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ONSOZ

Islim diigiincesi, heniiz geredince el atilmadik
alanlar, giin wgina ¢kardmadik degderleri ve im-
kdnlar: ile doludur.

Kariyer calisgmamin daha bagsinda, bu hizmetten
bana diisenin ne oldugunu diigiiniirken, sayin hocam
Prof. Dr. Ibrahim Agdh Cubukcu elimden tuttu. Bir
ise once bagindan baglanir ilkesince, bana Muhasibi
iizerinde calismamu tavsiye etti. Isminden baska hic-
bir yoniinii tammadifim Muhasibi’de ne bulabilece-
gim bende bir soru idi.

Muhasibi’nin kitablarin toplamaya basladim. Uze-
rindeki caligmalarim ilerlemeye baglayinca, gercek
anlamda ve cok yénlii bir diisiniir ile kargilastigima
gordiim.

Muhasibi’nin ana problemi insand:. Ve onda insa-
ne bir bitin olarak buldum. Miisahhas bir biitiin olan
insanan aktivitesini, kausal baglantilarint ve motivas-
yon Orgilisiinii nasil tasvir ettigini gostermege calig-
- tim. Calismam, Muhasibi'nin neler séyledigini degil,
asirlarin Otesinden bize hala neler 6grettigini goster- .
mede calisma gayretinin bir mahsuliidiir.

Muhasibi’nin goriislerini tasvir eder ve degerlen-
dirirken, elden geldigince kendimi okuyucumun kar-
sisina ¢gitkarmaktan sakindim. Fakat kupkuru bir na-
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kil ve bu nakillerle organik, canly bir badi olmiyan
‘degerlendirmelerden de kagindim. Bunu da belirli
bir olgiide gergeklegtirdigimi, okuyucularimn affma
sijinarak, ifade etmek isterim.

» Caligmalarimda begindan sonuna kadar yakin il-
gisini ve isabetli yol gdstericilifini esirgemiyen, ho-
cam Prof. Dr. Ibrahim Agdh Cubukcu'ya burada te-

sekkiirlerimi sunmays bir borg bilirim. ,

Bu ¢alismamda elden geldigince sade, anlagilir bir
dil kullanmaga gayret ettim. Fakat terim niteligindeki
bazr yabanct kaynekl: kelimeleri kullanmaktan da

kendimi kurtaramadim. Bundan dolayr da kitabimin

sonuna kiigiik bir sézlitk ekledim.

Bu kiiciik calismamda, Muhasibi'nin gériigleri her
yonii ile incelenmis sayilmaz. Calismam, onun go-
riiglerinin tamamimn anlagidmas: icin bir anahtar

vazifesi gorebilecek ve Muhasibi’yi tanimakta geg
~ kalmag olan Tiirk okuruna faydalr olabilecek bir ni-
telige ulagt: ise kendimi mutlu sayarim.

Dr. Hiiseyin AYDIN
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GIiRIsS

Islam kiltiiriinit degerlendiren kitablart actig-
miz zaman genellikle, ya Islam diisiincesine bir ori-
jinalite tanimayip onu daha 6nce yagamig kiiltiirlere
dayatma gayreti, ya da bu gayretlerden yakinma ve
" bunlar1 gogiisleme cabalar: ile karsilagiriz. Gerek Is-
lam kiltiirtintin orijinalitesini inkar etme gayretleri,
gerekse bunlara karg: yapilan savunmalar, tarihi var-
lik - sahasini determine eden prensiplerin ve insan
basarilarina temel olan insanin varlik gartlar: ile, ay-
n1 varlik - gartlarii thgiyan insan topluluklarinin ba-
sarilarit arasinda bir paralellik olabilecegi goriigiinden
uzak olarak yapilmaktadir.

Bir kiiltiir ve medeniyetin olusmasini, daha 6n-
ce gerceklesmis bir diger kiltiir ¢evresine mutlaka
dayatmamiz ve ondan tiiretmemiz gerekirse ve efer
bu zorunlu ise, bu takdirde orijinalitesi olan bir di-
siince sistemi bulamayiz. Diger yénden, daha once
gerceklegmis bir kiiltiirden, insan basarilarindan etki-
lenmiyen bir insan ya da insan gurubu ise yiiksek
‘ diizeyde bir bagar ortaya koyamaz.

Biz Islam kiiltiiriiniin degerlendirilmesinin bu go-
rig-tarz1 ile ele alinmasin ileri slirliyoruz. Bu goriis-
tarzi, insamn, «tarihi bir varhks olugundan kalkacak
ve Islam kiiltiiriinii, ona orijinalite tanimayip kiiciim-
seyenlerin haksizligini ve yanilgisini; - savunanlarin
ise yetersizliginin nedenlerini gGsterecektir. '



Insan tarihi bir varliktir. Bu, insanin {i¢ boyutlu
bir zaman icinde yasamas: ve ige kendisi ile baglama-
mas1 demektir. Ciinkii insan kendisinden onceki in-
sanlarin basarilar: icinde dogar; onlart hazir bulur.
Kendisi ige baglarken evveld bu hazir buldugu basa-
rilarla hesaplagir; onlarin pozitif olanlarini alir ne-
gatif olanlarini da atar. (1) Eger insan bu bagarilarin
suuruna varirsa kendi yaratma giiclinii, bunlart alip
eritip “gelistirmege harcar, yani bir kiltiir, bir me-
deniyet insan basgarilarinin birikimleri {izerine kuru-
lur.

Herhangi bir yer ve zamanda gerceklegen bir in-
san bagsarisini, bir kiiltiir 6rnegini, daha sonra bir
bagka yerde, ona benzer tarzda bir bagka 6rnegini
goriince, oncekinin kopyasidir, demek yanhigtir. Eger
sartlar1 mevcutsa etkilenme miimkiindiir ve normal-
* dir. Sunu da unutmamali ki yer ve zaman ne olursa
olsun, temelde diisinen ve yagayan varlik, ayni varlik
sartlarini tagiyan insan; yonelinen konu ayni konu ve
ozlenen gsey aym geydir. Bu nedenle de benzerlik ka-
cmilmazdir. Insanligin diisiince tarihindeki benzerlik-
leri kesin bir bicimde kiiltiirler arasindaki etki - tep-
ki kanununa baghyacak olursak, diiglince cegitliligi-
ni de bir 6l¢lide dondurmusg oluruz. Oysa ayn1 varlik
sartlarima ve aym disiinme kadrolarina sahip ve
ayni stliasyonlarla karsi karsiya olan insanlar, ay-
n1 seyleri goriip, duyup diigiinmesi ve ayni sekilde
ifade etmesi mimkiindiir. Bu sebeple insanm tagidi-
g1 mevcudiyet - gsartlar: ile ortaya koydugu bagarilar

(1) Takiyettin Mengilisoglu, Tarihilik ve Tarihsizlik, Fel-
sefe Arkivi, Say1: 16, s. 105, Istanbul 1968.
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arasinda bir paralellik vardir. Kiltir arégtxrmalarm—
daki, «insan ruhunun birlik ve ayniligini kabul eden
tekamdiilctler, muhtelif insan topluluklarinin miisa-
vi sartlar altinda birbirinden miistakil ve yekdigeri-
ne miivazl olmak lizere ayni seyleri meydana getire-
cegine ve aymi kegifleri yapabilecegine,» (2) inanir-
lar ve yukarida igaret ettiimiz aym paraleliteden
kalkarlar.

Diger yonden, «yalniz kendi kendisine, kendi ba-
sarilarina dayanan bir nesil ne vardir ne de diiglinii-
lebilir. Her nesil, her insan gurubu, yalniz kendile-
ri tarafindan bagarilanlar1 devralmak, devretmekle
kalmaz; ayni zamanda biitiin nesillerin, biitiin insan-
Ligin basarilarinin abig - verisi icindedir.» (3) Biitiin
bunlara ragmen insan guruplar: zaman ve mekén
yoniinden ic - igce olsalar bile birbirlerine etkileri
olabilmesi, kiiltir alig - verisinin kurulabilmesi i¢in
goriis - tarzlarinin aym olmasi garttir. Ayni goriis
tarzlarina sahip olmiyan insan topluluklar: arasinda
fikri etki - tepki miinasebeti kurulamaz.

Bu saydigimiz sartlar ve neticeler karsisinda Islam
kiiltlirliniin diger kiiltiirlerden etkilenmesi muhak-
kaktir. Bir kere mekéni olarak Islam cemati, yahudi,
hiristiyvan ve Yunan felsefesinin Orta Dogu’da almig
oldugu sekil olan helenistik kiiltiir ile i¢ - igedir. Ci-
ceklenme déneminde de Iran kiiltiirii ile ic-ice olma

(2) Miimtaz Turhan, Kiltiir Degismeleri, s. 10, Istanbul
1959. ]

(3) Takiyettin Menglisoglu, Felsefl Anthropologi, s. 44,
istanbul 1971. '
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stireci tamamlanmigtir. Hind kiltiri ile de gegitli
sekillerde temas - az da olsa - mevcuddur. O ¢agda
eski diinyanin kayda deger kiltiir ¢evreleri de bun-
lardan ibaret idi. Diger yénden Miisliimanlarin ekse-
risi- bu kiiltiirlerden birisi icinde ve onun gerisinde
bulunan dinin mensubu iken ihtida -etmig ve Islam
cemaati icine girmistir. Tabii bunlar daha 6nce iginde
bulundugu kiiltiirden kazandigi unsurlari geride bi-
rakip da gelmis degildir.

Gériis - tarzi bakimindan da Islam’in gériis - tarz
ile diger kiiltiirlerin goriis tarzi arasinda benzerlik -
vardir, Hiristivan ve Yahudilik islamiyet gibi vah-
ye dayanan ildhi dinlerdir. Aralarindaki farklari bir

. yana birakirsak her {i¢cli de monoteist’tir. Her t¢ di-
nin mensuplari, tabiat, insan, diinyevi hayat ve Ahi-
ret’i igine alan ve bunlara kargi asagi yukari ayni
tavr: alan gorig - tarzina sahiptir. Bu goriis tarzlam
arasindaki benzerlikler, kiiltiir cevreleri ~ arasinda
etki - tepki iligkisinin kurulmasina imkin vermigtir.

Evet, Islam disiincesi diger kiiltiir cevrelerinin et-
kisinden uzak kalmarmgtir; fakat onun asil kaynagi-
ni Kur'an ve Slinnet ile belirlenen yeni dinin heye-
caninda aramak gerekir. Bu heyecanin harekete ge-.
tirdigi diislinceye yon verecek ve ona kaliplik yapa-
cak kavram kadrosunu da Kur’an ve hadisler getir--
mistir. IslAm’in dogusundan yirmi yil sonra Islam
toplumu Akdenizi bir Islam golii haline getirmistir.
Bu kiiglimsenecek bir olay degildir. Insanlarin varlik
sartlar: ile bagarilari arasinda bir 'paralellik oldugu
gibi, ayr1 ayr:1 alanlardaki bagarilar: arasinda da bir
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paralellik vardir. Miislimanlar, bu fetihleri agkin bir
ideal ugruna, iman ugruna yapmiglardir. Bu idealin
diiglince alaninda da bir tezahiirtt olmalidir. Ama
bu tezahiiriin diigiince . tarihine damgasini vurabil-
roesi icin bir hazirlanma ve olgunlagma donemini
yagamasi gerekirdi. Bu hazirlik da birbucguk iki asir-
da tamamlanmagtir. ‘
*

Bu hazirlanma doneminin tamamlanip cigeklen-
me donemine ulasildigi anda, biz Muhasibi (165/781 -
243/857) ile karsilasiyoruz. Muhasib?nin yagadig:
cagdaki Islam kiiltiriiniin durumu ve degerleri hak-
kinda bir hitkme sahip olabilmek i¢cin onun g¢agdast
olan digliniirlerin isimlerini anmak yeter: Ebu al-
Huzeyl al-Allaf (235/849), Bisr b. Mutemir (210/825),
Nazzam (231/845), Stimame (213/825), Cafer b. Mu-
bagsar (234/848), Ca’fer b. al-Harb (236/850), Cahiz
(255/868), Abdullah b. Kiillab (241/855), Ahmed b.
Hanbel (241/855), Safii (204/819), Ebu Zur'a ar-Ra-
7. (264/878), Seriyy as-Sakati (251/865), . Ma'ruf
al-Kerhi (201/816), Siileyman ad-Déarani (215/835),
Ebu Hamzae Muhammed b. Ibrahim al-Bagdadi (269/
882), ZiinnlGn al-Misri (245/859), Abdullah at-Tuste-
ri (283/896), al-Harraz (286/899), Ebu Yezid al-Bista-
mi (261/874), Tbn Ebi ad-Diinya (281/894), Ciineyd al-
Bagdadi (297/909), Yahya b. Muaz ar-Razi (258/871),
Ebu Hafs an-Nisaburi (270/883) .... v.d. dir.

Bunlara bagh olarak, daha once siyasi sebeplerle-
dogmus olan firkalar, bu dénemde okullagmig ve dokt-
riner hale gelmiglerdir. Diger yénden, Yunan felsefesi
ile temas baslayali cok olmus, 217/832 yilinda halife

13



Memun tarafindan Beyt al - Hikme kurulmus ve
helenistik felsefe ile de tanisiklik ileri bir duruma
gelmigtir. Megsal felsefenin ilk biiyik temsileisi ve
Islam diisiincesinde ilk «filozof» tinvanina lay1k gorii-
len al - Kindi de (252/866) Muhasibi'nin ¢cagdagidir.

Her diigliniir, icinde bulundugu kiiltlirde kendi for-
masyonunu kazandiktan sonra bu kiiltiiriin degerleri
ile evvela bir hesaplasir ; onu tenkid ile ige baglar ve
oncekinin yetmezliginden kalkarak kendi fikri kigili-
gini ortaya koyar. Muhasibi de Islam kiiltiiriiniin en
giiclii dustintirlere sahip oldugu, bu digiiniirler tara-
findan hemen hemen biitiin problemleri ile ugrasl-
dig1 ve tarihinin en hareketli déneminde yagamus; for-
masyonunu elde etmis, tenkidini yapmig ve gerekli
reaksiyonu gostererek kendi kigiligini ortaya koy-
mugtur. Kitablar1 onun kigilifinin 6rnekleridir.

«Insanlarin . viicuda getirmis olduklar1 eserler
ﬁmumiyetle, bu eseri ortaya koyan kimsenin tabii ve
sosyal - kiiltlirel gevresi ile kendi psikolojik - fizyolo-
jik sartlarmmin bir fonksiyonu olarak teayyin eder.»
(4) Islam kiiltiiriiniin bu dénemindeki disiplinler Ha-
dis, Fikih, Kelam, Tasavvuf ve son olarak da Felsefe
idi. Bunlar birbirlerinden ayr: olarak hayatiyetlerini
slirdliriyorlardi. Dolayisiyle de bu cigirlarin temsil-
cileri ayri1 ayr1 usulde yetigsmis ve sadece kendi g1~
rin1 temsil eden kimselerdi. Muhasibi ise bu disiplin-

(4) Mitbahat Tiirker, Uc Tehafiit Bakimindan Felsefe ve
Din Miinasebeti, s. 7, Ankara 1956.
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lerin hepsinin ¢evresinde kalmig, hemen hemen onla-
* rin hepsinde kendisini éryante etmis bir kimsedir. Bu -
nedenle de o, zamaninda Ornegi pek goriilmemis ve
zamani 6lclistinde tam bir diigliniirdiir. as-Subki, onun
fikih, kelam, hadis ve tasavvufta miislimanlana imam
ve kitablarinin da bu konularda kitap yazanlara kay-
nak oldugunu ve Sifatiyye'nin cogunun ona mensup
~ oldugunu, ayni sekilde Safii fikhinda miimtaz bir kisi
oldugunu séyliiyor. (5) Prof. Hilmi Ziya Ulken, Mu-
hagibi’nin, Eg'ariligin hiicum ve takibine ugradigim,
bu nedenle de derslerini birakmak zorunda kaldigimi
soyliiyor. (6) Biz, Prof. Ulken’in bu goriisiine bir zu-
hul oldugu diistincesiyle katilamiyoruz. Ciinkil Eg'-
ariligin bir firka olarak tegekkiilii onun 8liimiinden
sonradir. Ve biitlin kaynaklar Muhasibi'nin Sifatiy-
ye'nin ilk miimessili ve dolayisiyle Eg’arilerin de ilk
iistad: oldugunu kaydederler. Hilmi Ziya Ulken’in,
Eg’ariligi degil Hanbellligi kasdetmis olmas: gerekir.

 Onun kitaplarinda hemen her ¢ifirin problemleri-
ni gﬁrebiliriz. Bu ¢ok yonli oryantasyonu geregi prob-
lemlere bakig1 ve ortaya koyusu da her cifirin kendi
problemlerine bakisindan farklh olﬂyofdukZamamn-
da kendisine yapilan itirazlarin - bize gdre - bas ne-
deni bu idi. Bize gore ikin:ci nedeni ise eserleri‘gaglna :

(5) as~Subki, Tabakat ag- Safnyye C. IL s. 37, Kahire (ta—
rihsiz); Kuseyri, Risalet al- Kugeyriye, s. 41 - 43, Cev
Tahsin Yazici, Istanbul 1966.

(6) Hilmi Ziya Ulken, Islam Diisiincesi, s. 115 - 116, Istan-
bul 1946. ‘
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gére biiyilk ve ¢agmi agmisti. Anliyamadilar. Insan
psikolojisi, anlayamadigi seyi anlagilmamis olarak bi-
rakmaz da, onun altinda tehlikeli bir anlam vehmeder
Objektif bir sey gosterememesine ragmen, bu vehme-
dilmis tehlikeyi, salt bir tehlike olarak ileri siirer.

Muhasibi'nin talihsizligi bu iki dzellifindendiry/Ah-
" med b. Hanbel, bu nedenlerle ona kars: olmus, talebe-
lerini ona karsl uyarmis, Seriy as-Sakati, yegeni Cii-
neyd’in Muhasibi’ye kars: dikkatini ¢ekmis, Ebu Zur’a
bu nedenilerle‘ onun eserlerini tenkid etmistir. (7) Mu-
hasibi’'nin kendisinden sonraya etkisinin bariz ve yay-
gin olmayisinin sebebini de, bu iki nedende gériiyo-
ruz) Bu konuyu ilerde, tesirleri konusunda ele alaca-
g1z. ‘ :

Muhasibi’nin bu iki 6zelligi, onun felsefi diigiince-
ain tagiyicist oldugunu gosteriyor. Zaten Muhasibi,
Islam cevresinde felsefi diislinceyi baslatanlarin ba-
sinda gelir. Fakat o, Yunan felsefesinin Islam diigiin-
cesindeki etki cevresinin diginda yer alir. Onun ge-
rek problemler kargisindaki tavri, gerek problem
suurunun muhtevasi, gerekse vardig: sonuglar bu ka-
natimizi desteklemektedir, Hi¢ bir kaynak da onu bu
¢izgide gormemektedir. Muhasibi yahudi ve hiristi-
yan etkisine karg: ise agiktir; ¢linkii bu dinlerin pey-
gamberi Islam’a gore hak peygamber; kitaplar: da
- ugradiklar: tahrifata ragmen - hak kitaptir. Bunlar-
dan gelen s6z ve diigiinceler asillarina yakimn oldukla-
r: 6lclide kabul gormistir. Muhasibi kendisi Hz. Mu-
sa ve Hz. Isa’ym izafe edilen sbzleri anmaktan asla

(7) - Margaret Smith, An Early Mystic of Baghdad, s. 255 -
'259,Londra '1935.
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cekinmez ve hatta mechul bir sahistan naklettigi son
derece 0zlli 6giitlerden sonra soyle der: «Ayaga kalk
ve bak! Ben sana Tevrat, Incil’i, Zebur'u ve Kur'-
an-1 o6zetledim.» (8) Fakat asil s6z konusu etki, bu din-
lerin nass’lar: iizerine yapilmig olan yorumlardir. Bu
da Muhasibi i¢in - yukarda isaret ettigimiz nedenler-
Te - miimkiindiir.

Onun zamaninda heniiz Hind tesiri Islam diisiin-
cesinde yoktur. Ve hatta Kermit Schoonover, Muha-
sib’nin eserlerini, Hindistan'dan gelecek her hangl
bir tesirin onemini Qu§urecek nitelikte goriir. (9)

Muhasib?’yi dogrudan dogru ve suurlu olarak bir
dig killtiire baglamak, onun iyi bir Misliiman oldu-
gu ve problem muhtevas:, problemleri kargisindaki
-~ tavr: ve ulagtigl neticelere bakma geregi 1hma1 ed11-
meden soylenemez.

Muhasibi, bir diigiiniir olarak hic bir asirda unu-
tulmamigtir. Fakat bizim tesbitlerimize gore Gazzali'-
den sonra hic kimse onun Uzerinde ciddi bir §ekilde,
icinde bulundugumuz yizyila kadar durmamistir.
Yiizyihmizin ilk birinei yarisinda Muhasibi tizerinde
mevcut biitlin kitaplarimi kapsiyan ilk ¢alismay1 Mar-
garet Smith yapmuigtir : An Early Mystik of Baghdad,
Londra 1935. Ondan sonra Abdiithalim Mahmud Fran-
sa’da Muhasibi tizerinde doktora yapmigtir : al-Moha.
sibi un mystique musulman religieux et moralist, Pa-

(8) Muhasibi, Risalet al-Miistersidin, s. 180, Ebu Gudde
nesri, Haleb 1971.

(9) Kermit Schoonover, al-Muhasibi And His Book ar-
Riaya, The Muslim World XXXIX, s. 26, 1949,
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ris 1940. Abdiilhalim Mahmud bu kitab: daha sonra
arapca olarak yaymlamistir : Ustaz as-Sairin Haris b.
Esed al-Muhasibi, Kahire 1973. Almanya’da, Joset
van Ess de Muhasibi tizerinde doktora yapmigtir : Die
Gedankenwelt des Harith al-Muhésibi, Bonn 1961, Hii-
seyin Kuvvetli de Beyrut’da Amerikan Universitesi’- .
nde muhasibi'nin kigiligi izerinde bir doktora calig-
aasi yapmig, Muhasibi’nin «Fehm al-Kur’an» ve«Ma-
iyyet al-Akl» adh kitaplarinin da nesrini ekleyerek
«al-Akl ve Fehm al-Kur'an» adi altinda Beyrut'da.
1971 yiinda yayinlamistir. Bu calismalarda felsefi -
tavr: eksik gériiyoruz. Bunlarin diginda Muhasibi {ize-
rinde yapilan caligmalar, ya makale seviyesinde kal-
mig ya da tasavvuf ve felsefe tarihleri i¢inde yer veril-
mek suretiyle bir veya iki kitabina dayamlarak ifa
edilmigtir. '

Tiirkiye ve Tirkce’de, Muhasibi iizerinde Prof.

Sevkiye Inalcak’in, Dogu Dilleri Dergisi (C. IL. say1:
" 1) deki makalesi ve Isldm Ansiklopedisi'ndeki «Muha-
- sibi» maddesi istisna edilirse hig bir ¢aligma yapilma-
mistir. Prof. Hilmi Ziya Ulken’in «Islam Diigiincesi»
adli kitabindaki Muha4sibl maddesinin muhtevasi, Ba-
tr’'da yapilan calismalara, 6zellikle Margaret Smith’e
dayanmaktadir ve Muhasibi’nin gercek diigiincelerine
vakinlig1 zayiftir.

Oysa Muhasibi'nin kitaplarinin yazmalan - bir kxag
kii¢lik risale hari¢ - hemen hepsi Tiirkiye kiitiiphane-
_lerindedir. Hatta ¢ogu, s6z gelimi: Fehm al-Kur'an,
al-Halva va't-Tanakkul, Maiyyet al-Akl, al-Kasd va'r-
Rucu’ ... diinyada bilinen tek niishalardir. Buna rag-
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men bunlarin hepsi de Tirk aragtirici ve dislintirle-
rinin himmetinden bugline kadar uzak kalmiglardir.

Bizim bu calismamiz Turkiye ve Tirkge'de ilk-
tir. Muhasibi’nin diisiincelerine, «ne sdylemigtir 7»
tavri ile degil, «<neyi gormiigtiir ve geriye ne birak-
migtir. ?  Bize ne 6gretmigtir ?7» tavri ile yoneldik.
Muhasibi’de giiniimiiz felsefesinin degerleri ile denk-
legtirilebilecek goriisler bulduk. Onlari degerlendirip
gostermegi denedik.

*

Muhasib’nin tasavvufi renkteki diiglince diinya—
sinl, «Tasavvuf Felsefesi» kavrami altinda tabvir et-
rmege calistik. Halbuki, «Tasavvuf Felsefesi,» yeni
kullanilmaga baglanmig bir terimdir. Bu terimin muh-
teva ve kapsaminin ne-oldugu heniiz aydinlanmamig-
tir. Yani bu terim heniiz hesab: verilemiyen bir te-
rimdir. Simdiye kadar bu terimi kullananlar da teri-
mi aydinlatma yoniine gitmemislerdir.

Bu terim iki ayri kavramdan meydana geliyor.
Biz evveld terimi meydana getiren bu iki kavram
iizerinde ayri ayri durmak istiyoruz.

Tasavvuf; bunun ilkel terimi safilik’tir. Stfinin
igtikak: tlzerinde tekrar durmay: gerektirmeyecek
kadar yazild:i. (1) Safilik, kutsal olan1 kavramak,

(1) Bkn. :Prof. Dr. Ibrahim Agah Cubukcu, Islam Diisiin-
cesi Hakkinda Arastirmalar, s. 166 - 180; Dr. Siiley-
man Ates, Islam Tasavvufu, s. 5 - 8, Ankara 1972.
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kutsal olana ulagmak, kutsal olanla birlegmek ve ya-
gamak diye tanimlanabilir, Bu bir duyug ve duyarak
yasayigtir. Bu duyus ve yasayisin sistemlesmeye,
duyulanin ifade ~ kaliplar: icine dokiilmeye ve yaga-
nilanin geklini belirlemege dogru gidildigi anda ta-
savvuf dogdu.

Felsefe ise; insanin kinat, Tanri, insan, ruh ve
hayat hakkindaki inan¢larinin (bilgi - kanaat - iman)
kaynagip meydana getirdigi organik bir biitiindiir.
Felsefede bilimsel bir y6n daima vardir.

Tasavvuftaki duyusg ve yasayls ile felsefedeki bi-
limsellik birlesince ¢ok yonlii ve genig kapsamli bir
terim elde ediyoruz. Ve bu terim altinda konuya da-
ha genis bir acidan bakabiliyoruz. Tasavvufun dile
getirilemiyen Olgliye vurulamiyan bazi yagayig ve
duyuslart karsisinda bilimselligi gézden kacirmiyo--
ruz.

Biz, Muhasibi'nin tasavvufi renkteki diisiince diin-
- yasina bu terimin, Tasavvuf Felsefesi teriminin genis
kapsami ve cok yonliliigh ile yaklasip degerlendir-
mege caligacagiz.
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I — HAVATI VE KITAPLARI

1 — Hayat: ve Yetismesi

Muhasibi'nin kiinyesi, Ebu Abdillah b. Haris b.
Esed al-Anezi’dir. Aslen arap olup Aneze kabilesinden
oldugu agiktir. Basra’da dogmus. Ik 8grenimini bura-
da yapmug; daha genc yagta iken Bagdad'a gelmigtir.
Dogumu icin kaynaklar 165/781 tarihini takriben ver.
mektedir. Oliim tarihi olan 243/857 {izerinde ittifak
vardir,

Zengin bir ailenin oglu oldugu, babasiin birakti-
g1 mirastan anlagiliyor. Bu imkénlar icinde iyi bir
tahsil yaptigi muhakkak. Eserleri zamaninin disiplin-
lerinde iyi yetistigini gosteriyor. Ogrenim hayat: hak-
kinda hic bilgimiz yok. Ogretim hayati hakkimndaki
bilgilerimiz de zengin sayilmaz. Bu konuda gerek
kendi kitaplari gerkse diger kaynaklar, Josef van
Ess’in de ' dedigi gibi, bizi yiliz Gsti birakmakta-
dirlar, Hayat: hakkinda belirli bir kag anekdotu, bu
kaynaklar birbirlerinden aktaragelmektedir. Girig-
te igsaret ettigimiz nedenlerle aleyhinde yiiriitiillen
kampanya sebebiyle hayatinin son on yilini, herkes-
ten uzak, unutulmus bir kimse olarak yasamistir. Ol-
diigii zaman cenazesinde ancak dort kisi bulunmus-

. tur.

" Onun hayatinda bir olay, babasina karg: olan tu-
tumu ¢ok meshurdur, Bir giin Bagdad’in Bab at-Ték
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(1) mevkiinde, cadde ortasinda biitiin insanlarin
niinde babasinin yakasina yapisir ve annesini boga-
masini, ¢linkli kendisinin ayri dinde; annesinin ayr
dinde oldugunu soyler. Yukarida isaret ettigimiz kay-
naklar, babasinin Kaderi veyahut da Rafizi oldugu-
nu soylityorlar. Muhasibi bu tutumuyla bu firkalarin
Islam cercevesi disina ciktig1 goriisiinde oldugunu
- gosteriyor. Bu olay ayn1 zamanda Muhasibi'nin o sira-
da Mutezile cevresinden cikmis oldugunu da gosteri-
yor. Clinki kendisi daha dnce Mu'tezile gevresi iginde
bir diginiir idi. Mutezile’den ayrildiktan sonra onla-
rin goriiglerini bir bir ele alip elestirdigi Fehm al-
Kuran't yazdi. Diger kitaplarinda de isim anarak ya
‘da anmadan Mu'tezile'nin goériislerini elestirir.

Babasi 0ldiigli zaman Muhasibi son derece muhtag
oldugu halde babasindan kalan 70.000 dinar miras:
reddetmigtir. Bunun icin iki sebep gosterilir. Birisi:
Kugeyrinin ve al-Bagdadi'nin isaret ettigi, «iki ayri
_ dinden olan birbirinden miras alamaz,» hadisidir ki,
babasi Mu’tezile (Kaderiyye) den oldugu igin redde-
der. Subki de babasi Kaderi oldugu igin degil Rafizi
oldugu icin reddetti der. Hiseyin Kuvvetli de Mu-
hasib?’nin mirasi reddi i¢in diger ikinci bir-sebep
gosterir ki, o da Muhasibi’nin vera anlayisidir. (2)
Muhasibi kendisi de kitaplarimin bir ¢ok yerlerinde
zenginligin kalbi degigtirdigini sbyler ve Kitab al-
(1) Margaret Smith, bu kapinin Dicle'nin iizerindeki anga

kopriiniin dogu basinda bulunan biiyilk kemerli kapi

oldugunu soyliiyor. (Bkn. : a. g. e., s. 8)

(2) Hiiseyin Kuvvetli, al-Akl ve Fehm al-Kur’'an, s.19, Bey-

rut 1971.
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Vasiyd’da Sahabe’nin helal mirasa kavustugu zaman
kalblerini fesada ugratir korkusu ile o miras: terke-
derlerdi, der ve, «en kendi kalbini Sahabe’nin kal-
binden daha mi temiz oldugunu saniyorsun ?» (3) di-
ye sorar. '

Mubhasibi, zamanindaki firka ve fikri cereyanlara
kargt kitaplarinda aciktan aciga ya da kapalr olarak
tutumunu belirtmis, onlarin goriiglerini dzetlemigtir.
(4) Fehm al-Kur’an adl kitab1 ise basta Mutezile
olmak tizere itikadi firkalarla bir hesaplagmadir.

Kendisi Ehl-i Siinnet yolunu se¢mistir. Ve bu yo-
la girisini Kitab al-Vasayd’sinda ozet olarak anlatir.
Bu kitab, arap edebiyatinda ilk ote-biografi deneme-
sidir; ve kendisinden sonrakilere de bu yolda 6rnek ol-
mustur. Ozellikle Gazzali al-Munkiz Min ad-Dalal'ine
bu kitabi 6rnek olarak almigtir.

Cineyd’in Hilyet al-Evliya’da nakledilen bir hati-
rasmndan anlagildigina gére Muhasibl, devamh diigi-
nen, bir takim problemlerin suuru iginde olan, on-
lara ¢dzlim yolu arayan bir diigtiniirddi. Diisiindiikle-
rini ifadelendirecek, onlara form kazandiracak etki-
ye ihtiyag duyuyordu. Ve Ciineyd’i icinde bulundugu
uzletten alip agik havaya, ¢ole gotiiriiyor ve ona, «sor,
icinde ne varsa sor !» diyor. Ciineyd devamla, sorulan
sorular1 ve verdifi cevaplari eve dontince kitap ha-

(3) al-Muhasibi, Kitab al-Vasaya, . 49, Ahmed Ata nesri,
Kahire 1965. )

(4) al-Muhasibi, ar-Riaye, s. 464, Ahmed Ata negri, Kahi-
re 1970; al-Mekasib, s. 231 - 232, Ahmet Ata nesri,
Kahire 1969.



line getirirdi, diyor. (5) Muhasibi kitaplarinin ¢ogu-
nu soru - cevap formu icinde yazmigtir. Bu soran - ce-
vap veren tablosunu tersine cevirerek, soran yerine
kendisini koyar, kendisini daima geri planda birakma-
ya caligir. '

2 — Kita}il:arl :

Hayatindan bahseden kaynaklar ¢ok kitabr oldu-
gunu kaydederler; Hatib al-Bagdadi onun kitaplar:-
nin sayisini iki yiiz olarak veriyor. as-Subki de Bag-
dadi’den naklen aymi rakami veriyor. Hiiseyin Kuv-
vetli, al-Bagdadi'nin Muhasibi gibi Bagdadli olmas:
ve aralarmmda zaman farki da fazla olmadig icin bu
rivayete itimat ediyor. (6) Biz ise kitaplarinin igin-
deki bazi boltimlerin, ayri kitap telakki edilerek bu
rakama ulagilabilecegine ihtimal vermekle beraber,
ozellikle hayatinin son on yilini uzlette geciren Mu-
hasibi'nin telifatinin bu rakama ulagabilecegini; fa-.
kat Muhasibi'nin kitaplarmin bid’atler ile dolu oldu-
gunu iddia eden Hanbeliler ve bazi sfifiler marife-
tiyle cogunun telef olmus olabileceginin gbézden uzak
tutulmamas: kanaatini tagivoruz. (7) '

(5) Ebu Nuaym al-Isfahani, Hilyet al-Evliya, C. X. s. 74 -
75, Kahire 1938.

(6) Hiseyin Kuvvetli, a. g. e., s. 61.

(7) Bize Muhasibi'nin hayatim1 veren kaynaklar‘: al-Ha-
tib al-Bagdadi, Tarih-i Bagdad, C.VIIL s. 211 - 216, Ka-
hire 1939; Ebu Nuaym al-Isfahani, Hilyet el-Evliya, C.
X. s. 73 - 110, Kahire 1938; as-Subki, Tabakat as- Sa-
filyye, C. II. s. 37 - 42, Kahire (t.y.); Kuseyri, Ri-
sale, 5. 41 - 43, Cev. : Tahsin Yazici, istanbul 1966; Sa’-~
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Muhasibi’nin  bugiin  elimizde - olan, sadece
isimlerini bildigimiz kitaplarmin listesini agagida su-
nuyoruz.

Inceledigimiz kitaplar: sunlardir :

1 — ar-Riaye Li Hukuk Allah va’l-Kiyam Bih :
Kisaca ar-Riaye diye anilir. 1940 yilinda Londra’da
Gibb. Memorial serisinde XV numara ile Margaret
Smith tarafindan nesredilmistir. 1958 yilinda Abdiil-
halim Mahmud tarafindan Kahire'de tekrar negre-
dilmigtir. Son olarak da 1970 yilinda yine Kahire'de
Abdilkadir Ahmed Ata tarafindan daha iyi bir nesri
yapilmigtir. Biz bu son nesrini kullandik. :

"~ 2 — Kitab al-Vasiya: Abdiilkadir Ahmed Ata
1965 y1hn’da Kahire’de negretmigtir. Diinyanin bir
¢cok yerinde yazmalari vardir.

3 — Kitab at-Tavahhiim :A. J. Arberry tarafin-
dan 1937 yilinda Kahire’de negredilmistir.

4 — al-Mesail Fi’z-Zithd ve Gayrihi,
- 5 — al-Mesail Fi ‘Amél al-Kultb va’l-Cevarih,

6 — al-Mekéasib va’l-Vera’ va’s-Subuhit : Bu kitap-
lar Abdiilkadir Ahmed Ata tarafindan iclerinde Ma-

iyyet al-Akl da olmak lizere dordii bir arada 1969 y1-
Iinda Kahire’de nesredilmigtir,

rani, Tabakat al-Kiibra, C. I. s. 84; Abdulkadir al-
Bagdadi, Usul ad-Din, C. L. s. 341, Istanbul 1928; ibn
Bsir, al-Kamil Fit-Tarih. C. V. s. 298, Kahire
1357... v. d.. '
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7 -— Kitab Maiyyet al-Akl ve Ma'nahu ve Ihtilaf
an-Nas Fih: Bu kitap Abdilkadir Ahmed Atanin
yukarda andifimiz nesrinden ayri olarak Hiiseyin
Kuvvetli tarafindan 1971 yilinda Beyrut'da Fehm
al-Kur’an ile birlikte, «al-Akl ve Fehm al-Kur’an» bag-
g1 altinda negredilmistir. Bag tarafinda da Hiiseyin
Kuvvetli'nin 190 sahifelik Muhasibi uzermdek1 Dok-
tora caligmasi vardir.

8 — Kitab Fehm al-Kur'an ve Ma’nahu: (7. no’ya
bak.) Dinyada bilinen tek yazma niishast Edirne -
Selimiye Kiitiiphanesi 951 no. dadir. Hiseyin Kuv-
vetli tarafindan bu niishanin fotokopisimne dayanila-
rak negredilmigtir.

9-— Kitab Bedi' Men Enabe Ila’ llah Prof. Hel-
mut Ritter tarafindan 1935 yilinda Gliickstadt’ta neg-
redilmigtir.-

10 — Risalet al-Miistergidin: 1969 yilinda Abdiu-
fettah Ebu Gudde tarafindan Haleb’de birinci nesn
yapilnustir, 1971 yilinda yine Ebu Gudde, icindek:
hadisleri tahric ederek ve genis notlar ekleyerek
ikinei negrini yapmistir. Biz bu ikinei negrini kullan-
dik. '

11 — Kitab al-Halva va't-Tanakkul Fil-Ibadat
va’'d-Daracat al-Abidin: Bilinen yazma tek niishas
vardir. O da Kastamonu 11 Kiitiiphanesi'nde 2713 no.
da bulunmaktadir. Abduh Halife Beyrut'da cikan al-
Magrk mecmuasinin 48. ve 49, (1954 - 1955) savila-
rinda tahkiksiz olarak nesretmistir. Iyi bir nesir de-
gildir.

12 — Adab an-Nufiis : Yazma halindedir. Iki niis-
hasi biliniyor : 1 — Istanbul - Carullah 1101 (59 -103b,
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H. 523) numaradadir. 2 — Istanbul - Koprili 725
(42 varak, H. XI. y.y.) numaradadir. Biz Carullah niis-
hasim kullandik.

13 — Risalet al’Azama: Ymzma halindedir. Ki-
tabin bir parcasidir. Carullah 1101 (25°- 28, H. 522)
numaradadir.

- 14 — Kitab at-Tenbih Ala ‘Amal al-Kultb Fi'd-
Delélet ’Ala’l-Vahdaniyye. Yarim sayfalik bir parca-
dir. Carullah 1101 (28%-58> H. 523) numaradadir.

15 — Muhtasar Kitab Fehm as-Salat: Yazma ha-
lindedir. Tek niisha olarak biliniyor. Carullah 1101
(51 - 58, H. 523) numaradadir.

16 — Kitab al-Ilm : yazma halindedir. ki niishas:
biliniyor: 1 — Italya, Ambrosiana, 204 (182-212, H.
1660); 2 — Sehid Ali 1345 (322 - 34, H. VIII y.y.) nu-
maralardadiriar. Biz her iki niishanin fotokopisini te-
min ettik. Jehid Ali nilishasini kullandik.

17 — Serh al-Ma'rife ve Bezl an-Nasitha: Yaz-
~ma halindedir. Pek cok niishasi vardir. Niishalarin
bir ¢ogu ayri ayri isimlendirilmis ve ayr: kitaplar -sa-
“nilmigtir. Gerek Brockelmann, gerekse Fuad Sezgin,
bunlarim muhtevalarina bakmaksizin Muhasibi’nin
ayri kitaplar olarak vasiflandirmiglardir. Abdiilha-
lim Mahmud da Iskenderiye - Belediye Kitapligi’nda
3121 no. da, «Risale Fi't-Tasavvufs adiyla kaydedilen
niishay: ayr: bir kitap sanmig, muhtevaya o da bak-
mamig ve gecmistir. (1) Ayrr ayr1 adlarda kayda ge-
(1) Abdiilhalim Mahmud, Ustaz as-Sairin Haris b. Esed
al—Muhasibi, s. 87, Kahire 1973.
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cen bu kitabin niishalari sunlardir : a) Risale Fi't-Ta-
savvuf, Iskenderiye - Belediye, 3121. (2) b) al-Mura-
kabe, Ch. Beatty, 4893. (3) ¢) Kitab an-Nasiha, Is-
mail Saib, 5281 (12- 8, H. IX.y.y.) numarada kayith-
dir. Bu niisha da Fuad Sezgin tarafindan Kitab an-
Nastha Fi’t-Talibin, Ismail Saib, 3319 (232--36b) nu-
maradaki kitabin bir diger niishasi zannedilmistir.

4).

18 — al-Kasd va'r-Rucu: Yazma halinde; ii¢ niis-
hast biliniyor: 1 — Carullah, 1728 (224 v. H. VIIL y.
y.) numarada. Sonu eksik. 2 — Ismail Saib, 3319
(872 - 895, 1202, H. 740) numarada. 3 — Bursa Or-
hangazi 637 (59"~ 120, H. 740) numarada. Biz Ismail .
Saib niishasindan yararlandik. Prof. Dr. Sevkiye Inal-
cik bu kitabr negre hazirlamakta oldugunu soyliiyor.
(5)

19 — ar-Redd Ala Ba’d al-Ulema Min al-Agniya :
Iki niishast biliniyor: 1 — Laleli, 3706 (216 - 228, H.
XI. y.y.); 2 — Corum, 701 (12-92 H. 802) numaralar-
dadir. Biz ¢orum niishasindan yararlandik.

Yararlanma imkan: bulamadigimiz kitaplar ;o

20 — Kitab as-Sabr ve’r-Rida: Tek niishas1 bili-
niyor. O da Bankipor, XIII, 1, Nr. 820 (3 varaklik bir

(2) Fuad Sezgin, Geschichte der Arabischen Schrifttums,
Band I, s. 642, Leiden 1967.
(3) Ayni yer.
(4) Ayni yer.
(5) Sevkiye Inalcik, al-Haris b. Esed al- Muhasibi ve Ki-
© tab al-Kasd, s. 54, Dipnot : 32, Dogu Dilleri, C. II,
say1: 1, Ankara 1971.
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parca). Milli Kﬁtﬁphane araciliy ile istedik. Getirt-
mek miimkiin olmadi. Otto Spies, Islca 6/1934° da ta-
nitmigtir.

21 — Muhasebat an-Nijfﬁs: Berlin‘ 2814 (80P - 812,
H. 813).

22 — Thkam et-Tevbe : Iki niishas: var: 1 — Ber-
lin, Oct. 1435 (7-11%); 2 — India office, 4646/2.

23 — Kitab an-Nastha Li’t-Talibin va'l-Fark: Beyn
at-Tahkik va’l-Muddein : ismail Saib 3319 (25" - 362,
H. 731). Bu kitab: ockuma imkanim olmadi. Fuad Sez-
gin, Ismail Saib 5281 no daki Serh al-Ma’rife ve Bezl

an-Nastha’nin bir niishasimni, bu kitabin bir diger niis-
hast olarak gostermisgtir. Yanlistir.

24 — Bagliksiz bir risale, Bursa Genel Kitaphgi,
1428 (34b - 40+, H. VIII. y.y.) numarada. Mevcut kitap-
Iardan bir parca mi, yoksa kayip kitaplardan birine
mi ait oldugunu tesbit edemedim.

25 -—— Muhtasar al-Ma’ani: Bengal 1167 (15-17,
E. XII y.y.) Bu kitab1 da Kitab as-Sabr va'r-Rida ile
birlikte Milli Kiitiiphane aracilif ile istedik. Getirt-
mek mimkiin olmadi.

26 — Kitab al-Gayba : Muhtasar al-Ma’ani'nin bir
niishas1 ile birlikte Amerika, Princenton Universitesi
Kiitiiphanesi’nde A. H. 758 (A. D. 1357) numaradaki
mecmuada kayith oldugu ayni kiitiiphanenin katalo-
gunda zikredilmektedir. Milli Kiitiiphane aracihif ile
istedik. Yok cevabini aldik. ‘
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27 — at-Tefekkiir va’l-’itibar : Ibn an-Nedim, Fih-
rist’inde Muhasibi’nin kitaplar: arasinda sayar. (6)
Fakat simdiye kadar nerede oldugu bilinmiyordu.
 Abdulkadir Ahmed Ata, Kahire Universitesi Kiitiip-
hanesinde yazmalar boliimiinde, Cahiz’a nisbet edilen
«Kitab al-Iber ve’l'ltibar» 1n Muhasibi’nin Kitab at-
Tefekkiir va’l-Itibar’t oldugunu séyledi. Ve bize bu
kitab: kendi el yazisiyle tahkikli olarak yazip gbn-
derdi. Yalniz bu kitap ¢aligmalarimizin sonunda bi-
ze ulagtig i¢in onu ihtiyaten cahigmalarimiza katma-
dik. ’

28 — Kitab al-Ba’s va’n-Nuglr, Paris 1913 (196 -
203) numaradadir. Abdilhalim Mahmud, Muhasibi’-
nin olmadig1 kanaatinde. Biz de aym kanaata katihiyo-
ruz.

Kayip Kitaplafl :

29 — Fi’d-Dima’

30 — al-Hubb Li’llah,

31 — Fehm as-Sunan,

32 — Davada al-Kultb.

Muatebet an-Nefs, el-Ezher 1II, 632, mag. 1039
(12-19%). Muhasibi’nin miistakil bir eseri olmayip
diger kitablarinin nefis terbiyesiyle ilgili bélimlerin-
den segmeleri ihtiva ediyor.

 (6) Ibn an-Nedim, al-Fihrist, s. 261, Kahire 1348.
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II — INSAN GORUSU

% Muhasibi'min ana konusu insandir. Hayatin icin-
de hareket ve famliyette bulunan insandir. Diger ko-
nulara insandan dolayr ve insan igin dokunur. Onun
i¢in asil problem, insanin varbk karakterini, kausal
baglantilarini  tasvir etmek ve yasamasi1 gerektigi
hayat tarzini aydmlatmaktlr.\

{Insan1 miisahhas bir biitiin olarak goriir. Onu ke-
sin ¢izgilerle birbirinden ayrilan alanlara ayirmaz.
Ona goére insan, bu bitinligi iginde Tanr tarafin-
dan yaratilmis bir terkiptirJ(1) O, bu terkibin unsur-
larini1 gnoseolojik yonden ayr: ayri ele alir ve insa-
nin davraniglarindaki rollerini, kendisinden kalka-
rak, psikolojinin projeksiyon metodunu uygulayarak
belirtmeye caligir.{OC da beden - ruh ayrnlifina do-
kunmadan gegemei. Onda da beden ve ruhun ayri
seyler oldugu bir ilke olarak vardir; fakat salt ruh-
tan asla soz etmez. Cinkii Kun’an’da ruhun bilgisi-
nin elde edilemiyecegi belirtilmi§tir.) (2) Tanrimin
bir terkibi olarak yeryiiziine gelen insanda bu terki-
bin bir unsuru olarak ruha daha bir agirlik verir. «<Ruh
insanda oldugu siirece insan goren, duyan, konugan
ve diiglinen bir varliktir.» (3) Beden ruhun tagiyici-

(1) Muhasibi, Maiyyet al-AKkl, s. 207, Hiseyin Kuvvetli
nesri, Beyrut 1971.

(2) Isra; ayet: 85.

(3) Muhasibi, al-Halva va’t-Tanakkul, s. 470, Abduh Halife
nesri, Masrik icinde, Beyrut 1954.
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sidir. Ruh da insanin duyarlihigini, etkinliini tem-
sil eder. «Efer insana bir diken ya da daha biiyiik bir
sey batarsa aciy1 ruhu ile duyar. Ruh olmasayd: elem
de olmazdi. Gérmiiyor musun ki, ruh bedenden ¢ik-
t181 zaman beden ateg ile yakilsa aci diye bir sey
duymaz.» (14) Ve Muhasibl'ye gbre ruh insanin o ka-
dar her seyidir ki, insan o6ldiikten sonra «ruhun g¢ik-
mas1 nedeniyle insanin rengi degigir; 6yle ki kendi-
sinden yaratildigi ve onun lzerine bigimlendirildigi
seyin asli onda gortiniir. Yiiziinii toprak gibi gorir-
stin.» (5) Canlilifin ve canlihk adina insanda gorii-
len her seyin ve duyarliigm timii olan ruh, 6lim
ile bedenden ayrilinca geriye insanin madeni olan
toprak kalmig oluyor. Zaten «sen 6limi ruhun be-
denden ‘ ayrilmmsindan bagka bir sey mi gérﬁyor’—
sun ?» (6)

Muhasibi'nin bu soylediklerinde yeni bir sey
yoktur. Bunlar Islam imaninda zaten gosterilmigtir.
Fakat Muhasibi'de kayda deger olan yo6n, insanin
bu yonlerine fenomenal bir tavir ile bakmasi ve spe-
kilatif diiglinceler ileri slirmemesidir. O bu terkibin.
~ sthhati tizerinde durur ve <hi¢ bir yaratik bu terki-
bin sihhatine insandan daha fazla muhtag degildir,»
(7) der.

Insanin biitlinliigiinii boyle teshit edip insan hak- .
kindaki tasvirlerini bu biitiinlitk {izerine oturtan Mu-

(4) Muhasibi, ar-Riaye Li Hukuk Allah, s. 160, Abdtilkadir
Ahmet Ata hesri, Kahire 1971.

(5) ar-Riaye, s. 160.

(8) al-Halva va’t-Tanakkul, s. 470.

(7) ag. e,s. 47.
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hasibi, iyilife ve kétuliige yonelten nedenlerin kay- -
nagmi bu terkibin biitinliglinde buldugunu ¢ok
acik bir dil ile sdyler: «yilige ve kotiiliige kaynak
olan bir yaratilis lizerine oldugunu, en kotli diisma-
nminin, yaratiliginin k6ti yonleri, en iyi dostlarinin ise
yaratiliginin iyi yénleri oldugunu bil, ve bunlar1 bir-
birleri ile kargilagtir. Bil ki sen tabiatini tedavi et-
mekten sorumlusun.» (8) Insanin kendi ahlaki iyili-
" gini kendi giicli igerisinde gbren Muhasibi, insanlik
olclistindeki bireyselligi (Individualitaet) de goriir
ve son derece ilging bir analoji yapar. «3Seyler, delil-
ler (nedenler), fenomenler ve &rneklerle bilinir. Bu
konuda senin sordugun seye alem (6rnek) olacak bir
miisal verecegim : Insanlarin birlestikleri ve kendile-
ri denenip bilindikten sonra goriilen ayrildiklar: hu-
suslari, birbirlerine olan farkhliklar: ve fstiinliikle-
ri konularindaki durumlari, tipks yol lizerine konmus
ve iginde, dolu ve agizlari kapali §i§eler bulunan bir
cuval Ornegi gibidir.. Sigelerin icinde misk, anber,
yasemin... ve diger iyi seylerin; petrol katran, kibrit
ve kokularmin kotliliigiinden dolayr sayilamiyacak
kadar ¢ok diger seylerin kokular: vardir. Iste tiimii
ile insanhig1 cuval ve sigeler temsil eder. Insanlar ta-
nindiklarinda, karakterleri arastirildiginda goriiliir ki,
siseler 6rnegince farklilik gésterirler.» (9) Insanligin
individualitesini, sahip olduklar: yap1 ayriliklarint bu
cok acik orneklerle belirledikten sonra, ayni benzet-
meyi insanin bireysel varlif icindeki celigkili duru-

(8) a g e,s. 452. )
(9) Muhbasibi, Adab an-Niifas, v. 84a. Istanbul, Carul-
lah 1101. '
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mu (disharmonie) gostermek i¢in de kullanir. «Cu-
val ornegi kendi biitlinitigi iginde de tipkl senin ken-
'di bireyselligin gibidir. Sigeler senin yaratiliy 6zel-
liklerini ve davraniglarini temsil eder. Onlarin icin-
deki glizel kokular, senin iyi ve hoga giden ozellik-
lerinin ve davramiglarinin iyiliginihos olmayan ko-
kular da senin ko6tii ve hog olmayan Ozelliklerinin
ve davraniglarinin  k6étilaglini temsil  eder.» (10)
Insanin bu varlik - yapisindaki disharmonik karakte-
rinden dolay:r Muhasibi, nefis - kalb tezadi, seytan-
irade celigkisi tizerinde durur:

Insanlar arasindaki bireysellik ve insanin kendi
varlik yapisindaki disharmoni, hayatlarimun aktiiali-
tesi iginde ve realiteyi degerlendirirken ortaya g¢ikar.
Insan kendi aktiialitesi icinde ve realite kargisinda,
i¢ine girdigi stliagyonlarda kendini, kendi 6zellikleri-
ni verir. Bunun da bilincinde olan Muhasibi, kendi
vapip ettiklerinin bir kontrolii, bir gozden geciril--
mesi olarak anlagilan «Muhasebesinin» bdyle anlagil-
dig1 gibi olmadigini ya da anlasildigindan ibaret ol-
madigimi, ikinei derecedeki bu anlamlar yaninda
ornda «muhasebe» nin insanin  varlik - yapisinin ka-
rakterinin bir analiz denemesi oldugunu gosterir.
Yukarida andigimiz ve biiyiik bir. ¢oziimiin tagiyicisi
gordiigiimiiz Srnegine Muhasibl, probleme kendi
vaklagis tarzi ile goyle baglar: «Bana nefsimi, (11)
kendi bilgisi icinde nasil muhasebe edecegimi bildir-
mesini soyledim. Dedi ki, ... nefis smayip deneme-

(10) a,g.e,v.84a-Dh.
(11) Nefsin, kisilik, benlik anlamlaringa geldigini kendi
bolimiinde izah edecegiz.
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den bilinmez. Sen nefsini i¢inde gizledigi geyi 6gren-
mek i¢in dene. Eger bunu istiyorsan nefsine uygun
gelen ve ne istedigini bildigi anda onun Onemsedigi
seyi acifa vuracak gey ile dene...» (12)

(Nasﬂ ki, cuvalin igindeki giselerin agzini agmadan
iclerinde neler oldugunu bilemiyorsak, insani da ba-
z1 durumlara sokmadan i¢ ajanlarini yakalayamiyo- -
ruz; ¢linkil insanin ic diinyasini tanimak, belli uya-
ranlara kargt yapilan tepkileri kestirmektir. Igte
Mubhasibi bize bunu Onerir}Margaret Smith de bu
Ornegin Oonemini gormiis ve belirtmistir. (13)

(I\ns‘an kendi disharmonisini tegkil eden bu i¢ ajan-
larmin temelini kendi bie - psisik varlik - yapisinda
bulur. Insan bu bio - psisik varlik yapisimi kendisi
kazanmamig; (14) bu ona hazir olarak verilmistir.
Tanr: onu dyle yaratmigtir. Bugiin felsefi anthropolo-
il insanin bu bio - psigik varlik - yapisini;  bio - psigik
nliveye dayatmaktadir. - Ve insamin kigiligi de bu
bio - psigik niivenin kuvvet derecesine gore tegek-
kiil etmektedir. Bu, gériis olarak degilse bile terim
olarak glniimiz felsefesine aittir. Cunkili Etienne
Gilson, Yahudi filozofu Avicebron’un buna yakin bir
girtise sahip oldugunu Albert le Grand’dan yaptigi
bir nakil ile bize bildirir: «Bazilari, Allah miistes-
na, her cevher gibi ruhun madde ve gekilden te-

rekkiip ettigini soyliiyorlar. Fons Vitae yazari Avi-

(12) Adab an-Niiffs, v. 84a - b. v

(13) Margaret Smith, An Early Mystlc of Baghdad, s.
104, Londra 1935.

(14) T. Mengiisoglu, Felsefi Anthropolocrl s. 5, Istanbul
1971.
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cebron, bu tezi desteklemis olan ilk sahistir,» 15
der.

Bu goriige kargilik olabilecek = bir goris ile biz
bir hadis’de karstlagmaktayiz. Peygamberimiz, «bilin
ki beden iginde bir et parcasi vardir. Bu et parca-
si sthhatli olursa beden de sihhatli olur; o bozulursa
beden de bozulur. Bilin ki, bu et parcasi KALB'-
dir.» Peygamberimizin «beden» deyimini Muhasibi,
gelenegin de digina cikarak «DIN» olarak yorumluyor.
(16) Bu tutuml ile Muhasibl Peygamberimizin bu
deyimlerinin mecazl niteligi oldugunu goriiyor ve
beden (cesed) icin din deyimini kullaniyor. «Et par- -
cast» icin ise hadis’in belirledigi terimin digmna ¢ik-
miyor. Ciinkii gerek Kur'an gerekse hadisler kal-
bin duyarhlifin tasiyicisi oldugunu belirtmiglerdir.
Allah duygusu, anlayis, akil... hep kalbe yiiklenmis-
tir. Muhasibi de bu anlayis ve gerceve iginde akli ve
duyarliligin devamini kalbe yiiklemektedir. (17)

Fakat Muhasibi hadisdeki et parcasi (miidga) ile
biitlin duyarhligin tagiyicisi olan kalb mi, yoksa gogiis
- boslugumuzda tapidifimiz et parcas: mi kastediliyor;
o bunun {izerinde durmadan geciyor. {)\Muhasibi’nin
biiyiik etkisinde kalan Gazzali kalbin ne oldugu {lize-
rinde daha bir ayrintili durmustur. Ona gore, kalb -

(15) Etienne Gilson, Sark Filozoflari, Cev.: I. A. Cubuk-
" cu, I. F. Dergisi, C. IX, s. 203, Ankara 1961.

(16) Mubhasibi, Risalet al-Miistersidin, s. 110, Ebu Gudde.
: negri, Beyrut 1971.

(17)  Muhasibi, al-Kasd va'r-Rucw’, v. 21b, Ankara Ismail
Saib Kiitliiphanesi, 3319/4.
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iki anlamda kullanilir. Birincisi gogiis boslugumuz-
da bulunan et parcasindsn ibaret olan kalbdir ki, tib-
b1 ilgilendirir; fakat bu «ruhun madeni ve kaynagi-
dir» (18) Diger anlamdaki kalb ise Gazzall'ye gbre
«latif, tanrisal ve ruhanidir. Cisimsel kalb ile baglan-
t1 halindedir. Bu latif olan kalb, insamn hakikatidir
O, insanin idrak eden, bilen, kavrayan yoniidiir. Mu-
hatab alinan, sorguya cekilen, cezalandirilan ve ara-
nan yine bu kalbdir. Cismani kalb ile baglant: halin-
dedir}f Insanlarin gogunun aklh bu aldkay: anlamak-
ta hayrete distl,» (19) der; ama bu aldkay: belirt-
mekten kendisi de cekinir.

Islam dii§iincésillde stinni cerceve iginde kalin-
© digi stirece ruhun ne oldugu lzerinde durulmamis-
tir. Bu dogru bir tutumdur. Ciinkii ruhun ampirik
hi¢ bir yénii yoktur. Salt ruh iizerinde konugmak
spekiilasyon yapmaktir. Muhasibi de salt ruh {ize-
rinde durmaz. Ama bir beden - ruh ayrihif: stregel-
migtir. Bu ikisi arasdaki etki - tepki miinasebeti
 nedir ? Acaba ikisi arasmda organik bir bag yok
mudur ? Varsa bu ne sekilde kurulmaktadir ? Mu-
hasibi'de bu sorularin cevabini bulamiyoriz. O ha-
dis’'deki «ceseds deyimini (20) din olarak tefsir et-
mekle bu konuda bir adim atmigtir. Ama et parca-
si- clarak nitelendirilen kalbi tefsir ya da aciklamak'
icin ikinci adimi atmamigtir. Fakat kalbe yiikledigi
duyarhilik, onda gérdiigii tasiyicilik ve ondan bekle-

(18) Gazzali, Thya Uliim ad-Din, C. 111, s. 3, Istanbul 1317-
1329,

(19) a. g. e., s. 3.

(20) Risalet al-Miistersidin, s. 110.
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digi gérevlerkile onu beden ve ruh arasindaki oi"ga~
nik bagin kuruldugu yer olarak gordiigiini ileri sii-
rebiliriz.

" Insani kendisine konu almis olan felsefi antropo-
loji, «insanin varlik - yapisinda ii¢ tiirli .fenomenin
meveudiyetine igaret edeér: 1 — Basarilar; 2 — Bu
bagarilar: besleyen akt’lar ve umumiyetle aktiv olma,
3 — Insanla birlikte ortaya ¢ikan olim fenomeni,
6liilm suuru ve dil gibi problemler. Iste insan felse-
fesinin asil vazifesi, bu #i¢ problem sahasini incele-
‘mektir.> (21) Sistemi salt bir insan felsefesi olan
Mubhasibi 6liim, 6liim §uuru ve dil fenomenleri {ize-
rinde de durur '

Oliim, zaman ve mekin iginde canlilarn - tabif.
kaderi ya da kaginilmaz sonucudur. Fakat 6lim suu-
runa sahip olan tek varlik da insandir. Insanin digin-
da higbir canli, 6liim suuruna sahip degildir. Onlara
oliim guuru verilmemigtir. Onlar tabii kaderine boy-
le bir suurun disinda ulagir. Insan ise 6lecegini bilir;
O0ltim suurunu tagir. Fakat nerede, ne zaman ve ne
sekilde Olecegini bilmez. Bunun bilgisi ona veril-
memigtir. Kur'an-1 Kerim’de de bu husus gergegine
uygun olarak belirtilir. (22) Eger Tanri, insana nere-
de, ne zaman ve ne gekilde Oleceginin bilgisini ver-
seydi, insan bunun yukiinii tagiyamazdi. (23)Tanri,
bunu ona yliklememigtir,

(21) ' T. Menglisoglu ,Felsefeye Giris, s. 271.

(22) Lokman, ayet : 34.

(23) Bu satirlar1 yazdigimiz sirada, radyoda bir sanatka-
ra bir dinleyicisi soruyor : «Eger iic gilin sonra olece-

38



islam Dini, insana verilmis olan 6liim suurunu, iyi-
yi gerceklegtirmeye yonelmis diinya - goriigiinde in-
san1 motife eden bir imkin olarak kullanir. Oliim
suurunun yekasini birakmadigi insani, fani olan in-
sani, biitin yapip ettiklerinde olimden sonraki de-
vamli olan hayati amaclayan bir tutum ve anlay:s
icine sokar. «Insan bagibog birakildigini m1 sanar ?»
(24) der «Size bir giin tayin edilmigtir. Ondan bir
saat ne geri kalabilirsiniz, ne de dne gecebilirsiniz,»
(25) buyurur.

Muhasibi, 6limiin zamani, yeri, nedeni ve ¢aginin
bilinemerzligine dayanarak son derece canli bir tas-
vir yapar. Ve aydinhk bir tablo cizer. «Oliim icin in-
san tarafindan bilinen bir vakit yoktur ki, o vakitten
korkup digerlerinden emin olsun. Oliim insanlara
yazin degil kigmn gelmiyor ki, kigtan korkup, yazdan
emin olsunlar. Insanlara 8liim yazin gelmiyor ki kig-
tan korkular: olmasin. Ya da senenin bilinen bir ayin.
da gelmiyor ki, digerlerinden emin yagasinlar; gece
gelmiyor ki, glindiiziin, glindiiz gelmiyor ki, gecele-
yin giiven icinde bulunsunlar. Oliimle aksam kargi-
lagmayacakiar ki, sabah; sabah karsilagmayacaklar
ki, eksam emniyette olsunlar. Ya da bu saat degil de
diger saat gelecegini bilsinler.» (26) Oliim karsisinda
boyle bir suura da, «6liim vaktinin bilgisinin verilme-

ginizi bilseniz bu ii¢ gilin icinde ne yapardiniz ?» Sa-
natel da, <hemen dlmek isterdim; c¢iinkil dayanamaz-
© dim,> diyor. ) )
(24) al-Kiyame, ayet: 26.
(25) Sebe, ayet : 30.
(26) ar-Riaye, s. 155 - 156.
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migligini bilmenin biiylikliik derecesi ile ulagilir.» (27)
Insan, «tagidigi 6lim suurunu,» kendisinden once
olenlerden ibret alarak besler. Kagmilmaz bir varig
olan 6lime hazirlanir. (28) Bu hazirhigin gayreti icin-
de olunca da 6liimii her an riza ile kargilar. (29) Halk
tabakasmin kerih goérdiigii 6liime hog bakar. (30)

Muhasibi, 6liimiin bilgisinin insana verilmemigli-
gi acisindan tasvire devam eder: «Oliim icin dnce- -
den bilinen bir neden yoktur... Boyle olunca da akii-
I ve Allah’in emirlerini bilen bir kimseye diigen go-
rev: Madem ki olim igin 'Omriinden bilinen bir an
yok, her an &liilmiin gelebilecegini bilmelidir. Oli-
miip insana inisi icin émriinden bilinen bir an ol-
mayinca, dlimiin c¢ocuklugunda ya da yagliliginda;
genclifinde ya da ihtiyarligmda gelmeyeceginden
emin olmamalidir. Oliim icin 6nceden bilinen bir ne-
- den yok olunca, sihhatte ya da hastalikta; evde ya'da
yolda; gehirde ya da kirda; karada ya da denizde ge-
leceginden giiven iginde olmamalidir.» (31)

Oliim, bir olay olarak, «ruhun bedenden ayrilma-
sindan bagka birsey degildir.» (32) Ama 6lim o ka-
dar agirdir ki, «eger 6lim acisindan bir damle, diinya
daglarinin hepsinin tizerine konsa idi erirlerdi.» (33)

27) a. g. e, 8. 155,

28) a.g.e.,s. 154.

(29) al-Halva va’t-Tanakkul, s. 48.

(30) a. g. e, s 470.

(31) ar-Riaye, s. 156.

(32) al-Halvg va’t-Tanakkul, s. 470.

(33) ar-Riaye, s. 162. |
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Olumu insan ic¢in her an gelebilecek bir olay ola-
rak boyle canli bir sekilde tasvir eden Muhasibi; in-
sanin ona daima hazirlanmasini, «ve dlumi daima iki
gbziinlin 6niinde tutmasini,» (34) tavsiye eder.

" Muhasibi, dil tizerinde de tamamen felsefi bir aci-
dan durur. Dilin insen i¢in tasidigi onemi, insanin
varlik yapisi icinde ortaya cikisindap kalkarak te-
mellendirir. Evveld kendisinden 6nceki diisliniirierin
goriiglerini nakleder. «Halid b. Safvan der ki: Eger
dile getirme (tibyan) olmasayd:, insan terkedilmis
bir hayvan ya da sekil verilmis bir sfiret olurdu.»

(35)

Dil insanin varhk yapisinda ortaya ¢ikan bir fe-
nomendir. Yani dil insanin varolus - sartlarmdan bi-
risidir. Dig diinya ile kurdugu bag sonucu elde et-
tigi bagarilarini dil ile tesbit eder. Boylece dil, insa-
nin bagarilarinin ve tarihinin tagiyicist olur. Muha-
sibl aklin teorik yonii olarak gordugii anlayis kaabi-
livetini (fehm) tanumlarken s6yle der: «Akildan do-
gan’ diger iki anlamdan birisi, gercek anlamin dogru-
lugunu kavramaktir. O da tabiattan ve wahiy mah-
suli nass’lardan igittigi, dokundugu, tattigi, ya da
kokladig1r geylerin her birini dile getirmek (beyan)
dir.» (36) Muhasibi’'nin bu gorisiinde diigiinme ile di-
lin birlikte ortaya ciktifini gérmekteyiz.

(34) Muhasibi, Mesail Fi'z-Ziihd, s. 71, Ahmet Ata nesri,
Mistr 1969, ‘

(35) Maiyyet al-Akl, s. 207.

(36) a. g. e, s. 208.
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Muhasibi dile ya da diislinmeye 6ncelik veren teo-
rilerin diigtiigli hataya diismeden insanm fenomenle-
rini sthhatli bir sekil tesbit eder ve gecer. «Acaba di-
lin yapisi mu diiglinme yapisini belirler, yoksa diigiin-
me yapist m dilin yapisini,» (37) gibi insanin bir ka-
biliyetini diger bir kabiliyetine dayatma gibi hala ya-
pilagelmekte olan hatalari yapmaz. «Akil, konusma-
nin dogrulugu ve yanhgliginda, anlamm varhigina de-
lalet eden bir sifattir... Insanin dili aklin varhgimi orta-
ya koyar. Eger konugmasinda tutarlilik varsa ona akil-
1 denir; yoksa ahmak denir. Béylece dil bedende bir
g varlifina deldlet eder ki, o da akil'dir.» (38)
Ve dil ile dtglinme arasindaki bu miinasebete, isim
anmadan zikrettigi bir arap sairinin beyiti ile de de-
ginmis olur: '

«Susmada aczin bir anlik gizlenmesi vardir.

Ancak insanin aklinin goriinmesi konugmas ile-
dir.> (39)

~ Boylece Muhasibi’de insanin varlik - biitiinligiin-
den kalkilarak kabiliyetlerinin kargilikli miinasebet-
lerinin giizel bir belirtilmesini goriiyoruz. Kabiliyet-
lerin- birini digerine dayatarak herhangi birine on-
celik vermez. Insanin tek bir kabiliyetinden kalkarak
insan1 spekiilatif olarak agiklamaya calisan filozofla-
rin’ yerine ¢ok dikkatli bir gézlem ve son derece naiv
bir diglinme ile insanin fenomenlerinden kalkarak
sihhatli tasvirler yapar.

(37) Hermann Wein, Tarih, insan ve Dil Felsefesi Uzerine
Altr Konferans, s. 37, Cev: Ismail Tunali, Istanbul
1959. v ’ ‘

(38) al-Kasd va'r-Rucu’, v. 22a,

(39) Maiyyet al-Akl, s. 208.
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III — PSIKOLOJiSI

¢ Biitlin mistisizmler, 6zellikle Islam Tasavvufu bii-
yik 6l¢lide insanin kausal baglantilarinin tasvir de-
nemeleridir. Josef van Ess, «Islam Tasavvuf Pisiko-
Jojisine gére insanin glinahkarhg: ve faziletli oluguy,
biiylik dlgiide insanin iki ruhi prensibinin, yani ken-
di aralarindaki iligkilere gore insanin yapip etmele-
rine y6n veren nefis ile kalbin miicadelesinden dog-
dugu agiklanir;» (1) der, Ve giiniimiizde Psikoloji de,
«davranig bilimi,» (2) olarak tanimlanmaktadir. Su
halde tasavvuf Psikolojisi, insanin biitin davra-
nislarini ve bu nlary arkasmda dur W‘“‘p‘lotlvasyon
Eéynaklarmm bir t: in ve b1r degerlend1r11me51d1r
TUnkU insan deavran1§1 sayisiz i¢c ve dig etkilerin bir
sonucu olarak ortaya cikar. I¢ etki kaynaklar1 insanin
davramg biitlinliigline enerji veren vetirelerdir. Bu
vetireleri tasavvufun dili ile adland1rd1g1mlzda Kalb
akil, nefls seytan... v.d. dir./

Insan psikolojisinin tasavvuf cercevesi icinde en
bagarili denemelerinden birisini Muhasibi'de gériiyo-
ruz., Duraksamadan diyebiliriz ki, genellikle Islam
diisiincesi, 6zellikle de Siinni Islam ekolii, Muhasibi’-

(1) Josef van Ess, a. g. e., 8. 31.

(2) Normann L. Munn, Psikoloji, Cev.: Nahid Tander, s.
25, Ankara 1961; C. I. Sandstrém  Cocuk ve Genclik
Psikolojisi, Cev.; Refia Semin, s. 3. Istanbul 1971;
Ferihg Baymur, Genel Psikoloji, s. 2, Istanbul 1973
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de ilk ve en tutarh psikolog - filozofunu bulmustur.
{Onun biiyilikliigii ve basarisi dgretisini, beden - ruh
ayrilifi Gzerine oturtmamis olmasindadirs QYa.ghhk
donemine ait oldugunu sandifimuz al-Halva va’t-Ta-
nakkul’'un sonlarinda, zithd'e fazlaca Onem verdigi
yerde, bir iki ciimle hari¢(3), Muhasibi biitiin misti-
sizmlerin genel tutumundan ayri ve dogru olarak be-
den - ruh ayriligi lizerinde durmaz. Boyle bir ayrili-
gin tablosunu ¢izmeye asla yanagmaz. Cliinki kendi in-
san anlayisinda bedenden bagimsiz bir ruh, ama ruha
engel ve hapishane olan bir beden gériisii onun insan
analizlerini konstritksiyonlara gotiiriir ve verimsiz ki-
lardi. Beden onun icin sadece insan kabiliyetlerinin
tagiyicist olarak bir bios degil, ayn1 zamanda insanin
kausal baglantilarmin bir objelegme alanldlrxi-

Insan konusunda belirttigimiz gibi Muhasibi'de
insan, felsefe ve psikolojinin de teshit ettigi gibi, (4)
miigahhas bir biitiindiir. Var - olanin biitiinG ile bir
oldugunun gorilmesidir. Zaten Kur’an ve hadislerin
cercevesinde kalmdigi ve objektif olundugu siirece,
ruhun ne oldugu iizerinde diisiince yiiriitiilemez. Ciin-
kii Tanr: Kur’an’da ruhun kendi iginden oldugunu ya-
ni bilinemezligini bildirir. Diger yonden de ruhun
ampirik bir yoni yoktur.

{ Stinni ekollin biytk disiiniirlerinden olan Gazza-
li de Thya’sinda, «Peygamberin konusmadig ruhdan,
bagkasinin konugmas: yersizdir,» (5) dedigi halde ar-

(4) C.1I. Sandstrém, a. g. e., s. 4.
(5) QGazzall, Thya, C. III., s. 3.
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Risalet al-Lediinniye’sinin baginda, temelinde Aristo-
teles’in etkisi bulunan ve baglangicta her ne kadar
nefis kavrami kullaniyorsa da bir ruh &gretisi gelis-
tirmege caligmaktadir.f. (6){ Meggsai felsefenin etkisi
kargisinda Muhasibi’nin bu goriisleri. Islam in bu bii-
yiik diisliniiriiniin dikkatini gekmem@tir}

( Terminolojisini * Kur'an’a dayatan ve 6gretisinin
gercevesini de yine Kur'an'dan alan Muhasibi’de in-
san davranigina enerji veren i¢ vetireler kalb, nefis,
akil ve geytandir. Ve Muhasibi'ye gbre bu i¢ vetire-
ler tecriibe konusu olarak idrak edilebilir, «ve ilim
i¢in benligm i¢ ylzii, yani batin; dig diinya yani zi-
hir kadar realdir ve sonug olarak da daha 6nemlidir.»
(7) Muhasibi, bu tecribi aragtirmasinda, daha o de-
virde, psikolojinin projeksiyon metodunu uygular.
Bu ic¢ vetirelerin tasvirini ¢ok ince ve dikkatli bir i¢-
gozlemden devsirir. Bu gézlemlerinde spekiilasyona
kacmadi@ icin gliniimiiz psikolojisinin koydugu ger-
geklere ters diigmez; onlar: desteklerd Eger glinlimiz
psikolojisi Muhasibi'ye de yonelecek olursa kendisine
yardimer olacak genis bir malzeme bulacaktir. Ve
gorecektir ki, kalb, nefis, akil insana yabanci, insa-
‘nin varlk gartlarinin diginda varhg olan giicler degil,
ozellikle nefis ve kalb insan kaabiliyetlerinin ads
olan neminal varliklardir. '

(6) Gazzall, ar-Risalet al-Lediinniye, Misir 1323.
(7) M. Smith, a. g. e., s. 86.
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1 — Kalb

Kalb, biitiin dinler ve mistisizmlerde, insan du-
* yarlihgmin merkezi kabul edilmigtir. Ninovali Isak
da, «kalb, i¢ duyularin merkezi orgamidir,» (1) demis-
tir. '

Kalb, Kur'an'da ise, insanin yiksek degerlere yo-
nelen yamidir. Insanin fizyolojik ve giinliikk ihtiyac-
larin: asan yiiksek degerlerle iligkiyi kalb kurar. In-
sanda Tanrrnin kendisine muhatap aldig: yonii kalb-
dir. (2) Kalb’e koydugu ve énceden hesabi yapilama-
yan etkisi (3) ile Tanr insani determine eder. Kur'-
an’da, insanin disiinen, kavrayan anlayan, inanan,
siphe eden (4) yoni kalb’dir. Fizyolojiyi asan, yani
bedeni hazzi amaclamayan biitiin davraniglar neden
kaynagimi kalbde bulur. Kin ve 6fke (5) de yine kalb-
de saklanir. Ayn: zamanda kalb Kur’an’da akil anla-
mina da (6) gelir. Ve zaten akil Kur’an’da isim ola-
rak degil fiil olarak geger. Clinkii Tanr: insan: kendi
brnegine gore yaratmis ve onu yerylizliine kendisine
<halifes olarak (7) gdndermistir. Tanri'nin ise Kur’-

(1) Margaret Smith, a. g. e., s.-87.

(2) Bakara, ayet : 6; Kat, ayet : 37; A’raf, 4yet . 101, 179;
Al-i Imran, ayet: 151, 154; Yunus, ayet : 74; Hicr,
ayet : 12 ; RuUm, ayet ; 56 ; Bakara, ayet : 225.

(3) Tevbe, ayet : 110, 45, 127; Hacc, ayet : 46.

(4) Tevbe, dyet : 64, 77 ; :

(5) Tevbe, ayet : 15.

(6) Kaf, ayet : 37; Hacc, ayet : 46.

(7) Bakara, ayet : 30.
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~an’da buldugumuz sifatlar: arasinda «akilli» ya da
«akil sahibi» diye bir sifatt yoktur. (Bundan bizim
akla karst olan bir anlayis igindé oldugumuz ve Is-
lAm’'in da akl kiiciimsedigi ¢ikarilmasin.) Biz bu tes-
bitten su sonucu gikariyoruz Akl insanin bir kabili-
yetidir; ama en onemli bir kabiliyetidir. Yalniz ken-
di basmna. calistifl zaman ise spekiilatif kalir. Ancak
insanin diger kabiliyetleri ve bilgi aktlar ile birlikte
caligirsa sihhatli neticeler ortaya koyar. Clnkil insan
bir davran1§1hda, bir ektinin gergeklesmesinde bii-
tiind ile vardir) Insanin tek tek kabiliyetlerinin yal-
n1z baglarina bir bagariya ulagamiyacagini bilen Tan-
11, insanin ayr ayri kabiliyetlerine degil kabiliyet-
lerinin toplamina ya da biitiin kabiliyetlerin biitiini- -
ne hitab etmigtir..

* Bu kabiliyetlerin biitiinine verilen ad, Kur'an’da
ve Kur'an’dan kalkan Muhasibi’de kalb’dir. Ve Muha—
sibl Tanrr’mn akli kalbe koydugunu aQ1kQa soyl@_;‘
(8) Ama kalbi asla lokalize etmez. Kur’an’da akil an-
Jamina alinan «elbab» deyimi gecer. (9) Kelime ola-
rak tekili «liibb» diir ve bir seyin 06zii, asli anlamina
gelir. Cogul olarak kullanmilmasinda da bir hikmet
vardir ki, bize gore kabiliyetler demek olur ve tekrar
styledigimizde bu kabiliyetlerin toplami ve biitiini
kalb’dir. Yine bagka bir ifade ile sdyledigimizde Kur’-
an’da ve de tasavvufta zihni fonksiyonlarm yeri kalb
olarak kabul edilmigtir.

(8) el-Rasd va'r-Rucu’ v. 44b,

(9) Bakara, ayet : 179, 197, 269; Al-i Imran, ayet : 7, 190:
al-Maide, Ayet : 100 ; Yusuf, ayet : 111 ; Ra’d, ayet
19,
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Muhasibi’de kalb icin soyle bir benzetme goOriiyo-
ruz ;- «Kalb, altr tane kapisi olan bir ev gibidir... Bu
- kapilarin birisinden zararina olacak bir geyin girme-
sinden kagm ki bu evi senin aleyhine olarak bozma-
sin, Bu ev kalb’dir. Kapilar da: Gozler, dil, kulak,
gorme (basar), eller ve ayaklardir. Ne zaman bu
kapilardan birisi ilimsiz olarak agilirsa, ev zarara ug-
rar.» (10) Muhasibl bu benzetmeyi etik agidan yap-
maktadir. Fakat dig etkilerin duyular aracilig: ile dog-
rudan kalbe geldigini ifade etmektedir. Beg duyuyu da
eksik saymakta, tad ve koku duyular: yerine eller ve
ayaklar1 koymaktadir. I¢ etkiler de yine kalbe gelirve
davranig bicimlendirecek duruma kalb tarafindan ge-
tirilir. Clinkl gehveti, hevayi, kibri... kalbde gériiyo-
ruz. Bunlar kalbde birer tutum ve niyet haline do-
nlstiikten sonra dig organlar ile dislagip gerceklesi-
yor. Fakat bunlarin ekserisi organlar aracilif ile dig--
lasmadan da davranig karakterini ve bunlarla birlikte
de ahlaki veya gayri ahldki olma niteligini de tagirlar.
Amellerin en koyusu da bunlardir. Tabii ki bunlarin
baginda iman gelir. Muhasibi, «Tanm kalbde organla-
rin araciligl olmadan da insanlara bir takim vazifeler
yitkledi. Onlar da ii(jtﬁr.'l — Imana sarilma, kiifir-
- den kacinma, 2 — Siinneti benimseme, bid'addan sa-
kinma, 3 — Taata sarilma ve Allah’in hog gérmedigi
seylere 1srardan kaginma. Bu t¢ husus, kbzellikle'kal—
bin amelleri ve organlarin davraniglarini da gerekti-
ren kalbin istemeleri yoniinden sayilamiyacak kadar

(10) Risalet al—Mﬁster§idin, s. 115-116, Ebu Guddg nesri,
Haleb 1971.
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¢ok kisimlara ayrilir,» (11) der. Muhasibi’ye gére va-
zifelerin guuruna kalb ile wvarilir, yliksek degerler
kalb ile duyulur. Eger organlar kalb tarafindan yone-
tilirse davranig ahlaki olur. Clinki, «Allah kullarinin
kalblerine 6nem verir. Oyle ise organlar: kalblerine
tébi olsun.» (12) Boylecegkalb Muhasibi’de insanin bi-
len, duyan, agkin dlem ile, zamanin ve mekanin otesi
ile insanin baglantisini kuran, kurdugu bu baglantiy:
insanin etkinligini bigimlendirecek hale sokan glicle-
rin bir toplami, onlarin nominal varhgfldlg)

Kalbin bilmesi, dogrudan dogru bilme, kavramsiz
bilme, bilenle bilinen arasina kavramlarin girmedigi
bir bilmedir. Bu bilme tiirii de ma’rifedir. Ve Muha-
sibi’de kalbin bilme fiili ma’rifedir.;Ma'rife kaynagi-
ni kalbde bulan i¢c ve dis duyarhilifin ortaklasa ger-
ceklegtirdikleri bilmedir. Varlhk karakterleri nasil
olursa olsun seylerin tiimel gériinmesi ve bilinmesi- ‘
dir. Islam Tasavvufu'nda ¢ok 6nemli iki motif olan
korku (havf) ve lmit (reca) in gerceklegme siire-
cinde kalbin bu gdrmesini ve ma’rifenin de bu gor-
menin mahsuli oldugunu Muhasibi bize gésteriyog:
Korku ve {imide Allah’in vaad ve vaidinin, «dege-
rinin  bliylikligini bilmenin (ma’rife) bilylikligi
ile,» elde edilecegini, bu vaad ve wvaidin yiiceli-
ginin bilgisine (ma’rifeye) de, «azabin siddetinden
korkutmak ve sevabm c¢okluguna tmitlendirmek-
le,» ulagilabilecegini s6yler. Korkuya da, «sonucu dii-
siinmek ve hatirlamakla ulagilir. Cinki Tanri, kulu-

(11) Mesiil Fi A'mal al-Kultb va'l-Cevarih, s. 127, Ahmet
Ata nesri, Misir 1969 ; ar-Riaye, s. 104.
(12) ar-Riaye, s. 462. -
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nu korkuttugu ve umdurdugu seyi zaman ve mekéan
digina koydugundan, bu kulunun ancak diigiinme ve
hatirda tutma ile korkup limit edecegini bilir. Ciin-
kit zaman ve mekén dig1 olan séyler (gayb), gbz ile
goriilmez, ancak en kesin gercekligi icinde, kalb ile
gorilir.» (13)

Burada Muhasibi, bilme fiili olarak ma’rife’yi kul-
lanir. Bilme yetisi de kalb’dir. Bilinmesi gereken ob-
jeler ise, ne kadar biliniyorlarsa bilinsinler, elde edi-
len bilgileri, kavramlastirilamiyan bilgidir. Bu obje-
ler de daha ziyade duygusallifin konusudurlar. Var
olan geyler varlik karakteri ne tlirden olursa olsun,
kalbin temsil ettigi bitiin bilme kabiliyetlerinin ve
duygusallifin konusu oluyorlar. Boylesine insanin bil-
me ve duyma btitiinligl ile goriilen, duyulan ve son-
ra da yasanan bilgi ma’rife oluyor.

Kalbin hem maddi ve ruhi olanin birlestigi bir
niive bir 0z yani bio-psisik niive; hem de insanin bii-
tiin aktlar’nwm, varlik sartlarinin tagiyicisi durumunda
oldugunu Muhasibi bize daha acik olarak veriyor.
Maddl bir yonii vardir; clinkii yapip etmelerindeki
ahldkilik ve safiyet, yenen gidalarin haramdan temiz
olmasz, organlarin ve kalbin kétii olan dis aldkalardan
kesilmesi ile olur. Kétiiye gotiiriicii dig iliskilerin bir
ayag1 kalbde bir ayag: da dig organlardadir. Bu da in-
sanin her davraniginda biitlinii ile bulunusudur. Bunu
Muhasibi’nin kendi kaleminden okuyalim: «Bil ki,
Allah senin yapip etmelerini ancak kalb ve organla-
rindan, kot aligkanlik ve egilimleri atmanla birlikte,.

(13) a. g. e, s. 72.
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aldigin gidalarin helal olusu ile temiz kilar. Geceyi
uyanik gecirmene en ¢ok yardimc: olan geyler, hafif
yemek ve az su igmektir. Sehvetleri terketmek ve on-
lart kalbinden s6kiip atmak (6ldiirmek) i¢in sana en
cok yardimci olan gey, Allah’'in vaidini ve Allah’in
kotiiliik sahiplerine cezasmmdan hazirladigl seyleri dii-
siinmek ve Allah’in yarattigi seylere bakmakdir» (14)
Kalbin dastinmesi, kalbin anmasi (zikir) ve kalbin
gormesinin insanin eylemine kattigi sey, bilgidir.
Dogrudan dogru elde edilen ve dile getirilmiyen ma’-
rifedir. Ve bu 6grenilip 6gretilen bilgi degil, goriiliip,
duyulup, yasanan bilgidir.

Fakat ma’rife, mahiyeti geregi, tek kiginin bilgisi-
dir. Dogrulugu ya da yanliglift s6z konusu degildir.
Kendi kendisine yeter. Ancak bir durumun birden ¢ok
sebebi oldugu zaman, dogru sebebi bulmada 6l¢ii ola-
miyor. Burada kalb, «ilim» in yol gostericiligine bag
vuruyor. Simdi ma'rifenin yetersiz kaldig:i durumla-
rin neler oldugunu gorelim: Xalbin maruz kaldig:
etki kaynaklar vardir. Bunlar akil, nefis ve geytan-
dir. Bunlarin kalbde uyandirdifi etiklere Muhasibi,
«Hatardty (havatir — duyumlar), der. Burlarin hangi
kaynaktan geldigi marife ile degil «ilims ile bilinir.

Mubhasibi, Tasavvuf Terminolojisi'ndeki «Havétirs
terimlerini «hatarft» sekliyle kullanir. Bu terim <«hé-
tiras sézelifiiniin goguludur. Biz hatarit terimini «du-
yumlars olarak terclime ediyoruz. Bunlar iyi ve koti -
seylerden gelirler. Ve iyi veya kotii gseyleri yapmaya

(14) Muhasibi, Serh al-Ma'rife ve Bezl an-Nasiha, v. 45a-b,
Carullah kitapligi, No: 1101, Istanbul.
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motif olurlar. Bu nedenle hatarat, ahlaki yoénden sa-
dece ne olumlu ne de olumsuz bir terimdir. Bunlar
kalbin insani hem iyiye hem de kotiiye cagiran da-
vetgileridirler. Kaynaklar: da nefis, seytan ve akildir.
Insan bu kaynaklarin herhangi birisinden gelen bir
hatira’nin geldigi kaynag ma'rife ile tayin edemez.
Bunlarin nereden geldigini tayin evvela durup dii-
gsinmek (tesebbiit), sonra da kendisine ilmi delil
kilmas: ile miimk®n olur. (15)

{Burada Muhasibi'nin diger yerlerdeki goriisleri
ile denklestiremedigimiz bir diigiincesi ile kargilagi-
yoruz. O da akildan gelen havatirin Tanri’'nin uyarisi
ile olmasidir. Oysa bagka yerde insan iradesini mut-
lak surette insanin kendi bagarisi olan ma’rifeye da-

yatiyor.}(16) Muhasibi’deki bu celiskili durumu ilgi-
81 geregi ahidk bahsinde ele alacagiz.

Nefisten gelen etki ise nefsin, «bir ige siiritklemesi
ve emretmesidir.» (17) Buna da Hz. Yakub’un ogul-
larina, «sizi nefsiniz bir is yapmaya siirtikledi; artik
sabir glizel seydir.» (18) Habil ile Kabil kissasi i¢in
inen, «bunun lizerine kardegini oldiirmekte nefsine
uydu ve onu oldiirdii.» (19) Ve «nefis kétiliigii emre-
dicidir,» (20) ayetlerini 6rnek verir.

(15) ar-Riaye, s. 105.
(16) Adab an-Nufas, v. 83b,
(17) ar-Riaye, s. 106.
(18) Yusuf, ayet : 18.
(19) Maide, ayet : 30.
(20} Yusuf, dyet : b4.
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Seytandan gelen etki ise, «geytanin giizel goster-
mesi, diirtmesi ve vesvese vermesidir.» (21) Bunun
icin de yine Kur'an'dan verir Orneklerini: «Eger
seytandan sana bir diirtii gelecek olursa Allah’a si-
gmn. Ciinkii O, isitir ve bilir.» (22) Seytan, «insanlarin
kalblerine vesvese verir.» (23) «Seytan yaptiklarini
onlara giizel gosterdi.» (24) Bu haterit kalbe geldi-
gi zaman insan bunlarin kaynaginin ne oldugunu na-
si] bilecek ? Muhasibi buna son derece anlamli ve
agik bir cevap verir. «Kula diigen,» der Muhasibi,
<hataritin ne oldugunu gosteren ilim ile (kavramsal
bilgi) boyle bir hatira (duyum) ariz oldugu ve zaman
hangi yonden geldigini bilip yolunu bulmak ve Kitab
ile Stinnet’i kendine delil kilmalk i¢in durup diigiin-
mek (tesebbiit) dir. Eger akli ile durup diiginmez ve
ilmi kendine rehber edinmezse, zararina ve yararma
olan geyi goremez ... Akil, ilim ve tesebbiit sayesinde
kalbin bu duyumlar ile olugturdugu kararlardan fay-
dali ve zararli olanlar1 goriir. Aksi halde seytanin
dirtiilerinden ya da nefsin sfirliklemesinden olugan
bir diiglinceyi kabulleneceginden korkulur. O diisin-
ceyi Allah’in uyarisindan oldugunu sanir. Ya da iyi-
lik tizere olan bir uyariy: gseytanin diirtiisit veya nef-
sin siiritklemesinden zanneder de reddeder. Insan,
~ ilim, davranigtan once durup diisiinme (tesebbiit) ve
akil olmadan bunlarm arasini ayiramiyacak ve bilemi-
yecektir.y (25)

(21) ar-Riaye, s. 1086.

(22) A'raf, ayet : 200.

23) Nas, ayet : 5.

(24) En’am, ayet : 43.
(25) ar-Riaye, s. 106 - 107.

53



( Burada marife ile ilim arasindaki fark ortaya ¢ik-
maktadir. Marife bu diistincelerin  geldigi kaynag:
ayirdetmekte aciz kalmakta, fakat ilim Kur'an'm ve
Stinnet’'in koydugu prensiplerin kavramlagmig bilgi-
si oldugu icin bu hatardtin nereden geldigini belirle-
mede 6lcii olabilmektedir} Muhasibi, bu konuda son
derece ¢nemli bir analoji yapar. Bu benzetme igin-
de ilmi son derece karanlhik ve yagmurlu bir gecede
yiirilyen kimsenin elindeki fenere benzetir. Ve «ilim
ile aydinlanmak, kalbe gelen duyumu Kitab ve Siin-
net’e arzetmektir,» der. (26)-

Diger ydnden ilmin sklin mahsulii oldugunu go-
riiyoruz. Burada ilim ile akil yan yana ve Dbirlikte
kullanihiyor. Cinkil akila ma’rife fiilinin yiklendigini
goremiyoruz. Insan konusunda belirttigimiz gibi,
akil anlayip kavradigini dil ile tesbit eder, kavram-
lagtirir; kaliciligini ve bagkalarina aktarilabilmeyi de
saglar.

Yukarida belirttigimiz etki kaynaklarindan kalbe
gelen duyumlar (havatir), kalbde bir diigiince, bir
karar halini alirlar ve bunlardan ahlakl nitelikte
olmayanlarinin gercgeklegmeleri engellense bile ¢6zii-
liip kaybolmazlar. Yine de gerceklesmek icin kalbde
bekleyip bir firsatini kollarlar.

‘Muhasibi, Kitab al-Vasiy&'da nefis ve seytandan
gelen duyumlarin genisce bir listesini verir: (Allah’-
1 varlifindan) sliphe, Allah’a ortak tanima, inkér,
nifak, Allah’1 aldatmaya yeltenme, giindhlar: kiicim-
seme, kendini begenme, béblirlenme, kibir, hased, kin,

(26) a. g. e, s. 107 - 108.
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digmanlk, bugz, kot zann, tecessiis, kotilugiu giz-
feme, firsat kollama, hevaya riza gOsterme, hevaya -
gore sevme, hevaya gore kizma, duygusuzluk, akra-
balarla iligkiyi kesme, kat: kalblilik ve acima azli-
81; hirs, a¢ gozlilik, kotimserlik, nimetleri kiiciik
gérme, rizgr azimsama... vd.» (27)

Muhasibi’de nefisden ne anlagildifint ilerde go-
recegiz. Fakat burada ilgisi geregi deginmek zorun-
dayiz ki, Muhasibi’de, «nefsi dldiirmes ve «fena bul-
ma» gibi deyimler yoktur. Clnkii yukarida gortildi-
gl gibi bu hatarat, ya bedeni hazzlar ya da diger in-
sanlar kargisinda bir tatmini amaclarlar. Oysa be-
den canh kaldikga nefisten bu duyumlarin dogmas:
onlenemez. Insan sosyal bir varlik oldugu igin de di-
ger insanlardan tecrid edilip onlar karsisindaki tat-
min ihtiyacinin da 6nii alinamaz. Biosu dldiireme-
yiz. Clinkii insan bir biitliindir. Kigiyi diger insanlar-
dan tecrid edemeyiz. Clinkii insan toplumsal bir var-
Liktir. Bunu ¢ok iyi bilen Muhasibi, nefsi §ldiirme-
yi degil kalbdeki hatardti oldiirmeyi, onlar: yok et-
meyi onerir. «Sehvetleri terk etmek ve onlari 6l-
diirmekte, kalbinden sokiip atmakta sana en ¢ok yar-
dimcr olacak geyler Allah’in vaidini ve isvankarlar
icin cezasindan hazirladig: seyi diiglinmek ve Allah’-
1 yarattigi seylere bakmaktir.» (28)

Kalbi diigiinmeye, zikre, gérmeye sevkeden giiciin
ne oldugu sorusu ortaya c¢ikiyor. «Kalbini ahiret di-
suncesine bagla ve bundan ayirma. Diinyadan ayril-

Q7 Muhasibi, Kitab al-Vasaya, s. 150 - 152, Ahmet Ata
negri, Kahire (t. y.).
(28) -Serh al-Ma'rife ve Bezl an-Nasiha, v. 45b,
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ma aninda yeniden dogusun korkusunu kalbinde du-
siin,» (29) diyerek Muhasibi, insana kalbini yonet-
mesini tavsiye eder. Insanin kalbini hangi kabiliyeti
ile digiinmeye sevkedecegini, kalbinin istiinde, kal-
bine hiikmedecek hangi kabiliyeti oldugunu soracak
olursak, Muhasibi’de, bunun cevabim1 da buluruz:
«Kalbinden koti distinceleri atmakla birlikte kalbi-
ni kendi kendisini kontrolden -ayirma.» (30) Muhasi-
bi'nin diigiincelerinin genel anlami da yukaridaki dii-
slincesini ve kalbin kendi yOnetimini kendisi kurdu-
gu gorisiint destekler.

Muhasibi, kalbin hayatiyetinden séz eder. «Kalb-
ler ne ile hayatiyetlerini slirdiiriirler ?» diye sorar
ve cevabi da, «Allah’t hatirlayip anmakla,» (31) sek-
linde olur. Bir diger yerde de, «Allah onlarin kalb-
lerini takva ile canli tutar, hidayeti ile onlarn gor-
me giiclerini aydinlatir da onlar da diinyaya bakar-
lar, onu goriirler, oldugu gibi kavrarlar ve onu dogru-
dan dogru (bir biligle) bilirler,» (32) der. Muhasibi
bu diigiincesiyle, insanin kalbi ile Tanri’'nin aktivite-
sini gdrmesini ve kendi aktivitesini de bu aktivite
icine koyup gerceklestirmesini tavsiye eder.

Allah’a, O'nun vaad ve vaid'ine inanan bir insan
korku ve Uimit arast bir hayat yagar. Bu ise devaml
bir psikolojik gerginliktir. Bu gerginlik, Muhasibi
yoniinden istenen bir gerginliktir. Bu gerginlik de
ancak diisiinme ile ayakta tutulur. Diiginmenin ko-

(29) Adab an-Nufls, v. 63a.

(30) Ayni yer.

(31) al-Kasd va’r-Rucu, v. 81b.
(32) al-Halva va’t-Tanakkul, s. 455.
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aular: ise Allah, Ahiret, Allah’'m vaad ve vaidleri, aza-
binin giddeti, sevabimin c¢oklugu... v.d. dir. Bunlar
izerine diiglinmek kalbe gli¢ gelir. Bununla beraber
onlar diigiincede yagandigl zaman kalb hiizlin ve ac
ile dolar. ‘

Muhasibi, digiinmeyi daha ¢ok kalbin gorevi ola-
rak goriir. Nefsin ve geytanin biitin gayreti ise kalbi
bu digiinme gorevinden alikoymaya yoneliktir. Ve
bu gorev de insana son derece agir gelen bir gérevdir.
Bu agirlik Gi¢ sebepten ileri gelir. Bu {i¢ sebeb de ba-
zen Ust Uste gelir. Bazen ikisi birden, bazen de yal-
niz birisi bulunur. Insanlarin bazismna diistinmeyi agir
gosterirler. Bu sebeplerden birisi kalbin Allah’i, va-
zifeleri ve Ahireti diisiinmekle diinyanin haz ve lez-
zetleri ve rahat: ortadan kalkar.. Insan bunlardan
mahrum kalmak istemez. Ikinci sebeb ise kiyamet
giniiniin dehgeti, hesaba c¢ekiligin trpertisi, hesab
sonu insanin amellerine gore kendisini bekleyen du-
rumlart goz Oniine getirince tedirgin olur, ig¢i yanar,
hiiziin ve gam artar. fste bu durumlar onu diigiinmek-
ten alikoyar. Diger {iciincii sebeb de Tanrisini isteyen,
ona yonelen, vazifelerini ve onlarin Ahiretteki sonuc-
larin1 ve Ahiretin durumlarini géz oniinde tutan insa-
na nefis ve seytanin bunlar diislinmekle diinyadaki
rahat ve lezzetten mahrum kaldigin1 hatirlatmala-
rt ve insani bunlardan mahrum kalmanin korkusu-
na digirmege caligmalardir. (33)

Asil gorevi insanlarin Tanrr’larini, vazifelerini,
Ahireti, orada insanlari bekleyen durumlarimi diglin-

(33) ar-Riaye, s. 74.
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mek ve insani dogru yola yoneltmek olan kalb, bu
etkiler altinda diislinmeyi gergeklestirmesi ona agr
gelir. Diger yonden de diiglinmenin onda uyandir-
digr etkiler ic¢ini hiiziinle, ac1 ile doldurur. Hiiziinler-
le dolu bir kalbin tagtyicisi olan insan da bu diinyada
tedirgindir. Fakat bu tedirginlik Allah'in gazabindan
ve azabindan dogan korkmadan degil, vazife suurun-
dan gelen agirliktan dogar. Vazifelerin duygusunun
verdigi agirlik, her seyin hesabmnin verilecegi kiya-
met glinliniin dehgetinden gelen {irperti karsisinda
insana diisen, bunlara sabirla tahammiil gostermek-
t1r. «Sabreden, Tanrisina giivenen ve acisindan dolay:
rahat1 dilginmeyen kalbe ne mutlu !» (34)

Diinyay1 dii§iinmeyip diinyadaki rahati ve haz-
lar: istemeyen kalb, Ahiret hallerinin verdigi tirperti
ile mahzun ve kederlidir; ama yiiksek derecede bir
suur halinde ise Tanri’’nin buyruklarina uymus oldu-
gundan dolay1 seving ve siir(r duyar. «Cinkii diinya
lezzetini Allah i¢in terketmesi, Allah’1 isteyen kigi-
nin yaninda daha lezzetlidir. Ve kalbde Allah’in is-
temedigi seylere diismemekle varilan hazdan daha
devamlidir. Ciinkii insan, bir saat ya da bir saatten
daha az bir siire hazzi yasar; sonra onu uzun bir
pismanlik izler. Hazza Allah icgin terkettidi ve sonra
da Allab’in hognutlugunu kazanmak igin terkettigi-
ni- diglindiigli zaman, onu her hatirlayiginda derin
derin digiinfir ve o hazzi terkettiginden dolay: Tan-

r'nin kendisinden raz: oldugunu iimit eder. Bunun

(34) al-Halva va't-Tanakkul, s. 453.
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sevincini ve lezzetini kalbinde bulur ve bu seving kal-
binde 6liinceye kadar durur. (35)

Kalbin iyilik {izere olmasi ve bozulmaktan, fesida
ugramaktan korunmas: gerekir. «Ve kalbin iyiligi,
yumugaklik ve incelik; bozulmasy ise Katiliktir,» (36)
Yumusgak ve incelmis bir kalbe kibir giremez. Kiya-
metin korkulu anlarin diiglindigiinde ¢abuk duygu-
lenir. Katilagmis bir kalb ise duyarliligini kaybet-
migtir. Bu kalbi inceltmek duyarl kilmak i¢in insan
kendi kendisinin elestirisini yapmalidir. «Kalbin
bozulmasinin asli, insanin kendi kendinin muhase-
besini terketmesi ve uzun emeller besleyerek ken-
dini aldatmasidir. Eger sen kalbin iyiligini istiyorsan
hatardt karsisinda iradenle dur. Allah icin olani al
ve bagkas: icin olan: terket. Uzun uzun emeller kur-
may1, devaml 6limii hatirlamakla dnle.» (37)

Muhasibi’nin sisteminde kalbin yerini ve mahiye-
tini tasvire caligtik. Ve yine Muhasibi'nin diliyle
son bir kere daha ozetlersek, «kalbin gorevleri iman
ve tevbeden sonra amelleri Allah i¢in yapmak, siip-
he aninda hiisnti zanna sarilmak ve Allah’a gii-
ven beslemek, azabindan korkmak ve miikafatina
imit beslemektir.» (38)

Yukarda isaret ettigimiz gibi kalbe gelen duyum-
larmn {ic kaynagi vardir : Akil, nefis ve geytan. Sim-
di de sirasiyle bunlar: tasvire ¢aligalim.

(35) ar-Riaye, s. 76.
(36) Adab an-Nufis, v. 91b,

(37) Risalet al-Miistersidin, s. 110 - 111.
(38) a.g.e,s. 113,
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2 — Akl

Akil goriigii, biitlin dislinilirlerin sistemlerinin ya
da goriiglerinin nirengisi olmugtur. Ona verilen an-
lam ve gorev, ona atfedilen mahiyet, onun sistemini
sekillendirip renklendirmistir. '

Felsefe tarihinde, ozellikle Bati felsefe tarihinde,
akil ilk olarak Herakleitos’da bir felsefi fenomen ola-
rak goriilmiis : Logos. Fakat akil olarak logos’un ta-
siyicisi insan degil, tabiattir. Tabiatin icinde etkiyen,
onun diizeni, kanunu ve dili olan tanrisal bir giigtiir.
Daha sonra Anaxagoras’da nous ise yine ayni nitelik-
tedir. Aklin bir felsefi problem olarak ele alinmas:
ilk Aristoteles’de goriiliir. Onun da akil goriigii psi-
kolojisinin dayandigi temel goristen ayr: degildir,
Insani nasil ikiye ayiriyorsa, akli da ayni tutum igin-
de mahiyet yoniinden ikiye ayiriyor: 1 — etken
akil, 2 — edilgen akil. (1) Etken akil insana, digar-
dan gelmistir. Tanrisaldwr ve oliimsiizdiir. - (2) Yine
Aristoteles’e gore tanrisal cisimler. olan gtk cisimleri
de, «en yiitksek zekalar, en akilli ruhlardir.» (3) Iste
diisince tarihinde insanin disinda, tagiyicist belli ol-
mayan akillar ya da bir akil - hiyerarsisi geleneginin

(1) M. Gokberk, s. 95, (1. basky). . :

(2) A. Weber, Felsefe Tarihi, s. 84. Cev : Vehbi Eralp, Is-
tanbul 1964.

(3) M. Gokberk, s. 93, (1. bask1)
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kurulmas: Aristoteles’in bu diiglincesi ve Aristoteles’-
in bu disiincesine eklenen Plotinos’un goriigliniin ta- -
rih boyunca etkisini siirdiiregelmesidir.

Insanin garip kaderidir ki, objektif diistiniip ob-
jektif kalmaktan ziyade spekiilatif caligmistir. Bel-
ki de bu, objektif ¢aligmanin son derece agir ilerle-
mesi, bir ka¢ insan nesli boyunca doyurucu bir so-
nuca varamamasl, insamin bir an evvel tatming ulag-
mak isteyen teorik ihtiyacini bu spekiilasyonlarla
giderme gayretidir. Ve gemye bir problem artig: bi-
rakmak istememesidir,

Bugiin gorebildigimiz kadariyla Islam diigiince
tarihinde ve hatta en genel anlamiyla diiglince tari-
hinde ilk defa akla ontik bir tavirla bakan disiiniir
Muhasibi’'dir.

Muhasibi aklin mahiyeti hakkinda ilk kitap yaz-
ma serefini tagir. Ve kitabinin ismi de; «Aklin ma-
hiyeti, hakiki manasi ve insanlarin akil hakkindaki
ihtilaflar» dir. Hilseyin Kuvvetli, Muhasibi’nin bu
kitabinin Kindi'nin Akil Risalesi'ne bir reaksiyon ola-
rak dogdugunu, sdyler. (4) Biz bu iki kitabin yazi-
lig tarihlerini tesbit edemiyoruz. Kuvvetlinin bu go-
riigli dogru dahi olsa Kindi'nin kitabmin ismi bile
Kindi'nin problem karsisinda spekilatif tavir ve
Yunan gelenegi diginda olmadigini bize gdsterir. Ki-
tab, aklin insana disardan geldigi goriisiinden kalkar
ve dort cegit akil kabul eder.

(4) Hiseyin Kuvvetli, al-Akl ve Fehm al-Kur’an, s. 184,
Beyrut 1971.
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Ebu Riyde, Muhasibi’nin bu risalesinden habersiz
olarak akil hakkinda ilk kitap yazma serefini Kindi'-
ye verir. (5) Kindi'nin kitabmin 6énce yazildigini ka-

bul etsek dahi orijinalitesi yoktur. Muhasibi kitabinda
 zamanindaki akil anlayiglar: ile hesaplagir ve kendi
orijinal goériiniiglinti de ortaya koyar ve geligtirir.
Subki de, «Muhasibi’den bagka hicbir alimimiz aklin
dikkatle iizerinde durmamistir,» (6) der.

{Her diisiiniiriin akil goriisii psikolojisinden aym
degildir. Psikolojisinde insanin miigahhas biitiinlii-
glinden kalkan Muhasibi, akli, temelini insanin var-
Iik yapisinin biitlinliigii icinde bulan, insanin varlig
disinda kendisine varlik yiiklenemiyen ve dogugtan
gelen bir kabiliyet olarak goriir. Ve akla «Gariza»
der. Bu goriis tamamen kendine aittiz;»

Daha ilk planda bu garizanin son sey oldugunu,
tanimlanamazhigini, ne ise o oldugunu ortaya koyar.
Ve aklin tanimlanamiyacag gibi bilinemiyecegini de
sOyler, clinkil akhn ampirik hi¢ bir yoni yoktur.

Islam diisiincesinde, akil {izerinde ilk duran ekol,
Mutezile’dir. Mutezile bunu insan autonomisi (insa-
nin  hirliglh) ni- gostermek ve kurtarmak igin
yapmigtir. (7) Ve insan hirliigiini aklin hiirriyetin-

(5) Resail al-Kindi al- Felsefiyye, s. 312 v.d..

(6) Subki, Tabakat as-Safiiyye, C. IL, s. 42. .

(7) Bak.: Neset Cagatay - Ibrahim Agadh Cubukcu, Is-
1am Mezhepleri Tarihi, s. 95, Ankara 1965; Ibrahim
Agah Cubukcu, Mutezile ve Akil Meselesi, Ilahiyat
Fakiiltesi Dergisi, C. XIT., s. 160, Ankara 1964; Gazza-~
1i ve Sliphecilik, s. 10, Ankara 1964; Kemal Isik, Mu-
tezile'nin Dogusu ve Keldmi Goriisi, s. 59, 79, Anka-
ra 1964.
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de yani aklin Tanri ve dolayisiyle de vahyin kargi-
sinda hiir ve bagimsiz olmasimnda gormiigler ve bu
nedenle de akla c¢ok 6nem vermiglerdir. Fakat akil
hakkinda fenomenal bir goriisleri bize ulagmamigtir.
Bazi goriislerini de Muhasibi, adlarini anmadan eleg-
tirip reddetmigtir. Oysa insan hiirriyetini tek bir ka-
biliyetinden tliretemiyecegimizi, akil ya da irade
hiirriyeti kavramlarmmin buglin dar anlamda kaldig:
goriillmils ve insann biitiin varligindan dogan, «ant-
ropolojik hiirriyet,» onun yerini almigtir. Bu konuyu
ahlédk anlayigt kisminda ele alacagiz. Mutezile aklin
kendi fenomen alamndan kalkmadig: icin, onlarda akil
tartigmall bir kavram olarak kalmugtir.

Mutezile’'nin tartigmali biraktigi bu kavrami acik-
lamak igin, Josef van Ess'in de belirttigi gibi, (8) Mu-
tezile ekolii diginda ve Ehl-i Siinnet cergevesi iginde
ilk denemeyi Muhasibi yapar. Muhasibi akil gorigii-
nii Mutezile ile - isim anmaksizin - hesaplagarak or-
taya koymus ve geligtirmistir.

Huseyin Kuvvetli, aklin gariza oldugu gorisliniin
Mubhasibi zamaninda yaygin gibi gorindiigiinii bir
ihtimal olarak kabul eder. «Eger Muhasibi zamanin-
da ya da ondan 6nce bu goriis gercekten yaygin bile
olsa bunun bir akil ¢igir1 ya da felsefi bir tutumu bi-
cimlendirdigi anlamina gelmesi miumkin degildir,»
(9) der.

Gerek Kur’an’da gerekse hadislerde akla dnem
verilmis, insanlara aklindan dolay: ve akli nisbetinde

(8) Josef van Ess, a. g. e., s. 73.
(9) Hiseyin Kuvvetli, a. g. e., 5. 147.
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hitabedilmigtir £ Bazen de akil kii¢limsenmistir. Fa-
kat akil insani planda bir kabilivet oldugu icin bilme
ve gorme gucll siirhdir. Insan acisindan varlik bi-
linebilirligin &tesine uzanir. Insan varlifin bilgisini
sonuna kadar elde edemez. Diger yonden insan icin
saygl ve sevginin konusu olan Tanri’ya nasil yone-
linecegini ve bu saygi ve sevginin geklini akil belirle-
yemezg Bu ise Allah’in bilme ve iradesinin insan akli-
nin Ustiinde oldugu, aklin Allah’in tayinlerinin digina
¢itkamiyacagl, onlara itiraz edemiyecegi ¢linkii bu be-
lirlemeler hususunda akil i¢in real bir dayanak olma-
-dig1 (yani bir kriter bulunmadig1,) ilmi her geyi kapsa-
yan Tanr ise onlar1 gerektigi gibi bildigi ve belirledi-
gini ihtar eder. Yoksa aklin ne oldugu, nasil igledigi,
ayrimlarinin ne oldugu, ne Kur’an’da ne de hadis-
lerde gosterilir. Ancak emir ve yasaklari anlama ve
kavrama, diinya ve ahiret menfaatlerini ayird etme
yetenegi olarak kabul edilir. Fakat Kur’an’da isim ola-
rak «akil» kavraminin gegmemesi onemli bir feno-
mendir. ,

Mubhasibi; akli bir problem olarak gérmiis ve ken-
disinden Onceki ve zamanindaki akil ile ilgili goriis-
leri ihata etmis, anmaga ve tenkide deger olanlari zik-
retmis ve kendi goriligiinii ortaya koymustur.

Muhasibi, kendisi digindaki goériigleri 6zetlerken
asla isim anmaz. Kendisinden sonra da etkisini siir-
diiren gortiglerden birisi aklin bilgi oldugudur. «Bir
gurup aklin Allah’in diizenleyip kullarina koydugu
bir bilgi oldugunu, fayda ve zararina iliskin olan ka-
zanllmig bilgi ile genigleyip arttigini sandilar.» (10)

(10) Maiyyet al-Akl, s. 205.
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Eger aklin kendisi bilgi olursa dogru ve yanligsin 0l-
clisiinii nerede bulacagiz ? Muhasibi bu goriise son
derece de{gefli bir goriigsle kargt ¢ikar ve, «bize gore
akil dogustan gelen bir kabiliyet (gariza) dir. Ve
bilgi ondan dogar.» (11) Boylece aklin, bilginin ken- -
disi olmadigi dile getiriliyor. «Bir gurup keldmci da
akil ruhun 6z{i yani ruhun halis olan ydnidiir, dedi
ve dil ile kanitlandirarak, her seyin 6zii (litbb), ha- -
lis olan yoniidiir. Bu nedenle de akil 6z olarak ad-
landirildi. Ve Allah’t da ancak akil .sahibi olanlar
(Ula al-Elbab) diiglintir, (12) Aayetini anarlar.» (13)

Akil hakkindaki diger bir goriisii, aklin bir g1k
oldugu gbrﬁgi’mﬁ de Muhasibi bize s0yle Gzetler :
«Bir gurub da akil Allah’in kaabiliyet ve tabiat ola-
rak koydugu bir igiktir. Onunla goriliir ve cnunla
ifadelendirilir. Kalbde bir 1gsiktir; tipki gozdeki isik
gibi ki, o gorme duyusudur. Akil kalbde bir 1siktir,
gérnﬁe glicii de gézde bir 1giktir>  (14) Muhasibi’nin
bize aktardigi kadariyle burada kabiliyet (gariza)
deyimi ile karsilagiyoruz. Bu gérils problem suurun-
dan dogmus bir gériis olmayip gelip gecici bir motif- .
le farkinda olunmadan sdylenmis ve tasidifi imkan
goriillmeden gecilmistir; ¢linkii Muhasibi’'den sonra
da bu goriiglin slirdigiinl géremiyoruz. Muhasibi'nin
gorlglerinin tesir etmemesi ise ilerde ele alacagimiz
‘nedenlerdendir.

(11) Ayni yer; al-Kasd va'r-Rucu, v. 22b. Tsmail- Saib
Kitaphigi, Ankara. i

(12) Ztimer, ayet: 9.

(13) Maiyyet al-Akl, s. 204.

(14) Ayn yer.
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Muhasibi, -ele aldigi her konuda daima bir prob-
lem guuru igindedir. Probleme teorilerden uzak, tabii,
naiv bir tavirla yaklagir. Problemin kaynak ve ¢ozi-
miinii insan varlifinin ve insan fenomenlerinin' di-
gsinda aramaz. Muhasibi'nin akl bir - gariza olarak
gbrmesi, insanin miisahhas varlik biitinliginden
kalkmasinin sonucudur. Ve insamin varhigit bir ter-
kiptir. Bu terkip i¢inde akil da bir unsurdur. Ve aklin
bu terkib icindeki varligi insanin Tanri tarafindan
bir vazifeler varligi ve bu vazifelerinden sorumlu
olmasmni istemesindendir.

3

Bir metafizik temellendirme, bir mensgee inen
iman olarak ve Kur'an’da da cesitli baglantilar icin-
de tasvir edildigi gibi insan, bir terkib olarak, bir
yvaratik olarak- yeryiliziine gelmisgtir. Bu terkibin ku-
rucusu da Tanrrdir. Islaim imani1 bunu bdyle belirle-
misgtir. Ve Muhasibi de bu imanin i¢inde bunu bdyle
ortaya koyar. Bu terkibin unsurlan insanin yetenek-
leridir. Her yetenek bu biitiiniin. kaderine baghdur.
Fakat daha once de goérmiis oldugumuz gibi Aristo-
teles ve Kindi'de, etken akil insana digardan gelmis-
tir ve Tannsal bir giig, bir yetenek olarak insanin
~icinde organik bir baglant: olmaksizin etkir.

Muhasibi, herhangi bir yetiyi ele alirken bir
retafizik kavramdan kalkmaz; aklin Allah tarafin-
dan insanin yapisina diger yetenekierle birlikte kon-
mug bir yetenek (gariza) oldugu goriigiinden kalkar.
«Akil, dogarken insanmin beraberinde getirdigi ve
sonra kendisinde yavas yavas akla uygun ve aklin
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konusu olan (ma’kll) seylere delilet eden sebeble-
rin bilgisi ile kavram kadrosu artan bir kabiliyet (ga-
riza) -dir.»(15) Insanin birlikte getirdigi bu kaabi-
liyet sonradan kazamilmamgtir. ve kendisinden bas-
ka bir gsey de degildir. Bunu daha acik bir dil ile
g0yle belirtir : «Aklin gercekte kendisinden bagka bir
sey olmayisma gelince: O, Yiice Tanrr’nin yaratik-
larinin coguna koydugu bir kabiliyettir. Kullar onu
birbirlerinden 6grenmediler ve kendilerinden bir go-
rls, bir his, zevk ve tat ile de ona ulagmadilar.s (16).
Sonradan elde edilmeyen, ampirik hi¢ bir yonii de
bulunmayan akil, ne bilinebilir, ne de tanimlanabilir.
Akil, «ancak organlar ve kalbdeki yansimasi (fial)
ile bilinebilen bir kaabiliyettir. Hi¢ bir kimse aklh ne
kendisinde ne de bagkasinda fiilleri olmadan nitelen-
diremez. Yine akla ne bir cismiyet, uzunluk, ariz
(ilinek), tat, koku ve dokunma; ne de bir renk yiik-
leyebilir. O ancak fiilleriyle bilinir.» (17)

Akl1 boyle spekiilasyonlardan uzak olarak kendi
fenomen alani iginde goren Muhasibi, kendi sokratik
telif metodu iginde probleme - yaklasmaya calisir.
Sokrates hi¢ bir sey bilmiyorum derken, bilmedigim
seyi biliyorum, yani problemin guuruna sahibim, di-
yordu. Ve muhatabina, «ben de bilmiyorum. Gel bir-
- likte aragtiralim,» diyordu. Muhasibi de akil {izerine
yazdig1 kitaba basglarken daha ilk adimda problemin
glicliigiint duymaktadir. Ve ben de bilmiyorum, ben
de sana soruyorum, birlikte ¢bzelim, problemin suu-

(15) Maiyyet al-Akl, s. 205.
(16) a. g. e, 201 - 202.
(17) a. g. e., 8. 204.
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tuna evveld birlikte varalim anlamimda soze. baslar :
«Aklin ne oldugunu soruyorsun. Ben seni dil, Kitab
ve Slinnet'ten anlagilan ve bilginlerin. kendi arala-
rinda onu adlandirma konusunde bagvurduklar: sey-
lere geri gotiireyim. Akhn {ic anlami vardir : Birin-
cisi kendi anlamidir (kendi kensidir), gercekte onun
bagka anlami yoktur. Diger ikisi ise araplarin kul-
lanilmasini dogru buldugu iki isimdir. Ciinkii o iki-
si fiilen akildan meydana gelir. Onlar ancak akil
ve akildan dolay: wvar olurlar. Tanr: ve - bilginler o
ikisini akil olarak adlandirdilar.» (18) Bu digilince-
51eriy1é Muhasibi, aklin kendi bagina tanimlanamaz-
higm, empirik yonl olmadig icin bilinemiyecegini
ve aklin ancak kendisinden dogan fiiller ve bagari-
larla bilinebilecegini s6ylemis olur.

Muhasibi, aklin gariza olarak tek bagina biline-
miyecegini ve tamimlanamiyacagini ortaya koyduk-
ton sonra, akla diger iki anlam daha verir ki, bu,
felsefe tarihindeki goriilegelen teorik akil ve pratik
akil ayirimmin Muhasibl’de goriintimiidiir. Muhasibi,
bu iki anlama ontik ydnden akil demez: Bu ayirim
gnoseolojik olarak yapar. Clinkiil anlatim icin dil bu
ayvirim ve adlandirmay: dogrfx bulmus, olabilir gor-
miigtlir. Muhasib?’nin dili ile séyledigimizde, «dilin,
Kitab, Stinnet ve bilginlerin kendi aralarinda anlag-
tiklar: seylerde dogru kabul ettigi aklin diger iki an-
lamina gelince, dil o ikisinin pratikteki snlamina gé- -
re «akily diye isimlendirilmesini dogru bulmustur.
Qiinkij‘b'unlarm ikisi de baska seyden degil akildan

(18) a. g.e.,s. 201.
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‘dogar.» (19) Bunlar aklin kendisi ya da bdéliimleri
degil, fenomenleridir. Aklin ayn1 zamanda birligi var-
dir. Bu ayirim, izah etme, agiklama endigesiyle gno-
seolojik olarak yapilmigtir, Muhasibi bu ayirimt elin-
de olmayarak, akhin biitiinliigiinii bir par¢alama olur
korkusuyla dili varmaya varmaya yapar.

{Bunlardan birincisi, anlayis kabiliyetidir. Buna
Mubhasibi, «Fehm» der. Bunun baghca 6zelligi duyarl-
lik ve ahc111kt1r,5-’=Muhasibi, «araplar anlamayi (fehm),
akil diye adlandirmiglardir. Ciinkii sen anladigini
akhin ile kaydeder ve zaptedersin. Tipk: devenin bag-
landigr gibi» (20) Ciinkii sozliikk anlamiyla akil arap-
cada baglamak, kaydetmek anlamina gelir ve bilgi-
nin olus siirecinde fehm, geyleri algilar, anlamlandi-
rir ve dile getirir. Bu da «akil kabiliyetine sahib olan-
larin ortaklaga tagidigi bir haslettir.» (21) Fehm (an-
layig kabiliyeti), «anlamn dogrulugunu kavramaktir.
Diinya (tabiat) ve din (kiltiir ve vahiy) den igittigi,
dokundugu, tattig1, kokladig1 her seyi dile getirmek-
tir. Iste halk bunu akil ve bunu yapani da akilli diye
isimléndirdi.» (22)

Akl pratik yonii olan basirette goremedigi ortak
yonli Muhasibi burada gorlir ve bunu da belirtir :
«Iman ve sapiklik ehli, itaat eden ve isyan eden her-
kes bu kabiliyetté ortaktir. Bu da dile getirileni (be-
van) anlamaktir.» (23)

a9 g. e, s, 208.
(20) g. e, s. 200,
21) a. g. e, s. 208.
(22) Ayni yer.
(23) Ayni1 yer.

a.
a.
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- Eski Yunan'da felsefl fenomen olarak akil ilk
ortaya ¢iktig1 zaman buna «logos,» dendi. Bu kelime
hem akil hem de dil, konusma anlamina gelir. (24)
Bu son derece dogru bir goéristir. Cinkii diglinme,
akil yirttme kelimesiz kavramsiz olamaz. Olaylar,
seyler, sembolleri olan - sozciiklerle zihinde temsil
edilir. Diisiinmenin materyali bu sembollerdir. Dii-
sinme de bu sembollerle varliktaki kargiligi olan
seyler arasimnda bir dialeg’tur, bir konugmadir. Bu-
nun icin Muhasibi bunu da goriir ve soyler: «Anla-
mak (fehm) ve dile ,g\etirmek (beyan), akil diye ad-
landirlir. - Clinkli akildan meydana gelirler. Adam
adama sorar :

— Gérdiigiin‘ ve isittigini  kavradin mi1? O da;

— Evet, der, yani anladim, kavradim ve dile ge-
tirdim, der.» (25)

{Fehmi, idrak edilen- seyi anlamlastirmak yani
manali bir yap: haline getirip kavramlagtirmak ola-
rak anlayabiliriz,} Boylece akil ve dolayisiyle aklin
bu nazari yonii bir bilgi yetisi olarak ortaya cikiyor.

{ Kant, «nesneler olmasaydi bilgi - yetimiz nasil ha-
rekete gecebilirdi ?» (26) der.)3u halde dig diinya-
siz bir aklin evveld wvarhigi bilinemez, sonra, bir
_basaris1 olamaz. Muhasibi bunu cok-iyi gormektedir;
fakat zamanina bagh olarak temellendirmesi eksiktir.

Muhasibl aklin varlii ve nesnelerle ilgisini, mai-
vet al-Akl adli kitabinin i¢inde bir bolim olan Mes’-

(24) Hilmi Ziya Ulken, Varhk ve Olus, s. 50, Ankara 1968.

(25) Maiyyet al-Akl, s. 209.

(26) Kant, Kritik der reinen Vernunft, Giris, s. 1., Stutt-
gart 1966, :
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2le Fl-AkTda alti tane dnerme ile belirtmeye cali-
siyor. Onermelerden birincisi : «(Akln varliina) hiic.
cet (kanit) ikidir: a) tabiat (ayaniin zahir —= agikea,
siiphe gotiirmez bir bigimde var olan), b) nasslar (ha.
berun kahir),» (27) Muhasibi’nin burada tabiat ile
ilgisi akla uygunlugu ve aklin varlifina delil olmasin-
dan dolayidir. Nasslar da yine akla uygun ve akildan
dolayv vahyed11m1§t1r

Muhasibi’nin akil hakkinda kulland1g1 kavramla-
ra-degerli aciklamalar getiren Hiiseyin Kuvvetli bu iki
kanit: yani tabiat ve nasslar: yanlis anlamigtir. Gariza
olarak aklin hiiccet olmas: ile, aklin varlig: icin tabiat
ve nasslarin hiccet olugunu bir tutmakta ve tabiat
ile nasslar: aklin iki ayr1 mahiyeti olarak kabul etmek.
tedir. (28) Oysa aklin bir gariza olarak Allah tarafin-
dan insanin varligina (terkibine) konmasi, kendisi-
ne vazifelerin yiiklenmesi ve sorumlu tutulmas i¢in
" bir huccet (kanit) tir. Muhasibi’nin burada kullan-
dig1 huccet ise aklin varligina delil anlamindadir.
Cunkili dig diinya ve vahiy akla uygundur, rasyonel- -
dir, akhmizin onlarsiz harekete gegmesi ve objeler
olmadan diiglinmesi ve bu nedenle de fenomenal hale
gelmesi miimkiin degildir. Clinkdl akil, gariza olarak
ampirik degildir. Yani algilanabilen bir yonii yoktur.
Bununla da kalmayan Kuvvetli, akla ytukledigi ve in-
sanin digina tagidig: bu iki mahiyeti, kur’ani akil ve
kevni akil diye adlandirir ve kur’ani akli daha iis-
tin tutar. Oysa Muhasibi insani parcalamaktan son

(27) Maiyyet al-Akl, s. 232.
(28) Hiiseyin Kuvvetli, a. g. e., 8. 162, 1656.
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derece kacinir. Kald: ki, akil i¢in boyle mahiyyet yo-
niinden bir ayiwrim yapsin; sonra akla hem insan ig¢in-
de hem de insanin diginda varlik tanimasi mantigin
ozdeglik prensibine de aykir1 diiger.

Muhasibi’nin goriistiniin Kuvvetli'nin yorumlad:-
g1 gibi olmadigini hemen ikinci énermede gérﬁyoruz.
Onerme de sudur: «Akil, delile; delil de akla uygun-
dur.» (29) Aklin kargisina delili koymaktadir. Huc-
cet ve delil ikisi de ayni anlama gelmektedir. Ama
problemi c¢ozerken tagidiklari niians farklarindan
dolay1r ayr: yerlerde kullanilmaktadir. Bu kullanilis
tarzl insani yaniltmamalidir. U ¢lincli onerme de, «akil
mistedeldir,» onermesidir. (30) Yani akhin delil ile or-
taya cikmasidir. Aklin bir kendi basinaligr verdir.
Nesnelerin onu harekete gecirmesiyle kendini verir,
Bu iglem de akil yurutme (istidlal) dir. Determinant’-
lar1 da tabiat ve nasslardir} Boylece Muhasibi'nin’
~ dordiincii 6nermesine ulagmig oluyoruz: «Tabiat ve
nasslar, bu iki delil, akil yiriitmenin saiki ve ashidir.»
(31) Bu 6nermede gizli olan goriig, bugliniin modern
bilgi teorisi anlayigidir. Giinitimiizde bilgi, siije ile ob-
je arasindaki bagdir. Aklin tagiyicist da siijedir, yani
insan; obje ise tabiat ve nasslar: tegkil eden var - olen
seylerdir. Bu her iki obje alam da istidlal’de yani bil-
gi vetiresinde asildir. Ve ontik acidan bakinca akil
varlifin bir parcasi, tabiat ve nasslar ise onun ash
olarak kaliyor. Ve «asil olmadan parcanin- varlig:
(29) Malyyet al Akl 5. 232.

(30) a.g. e,s. 232
(31) a.g. e.,s. 232
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ve varlik olmadan da istidldl muhaldir.. Kim ash
ortaya koymadan (ihk&m) parcay: ele alirsa sagma-
ha diger» (32) Varlig: akildan tireten idealist go-
riigler, en radikal cevaplarini IX. ylizyilin Muhasﬂol—
sinde bulmaktadir. Bu ontik tavirdir.

Boylece Muhasibi bilginin olusumundaki ¢ift ku-
tubu, siije - obje kutbunu son derece naiv olarak or-
taya koymus ve bilgi yonilinden, gnoseolojik yonden
herhangi birine agirlik vermemigtir. Ama ontik yon-
den dig diinyaya agirlik verir; ona asil der. Ciinki
o akil  tarafindan bilinse de bilinmese de varhginy
strdiiriir, kanunlar isler. Akil ile onun bilgisi kurul-
madan bile ona dayali olarak hayat siirer. Bu konuya
gerek bilgi, gerekse tabiat felsefesi konularinda il-
gisi geregi yeniden deginecegiz. Sunu iladve etmek
- isteriz ki, ‘NlCOlal Hartmann varlik tabakalarinda,
inorganik ve organik varhiklari ayr iki tabaka ola-
rek en alta koyar. (33) Diger varlik alanlarini bu alan-
lar tagir. Inorganik ve organik alanlar {ist tabakalara
karst hir ve bagimsizdirlar. Muhasibi’nin de tabiat
ve nasslara asil, bu aslin bir parcast olan aklin 6ne
alinmasina sagmalamak demesi ile Hartmann'in bu
goriisti arasinda kayda deger bir benzerlik gériiyor,uz,j:

Bunlar bdylece tesbit ettikten sonra aklin teorik
yoniine yani teorik bilgi elde etme konusuna gelin-
ce, beg duyu ile elde edilen duyumlar akila gelir, ve
(32) a. g e, s 232
(33) Nicolai Hartmann, Almanya’da Yeni Ontoloji, Cev. :

" Ulug Nutku, Felsefe Arkivi, Say:: 16, s. 17, Istanbul
1968,
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akilda iglenir. «Ciinkii Allah akillari hikmetin ve di-
sincelerin kayna@i, anlayigsin ¢iktigi yer ve bilginin
kaydedildigi yerdir. Go6zlerin nurudur. Her veri (du-
yum - mahsul) ona siginir. (Allah’in) gayb ilminden
bildirdigi seylere akillar ile ulagihir. Ameller gergek-
lesmeden Once onlarla takdir edilir. Gergeklesmeden
once sonuglar yine akillarla bilinir.» (34) Bilginin
ham materyali olarak akla gelen duyumlar, akil ta-
rafindan igleniyor ve bilgi oluguyor. Boylece akil
hem bilginin kaynag hem de kaydedildigi yer oluyor.
Aklin baglamak anlami ise iste buradan geliyor.

Bir gariza olarak insanin dogugtan beraberinde
getirdigi akil, rasyonel yani kavramlarla yeni bastan
kurulabilen diinyaya delalet eden nedenlerin bilgisi
ile yavag yavag {(anlama anlam) kavram kadrosu ge-
lisip artar. Muhasibi burada, «nedenlerin bilgisi,»
kavramini kullanir. Bu da tamamen felsefi bir anla-
yistir. Neden disiincesi felsefe adina 6nemli bir fe-
nomendir. Muhasibi’'nin bu onemli -dligiincesini tek-
rar edersek, «akil insanin dogarken beraberinde ge-
tirdigi ve giderek (yavas yavag) rasyonel olan obje
diinyasina deldlet eden nedenlerin bilgisi ile gelisen
bir kabiliyet (gariza) dir.» (35) '

Burada Muhasibi’'nin akil ve aklin teorik bilgi el-
de etme kabiliyeti olan anlayig kabiliyetine dair go-
riiglerini 6zetleyecek olursak : 1 — akil bir garizadir.
Kul dogarken beraberinde getirir. 2 — Obje diinya-
s1 insanmin diginda ve akla uygundur, ve zaman yo-

(34) Fehm al-Kuran, s. 266. ‘
(35) Maiyyet al-Akl, s. 205.
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niinden degil, ontik yonden mkildan oénce gelir, 3 —
akil duyular araciligr ile bu dinyanmn bilgisine ora-
den da nedenler bilgisine wulagir, 4 — bu nedenler
bilgisine ulastikca da aklin kavram kadrosu kurulur
ve akil gelisir. Bu gelisme mahiyete taalluk eden bir
sey degildir. By, kiiltiir yonlinden (geistig, tinsel) bir
gelismedir. 5 — Bitiin insanlar bir gariza olarak ak-
la sahiptir.

Insanin bir vazifeler varhigt olmasinin f,emelini,
akil - varligr olmasinda, aklin kendisine bir gariza
olarak Tanri’nin insani sorumlu tutmas: icin bir huc-
cet olsun diye insanin varlik biitiinliigi icine koyma-
sinda bulur. Aklin varolus gayesi, teorik yoniiniin
gerceklegmesiyle tamamlanmiyor. Aklin bhir de pra-
tik yonil var. Muhasibi aklin bu pratik yoniine Kant’-
1y yukledigi gorevi yiiklemez. * Ciinkii Kant, ahlak
kanununu, insamin ne yapmast ldzim geldiginin bil-
gisini aklin bu yoniiniin tasidigini kabul eder. Ve ah-
12k felsefesinin orijinalitesi, kendine &6zgili yani da
buradadar.

Muhasibi ise gerekliligin bilgisini ve ilkelerini da-
ha ziyade insanin diginda aklin varlgina delil (huccet)
" olan geylerden birisi olan vahiy’de bulur ve aklin
iiclincii anlamina, bu pratik yoniine «basiret,» der. Ak-
Iin pratik yéniine basiret demekle en isabetli kavrami
segmigtir. Ger¢i bu kavrami da Muhasibi Kur'an’da
‘hazir bulmus (36) ve almigtir. Ama aklin pratik yo-
niine terim olmasinda biiyilkk bir uygunluk vardir.
Kelime olarak gérmek anlamina gelir. Fakat g6rme-

(36) Yusuf, ayet : 108; Kiyame, ayet: 14.



den de ileri bir fonksiyonun tastyicisidir. Isaret edi-
len Ayetlerde «gérme» ve «bilme» anlamlarini tagir.
[slam diisiince geleneginde ise zekd, anlama, kavra-
ma, kalb gi/)'zii... (37) anlamlarinda kullanila gelmistir.

Diigiince tarihinde, insanda etik bilgiyi duyan ve
bilen iki kabiliyetten stz edilmigtir : «Ahlak duygusus»
ve «Pratik akil». Muhasibi’nin terminolojisinde basi-
ret, bu her iki kavramin gérévini birden yiiklenmek- .
tedir. Sozlik anlami ile basiret, gérme, duyma an-
lamlariyla bir duygu anlamini tagir.Akildan dogdu-
gu, aklin bir modus’u oAldugu (38) ve paratik alanin
bilgisini gorip devsirdigi icin de akil niteligini ve
akil gorevini tasir. Bu nedenlerle de son derece an-
lamli ve muhtevali bir kavram olmustur Muhasibi’-
nin elinde. Boyle bir basariy: da konuya hiir bir ta-
vir icinde, kendi gozii, kendi diisiincesi ile bakip ken-
di diliyle ifade eden bir diigliniir ortaya koyabilir.

Basiret, nass’larin hiikiimlerini ve var olan sey-
lerin degerlerini dogrudan dogru goriip, duyup. bil-
mektir. «Aklin Giglincii anlami ise,» der ‘Mubhasibi, «o,
basiret’'tir. Dliinya ve ahirette yararhh ve zararhh gey-
lerin degerinin bﬁyﬁklﬁéﬁnﬁ dogrudan bilmektir -
(marife). Allahn diigtinmek de buna aittir. Allah’in
azabindan kurtuluga ulagsmak ve miikafatina kavus-.
mak icin, Allah’imn kadrinin yuceligini, nimet ve li-
tuflarinin degerinin biiyiikliigiinii, sevap ve azabinin

' (37) Kamus Terciimesi, C. I., 5. 768; Hak Dini Kur’an Dili,
C. II1., s. 2018.
(38) Maiyyet al-AKkl, s. 208.
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mlkdarmm coklugunu goriip bilmenin artmas: da
hundan dogar.» (39) '

Basiret’in, yani aklin pratik yoniiniin bag odevi
Allah’t digiinmektir. Allah™t diigiinmeden, Allah’a
imanin suurunu yiklenmeden, ahlaki ideali gercek-
legtirmek miimkiin degildir. «Bil ki, Allah’'in Kitab’-
min koydugu vazifeler sistemi: Emir ve yasaklar
yonlinden onun hitkmii ile davranmak, vaid’ine kar-
51 korku tasimak, vaad’ine de uUmit beslemek; Xi- -
tab’in mitegabihlerine inanmak, hikéiye ve ornekle-
rinden ders almak (i'tibar) dir. Eger biitiin bunlan
vaparsan cehalet karanbklarindan ilmin aydinlifina
¢gikar, siiphe azabindan kurtulur yakin rahatligma
ulasirsin.». (40) Bu ideali gergeklegtirébilmek icin de
‘Allah inancinin tam suuru iginde olmak gerekir. Clin-
kii, «<ancak Allah’a inanip O’nu diigiinenler bu vazi-
felerin guuruna varir (temyiz) ve onlara ragbet eder.»
(41) Bunlar kargilikli bir neden - etki baglantisi i¢inde
insanin pratik yasantisini motife etmektedirler. Allah
diiginen emirlerini yerine getirir. Emirlerini yerine
getirdikce de Alah’a iman suuru artar. «Kendisi ile ce-
zadan kurtulup sevaba ulastifi seyi yiiceltince ilim
talebine dnem verir ve anlamaga ragbet eder. Allah
diglinmek en ¢ok onem verdigi sey olur.» (42)

’ Gorildiigi gibi Muhasibi, pratik aklin yani basi-
ret’in gerek mahiyeti gerekse niteligi hakkinda bize
(39”)7 a. g.r e., s. 210.

(40) Risalet al- Miistersidin, s. 38.

(41) a. g. e, s. 41.
(42) Maiyyet al-Akl, s. 210.
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fazla bir sey sOyleyemiyor. Ondan bahsederken s6zii
daima nasihat alanmna tasiriyor. Ciinkii gerek bilgi
teorisi gerekse ma’rife kisimlarinda goérecegimiz ve
kalb bahsinde de gordiiglimiiz gibi Muhasibi’ye gére
insanin ahlaki yagaylsimi gergeklegtirmesine hizmet
eden bilgi olan marife'nin elde edilisinde insanin tek
bir kabiliyeti isbaginda degildir. Bu bilginin elde
ediliginde insanin biitiin bilme kabiliyetleri birlikte
gcaligir. Bu nedenle Muhasibi’nin tek bagmma pratik
akildan fazla s6z etmemesi ya da edememesi kendi
goriislinliin mahiyeti geregidir ve dogrudur.

:Muhasibi’nin akil hakkindaki diiglincelerini ozet-
1@@2;[(31{ olursak, akil insanin dogustan getirdigi bir
kabiliyeti (gariza) dir. Tanr:1 onu imtihana cekecegi
kullarina kendisi icin bir hiiccet olsun diye koymus-
tur. Ve akil bir biitindir. Ondan meydana gelen iki
fenomen vardir : Fehm (anlayig kabiliyeti) yani teo-
rik akil ve Basiret yani pratik akil. Bunlarm ne
akildan ayr1 varliklari vardir ne de aklin bliimleri-
dir. Aklin birbirinden ayr: iki fonksiyonudurlar. Ta-
biat ve nasslar, aklin varligi igin delillerdir. Ontik
yonden akildan once gelirler; onlar akla ve akil da
onlara uygundur. Aklin varhg: bunlar sayesinde bi-
linir.iﬂ o
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3. Nefis

Nefis, Kur'an’da ve Kur'an’a dayanan tasavvuf-
ta temel psikolojik bir kavram olarak kargimiza ciki-
yor. Ve her psikolojik olan kavram gibi tanimlana-
mazligt ve sinirlanamazligs da beraberinde getiriyor.
Bu nedenle Kur'an’da ruh ve beden bilegimi olan in-
sanin biitinliigd (1), zati, ruh, kisilik, kendi (2), an-
lamlarina gelir. Ozellikle, «efislerinizdekileri aciga
¢ikarsaniz da, gizleseniz de Allah onlar1 bilir,» (3)
dyetinde insanin tiim i¢ hayati anlaminda kullanil-
migtir.

Arapca ve arapcadan c¢eviri niteligini tasiyan
Tiirkce literatiirde nefsin ti¢ ayri anlam ile kargila-
3lyoruz :

1. Sozlik anlamiyla giinliik dilde kullanilig,
2." Metafizlik anlamda kullanilig,
3. Psikolojik anlamda kullaniligL

Sozlik anlamiyla glinliik dilde bir gevin biitiind, -
gergegi, kendi, ruh, kan ve yaninda anlamlarmn: (4)
tagir. Metafizik - anlamda kullanilirken ise bir ruh
felsefesi yapilmistir. Buna neden olarak da biz bagta,
su Ayetler karsisinda duyulan giicliikleri goériiyoruz :

(1) Nisa, ayet : 110; Al-i imran, ayet : 135.

(2) Necm, ayet : 32; Bakara, ayet : 54, 57.

(3) Bakara, ayebt: 284.

(4) Ibn. Manzur, Lisan al-Arab, «Nefsy maddesi.
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«Allah odleceklerin 6liim aninda ve Glmiyenlerin de
uykular1 esnasinda, nefislerini alir. Oliimlerine hiik-
mettigi kimselerinkini tutar. Digerlerini ise bir siire-
ye kadar saliverir.» (5) «Geceleyin sizi 6ldiiren (6l
' gibi uyutan), glindiiziin yaptiklarinizi bilen ve ece-
linize kadar glindiiziin sizi tekrar kaldiran O’dur.s
(6) «Ey huzur iginde olan nefis!» (7) <«Muhakkak
ki, nefis, kotiligiu emredicidir.» (8)

Bu ayetlerdeki nefis kavrami, Islam diisiiniirleri-
nin nefis lizerine spekiilasyon yapmasina sebep ol-
mugtur. Oysa biz bu Ayetlerdeki nefsin insanin bii-
 tiinliigi ve biitinliiginden dogan aktivitesi olarak
anliyoruz. Nefis kavramina dayanilarak yapilan ruh
felsefesine bir diger neden de Kur'an’da salt ruhun
bilgisinin elde edilemiyeceginin imkansizhig bir an-
lamda belirtilmigtir. Buna ragmen Islam digiiniir-
© leri ruh tizerinde diisinmekten geri durmamigiardir.
Fakat bunu nefis kavrami altinda yapmiglardir. Boy-
lece nefis bir kamuflaj terimi gérevini {islenmigtir.
Metafizik anlamda nefse iligkin problemler ortaya
s0yle konmugtur : «Nefsin gercegi nedir ? O, bedenin
bir parcas: midir ? Yoksa bedenin ardzi mudir ? Ko-
" nuldugu bir yer var midir ? Ya da soyut bir cevher
midir? O, ruh mudur? Yoksa ruhdan ayri bir sey
midir ? Nefs-i Emmare, Nesf-i Levvame ve Nefs-i
Mutmainne bir tek nefis olup bunlar sifati midir ?

(5) Ziimer, ayet: 42.
(6) En’am, ayet : 60.
(1) Fecr, ayet: 27.

(8) Yusuf, ayet: 83.
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Yoksa bunlar ¢ ayr1 nefis midir ?» (9) Nefis {izerin-
deki blitiin metafizik tartigmalar bu sorular iizerinde
dolagmigtir. (10)

Nefsin {iclincti anlam: ise tamamen psikolojiktir.
Insanin i¢ - giidii mekanizmasina, fizyo - psikolojik
ve sosyo - psikolojik diye nitelendirebilecegimiz bii-
tiin egilimlerine verilen addir. Heniiz insanin i¢ yasa-
yigim1  olugturan vetirelerin analiz edilmedigi do-
nemde, her seyin tek bir ad altina konularak onun
Uzerinde spekiilasyonlar yapilmas: adetti. Iste tasav-
vuf psikslgjisindeki nefis bu gelenegin mahsultdiir.

Muhasibi, terim olarak nefsi, Kur'an’dan alir. Ve
‘onu kelime anlaminda kullanmaga devam eder.. Fa-
kat Kur’an’da insanin biitinligiine tesmil edildigi o0l-
clide, genis kapsamli kullanmaz. Ruh lzerinde spe-
kiilasyon yapmadig: igin de nefsi ruh anlaminda kul-
lanmaz. Yalnz ar-Riaye’de miiridin giinliilk yaganti-
sin1 tasvir konusuna, «Allah oleceklerin sliimleri
aninda, 6lmeyeceklerin de uykular: esnasinda ruhla-
rint alir...,» (11) dyeti ile baglar. Bu 4yete ibn Cilireyc’-
in su tefsirini yiikler : «Ruh ve nefis insanin i¢inde-
dir. Insanin icinde, ikisi arasindaki ilgi, giinegin 151n-
larina olan ilgisi gibidir. Tanr: nefsi aldig: zaman, ruh
insanin iginde kalir. E‘ger Tanr1 nefsi tutar, birakmaz.

(9) ibn al- -Kayyim al- Cevz1yye Kitab ar-Ruh, s. ?16
Haydarabad 1357.

(10) Fagzla bilgi icin bkz.: ibn 8l-Kayyim, Kitab ar-Ruh:
Eg'ari, Makalat al-islamiyyin, Istanbul 1929; Teha-
nevi, Kessaf Istilahat al-Finin; Islam Anrsiklopedisi. )
«Nefis» maddesi, C. IX., s. 178.

(11) Zimer, ayet : 42
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sa ruhu da insanm igcinden gikarir. Eger onu oldir-
mezse, nefsi de saliverir ve insan uyanmadan nefis
 de yerine déner.» (12)

Muhasibi, bu spekiilatif gériige, Ibn Abbas'm da
ayni goriiste oldugunu ildve eder ve «su kadar var
ki, Ibn Abbas, nefis akildir dedi,» (13) der. Muhasibi
kendisi de, «Tanrimizin bize, uykudsa nefisleri aldigi-
n1 haber verdi,» (14) der.

Muhasibi, burada insan hakkindaki genel gérii—
siinden ayrilmig degildir. Ogiitlerine - ¢ikis noktas:
olarak aldig1 ayate Ibn Ciireyc’in yiikledigi tefsir, ona
dogru degil, sadece ilging gelmis ve almistir. Ibn Ab-
bas’in nefse akil dedigini soyleyerek de katilmadiga
isaret edip gecmistir. Ciinkii sahabe ve tabiine son
derece saygilidir. Ve onlardan gelen rivayetlere ha-
disler olgusunde sayg1 gosterir, Ve hi¢ bir tenkid yo-
neltmez.

Insan uyudugu zaman aktivitesi durur. Nefis de,
insan aktivitesinin bir yoniidiir. Uyku aninda, insanin
nefsi Tann tarafindan alinmigtir; ama hayat- devam
etmektedir. Oliim icin hayatiyetin de durmas1 gere-
kir. Uykuda insanin aktivitesi durunca 6liime bir adim
yaklagilmigtir. Her giin 6liime boyle yaklagilip do-
niildiigint hatirlatarak Muhasibi insanda 6lim suu-
runun uyanik tutulmesma caligiyor.

Muhasibi, nefsi, yukarida andigimiz tigtincii anlam-
‘da, yani psikolojik anlamda kullanir. Nefse hi¢ bir

(12) ar-Riaye, s. 608.
(13) Ayni yer.
- (14) Ayni yer,
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metafizik anlam vermez; onda nefis tamamen psiko-
lojik bir kavramdir. Onun bir tanimini yapmaz, si-
mivlamaz ve lokalize de etmez. Akla garize dedigi
halde, nefse asla bdyle bir nitelik ylklemez. Fakat
o, Tanrrmin yiikledigi vazifelerin suurundan ve Ahiret
endigesinden uzak, insanin i¢ diinyasinda olup biten
isteme ve gereksinmeleri, nefis kavrami altinda ve
nefse bir kigilik vererek, yorulup usanmak bilmeden
tasvir eder. Bu tasvirlere dayanarak biz, Muhasibi’de
nefsin bir tanimini. yapmamiz gerekirse, nefis insa-
nin i¢ - giidi mekanizmasi ve egilimler toplamina ve-
rilen bir ad’dir. I¢ - giidii mekanizmasinm, ic ve dis
duyulardan gelen fizyolojik ve sosyal nitelikteki et-
kilerin sekillendirdigi egilimlerin biitiinline verilmisg
bir addir. Ve ona, kabule dayanan bir kisilik yiikle-
migtir. Bu da pratik endigelerle yapilmistir. Tasav-
vufta, insanin kendi kendini egitmesi, terbiye et-
mesi asil oldugu icin ve insanin kendi kendisine hi-
tabini, telkinini ve te'dibini kolaylagtirmak amaciyla,
nefis, insanin iginde, insanin tabiatina zit, ama insa-
nin hakim olabilecegi ikinci bir kisilik olarak kabul
adilmistir. Bu da tabii, pratik acidan yapilmagtir.

Muhasibi, «Nefsin Bilinmesi,» baghgraltinda nefsin
ne oldugunu sormaz, «nefse nasil hor bakilir ? Bu hor
bakma nasil olur ?» (15) diye sorar. Cevabi da, «onun
degerini, kotiiyil isteyisini ve fiillerini bilmendir; ve
onun degerini bilmen tabiatlar1 ve hey’eti iizerine
nasil kuruldugunu bilmendir.» (16) Gorildigi gibi

(15). Mesail Fi A’'mal al-Kultb va'l-Cevarih, s. 148.
(16) Ayni yer.

. 83



Muhasibi tanmim yapmaz, tasvir yapar. Yani nefsin
ne oldugunu ele almaz. Yapisinin nasil oldugunu ve
«kurtulugu istememezlik etmedigini, fakat ytikten ka-

gindigini ve diinyaya olan tutkunlugunu terketmeyi’

istememesi nedeniyle kurtulusa giden yolu nasil agir,
yiirinmez gbrdiigiinii ve Ahirette heldk olmay: iste-
medigi, fakat diinya lezzetlerinden ayrilamadigi ve
gecici olan diinyaya iligkin heva (arzu) larindan da
vazgecemedigi icin, kendisini heldka gotiiren geyleri
nasil hafife aldigini,» (17) sormakla da nefsin nasil
calstifini sormug oluyor. Muhasibl burada nefis i¢in
ic ana egilim tesbit ediyor :

1. Gaye yolavrak kﬁrtuluw istememe niyeti yok-
tur; ama kurtuluga giden yol ona dgir gelir

2. Heldk olmay1 bir niyet. olarak ta§1maz fakat

onu helaka gotiiren seyleri hafife alir.

3. Nefis daima anlik hazzlar1 ve rahati, gelecek-
teki daimi hazz ve rahata tercih eder. ‘

Muhasibi’de nefsin ne oldugunu su diislincesinde
daha bir agik olarak goriiyoruz : «Nefis, tama’in esas-
lar1 ve tama’dan dogan hirs ve ragbetin cikig yerleri
 lizerine kurulmustur.» (18) Tama’i, insanin fizyo -
psikolojik yoniine bagh sonsuz istek diye tanimlaya-
biliriz. Bdylece tama’ sonsuz istek skalas1 oldugu igin
degiskendir. Ve bu sebeble de nefis, psikolojik var-
g1 icinde smirsizligimi stirdiiriiyor. ~Bu gortisii ile
Muhasibi, nefsi insanin egilimlerinin kaynaklar: tize-

(17)  Ayni yer.
(18) Adab an-Nufts, v. 62b.
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* rine oturtmas: ile nefsin, insanin i¢ - gidu ve egilim-
lerinin tiiminin adi oldugunu acik olarak gostermis
oluyor. Ozellikle Muhasibi'nin su diigiincesi bu gorii-
sii daha agik olarak desteklemektedir: «Bir geyin en
k&t yoni nefistir. Nefsin nefsi hevadir. Hevanin nef.
si de gehvetlerdir.s (19) Bu egilimler skalasinin, insan
hayatinda en agir basan tiird de gehvetlerdir. Ve
‘bunu da Muhasibi acik secik belirtiyor.

# Nefis kavraminin salt psikolojik anlamda kullanil-
masini, ilk olarak ve tutarli bir gekilde gdrdiiglimiiz
Muhasibi’de, nefsin ontik bir varlik karakteri yani
realitesi olmadigi, tamamen nominal bir kavram oldu-
gu ortaya cikiyor. Nefse metafizik acidan bakanlar
ve nefsi 6ldlirme diigiincesini tagiyanlarla Muhasibi
arasimndaki fark tamamen ontiktir. Nefis ile mii-
cahedede nefsi ldiirmeyi en biiyiik vazife olarak
gbren mutasavviflar, nefsi insamin ontik karakterde
bir yonii olarak gérmiiglerdir. Ve onu yilun, fare, til-
ki yavrusu ve kopek seklinde tasavvur etmisgler ve
sahislarin kendi agizlarindan, yasanmis hikiyeler de
anlatmiglardir. Bize gére bu hikiyeler menkibevi _ ef.
sanevi §eylerdir7y

Modern yazarlardan Kasim Gani de bu tir hika-
yeleri nakleder ve «bu hikayeler gdsteriyor ki nefis,
vasfi degil, ayni bir varliktir. Onun nitelikleri var-
dir, Fakat biz onlar1 goremeyiz,» (20) der. Bu goriis-
lere kamit ve kaynak olarak da su hadisi serifi zik-
rederler : «En bliylik diigmanin, iki tarafin arasinda .

(19) al-Halva ve't- Tanakkul, s. 488. ‘
(20) Kasim Gani, Tarih at-Tasaveuf Fil-Islam, s. 429.
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bulunan nefsindir.» (21) Bu hadis, nefsin ontik ka-
rakteri oldugunu gostermez. Peygamberimiz bu ifa-
deleriyle insanin i¢ - giidii ve ggilimleriyle, bu egi-
limlerin insani her taraftan sarmig i¢c ve dig ajanlar:-
na isaret etmis oluyor.

Islam Tasavvufunda nefis terbiyesi konusunda
migterek bir goris vardir : Nefsi achk, az uyuma, az
konusma ve rahattan uzak bir yasama ile terbiye et-
mek. Nefse ideal nitelikte bir realite yiiklendigi tak-
dirde, bu nefis terbiyesi boslukta kalir; ¢iink{i bu uy-
gulanan terbiye metodu maddidir. Ve hazza yonelik
egilimlerin kaynafi olan bedene yoneliktir. Muha-
sibi, «aclik nefsi kirar, tokluk ise tagkmlhigi ayaklan-
dirir, Gam ve hiizlin, kuvvetini aglikta bulur. Gam
ve hiizlinde de acliga kars: bir kuvvet vardir. Gam
ve hiizlin sehvet ve ragbeti keser.» (22) Aclik ile be-
denin enerjisi azaltiir. Bununla da bedenin istekleri
azaltilmig ve zayiflatilmis olur. Uygulanan bu egitim
metodunun objesi beden olunca, dolayl: olarak da
eglhmlerl hedef alinca nefsin varllglnm nominal ,ol-
- dugu ortaya ¢ikiyor.

Nefsin ontik bir niteligi olmayinca onun &ldiiriil-
mesi iddias1 da boglukta kalir. Ciinkii nefis, kaynagi-
ni insanin yaratilisinda bulan egilimlerin adidir ve
insanin Ozellikle bedene iliskin istemelerini kuruta-

-may1z.{Yani insani temelden degistiremeyiz. Boylece,
«nefsi ifnad, hayat1 durdurmak,» (23) olur. Bir diger

(21) (21) Ismail b. Muhammed al-Acliini al-Cerrahi, Kesf
al-Hafa ve Muzil al-flbas, C. 1., s. 143.

(22) Adab en-Nufdis, v. 81b - 82a.

(23) Cavit Sunar, Mistisizmin Ana Hatlari, s. 59, Ankara
1966. .
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anlamiyle nefsi 6ldiirme insani suur yoninden zaman
ve mekanin digina ¢ikarip, Allah ile birlestirip O'nun-
la bakl kilmaktir. Muhasibi ise asla boyle bir «fené»
y1 da &nermez}Ona gore insan zaman ve mekan- igin-
de kausal - baglantilarini yasarken daima Allah ta-
rafindan nazar altinda tutuldugunun sturu iginde
yagamalidir, Ve bu guur i¢ginde heva ve gehveti yoket-
me (ifné) sbz konusudur;'z

Muhasibi, «insana diisen, nefsi ile miicahede ve
nefsini hevasindan alikoymadir.O, yaratiligini degig-
tirip melek tabiatly olmakla gorevii degildir,» (24)
der. Insan, daima insan olarak kalacaktir; ve «ancak
insanlar egilimlerine karsgi savagmakla emredilmis-
lerdir. Yoksa nefisleri iginde onlari gehvete gafiran
ic - giidileri yoketmekle ylikimli degildirler.» (25)
«Oyle ise yaratihginin nasil oldugunu ve ne ile emro-
lundugunu diglin. Sakin melek tabiath olmak icgin ta-
biatini1 degigtirmekle yikiimlii oldugunu hayal bile
etme. Ve bu diiglince ile de tabiatinin yaratildigindan
bagka gekle donfigecegini bekleyerek faati birakma.»
(26) '

Nefsi dldlirmenin ve insanin kendi yaratitigini de-
gigtirmesinin imkansizligimi  boyle agik bir dﬁ§1'ince
ve dil ile ortaya koyan Muhasibi, heva ve §ehvetle-
rin 8ldiiriilmesini, nefisle miicahedesinin objesi ola-

rak ortaya koyar. Heva ve sehvetler, bir i¢ duyum

(24) ar-Riaye, s. 291.
(25) a. g. e, s. 290.
(26) a. g. e, s. 202.
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olarak davranigsin zihni materyaline ancak kalpte
ulagir. Bunlarin imhasi ancak kalpte miimkiin olur.
Artik bu egilimlerle miicahede ve savas alani kalbdir:
Ve tanri, insani bu savasi yiiriitecek imkanlarla do-
natmigtir. Bu imkanlar da ilim ve ma’rife’dir. Clinkd,
«Tanr1 onlara akillari icinde duran bilgi ve ma'rifeyi’
ihsan etmistir... Ve insanlar da akillar: ile i¢ - gidii- -
lerinin cagirilar: (itmelerine) na kargt bu savag yii-
riittmekle emrolunmusglardir... Fakat bu savasta ba-

zilar1 bazilarindan daha kuvvetlidir.s (27) Ama her . |

hal ve durumda, «inanan insan nefsine daima hakim-
dir de nefsini Allah igin hesaba geker.» (28)

Muhasibi, insanin-heva ve gehvetlerini nasil yok
edebileceginin, onlar1 davraniga donlismeden nasil ah-
' koyacaginin tasvirine de soyle - baglar: «Sehvetle-
riviin - 6lmesi, hevalarinin zayiflamasi, korkunun kuv-
vetlenmesi ve kacinmanin giddet bulmas: bana nasil
miimkiin olur ?» diye sorar ve «gecmis giinahlarini
diistinmege, Tanr: tarafindan sana vazife olarak yiik-
lenmis olanlardan korkmaya ve yine dldiikten sonra
dirilmeyi ve sorguya cekilmeyi azabin giddeti ve se-
vaptan yoksun olmay: diisinmeye dort elle sarilman-
la miimkiin olur; clinkii bunlar sayesinde tevbe ve
gorevleri yapmaya yoénelmeyi, kar§1la§aca§1n akibet-
lerden kaginmayi, nefsi Tanri’sinin hog gormedigi
seylerdeki lezzetlerden menetmeyi gérev bilirsin ve
hata yaparsan hemen donersin; azim ve tevbeye ali-
sirsin.s (29) Boylece Muhasibi’nin sisteminde insan -

(27) a. g e, 5. 290.
(28) -a. g.e.,s. b9,
(29) a.g. e.,s. 361.
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kendi diisiinme vetiresi icinde, korku, ¢ekinme, kor-
kutma... motifleri ile yine diiglince alani icinde bir
kausalite 6rgiisii kuruyor. Bu o6rgii sthhatli bir gekil-
de calisinca heva ve gehvetler de yok edilmis oluyor.
«Eger nefsini korkutarak diisiinmeye devam edersen,
korkun kuvvetlenir, nefsini redde, sehvetlere uymay:
terke devam edersen, nefis aligkanliklarindan vaz-
gecer ve senin onun aradif: lezzetleri temin etmen-
den imit keser ve sehvetler Gliir; -clinkii sen onla-
- ra uymuyorsun.» (30) Siiphesiz bu heva ve gehvet-
lere uymamak kolayca oluveren bir miicadele degil.
Bunlar: sabir ve tahammil ile gogislemek gerekir.
«Bu da iki tiirlii olur: 1 — Insanin hevasma ve sey-
tanin kendisini ’gagflrdl@ seye karsit mukavemet gos-
termek. 2 — Kendi imkanlar: ile bu gsiddete taham-
miill etmeye caligmak ve kendisine gelen elemlere
tahammiil etmek.» (31) Buna da Muhasibi nefsi tut-
ma C(habs an-nefs) diyor. Ve «nefsi tutma, fiilden 6n-
cedir. Aceleciligi terketmektir. Bu da fiilden &6nce
sabretmektir. Eger nefis bir cogkunluk igcinde davra-
nigta acele ederse, Allah'in kendisini gozetlemekte
oldugu kendisine hatirlatilir ve Tanri’nin azabinin in-
mesi-ile korkutulur; buna da kars: gikarsa muatebe
edilir ve kendisine denir ki: Muhakkak ki, Yiice
Tanr: seni goriiyor. Acele etrae ve dur, Clink# yarin
kendi yaptiklarin tizerine hiikkiim giyeceksin.» (32)

(39) a.g. e, s 361
(31) Mesail Fi'z-Ziihd. s. 69.
(32) ar-Riaye, s. 107.
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Yukarda da belirttigimiz gibi insanin kendi ken-
dine telkin ve te’dibi daha kolay ve daha anlaml ol-
mas! i¢in nefse, insan i¢inde ikinci bir kisilik vermis-
tir Muhasibi. Nefsin varlik karakteri nominal oldu-
gu gibi hitabedilen bu kigilik de pratik agidan bir
kabuldiir. Tekrar ifade ettigimizde (nefis insanm fiz-
yvo - psikolojik ve sosyo - psikolojik kaynakh i¢ - gii-
dii ve egilimlerinin kigilegtirilmis adidir. Bu i¢ . gii-
dii ve egilimler drgiisii insan davramglarmnin moti-
vasyon kaynagimin agirhigmi tesgkil eder. Ve vasita-
degerler iginde kalan ve dairna kendisini yenileyen
bir mantig1 olan nedenler drgiisiidiir)

Insanm bu ic-giidii ve egilimleri Ahiret saadeti-
ne karst degildir. Ve Ahirette helak olmasini da iste-
mez. (33) Josef van Ess’in dili ile soylersek, «nefis
seytan gibi mutlak kot degildir. Onun Tanri’min
emirlerine kars: gelmesi, kininden degil, diinya sev-
gisi ve tembelligindendir.» (34) Insan bu genel me-
kénizim iginde g¢aligan nefsine daima hakim olabilir.
(35) Bu hakimiyetini de ancak onu iyi bilmesi ile ger-
ceklestirebilir. «<Kardesim nefsini bil. Onun durumlari-
nt iyiden iyi gozden gecir, dikkatle ve ona aciya-
rak ve telef olmasmdan korkarak onun niyetlerini
aragtir. . Cilinki senin ondan bagka nefsin yoktur.»
(36) -

Bu gekilde tasvir edilen ve insanin hakimiyeti al-
tinda olmasi gereken nefis, kendi kor istemesi igin-

(33) Mesail Fi A'mal al-Kultb, s, 148.
(34) Josef van Ess, a. g. e., 5. 34.

(35) ar-Riaye, s. 59.

(36) Adab an-Nufis, v. 6la.
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de birakilirsa ve o insan, hesap giiniinde Allah’in
gazabina ugrarsa, «Allah’in 6niinden ebedi azaba ge-
kilip siirtiklenir ve sonra da onu yagamig oldugu ha-
hatta nefsinin kendi aleyhine islemis oldugu cinayet-
leri hatirlatihir. Clinkii nefis bu hayatinda ona seving
ve zindelik getirir. Cegitli sekilde isteyerek, uyanik ve
zekice Ahirette kendisini helak edici seylefe iyice ya-
pigarak; seving, haz ve mutluluk duyarak Allah’ ken-
disine kizdiran geyleri insanin bagina getirmeye de-
vam eder. Sanki Yiice Tanri onu ne o6ldiirecek, ne
yok edecek ve ne de yaptigi kéti davranmglarindan
- sorguya cekecek. Sanki Tanr1 onu uyarmamis ve kor-
kutmamigtir ! Giiya onu uyarmig ve korkutmus; fakat
onu korkuttugu geyler ile ona azab etmege giicii yet-
meyecek. Sanki Allah’a muhta¢ degil ve kendisine
devamli yardim eden bir yardimeis; vardir. O, Tan-
ri’sinin hog gérmedigi biitiin seylerde, sevinci ve ener-
jisi ile &hiretteki mutlulugundan yiiz g¢evirmis du-
rumdadir. Tanrr’sii kendisinden hognut edecek dav-
raniglardan en kiicligiini bile ¢ok ve agir gériir. Ser-
kegce, istemiyerek, nefretle Mevlis: yaninda kurtu-
lusunu saglayacak sebeblere sarilmaktan. cekinir,

Eger Tanrisima biraz itaitkar olursa, bunu mec-
- buren, istemiyerek, Tanris1 tarafindan zorlanimnca ya-
par. Eger insan nefsi Tanrisina yaklagtiracak bir dav-
ranigta uzunca kalsa, nefis insan1 o davranig terke

zorlar, yaptigi seyi ona agir gdsterir, iyi davranisin
 yorgunlugunu terkde bedeninin rahatinin iyiligini
ona hatirlatir, ihtiyaclarinin bazilarint elden kagira-
cagindan onu korkutur. Eger insan Ahiret icin malin-
dan az bir sey harcamak istese malinin eksilecegi
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tizlintlisiine onu striikler. Eger malini boyle harca-
maga devam ederse . yoksulluga diisecegini telkin
eder. Eger insan bunlara kulak asmaz ve devam eder-
se, insamin malinin noksanlagtigma dikkatini ceker.
Eger yine bunlara kulak asmamaya devam eder ve
noksanlik gérmeden malini sarfa devam ederse, bun-
dan dolay: tizlilir ve insana malini sarfetmekle aza-
lacagini hatirlatmaya ve ayni sekilde harcamay: siir-
dirmemesi igin onu korkutmaya devam eder.» (37)

Nefis, egilimlerin biitiinlesmis bir mantigi olarak
insan1 Allah’in emirlerine uymaktan alitkoymakta bi-
teviye kendisini yeniler. Ve daima insan kendi istek-
leri yoniinde yasatmak icin kendine gére mantiki
olan her tiirlii vesileyi bulur. Ama bununla da kal-
maz, «geytanin avukatligmi da yapar. (38) Seytan
nefsin yani ic - giidii ve egilimlerin araciligi olmadan
insan istemesi iizerinde etki kuramiyor; «¢linkii diig-
man (seytan) senden istedigi bir seye asla ulesamaz;
ancak nefsin hevas: aracilig1 ile ulagir. Eger bdyle
olmasa idi §e'ytan1n cagirmalar: ile Tanri'na daha
¢ok yaklagmis olurdun. Yaklagsma sebebi de onun ca-
girs1 olurdu; ¢linkii o seni ¢agirinca sen ona cevap
vermekten cekinirsin ve Tanrrnin sevmedigi bir seye
cagirmasma isyan ettifin icin de bu direnme ile
Tanrisina itaat eden bir kul olursun.» (39)

Muhasibi’nin bu nefis anlayigmda nefsin emredi-
cilik n1tehg‘1n1 aglk bir gekilde ortaya koymus olu-

(37) Muhasml Kltab Bad'ii Man Anaba Ila’llahi Teala,
Helmut Ritter nesri, s. 8§ -9, Glickstadt 1935.

208) Josef van Hss, a. g. e., s. 33.

(39) ar-Riaye, s. 384.

92



‘yor.{Kur'an'da nefsin sifati olarak kullanilan emre-
dici (emmare) (40), pismanhk duyan (levvame),
(41) raz: olan (nadi)?e) (42) ve kendisinden razi olu-
nan (merdiyye), (42) huzur icinde olan (mutmain-
ne) (42) sifatlari tasavvuf psikolojisinde nefsin ayri
ayr1 boliimleri olarak anlasilmig ve tasavvuf litera-
tiirinde de bir nefisler hiyerarsisi kurulmustur. Nef-
si i¢ - giidii ve egilimlerin nominal varlig1 olarak go-
ren Muhasibi, nefis i¢in bdyle bolimler tanimaz.
Kur'an’da gecen nefsin sifatlarini o da nefsin sifat-
lar, attribatlar olarak kabul eder.j«Nefsin yaraticisy,
nefsin kotiiyil emredici ve kotulenmis arzularin (he-
~va) arkasindan kosucu oldugunu sana haber veri-
yor,» (43) diyen Muhasibi, «emredici giice sahip olan
nefis, glclerini Allah’in emirlerini ihmal etmek ize-
ring toplamigtir. Oyleyse Allah’s devamli goz dniinde
tutun ve nefsi unutup ihmal etmeyin; yoksa Allah
dininizi siler ve siz farkinda olmadan kokiiniizi ku-
rutur.s (44)-

Nefsi, insamin yaratihiginda var olan egilimler ola-
rak goren ve insanin bu yaratiliginin, tabiatinin de-
gistirilemiyecegini insanin buna giicli yetmeyecegini
tasavvuf tarihinde zor agilir bir goriis olarak ortaya
koyan Muhasibi, uyarilarini ve tavsiyelerini bu egi-
limleri yok etmeye, onlardan gelen duyumlarin dogu-
sunu onlemeye degil, bu duyumlar (etkiler) kalbe

(40) Yusuf, ayet : 53,
(41) al-Kiyame, ayet : 2.
© (42) PFecr, ayet : 27 - 28.
(43) ar-Riaye, s. 386.
(44) al-Vasaya, s. 79.
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ulagtif1 zaman motif karakterini kazanmadan yok et-
meye yoneltir. «Ciinkii nefis insanin biitinligiinden
bagimsiz olarak bir sugu ortaya koyamaz.» (45) Bu
da insanin devaml uyamik olmasiyle miimkiin olur.
Bu uyanikligi da vazifelerin ifas: kargisinda duyulan
kaygu, egilimlerin devamh uyamk olugundan gelen
korku, Ahirette kendisini bekleyen biiyiik hesabin
verdigi dehgetten dogan hiiziin ve gam ayakta tutar.
Hiiziin ve gam ig¢inde insan, kendisinin Allah’in go-
zetlemesi altinda oldugu suurunu tasirsa, i¢ - giidii ve
efilimleri tzerinde, dolayisiyle de nefsi . iizerinde
kontrolii saglamig olur.
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4. Seytan

Seytan tasavvuru, insanlik kadar eskidir. Fakat
insanlik tarihi boyunca geytan tasavvuru ve seytan
kargisindaki cegitli toplumlarin tavir ahsi hep degige-
gelmistir.

Ilkel toplumlardan bu yana kotiiliiglin temsilcisi
- ve kotillikleri yaraticl, insanlan koétilige siiriikleyi-
ci gliclin tasiyicisy, seytan olarak kabul edilmistir. Ilk
primitif din kabul edilen Animizm’de, ruhlara olan
inang, ruhlar: iyi ve koti ruhlar olarak ayirmis; (1)
bu inang biraz daha kendi dogrultusunda yiiceltilin-
ce kotii ruhlara geytan wve iyi ruhlara Tanri denmig-
tir. Bu inang¢ en sistematik seklini Zerdiist dininde
bulmugtur. Diialist bir Tanri inancina sahip olan
Zerdlgtlikte : Kotiiltigln temsileisi ve kaynagi Eh-
viman; iyiligin temsileisi ve kaynag da Hiirmiiz ol-
mustur. (2)

Qiran dininin bu inanci, Isldm cemaat: icindeki Ye-
zidiler'e tek tarafli olarak etki etmis ve onlarda sey-
tan, Melek Tavus adini almig ve onun ko6tiliglinden
korunmak i¢in ona tapinmmaya basglanmig; bodylece de
Melek Tavus tek Tanri mevkiine konmustury (3)

(1) Mehmet Taplamacioglu, Kargiastirmali Dinler Tari-
hi, s. 26, Ankara 1966.

(2) a.g. e,s 116 -121.

(3) Abdiilbaki Goélpmarly, Tiirkiye'de Meghepler ve Tari-
katler, s. 140, Istanbul 1969. :
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i1ahi dinlerde ise seytan telakkisi, seytanm me-
leklerden birisi oldugu, Hz Ademe secde etmede
Tanrr’ya isyan ettigi ve Tanri tarafindan kovulup 1a-
netlendigi icin de 6¢ almak i¢in insanlara diigman
~oldugu inancina dayanir.

Mubhasibi’de insanin etki kaynaklarindan birisi
de Seytan’dir. Ve Seytan insanin «diigmani» dir. In-
sanin saadetine karg1 ¢ikar ve dhirette heldkina bi-
© tlin imkénlan ile ¢alisir. Fakat insan iizerindeki et-
kisini ancak nefis araciligi ile kurar. Daha dnce be-
lirttigimiz gibi insanin etkmhgl icinde nefis seytanin
avukatligini - yapar.

< Burada geytanin varligi bir problem olarak ortaya

cikiyor. Seytan insanin disinda bir varlik midir ?
Yoksa insanin icinde etkiyen bir gii¢ midir ? Kur’-
an’a sik1 siKiya bagliolan Muhasibiicin Seytan, in-
sanin diginda ideal karakterde ontik bir varhktir.
Bu nedenle seytanin varhk karakteri iizerinde dur-
madan geger. Fakat gseytanin insana olan diismanl-
g1 nasil gerceklegtirdigi izerinde, uzun uzun ve her
vesile ile durux '

Seytan insanin disinda olmasina ragmen insana
yakinligs damarlar: igindeki kani mesabesindedir.
(4) Ve her insanin bir seytan1 vardir. Ciinkii Peygam-

“ber (A.S.) Seytan: olmayan bir insan bulunmadigini
(5) bildirmistir. Insana béylesine yakin olan seytan
etkisini nasil kurar ? Bu sorunun cevabini Muhasibf,

(4) Mesail Fi'z-Ziihd, s. 81; al-Halva va't-Tanakkul, s.
- 46-47. ’
(5) al-Halva va't-Tanakkul, s. 47.
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Peygamber’in hadisinden kalkarak yine bir soru ile
baglar ;. «Seytan insanoglunun kanimin deverani gibi
insanin iginde nasil dolasir ?» diye sorar ve« insanin
kani, kendi igcinde nasil dolagirsa seytan da vesvesesi-
ni insanin i¢inde Syle dolagtirir,» (6) der. Vesvesenin
ne oldugunu Hamdi Yazir soyle aciklar: «Vesvese,
ash ligatta higirty, figirts, fisilts gibi  savti hafi de-
~mektir. Bu miinasebetle goniilde tevall ve tekerrir
eden gizli séze vegvese ve bir nefse boyle bir soz
ika etmeye de vesvese vermek tabir olunur.» (7)

Seytanin insana etkisi, ona vesvese vermesiyle
gerceklegir. Vesvese vermeési de geytanin insana son
derece yakin olmastyla milmkiin oluyor. Clinkii, «Tan-
ri seytana bir vaadda bulunmugtur (8) ve geytan da
bu vaadi Tanr’nin kendisini ve neslini insanlarin
icine yerlegtirmis olmasiyle kiyamete kadar yerine
getirmeye caligir ve insanlarin icinde kanin akigi gibi
akar» (9) Bu Yakmhgma ‘ragmen seytan, insanin
icinden gegirdigi seyleri asla bilemez. Ama, «geytanin
insana olan yakmligi ve insanin durumlarmi iyiden
iyiye gozden gecirmis olmasi ¢ok eskiye dayanir. Bu
sebeble insanin hi¢ bir durumu ona gizli kalmamig ve .
o, insanin istedigi seyleri ve gittigi yollar1 6grenmis- -
tir.» (10) Boylece insanin neler istedigini bilerek de-
*gil, neler isteyebilecegini insan Uzerindeki uzun goéz-
lem ve deneylerine dayanarak tahmin eder. «Her bir

(6) Mesail Fi'z-Ziihd, s. 81 ; Adab an-Nufds, v. 71b.

(7). Bamdi Yazr, Hak Dini Kur'an Dili, C. IIL, s. 2140.
(8) Araf, ayet: 14 -15; Hicr, dyet : 36 - 37.

(9). al-Halva va’t-Tanakkul, s. 46.

. (10) Mesail Fi'z-Ziihd, s. 81.
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iyl ig esnasinda insani ondan cevirir; ama insanin ng-
yi meydana getirecegini bilmez. Yalniz bir iyiyi an-
cak. insanin gerceklestirdigini, ayni sekilde bir kot
isi de yine sadece insanin gergeklegtirdigini bilir
Hangisinin iyilik ve hangisinin kotilik oldugunu
bilmez.» (11) Cunkl, «gézlerinn hainligini ve gogiis-
lerin gizledigi seyleri ancak Allah bilir» (12) «Go-
riilmeyeni bilen Allah gérilmeyene, kendilerinden
razt oldugu Peygamberlerden bagka kimseyi muttali
kilmaz.» (13) Seytan ise peygamberlerden olmadig:
icin insanin icinden gecenleri bilemez. Insanlarin icin-
den gecenleri bilmek peygamberlik delillerindendir.
«Eger geytan insanin ig¢indekileri bilseydi, peygam-
berlerin bu delilleri gecersiz kalirdr» (14)

e Seytan, insanin icinden gegenleri bilemedigi ve
niyetlerini kegfedemedigi i¢in, eger nefis olmasa idi,
insan {lizerindeki tesirini gerceklestiremezdi; (15)
. «Cinkl digmanin clan seytan, senden istedigi bir
seye ancak nefsinin hevasi aracilifr ile ulasabilir.
Eger senin nefsinin bu aracilifi olmasa idi sen onun
cagirilar: ile Allab’a daha ¢ok yaklagmig olurdun. Bu
nedenle onun cagiris1 Allah’a yaklagmana sebeb olur-
du; zira senin diismanin olan seytan seni ¢agirdig
zaman, ona cevap vermekten cekinirsin ve bu cekin-
men ile de Allah’a ve ernirlerine uymus olursun.»
(16)

(11) Ayni yer.

(12) Gafir, ayet: 19.

(13) Cin, ayet: 26 - 27.

(14) - Mesail Fi'z-Zihd, s. 82. »

(15) Serh al-Ma’rife ve Bezl an-Nasiha, v. 38b.

(16) ar-Riaye, s. 384.
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Muhasibi bu goriisii ile insanin bltinligu gorlgi
yaninda, insan autonomi’sini heterojenlikten elden .
geldigi kadar korumaga calisiyor. Ciinkli nefis, daha
Snce belirtmeye caligtigimiz gibi, insanin kendi var-
hg1 igindeki ggilimleridir. Bu sebeble insanin digmn-
da ve insana yabanci bir gii¢ degildir, Seytan ise in-
sanin diginda, insana yabanci ve ona diigman bir var-
hiktir; ama insana yakinligi, insanin kendi yap:i un-
surlari mesabesindedir. Buna ragmen insan lzerin-
deki etkisini ancak insanin kendi i¢indeki giigleri va-
sitasiyle kurabilir.

Seytanin nefis aracilig: ile insana vesvese vererek
insan tzerinde kurdugu etkisi ii¢ yonde olur 1 — Iyi
bir davranistan onu g¢evirmek. 2 — Ko6tii bir davra-
nigini ona giizel gostermek ve 3 -—— onu motife etmek.
(17) Her seyi bilgiye dayatan Muhasibi, geytanin bu
etkisinde de bilgiyi sart koguyor. Seytanin insanin
icinden gegenleri bilemedigini belirtmisgtik. Fakat
seytan insani yakindan gozlemesi ile onun icinden ne
gecirdigini sezer. «Qeytan insana, iyinin meydana ge-
lecegi anda, onu dondlirmek ve kotiiniin meydana ge-
lecegi anda da, ona yaptifini giizel gostermekle ar-
kadaslik eder; ¢linkll iyi meydana g‘elecegi zaman o
esnada sahibinin yiizii aydinlanir. K6tii ortaya cika-
cagi sirada . da .ylizii cirkinlesir. Insan icin
de bu boyledir. Bir insanin diger bir insana
olan yakimhg uzun slire devam etti mi, onun-
durumuna énem verir ve onun dikkat ve sevincini,
onu sevindiren ve iizen geyin ne oldugunu bilmeden
gorir ve sen onun, seni Uzglin goriince, seni lizen sey

(1;7) 'Mesé,-i—l Fl;il?hdj s.‘ 81 ; ar-Riaye, s. 106.
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nedir; seni sevingli gériince de seni sevindiren gey ne-
dir, dedigini goriirslin.s (18) Seytan bdylesine insa-
na olan yakihg ile onu kollar insan bir iyilige yone-
lecegi sirada nefsi aracilig) ile onu o iyiyi yapmaktan-
alikoyar; bir kotiilii§e yonelecegi sirada da onu teg-
vik eder; ona yapacag geyl giizel gosterir. Bu. gay-
ret icinde insanin yakasini asla birakmaz; = clinkii
Tanrr’dan kendisine, insanlarin tekrar dirilecegi gii-
ne kadar insanlara dismanlik yapmek i¢in miihlet
istedi ve Tanr1 da ona bu firsatt verdi. (19) Seytan
bu firsatim1 kullanirken, insani ahgkanhk kazanir
korkusu ile daha biiylik bir iyilikten alikoymak i¢in
daha kiicik bir iyiye asla cafirmaz; (20) yaratilisi
geregi, «seytan size sadece kotiiligli ve hayasizhg:
emreder.» (21) Ciinkii seytan Tanr1 tarafindan kovu-
lup istedigi miihleti ve firsat1 Tanr1 kendisine verin-
_ce goyle demisti: «Beni saptirdigin icin, and olsun ki,
senin dogru yolun {izerinde onlara kargi duracagim;
sonra dnlerinden, arkalarmdan, saglarindan, sollarm-
dan onlara sokulacagim; ve bdylece cogunu sana slik-
reder bulramayacaksm, dedi.» (22) Muhasibi, «eger
Kuran'da Iblis'in bundan bagka sifati olmasayds, bu
sifat insanlarin, yine de ondan kagimmalarina yeter-
di,» (23) der.

(18) Mesail Fi'z-Ziihd, s. 81. ‘ ,
(19) Araf ayet: 14 - 15; Hicr, ayet: 36 -37.
(20) Mesail Fi'z-Ziihd, s. 82.

(21) Bakara, ayet : 169.

(22) Araf, ayet: 16-17.

(23) Adab an-Nufis, v. §9b.

160



Seytan insana bdylesine digman olur ve insani
boylesine dort bir yanindan kollar, yakasini birak-
maz ve damarlarinda dolagan kani mesabesinde
ona yakin olursa, insan ontun bu diigmanligindan ken-
disini nasil korur ? Muhasibi bu konuda da koétlimser
degildir. Seytan insana kargsi scnsuz hilelere sahip
ve Oniline gecilméz bir diigmanhk tagisa da, insana
tesir etme giici bu dlglide degildir. Ger¢i, «insan
icin, kullugu esnasinda geytani kalbinden yok etrhesi
- ve bulundugu yerden sokiip atmasit mimkiin degil-
dir» (24) Insan §eytaﬁ1 kendisinden mutlak surette
uzaklagtirip yakasini ondan kurtaramaz. «Su var ki,
insanin kalbi uyanik olunca geytan tUmitsizlegir ve
bulundugu yerden sokiiliip atilir. Seytan. ancak gaf-
let aninda insanlara etki eder. Biitiin yaratiklar ise
“gaflet ve uyaniklik Gizerine yaratilmiglardir.» (25)

Yine kargimiza pratik nitelikte bir soru daha ¢i-
kiyor : Insan kendisini.geytana karg nasil gafletten
uzak ve uyanik tutup seytanin vesvese vermesinden
kurtulur ? Muhasibi bunu da bilgiye dayandiriyor,
«Seytanin sana olan diismanligin: tam olarak bilirsen
bu bilgin, seni onunla savasmaya sevkeder. Onun
delillerine karg: deliller bulursun. Ve ona uymakta
duydugun hazdan daha biiyligiinii onunla savagip,
ona uymamakta bulursun.» (26) Yine, «en onun
diismanliginin mahiyetini ve caresizligini tam olarak
bilince, onunla savas, senin gdziine kolay goériiniince
've ona, onu kiicimseyerek bakip kendini ona kars:

(24) al-Halva va't-Tanakkul, s. 47.
(25) Ayni yer. ‘
(26) Mesaill Fi'z-Zihd. s. 55.
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kuvvetli hissedince, onun gﬁgsﬁzlﬁgﬁhﬁ ve senden is-
tedigi seylerin simirliligini anlayinca, onunla savaga
hemen atilirsin.» (27)

Seytan insanin amansiz bir diigmani ve insanin
da onun diigmanhigini gogiislemesi vazifesi olunca,
. insanin bu savagi nasil kabullenecegi sorusu kar-
simza cikiyor. Insan, seytani yok edip ondan gelen
vesvesenin kokiinii kurutamaz; ama vesveseden do-
gan duyumlarin (havatir), davraniga doniismesini
tnleyebilir. Oyleyse insan bu énleme gorevini nasil
bagarabilir ? ' '

Her geyin en ince hesabini yapmis olan Muhasibi
bu soruyu da cevapsiz birakmamistir. O da sorar:
«Seytandan sakinma nasil miimkiin olur ? Seytanmn
bize Ariz olacagi zamani beklemekle mi? Yoksa onu
beklemeksizin sakinabilir miyiz ?» (28) Muhasibi bu-
rada {i¢c imké&nin digliniilebilecegine igsaret éder ve bu
imkénlari, tasavvur ettigi tic ayr: gurubun goriisi
gibi onlarin agzindan nakleder ve elegtirir. Bu gor-
diigii iic imkanda, o kadar derin bir tahlil var ki, gii-
nilimiiz psikolojisi icin ¢ok 6nemli bir malzeme tes-
kil eder: o

Bir gurup der ki, Allah bize gérmedigimiz diigman
ile miicahede etmemizi emrettigine, ondan korkutup
ve onun bize Ustiin gelmesi halinde heladk olacagimiz:
Bgrettigine gbre.. onun fitnesinin bize = gelecegini
beklememiz gerekir. Clinkli onunla mesgul olmamak

(27) Ayni yer.
(28) ar-Riaye, s. 233.
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unutmayi, unutma da farkinda olmaksizin ondan
gelen havitirr (duyumlar) kabul etmeyi , dogurur. .
Bu da bizi heldka gotiiriir,

Diger ikinei gurup ise, bunlarin seytan1 bekleyip
gbzetlemekle meggul olmak gerektigi diislincesiyle ya-
nildiklarini, oysa bizim bununla emrolunmadigimizi,
clinkli geytanin bizden bekledigi geyin bu oldugunu
sGyler. Onlara gore, bize diigen ise, hem Allah'in
ve Ahiretin hem de seytandan gelecek tehlikenin
akilda tutulmasina kalblerimizi baglamamiz gerekir,
derler ve bunlarm kalblerinde, Allah’in hatirda tu-
tulmasi ile seytanin verecegi vesveselerin hatirda tu-
tulmas: birbirleriyle catigma halindedir. Bu zihni
yapl icinde, Ahirete ait bir seyi hatirladiklar: zaman
hemen bir fitnenin gelmesi korkusu ile diismani ha-
tirlarlar. Bu stire¢ icinde de ya Tanrt’y: hatirlamak- .
tan uzaklagirlar, ya da Kiyamet giiniinde Allah’a
arzedecekleri amellerini yok edecek geylere yonelir-
ler. '

~ Uglincii gurup ise; bunlar, ilim sahibi ve gercege
en yakm olanlardir. Onceki iki gurubun yanildigim
soylerler. Cunktl birinci gurup kalblerini Allah ve
Ahiret zikrinden bosaltirlar; ibadetlerini kalblerini
seytani hatirda tutmaya baglamaktan ibaret kilarlar.
Oysa onlar Allah ve Ahiret zikrinden ve amelden ga-
fil olmaktan sakinmakla emrolundular. Allah zikrini
ve ameli terkederlerse, geytan onlara istedigini ya-
par; bos kalbe geytandan bir etki gelince, onu kabul-
den kurtulamazlar; ciinkii kalblerinde ne bir Ahiret
zikrinden bir 151k, ne de Allah suurunun uyanikhigin-
dan dogan bir gii¢ vardir. Ikinei guruba gelince, on-
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larin da bazi yénlerden birinci gurub ile ortak yon-
leri vardir. Ciinkii onlar Allah suuru (zikri) ile gey-
tan korkusunu (diigiincesini) kalblerinde esit olarak
tagirlar. Gliya onlar hem Allah’i, hem de geytani zi-
'hinde tutmak ve ikisiyle birlikte mesgul clmakla em-
rolunmuglardir. Oysa Tanri kullarina kendisine say-
gili olmalarini emretti ve onlarin seytan ve diger ya-
ratiklardan yliz ¢evirerek kendisi ile meggul olmala-
rini, seytandan bir fitne geldigi zaman ondan kac¢in-
 malarint emretmigtir. Devamli Allah’t anma ve sey-
tandan kaginma, seytandan gelecek etkllere karg: uya-
nik olmay1 saglar. (29)

Bu ozetledigimiz® goriisti ile Muhagibi, insan ak-
tivitesini ve bu aktivitenin kendisini gerceklestir-
mekten hi¢ bir an geri durmadigim ¢ok iyi gérmiis ;
efer bu aktivitenin Oniline insanin yapmasi gereken
seyler degil de, yapmamas: gereken seyler konacak
olursa bu, insan aktivitesi agisindan negatif bir tu-
tumdur; ve durdurulamiyan insan aktivitesi, insanin
kaginmas: gereken seyleri gerceklestirir. Yani insan
seytan endigesinden baska bir sey tagimiyan bir kalb
ile kacinmak istedigi seylere kendi eliyle diiger.

Bu derin gériisiinii cok acik ve o derece de anlam-
1 olan bir analoji ile yeni bagtan sbyle zetler : «Sey-.
tandan gelecek tehlikeyi beklemekten dolay: kalbi-
nin tamamini ya da bir kismin: bog tutan kimse, bir
kuyuyu kirli sudan temizlemek isteyen kimse gibi-
dir; halbuki su, kaynagmdan devaml olarak kuyuya
gelmektedir. O temizler, su biteviye gelir. Giinlerce

(29) ar-Riaye, s. 233 - 235.
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buna devam eder; fakat kuyuyu kurutmay: basara-
maz. - \ '

Kalbini Allah ile meggul olmaya baglayan kimse
de kuyunun kayneginin agzina set ¢eken kimse gibi-
dir. Su geldigi zaman bu set yardimiyla zahmetsiz-
ce suyu Onler ve kuyuyu pisliklerden temizleme im-
kinini bulur. Bdylece Allah ile meggul olan kimse
kalbinin, Tanri’st ile mesgul olmasiyla ve bu mes-
guliyetinin 15181 ve kendi azminin giiciiyle en kolay
bir gekilde geytandan gelen tehlikeyi onler.» (30)
Muhasibi’nin bu analojisinde, insan aktivitesi ile il-
gili goriisii bir kere daha ortaya cikiyor. Islemesi
durdurulamiyan bu aktivitemizin Ontine, vazifeleri-
mizi koymazsak, onun oniini bog birakirsak, firsat
kollayan nefis ve gseytan onun oniinii heva ve geh-
vetlerle, egoist duygularla doldururlar. Eger hem
vazifeleri, hem de nefis ve seytandan gelebilecek et-
kileri birlikte kalbde tutarsak, bu etkilerin de. isle-
yen aktivitemizin diglileri arasina girmesini dnleye-
meyiz. - : ‘ ‘
{{ Ozetleyecek olursak, Muhasibi’ye gore seytan, in-
sanin diginda, ideal nitelikte ontik bir varhga sahip
ve insana diisman olan, fakat insana yakinligi damar-
larindaki kan: mesabesinde olan, insanin icinden ge-
genleri bilemeyen, ama bu devamh yakinlilifi nede
niyle insanin icinden gecirdiklerini yiiziinden sezebi-
len bir varhktir. Kiyamete kadar insanlara diisman-
Wgim siirdiirebilmesi i¢in Tanr’dan miihlet almigtir.
Fakat bu diigmanlifini ancak nefis aracih@ ile ger-
iekle§tirebilir/;/

(30) ar-Riaye, s. 235 - 236.
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IV — BILGI OGRETISI

Muhasibi’nin en derin ybnlerinden birisi de bilgi
anlayisidir. O, bilgiyi insan aktivitesinden ayr1 ve ba-
gimsiz bir fenomen olarak gormez. Hatta insan ak-
tivitesini hemen hemen insanin kendi bagarisi olan
bilgiden-tiiretiz.

Muhasibi, insanin bilme fiilini, iki ayri tiirde bilme
olarak gortir: 1 — Qlim (kavramsal bilme), 2 — Ma’-
rife (kavramlarin aracilifina bag vurmadan, dogru-
dan dogru bilme). Bu iki tiirlii bilmenin insan dav-
raniglarindaki roltt farklidir; ama birbirlerinin ta-
mamlayicisidirlar. Muhasibi’nin insan bilmesine koy-
dugu bu ayirim, son derece temelli ve getirdigi aciklik
bakimindan da oldukga orijinaldir. Bu nedenle biz,
Muhasibi’nin bilgi 6gretisini doért ayri baghk altinda
degerlendirmeye caligacagiz :

1 — Ilim nazariyesi,
2 — Bilgi teorisi,
3 — Bir bilme olarak ilim,

4 — Bir bilme olarak ma’rife.
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1 — Ilim Nazariyesi

Muhasibi, Islam diigiince cevresinde ilimlerin
tasnifi g-elénegrinin yerlesmedigi, fakat ilimlerin tas-
nifi suurunun dogdugu ve ilk denemegsinin de Kindi
- tarafindan yapildig1 ¢agda yasamustir, Kindi'nin ilim-
lerin tasnifine ait kitab1 bize ulagsmamigtir. Fakat. yi-
ne de bir risalesinde, matematik ilimleri nasil tas-
nif ettigini goriiyoruz. (1) Islam kiiltiriinde ilimle-
rin simiflandirilmasi, ne metodolojik ne de ontolojik
acidandir. Bilimlerin siniflandirilmasi, bazen akil .
ve nakil acisindan, bazen konulari agisindan, bazen
de milli olup olmamalar1 agisindan yapilagelmistir.
(2) Giniimiiz felsefesinde modern ontolojiye dayanan
ilim nazariyesi, bilimleri ontolojik acidan smaiflan-
durmaktadir. Bu siniflamay: dd, varligi ayirdig: alan-
lara gore yapmaktadir. (3)

Islam diglincesinde  ilimlerin  smiflandirilmast,
Yunan Felsefesi'nden - miilhemdir. Muhasibi, Islam
killtiirlinde felsefi diiglinceyi baglatanlardan birisi-
dir. Fakat o - daha once sdyledigimiz gibi - Yunan fel-
sefesinin etkisi diginda kalmigtir ve onda klasik an-
lamda ilimlerin siniflandirilmasm: géremiyoruz. Mu-

(1) Bkn : Prof. Dr. ibrahim Agah Cubukcu, Islam Dii-
stincesi Hakkinda Aragtirmalar, s. 101, Ankara 1972.

(2) Bkn : Prof. Dr. ibrahim Agah Cubukcu, a. g. e., s.
99 - 114; Prof. Dr. Cavit Sunar, Islam Felsefesi Ders—
leri, s. 28 - 34, Ankara 1967.

(3) Takiyettin Menglisoglu, Felsefeye Giris, s. 31, Istan-

- bul 1958.
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hasibimin ¢aginda, kelam ilmi, fikih ilmi, hadis ilmi.. -
tedvin edilmis oldugu halde o, bu hazir durumu bile
dile getirmez. Ciinkii o, ilimlere konulari acisindan
bakmaktadir. Ve bu konuda, bir de kitap yazmigtir :
Kitab al-Ilm. Burada ilimlerin degil ilmin konular
iizerinde durur. Ona gore ilimler degil, bir tek ilim
vardwr; ¢linkii onda ilm’in gogulu olan <«ultm» (ilim-
ler) terimine rastlamadik. Ilmin konularma hangi aci-
dan bakilirsa bakilsin, «ilim» anlaminda ayni bilinir.
IImin bu konular: da : «Birisi helal (iyi) ve haranmu
(kotliyl) bilmedir. Ve o, bu dinyanin ilmidir yani
zéhir ilmidir. Digeri Ahirete miiteallik hiikiimleri
(kanunlar1) bilmedir ki, o da batin ilmidir. Diger
iclinciisii ise Allah’r ve Allah’in diinya ve Ahirette,
yaratiklari hakkinda kanunlarin: bilmektir.» (43 Boy-
lece Muhasibi, ilmin konularmi iice ayiriyord 1 —
Icinde bulundugumuz dinya ve bu dinyada yaptigi-
miz ib&detlerin sekli, 2 — degerler, 3 — Allah’t ve
O'nun yaratiklar: lizerindeki kanunlar:.

Zahir ilmi, real seylerin bilgisidir. Ama bu, etik
yonden bilmedir. Onlarin hangisinin hel4l, hangisinin
haram; hangisinin hem diinya hem Ahiret i¢in yarar-
l1 ya da zararli, ve hangilerinin de yalniz diinya ve-
yva valniz Ahiret icin yararli ya da zararli oldugunu
bilmektir. «Clinki Allah, diinyay1 ebedi hayata rizik
hazirlanan bir ev olsun diye, adéletinden dolayr bina
etmistir.» (5) Onun i¢in insanin her gseyden once mad-

(4) Muhasibi, Kitab al-Tlm, v. 32b, Carullah Kitaphgi,
No : 1101, Istanbul.
(5) Ayni yer. )
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di varliginin dayanag: ve tasiyicist olan real diinyay:

tanimasini Mubhasibi ister, fakat ginliik yagantismi

devam ettirmeye yetecek kadariyla bilip tanimasmnt
ister.

Béatini ilim yani degerlerin ilmi Muhasibi’de ¢ok
daha ac¢ik anlamli bir durum almakta ve varligini in-
sanin migahhas bilitinltginde bulan yiksek etik
degerlerin bilgisi olmaktadir. Bu degerlerin yagan-
mas1, icsel (batini) ibadetleri tegkil eder ve Muhasibi
bunlarin genisce bir listesini verir: -«Ahiret hiikiim-
leri, batini ibadetlerdir ve onlardan bazilari: Vera,
takva zithd, sabir, riza, kanaat, tevekkiil, ’refv1d v.d.
dir. Bunlar helaller ile gerceklegebilir. Dlger pargala—
r: ise haramlar ile gergeklegtirilir. Onlar da fakir-
likten korkmak, takdir edilmis olana kizmak, bagka-
larinin ugrad1gi felaketlere sevinmek (gill), kin, ha-
sed, aldatma, yiikselme istegi, makam sevgisi, 6glinme
diigkiinliigi... kibir, 6fke, cimrilik, a¢ gozliiliik... v.d.
dir.» (6) Bunlar ise olumlu ve olumsuz nitelikteki ah.
l1aki yiiksek degerlerdir. Muhasibi bunlarl da ilmin
konusu olarak gorir. k

Muhasibi’'ye gore ilmin son boliimii, «Allahi ve
O’nun yaratiklar: tzerindeki tedbirini bilmektir. Bu
ise derinligine ulagilamiyacak bir denizdir ve onu an-
cak iman sahibi bilginler bilebilir.» (7) Iste bu ilmi
Mubhasibi gercek ilim kabul eder ve Peygamberimi-
zin hadisine (8) atif yaparak «bir takim = fetvalari

(6) Kitab al-Ilm, v. 32b -~ 33a,
(N a. g e, v 33
(8) «Bilginler peygamberlerin varisleridir,» hadisi.
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bilmekle gercek bilgi sahibi oldugunu iddia etme.
Gergek ilim Allah1 bilmektir, Kim bu ilme sahip ol-
dugu kanaatine varirsa, kendisinin peygamberlerin
mirascilarindan oldugunu iddia edebilir.» (9) Muhasi-
bi, Tanri’y1 Xbir kere ilmin konusu, bir kere de ma’-
rifenin konusu olarak ahr. Ilim, kavramsal bilgi ol-
dugu igin, ilim yénlinden Tanrrnin bilinmesi konu-
" sunda fazla bir gey sdyleyemez.

Muhasibi'ye gore bilgi, teorik bir ihtiyaci tatmin
icin ya da toplum icinde bir istiinliik vasitas1 (10)
degil, bilgi ahléki yasayis icindir; dogru davranis: ka-
zanmak icindir. Yani imana gore yasamak icindir..
Bu nedenle Josef van Ess, «Muhasibi’de imanin obje-
leri ile bilginin cbjeleri i¢igedirler. Kur’an da, her iki-
si arasinda kesin bir ayirim yapmamistir. Bilgi vah-
yedilmigtir. Vahyedilmis olan Kelam’dan payalma-
dir,» (11) der. '

Muhasibi, Maiyyet al-Akl adli kitabinda akhn
varligr i¢in iki ayri delil gériir: Tabiat (ayan-1. za-
hir) ve Nasslar (haber-i kahir). (12) Bu iki delil
aklin varlifina delalet ettigi gibi, aym1 zamanda aklin
konusu olan realitenin yani varlifin iki ayri veche-
- sidir. Aklin kargisinda  duran bu realitenin dnemini
akil acisindan o kadar biliyik goriir ki, bu realiteyi
asil, akli ise bu asil olanin bir parcasi olarak gorir.

(9) Kitab al-Ilm, v. 33b.

(10) Risalet al-Miistersidin. s. 133.
(11) Josef van Ess, a. €. €., 8. 79.
(12) Maiyyet al-Akl, s. 232.
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(13) Bu gorug ilim nazariyesi i¢in temel bir goriig-
tir. Hem tabiat ilimlerine, hem de manevi ilimlere
acik olusun imkanini tagimaktadir. Tabiat ilimlerine
agik olug da, Muhasibi’de biitlin aciklig: ile vardir.
Bunu da gu dort goriiglinden ¢ikariyoruz: 1 — Bu
diinyanin ilmi derken hemen arkasindan, «Tanr: bu
diinyay1 adaletinden dolayi, ebedi hayata rizik olma-
s I¢in bina etmistir,» (14) der. 2 — Maiyyet al-Akl-
da, tabiatr aklin varlifina delil ve ‘dolaylsiyle de onun

konusu olarak gormiigtir. (158) 3 — ilmin Uclincii ko-
nusunu belirlerken, Allah'in . yaratiklar {izerindeki
hitkiimlerini bilmek, der ki, bunda da tabiat kanunla-
rina (Siinnetullah) isaret vardir. (16) 4 — tabiati ko-
nu alan Kitab al-Azama ve Kitab- at-Tenbil’i yazmig-
tir. Bizim ihtiyaten kendisine maletmedigimiz Kitab
al-Tber va'l-itibar'mn da onun oldugu kesinlik kazanir-
sa Muhasibi’nin bu yénii hakkinda ilerde daha gok .
sey sOyleyebiliriz. (17)

Muhasibi’nin tabiata acik olan bu goériisli yaninda,
onda matematik bilgi ve matematik goriig eksiktir.
-Matematik goriiglin olmadigr yerde tabiatin ilminden
soz edilemez. Ve bu tavirla tabiat lizerine egilmek,
ondan soz etmek, tabiat iizerine diislincelerden ileri
gidemez. Muhasibi de bu tavirla tabiat tizerinde dur-
mus, onun hakkinda yukarda belirttigimiz kitablari
da yazmigtir. Ilerde tabiat konusunda, Muhasisbinin

(13) Ayni yer.

(14) Kitab al-Ilm. v. 32b.

(156) Maiyyet al-Akl, s. 232.

(18) Kitab al-Ilm, v. 32t.

(17) Bkn. (Kitablar1 konusu, s. 30.)
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tabiat lizerine, kosmeos {lizerine olan diiglincelerini gé- -
recegiz. '

Diger yonden Muhasibi'nin kendi ozel ilgi ve en-
disesi, ahlaki hayatin biitiin safiyeti ile yaganmasidir.
Bu sebeble o tabiatin bilgisinin ahlaki yagsantiya bir
katkisini ‘gérmez, Muhasibi’ye gore Tanri, insana ta-
biatin ilmini elde etmeyi ve onunla hesaplagmay1 bir
gorev olarak yliklememigtir. Muhasibi'nin devrinde
henliz matematik - fizik anlaminda bir tabiat ilmi do-
gup, insan hayatina bir katkisi olmadigr ve Muhasibi,
ilmi, ahlaki hayattan soyulmug bir unsur olarak gor-
- mediginden tabiat ilmini, insanin faaliyetlerine,
davraniglarina katkist olmayan bir bilgi olarak go-
riir. Ve onun elde edilmesi i¢in sarfedilen emegi, ve-
balli bir ugrag: olarak kabul eder. Hayata katkis1 ol-
miyan bu ilme sahip olmak, insanlar arasinda iistiin-
lik taslamaya vesile olur. Bu sebeble de kendisinde
iyi niyet olmayan bir faaliyettir. «Ey insanlar: Vazi-
felerin smirlarini o6grenmekte ve helal:r, harami, ve-
ra’1 ve davraniglarda Allah’it amag¢ edinmeyi bilmekte
niyeti baga alin... Eger dini vazifelerin smmirlarini bil-
mezseniz zararli olursunuz; lizerinize farz olani 6g-
rendiginiz ve onlar1 yaptiginiz zaman da mutlu olur-
sunuz. Bu, iki kigi arasmndaki {istiinlik gibidir. Bi-
risi ihtiyaci olmayan ilimleri 6grenmege caligir. Hal-
buki kiyamet gilinlinde onlarin .bilgisini terkettigin-
den dolay1 sorguya gekilmez. Fakat o bilgilerden ve
onlar1 6grenmek icin sarfettigi emekten sorguya
cekilir. Onlarin bilgisiyle ne istedi ! Allah’a yaklagma-
y1 mi yoksa diinya nimeti ve hazlarmi mi istedi! "
Digeri ise vazifelerin simirlarmmin bilgisini ister ve
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bu bilgileri kim elde etmezse Allah ona azab eder.»
(18)

Bu goriigleri ile Muhasibi, tabiat dinyasina insa-
nin giinliik hayatimin tasiyiethgr disinda bir dnem
vermez ve glnlik hayatina girdigi kadariyle onun,
etik ac¢idan, ahlaki yagsantiya yararli ve zararli olma-
s1-acisindan bilinmesine onem verir. Bunun oOtesinde
onun tabiat tizerine disiince yiirlitmesi, onunla giin-
lik-pratik bilgilerin 6tesinde ilgilenmesi, Tanri'nin
eseri olmasi, onda Tanri’min kudretinin yansimast ve
Tanr’nin verhgna delil olmasindan dolayidir.

- Muhasibi’nin mmanindaki tabiat, t1b ve tarih {ize-
rindeki ¢aligmalardan habersiz olmadigini ve onun
nazarmda bu caligmalarin ne anlama geldigini, asagi-
- daki pasaj agik olarak gistermektedir. ‘

«Ademoglu semanin boglugundaki bir ku§u indir-
meyi lizerine almig ve indirmigtir. Denizlerin dibin-
deki baliklar ¢ikarmay1 Gzerine almistir ve cikarmis-
tir. Yerin altinda altin ve giimiisii ¢ikarmay: tizerine
almis ve gkarmistir. C81 ve ormanlardan yiik hay-
vanlarini, develeri, vahsi ve yirtict hayvanlar: yaka-
lamay1 tzerine almig ve onlar ‘yakalay1p ehlilegtir-
mig ve kendi hizmetine sokmustur. Engerekleri ve
diger yilanlari yakalamay: {izerine almisg ve yakala-
migtir. SQeytanlar tedavi etmeyi tizerine almig ve
onlar: tedavi etmigtir. (19) Gd&kteki yildizlar: tanima-

(18) al-Vasays, s. 85.

(19) Biz muhasibi'nin geytanlarin tedavisi kavrami ile
ne kasteddigini anlayfunadlk kanaatimizce, zama-
ninda tibbin ve tedavi sanatinin diger ilim dalla-
rina hisbetle hayret uyandiracak olciide ileri oldu-
gundan kinayedir.
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yt ve adlarini, yoringelerini, dogug ve batig yerleri-
ni 6grenmeyi iizerine almigtir. Giines ve aymn yerle-
rini, yoriingelerini, dogup battiklari yerleri ve ken-
d1 babasindan olmayan ¢ocugu (n nesebini) bilmeyi
lizerine almug ve blitlin bu tizerine -aldig1 geylerin
hepsini- 6grenmigtir. Hastanin hastaligini, hastaligin
‘sebeblerini ve tedavisini, hastanin kendisine bakmak-
sizin, idrarina bakmakla tanimayi tizerine aldi ve
6grendi. Eski devirlere ait ge¢mis krallarin hayatlar:-
n1 §grenmeyi lizerine aldi, onlar1 arastird:i ve yazdi.
Fakat insanin biitlin bu iizerine alip verine getirdigi
seyleri diilnyada daha fazla seye ulagmay1 istedigi icin
yapti» (20)

Yukardaki parcada gordiiglimiiz gibi, insan ilgi
ve idrakinin ulagabilecegi varlik alanlari, Muhasibi’-
nin de dikkatinden uzak degildir. Fakat bu sahalara
gosterilen ilgi ve onlarin ilmine sarfedilen emek, in-
sana gorev degildir ve hi¢ bir zaman bunlar ahlak
bilgisine {istiin tutulmamal1 ve onlar: ikinei plana it-
memelidir. Heniiz tabiat bilimlerinin hicbir bagarisi
oimadifr bir donemde, bu ilimlere kars1 ilginin he-
ntiz uyanmadigr genel tutuma, Muhasibi’nin tutumu
uyvgundur.

~ Muhasibi’ye gore Snemli olan, elde edilmesi va-
zife olan ilim, insanlarin aragtirip ortaya koydugu
bilgi degil, Allah’in vahiy yolu ile bildirdigi vazife-
lerin ' bilgisidir. Tanr1 bu bilgileri nass'lar olarak or-
taya koymus ve insanin bilmesinin konusu yapmig-
tir. Clink{, «Allah, ilmi koydu ve Allah’i- ve Allah’in
vezife kildig1 ve sevdigi seyleri bilmeleri ve onlar1 Al-

(20) Adab an-Nufs. v. 78 a - b,
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lah icin yerine getirmeleri; Allah’in haram kildiklari-
nt bilmeleri ve onlardan ka¢imalari, ve yine Tanry'la-
rin1 bilmeleri ve ondan korkmalari, (Allah’in) sevabi-
nin ¢oklugunu bilip onu istemeleri, azabinin biiyiik-
liglinii bilip ondan kagmalar: i¢in ilmi kullarina 6g-
retti.» (21) Kur'an’da ilmin - tanimminin yapilmadig
ve gengel olarak bilginin, nelerin bilgisi oldugu belir-
 tilmedigi halde, Muhasibi devamla, «kimin kalbine
cekinme ve Allah’dan korkma galip gelmezse, o ilim-
de cahildir. Clink{i Tanr: bilginleri boyle nitelendir-
di ve, “ancak kullaminin bilginleri Allah’dan korkan-
lardir, (22) buyurdu,» (23) der. Bir bagka yerde ise
daha belirgin olarak, «ilim Allah korkusu ve Ahiret’i
dinyaya Ustiin tutmaktir. Ve Allah’a giden yolu bil-
mektir.» (24) ‘

Ozetleyecek olursak Muhasibi'ye gore ilmin konu-
lar1 insanin giinltik hayatinin dayandig: kadariyla ta-
biat, ahlaki yagantisinin kategorileri olan degerler,
Tanri ve Tanrrnin tedbirinin (determmatlon) icin-
de igledigi tabiat.

Bilgi, siije ile obje arasindaki bir bag olarak ta-
nimlanir, Muhasib’ye gére bilginin objelerini yukar--
da belirtmeye calistik. Bilginin diger kutbunu tegkil
eden siijenin yani insanin bilme yoniinden yapisi ne-
dir ? Bilgiyi nasil gerceklestiriyor ? Bunu da, «Bilgi
Teorisi,» baglig: altinda ele alacagiz.

(21) ar-Riaye, s. 526.
(22) Fatir, ayet : 28.
(23) alr—Riaye, s. 526.
(24) Adab an-Nufts, v. 9ib.
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2 — Bilgi Teorisi:

Onemsedigi ve bilgisini gerekli gordiifi alanlar
ne kadar dar olursa olsun Mubhasibi bilgiyi, insanin
onsuz yaganamaz, onsuz gorev yapilamaz bir gsart:
olarak goriir. Ve bilginin elde edilmesi konusunda
¢cok 6nemli disiinceler ortaya koyar.

Ona gore insan bilgisi dogugtan gelen herhangi
bir unsur tagimaz. Bilgiyi insan kendi tecriibesi ile el-
de eder. Bilginin konusunu da, daha Once belirttigi-
miz gibi, insanin digina ve kargisina koyar. Buradan
ileriye bir adimin atilmas: gerekirdi. O da, bilginin
stije ile obje arasmdaki bag oldugu. Muhasibi bu adi-
mi atmaz, ama onun sisteminden de bu tanim c¢ik-
‘maktadir. Tabii Muhasibi’ye gére, bu siije ve obje,
varhk karakterileri yoniinden Tanri’min yaratmig ol-
dugu seylerdir. Ama bu yaratilmighk sartlar i¢inde
siije ve obje, var - olan seylerdir. Ve biri digerinin
eseri olmadigi gibi, birinden kalkilarak da dlgerlne
varllamaz )

Bu siije ile obje arasindaki, bu iki kutup arasinda-
ki iligkiyi bilgi aktlar1 kurar. Bu kavramlarin hig¢ bi-
risi Muhasibi’de yoktur. Fakat o tabii (naiv) tavr:
iginde hic bir kenstriiksiyon ve zorlamaya gitmeden,
hayat icindeki inSIanm, objeler dinyasmim kop-

(1) Hilmi Zlya Ulken, Varhik ve Olug, 8. 33: Genel Felsefe
Dersleri, s. 47, 53, Ankara 1972,
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maz bir parcasy olan insamn, bu bilgi aktlarinin be-
raberligi icinde objesine yonelen insanin, kendisini
nasil dgrenmeye verecegini tasvir eder.

Muhasibi'ye gore insan bilgisi, tecrilbeden gelir.
Insan dogustan hazir bilgi getirmez. Ustelik insanin
bilgisini tecriibe ile, kendi imkanlar ile elde edemi-
yecegi, kendisinde ona yetenek olmayan yonii de var-
dir ki, o da seylerin adidir. Insan seylerin adini bas-
kasimnin 6gretmesi ile 6grenir. Tanr1 Hz. Adem’e var -
olan seylerin adlarini &gretmistir. (2) Onun nesli de
h]rblrmden ogrenege1m1§t1r

«Ak1l sahibi olan insan, geylerin aalamm (dogus-
tan) bilmez. Ancak c¢ocuklugundan beri gérdiga ve .
isittigi seylerin (adlarinin) ogretilmesi ile 6grenir.
Seyleri aklt ile bilir ve onlarin anlamlarini ayirir.
(3) Muhasibi insanin dogustan, ne kavram ne de
tasavvur getirdigini kabul eder. Biitlin bilgilerimiz
siije ile obje arasindaki bag: sagliyan bilgi aktlarimin
mahsuliidiir. «Eger seylerin adlarini igitmek, sonra da
" seyleri gormek demek olan bilgi (duyumlar) yardimi
ile akil yiirtitme (istidlal) olmasayd:, insan . onlar
rilya ile de bilirdi. Fakat hi¢ bir ismi ve anlamlar:
arasindaki hi¢ bir ayriigi bilemezdi.» (4) Muhasibi

bilginin olusumunda adlarin &grenilmesine nem ve
bncelik vermektedir. Insan, seylerin adlarimi zihnin-
de dogustan getirmez, ama onlar: kendi tecriibesiy-
le de ofrenemez. Onlari mutlaka bir bagkasindan

(2) Bakara, ayet : 31.
(3) Maiyyet al-Akl, s. 206.
(4) Ayni yer.
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6grenir, Bu 6grenme, kaynagini ve baslangicini Tan-
ri-Adem iligkisinde bulur. «Tanrimin meleklerini ni-
telendirisini - duymadin mi1 ?» diye soran Muhasibi,
«¢iinkli Tanri onlardan, seylerin isimlerini kendisine
bildirmelerini isteyince, onlar da, bizim bilgimiz yok-
tur, dediler. Bunun tizerine Hz. Adem (A.S.) a emret-
tl. O da meleklere onlari bildirdi. Clinkii Tanr1 sey-
leri (n adlarini) ona dgretmigtir.» (5) Muhasibi bu go-
risini Kur'an’a dayatmaktadie. (6) Seylerin adlar:
bilinmeden onlardan gelen duyu verileri, ancak bir
duyumlar yigim olarak kalir. Duyularin konusu ve
duyumlarn kaynag: olan geylerin adlarm bilinmeden .
ic duyu (akil yiirlitme = istidlal), bunlart igleyip bil-
giyi olusturamaz. Burada Kant'in, «kavramsiz idrak
kér ; idraksiz kavramlar bostur,» diislincesinin bir
baglangic niteligindeki durumunu gériiyoruz.

Muhasibi, Allah’in bilmesi ile insanin bilmesi ara-
sindaki fark: gostermege calisirken, insanin bilgisinin
tecriilbeden geldigini agik olarak soyler. «<Eger biz hig
kitap gérmemis olsa idik ve vazl yazmasini da dgren-
meseydik, anlamli muhtevas: telif edilmis bir kitabi
tahmin ile yazmamiz asla mimkiin olmazdi Biitin
yaptlan geyler de tipk: boyledir. Bir kimse §grenmek
~i¢in gdrmez ve bilmesi amaci ile kendisine gésteril-

mezse, asla bir gey meydana getiremez.» (7)

(5) Aym yer.

(6) Bakara, ayet :. 31 -23.

(7) Muhasibi, Fehm al-Kur’an, s. 338, Hiseyin Kuvvet-
H nesri, Beyrut 1971,
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Muhasibi’nin, insan bilgisinin tecriibeden geldi-
gini boyle agikca ortaya koymasinin 6nemini, ahlak
bolumiinde, insan hiirriyeti bahsinde g6stermege ca-
lisacagiz.

Bilginin tecriibeden geldigini sdyleyen ve bilginin
slije ile obje arasindaki miinasebetten dogdugunu go-
ren Muhasibi, bu miinasebeti kuran bilgi aktlarinin
nasil calistirilmas1 gerektigini, sisteminin tasiyicisi
niteliginde olan ar-Riaye’sine girigte ele alir. «Bilgi
probleminde siije ile obje arasinda miinasebet kuran
aktlar, idrak, miigahede, deneme ve ' sinamadan
ibaret olan tecriibe akt’s; izah, anlama, diisiinme, mu-
kayese, taklit, terkip, indiiktion,dediiktion, sezis... v.d.
gibi aktlardir.» (8) Insani tasvir ederken insanin bii-
tinliiglinden kalkan Muhasibi, 6grenme siireci igin-
de de bilgi aktlarmmin birlikte gdrev yaptigini asla
gozden uzak tutmaz. «(Tanri) bizi dyle yaratt:r ki,
okudugumuz geye, bltiin isitme yeteneklerimizle ku-
lak vermeksizin ne 68renebilir ne de anlhyabiliriz.
Eger dikkatle dinlersek, aklimizt dinledigimiz geyden
bagka bir seyde diiginmekten alikoyar ve ig baginda
tutariz, Soyleneni icimizde yiiceltmeden de anlaya-
mayiz.» (9) :

Muhasibi’nin bu iki anlayisi, bilgi teorisinde de et-
kisini gosterir. Ona gbre ilmin asil konusu, Kitab,
Stinnet ve bilginlerin sézleri ile, degerlerin duyulup
yasanmasinin tasvirleri oldugu ig¢in, igitmenin digin-
da diger dért duyu organina, o©grenme vetiresinde
(8) Takiyettin Mengilisoglu, Felsefeye Giris, s. 225.
(9) Fehm al-Kur'an, s. 312.
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fazla onem vermez. Ancak onlarin dikkati dagitic:
olan olumsuz etkileri tizerinde durur. «insan, organ-
larmni zahiri (real) seylerle meggul olmaktan aliko-
yar ve batinl seyler lizerinde gereksiz diiginmeden
geri durur; kalbini, {izerinde diislinmek istedigi gey-
den gayrisinde diisiinmekten menederse, dikkati toplu
ve akli ig basinda olur.» (10) Insan ilgisinin alaninin
genigligini belirtmek icin, Ebu Hureyre’den bize ula-
san su hadisi zikreder: Peygamberin, «her insanin
kalbinden her konuda (vadide) bir bélimii vardir.
Kimin kalbi biitiin alanlara dagilirsa, herhangi bir

alanda Allah’a onem vermez ve heldk olur,» buyur- V

dugunu rivayet eder. (11)

Duyu organlarimiz real varlik alan: ile miinase-
betimizi kuran psiko - fizyolojik fonksiyonlarimizdir.
Real dinyanin bilgisi Muhasibi’nin ilgi alani diginda
kaldigindan Muhasibi’'nin onem verdigi varlik alan-
lar ile mtnasebetimizi saglhiyan diisinme, dikkat, an-
lama... gibi bilgi aktlarimizi, objeleri lizerinde yogun-
lasmektan alikoyduklar; igin difer duyu organlari-
miza, bilgi yolunda engelleyici gdzle bakar. Onlar: as-
la reddetme cihetine gitmez. Ciinkii mevecud bilgiyi
anlamada onlardan yararlanmay: asla ihmal etmez.
«Aklimi nasil toplu tutayim ?» diye konuyu ortaya
koyar. Ve, «duyu organlarini aklin meggul olmadig:
seyle mesgul etmemekle, her duyunu anlamana
vardimi olan seye kullanmakla, meseld Mushaf’a
‘bakmakla, kendin ve bagkasinin okumasmi din-
lemen gibi... Qunki sen, duyularini aklin mesggul
(10) ar-Riaye, s. 79.

(11) Ayni yer.
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oldugu gseyden bagkasiyler meggul ptmezsen ve ak-
Iin"da ondan bagkas: {izerinde durup diisiinmekten
korunursa, dikkatin toplu ve uyanik olur. Aklin uya-
nik olunca zihnin keskinlesir, zihnin keskinlegince an-
lama istegin de daha kuvvetli olur, béylece de yakin
dogar, hatirlama netlesir ve flizerinde diiglinme kuv-
vet bulur.» (12) {Hatta Muhasibi isitme duyusuna
o kadar onem verir ki, igitme onun bilgi teorisinin ve
. efitim felsefesinin belkemigini tegkil eder. Clinkii
onun 6n plana aldigi bilgi sahasi ile miinasebetimizi
igitme duygusu saglar. Bu goriiginde de Muhasibi yi-
ne Kur’an’dan kalkar.: «Dogrusu bunda, kalbi olana
veya hazir bulunup kulak verene ders vardir.» (13)
«Kur'an okundugu zaman ona kulak verin, dinleyin
ki merhamet olunasiniz.»j (14) Sisteminin tagiyici-
s1 durumunda olan ar-Riaye’sine Muhasibi, telif me-
todu geregi, muhayyel soru sahibine su tavsiye ile
baslar : «Sorduklarin hepsini de anladim. Sorduklari-
na cevabimdan Once seni, iyi dinlemeye tegvik etmek-
le cevap veriyorum ki, Allah’i, seni kendisine g¢agirdi-
g1 herseyde anlamaya, dinlemen ile ulagman i¢in. Sa-
na cevap verdigim seyleri dikkatle dinlemeyi basa al.
Umulur ki, Tanr: sana soyledigim seyleri anlamani
sana faydali kilar.. Clnkii Allah Kitab'inda, Al-
lah’in sevdigi ve istedigi sekilde dinleyene, dinledigi,
seyde bir ders, bir ibret oldugunu bize bildirdi» (15)
Yine Muhasibi dinlemenin 6nemini belirtmeye de-

(12) Fehm al-Kur’an, s. 319.
(13) Kaf, ayet : 37.

(14) Araf, ayet : 204.

(15) ar-Riaye, s. 32.
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vamla, «kim Allah’'in hitabimi veya bir hikmeti veya
bir ilmi veya bir nasihati, kendini, dinlediginden bag-
ka bir sey ile ilgilendirmeksizin dinler ve dinledigi
seyi kalbi ile de gozetlerse, dinledigi seyde ona ders
vardir.» (16) Dinlemenin (igitmenin), bizi obje ile
miinasebete getiren akt modusu olarak nasil gercek-
legtirilecegini de, ¢ok etkisinde kaldigr Vehb b. Mi-
nebbih’den bir rivayet ile tasvir eder. «Vehb b. Mii-
nebbih’den rivayet edildi ki, organlarin siikuneti, go-
ziin konusu digina cikarilmamasi, kulakla dinleme, ak-
Iin o anda konu iginde olmas1 ve Ogrenileni yapmaga
azmetme, isitmenin gereklerindendir.» (17)

Bilgi, ne bir tek bilgi aktinin ne de bir tek insan
kabiliyetinin bagarisidir. Bilgi, bilgi aktlarinin birlik-
te.ortaya koyduklar: bir bagaridir. Bilgi aktlarindan
birisi de diiginme aktidir. Diiglinme akt1 sadece duyu
organlarinin konusu olan idrak aktinin bize verdigi
seylerle de yetinmeyip ideal varlik alanina da uzanir.
Ama diigiinmeyi, hayal diinyasinda bagtbog birakma-
mak i¢in, basa isitmeyi yani ona gére idrak aktmi
koyar. Isitmenin konusu olan seyler, var - olan geyler-
dir. Isitmenin sartlar yerine getirilince dikkat, nem-
seme gerceklegivor; bu da insanin o konuda biitiin
zihni ve bedeni ile yogunlasmasidir. Muhasibi'nin ha-
yal diinyasimda basibog dolasmasini da onledigi diigiin-
me akti ig bagindadir. «Dikkat toplu olunca, sonra da
aklina degil Allah’a tevekkiil ederek diisiiniince, Al-
lah’in lutfu ile digiinme yolu ona agilir.» (18) Disii-

(16) Aym yer.
(17) Ayni yer.
(18) a.g. e, s. 79.
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nen bir varlik olarak insan, diislinmeden insanligim
gerceklestiremez. «Ibret almasmm (i'tibar) c¢ogalma-
s1, bilgisinin artmasi ve fazilette ylikselmesi igin in-
san, diiginme, gorme (nazar) ve hatirlamadan mis-
tagni olamaz. Kim az diigliniirse ibret almas1 da aza-
lir; ibret almasy azalinca ilmi, azalir, ilmi azalin-
ca bilgisizligi artar ve noksanligi ortaya cikar. Boy-
lece iyiligin hazzini, yakinin serinligini (siiklnunu)
ve hikmetin ruhunu bulamayacaktir.» (19)

Bilgi, insan kabiliyetlerinin timiiniin bir mahsuli
olduguna ve Muhasibi de insanin biitlinligilinden kalk-
tigma gore, anlama aktini, hem de sartlarina uygun
bir anlama aktini, bilginin olusumu ‘tiginde asla ihmal
etmez. «Kim anlamay: gercgeklestirirse ilimde ileri
(bériz) olur.» (20) Ve Tanri, «kullarina konusmey:
birakmak ve akillarini uyanik bulundurmakla Kitab’-
m1 dinlemeyi, kullarinin O’'nu anlamaya ulagabilme- -
leri i¢in emretti. Buna aykiri davranip dikkatli olma-
yvanlari da kotlledi,» (21) diyen Muhasibi, anlama
aktimin gergeklesmesi i¢in o seyi sevmemizin, onu sev-
gi ile kargilamamizin, ona acik olmamizin da sart ol-
dugunu, anlagilmas: istenen seye kargl sevgisiz ve so-
guk bir tavirla yonelmekle anlamanin gergeklesemi-
yecegini, «<sevmek icin anlamanin, anlamak icin de
sevmenin,» sart oldugunu ve bunun insanin fitratin-
dan geldigini, kendisine gbre en halis bilgi kaynag:
olan Kur’an’in anlagilmasin: tasvir ederken soyler.
(19) Maiyyet al-AKI, s. 235.

(20) Kitab al-Ilm, v. 32b,
(21) ar-Riaye, s. 33.
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«Kendi i¢inde, konusan1 yliceitine:: wiyidyince senin
yaninda, Allah’s bityiiltip sevdigindzn ve yiicelttigin-
den dolayil, O'nun sozlerini dinlemek ve anlamlarini
anlamaktan daha yiliksek, daha serefli, daha yararls,
daha lezzetli ve tath hi¢ bir sey yoktur.. SoGyleneni
sevmek, sdyleyeni sevmenin olciisiindedir. Bunu diger
yaratiklarla kendimiz arasindaki seylere iliskin ka-
rakterimizde de buluruz. Kardeg ve akrabalari, ali-
min, seref sahibi kimsenin s6ziinii, ona olan sevgimiz
blclisinde severiz. Stzlerini yiiceltir, bityiiltiir ve ha-
tirlanip anilmasini tekrarlariz; sozlerinin anlamlaring
ona olan sevgimiz ve onu yiiceltmemiz 6l¢iisiinde an-
lariz.» (22)

Bu kabiliyetler ve bu sartlar igerisinde elde edilen
bilginin, gerek karakteri, gerekse insan etkinliginde-
ki rolii yoninden iki ayri tlird vardir. Yukarda da
degindigimiz gibi bllglnm bu iki ayr tiirti, ilim ve
ma’rifedir.

(22) Fehm al-Kur’an, s. 302.
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3’ — Bi¢ Bilme Olarak itim :

Muhasibi, bilgiyi insanin kendisinden asla vazge-
cemeyecedi bir unsur olarak kabul etmis, onu insa-
mn varbk yapisinin diginda gérmemis, insanin akti-
vitesini bilgiye dayandirmig ve ondan tiiretmeye ca-
ligmigtir. Yalniz daha o ¢agda, ne Muhasibi’de, ne de
cnun cagindaki diiglince kadrosunda, bilginin kendisi
bir fencmen olarak diiginmenin, aragtirmanin konusu
olmugjtur. Yani, «bilgi nedir ?» sorusu sorulmamaisg, bil-
ginin mahiyeti ve karakteri lizerinde durulrhamgtir.

Fakat biz Muhasibi’nin bilgi i¢in iki ayr1 kavram :
kullandifina ve bunlar1 yine bilme olarak iki ayri
fenomen olarak gordiigiine yukarda igaret etmigtik.
Bu iki fenomenden birisi, bir bilme olarak ilimdir. Mu-
hasibi ilim icin soyle bir tanim veriyor : «ilim, Kitab,
Siinnet ve {immetin bilginlerinin sézlerinden anlagi-
lan ve ezberlenen geydir.» (1) Bu tanimda goérildagi
- gibi ilim, dil ile tesbit ‘edileni anlamak ve anlagilan:
ezberleyerek dil ile tesbit etmektir. Bundan da bir
bilme olarak ilim, kavramsal bilme, kavramlar ara-
cihigr ile bilme, bilenle bilinen arasma kavramlarin
girdigi bir bilme tiirt oluyor.

Akil konusunda gostermeye caligtigimiz gibi Mu-
hasibi, nazari akla fehim (anlama) adini verir. Ve ak-

(1) ar-Riaye, s. 402.
» (2) Maiyyet al-Akl, s. 208.
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lin Bu isleyisinde anlama ile dile getirmeyi birbirinin
tamamlayicisi olarak goriir. (2) Ve ilmi de insanin
bilgi kabiliyetlerinin yaninda aklin daha agir bastif:
bir bilme olarak kabul eder.

Ilim, kavramsal bir bilme olunca dogru ve yanlis
olma niteligini de tagiyor. Clinkii Muhasibi, ilim i¢in
verdigi tanimin devaminda, «dogru gorig, Kitab
Siinnet ve icma’ya gore, tipki onlara benzer sekilde
elde edilen (istinbat edilen) bilgidir.». (3) Bilgi teori-
sinde dogrunun olgiisti, kriteryumu, siijenin bilgi akt-
lar1 ile obje arasindaki tam uygunluk diye tanimla-
nir. Muhasibl dogrunun, hakikatin 6l¢iisii olan tam
uygunlugu, «hikmetin tipkisi olan bir hikmet olarak
onlara benziyen,» (4) terimi ile dile getirir.

Muhasibi, kendi felsefesi agisindan ilmin konusu-
nu sadece Kitab, Siinnet ve bilginlerin gériiglerini ka-
bul ettigi igin, dogrunun Ol¢lsiinii de siije ile bunlar
arasinda. ariyor.

Muhasibi, ilmin dogru ve yanls olabilecegine isa-
ret ettikten ve dogrunun kriteryumunun da ne oldu-
gunu belirttikten sonra ilmin kendisinin de aym za-
manda, pratikte 6lgii oldugu goériisiinii ortaya koyar.
[lerde gdrecegimiz gibi ilmin, insanin hayat aktivite-
sinde ma’rife kadar kuvvetli bir rolii yoktur. Ama bu-
na kargihk da ma’rife, insan birden fazla ihtimali olan
bir durumla karg karsiya kaldigi zaman, dogru yoni
tayin etmekte giicstiz kaliyor. Ve insan boyle bir stii-

(3) ar-Riaye, s. 402.
(4) Ayni yer.
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asyonda duruyor, akl ile diiglintiyor ve ilmini kendi-
ne 0l¢ll, yol gbsterici olarak aliyor. (5)

Muhmasibi’de bir bilme olarak yukarda tasvire ga-
higtigimaz niteliklerin tagiyicisi olan ilim, bugiin felse-
nin insan bilgisinde gordigi gesitlerinden, (6) ad tis-
tiinde, «ilmi bilgi» ye tekabiil etmektedir. Ciinkii 68-

renilmesinde aklin agir bastigi, aklin kavramlagtirici
ve tesbit edici giicti ile dile aktarilan, bu nedenle de
dogrulugu ve yanliglif1 kontrol edilebilen, insan dav-

raniginda da dogrulugun ve yanlisligin 0l¢iisii olabilen
bir bilgidir.

(5) ar-Riaye, s. 106 - 108. ,

(6) Bkn.: Hilmi Ziya Ulken, Genel Felsefe Dersleri, s.
49 - 50; Takiyettin Mengilisoglu, Bilgi Fenomeninin
Felsefi Antropoloji Bakimindan Tahlili, Felsefe Arkivi,

C. III, Say1: 2, s. 62 -74, Istanbul 1955: Felsefi Ant-
hropologi, s. 82 - 104.
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4 — Bir Bilme Olarak Ma'rife :

Muhasibl kullandig: kavramlarin ne oldugunu ay-
rica belirleyip bir aciklik getirmez.Fakat neyi rie an-
tamda kullandig1 ve yiikledigi muhteva daima belli ve
acikiir.

Onun diiglince sisteminde bilgi cok 6nemli bir yer
isgal eder. Fakat bilgi tek tip bir fenomen degildir
onda. Daha o&nce kalb konusunda soyledigimiz gibi
Muhasibi, ilim ve ma’rifeyi birbirinden ayri feno-
menler olarak gérmektedir. Bunlar biitiin kitablarin-
da ayri ayr1 kullandig gibi, bunlar: aciklamak icin de
ayr ayr: kitablar yazmigtir: 1 — Kitab al-Ilm, 2 —
Serh al-Ma'rife ve Bezl an-Nasiha.

" Mubhasibi, ilim ile ma’rife arasindaki fark: ¢ok agik
olarak goriir; ama gordiigi bu farki ayrica izah et-
mez. O, bu fark: kendiliginden goriliip anlagtlan bir
fenomen olarak kabul eder. Ma'rife nedir, ilim ne-
dir; diye sormaz.

Ma'rife, bir bilme olarak kalbin fiilidir. Bilme fiili-
n1 Muhasibi kalbe yiikler. Kalbin de ne oldugunu
daha once gostermigtik., Kalb, biitiin bilgi aktlarmnin
bir toplami, onlarin nominal varligi olunca, Muhasi-
b’de ma’rife, bilme kabiliyetlerinden birisinin agir
bastigi bir bilme degil, biitiin bilgi kabiliyetlerinin
- ortaklagsa gordiigli ve gerceklegtirdigi bir bilgidir,
«Tanri, onlarin kalblerini takva ile canli tutar, gor-
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‘me gliglerini hidayet ile aydinlatir da onlar da diin-
yaya bakarlar, onu goriirler, anlarlar, ve onu dogru-
dan dogru bir biligle bilirler (ma’rife).» Bilme, evve-
[a bir gorme ve anlamadir. Bu da insanin objelerle,
fenomenlerle dogrudan dogruya ve biitinligi ile te-
masa gecmesidir. Iste bu da gérme ve anlamadir. In-
sanin boyle, dilnyayi, real olan geyleri dogrudan dog-
ru goérlip anlamas: nasil kalbi ile oluyorsa zaman ve
mekin dig1 olan geyleri gérmesi de yine kalb ile olu-
yor, «Ciinkii zaman ve mekin dis1 olan seyler yani
gayb, goz ile gorimmez. Ancak kalb ile goriiliir» (2)

Insanin kendi biitiinliigli tarafindan goriiliip anla-
silmadan elde edilen bilgi, 6grenilen ve Ogretilen bil-
gidir. Bu bilmede, bilginin diger kutbunu tegkil eden
obje ile insan arasindaki bag, her zaman kurulamaz
ve cbhje idrakinden uzak bir bilgi ise son dergce soyut
kalir ve insanin hareket ve faaliyetlerine herhangi
bir katkis1 olmaz. Bu nedenle Muhasibi, obje miinase-
betinden uzak bir bilmg’den sz etmez ve ne kavram-
sal bir bilme olan «ilm» in, ne de dogrudan dogru bir
bilme olan kalbin bir bilmesi olann «ma’rifes nin, bagh
bagina bir fenomen olarak ne olduklarini belirler. Mu-
hasibi’nin bu tutumundan dolayi, ilmin ve ma’rifenin
ne oldugunu kendi agik ifadesinden kalkarak degil,
ama kullandig: manaya ve yiikledigi muhtevaya daya-
narak tasvir etmege calisacagiz.

Muhasibi hem ilmin hem de ma’rife’nin konularini
ayr1 ayri iki ayr1 kitabinda belirler. Ilmin konular: :

(1) al-Halva va’'t-Tanakkul, s. 455.
(2) ar-Riaye, s. 72.
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«l — Helal ve haramin hiikiimlerini bilmek, bu zahi-
ri ilimdir. 2. — Ahiret’e ait hiikiimleri bilmek ki bu
batini ilimdir. 3 — Allaht ve Allah’in yaratiklar:
tzerindeki hiikimlerini bilmektir.» (3) Bu bilgi, da-
ha once Tanr tarafindan vahiy yolu ile bildirilmig
olan hiikiimlerin Ogrenilip bilinmesidir. Bu bilgi s1-
nirhidir ve 6zellikle bu tiirlii bilme agisindan yani ilim
acisindan bakildigi zaman, Allah’t ve O’nun yaratik-
lar1 {izerindeki tedbirinin bilgisi, derinligi idrak edi-
lemiyen bir denizdir ve ancak onu iman ehli bilgin-
ler bilebilirler. (4)

Ma’rife’'nin konulari ise: «1 — Tanr’’yr bilmek,
2 — Allah'in' diigman1 olan seytani bilmek, 3 — in-
sana kotiligl emreden Nefs'i bilmek ve 4 — bir isi
yalniz Allah igin yapmay: bilmektir.» (5) Iste bu bilgi
kalbin bagardigi bir bilgidir. Allah, ilmin konusu ol-
dugu zaman O'nun bilgisi, derinligine ulagilamiyacak
bir denizdir; O'nu yalniz iman ehli bilginler bilir, (6)
dedigi halde, Allah ma’rife'nin objesi oldugu zaman,
O’nu bilmenin ne boyle ulagilamiyacak bir derinligin-
den s6z eder, ne de ancak bir gurubun bilebilecegine
dair bir istisna yapar. Muhasibi, insanin var olug tar-
zinin Allah’in varolug tarzim: bilmege miisait oldugu-
nu goriir; ve yine insanin bitiinliiglinden kalkar.

Insan aktivitesinin biitlinliigiinii kalb’in ifade etti-
gini belirtmigtik. «Allah’t bilmek, O'nun sana yakinli-
gina, senin iizerindeki denetimine, kudretine, seni de-

(3) Kitab al-lim, v. 3&b.

(4) a.g. e, v. 33

(5) Serh al-Ma'rife ve Bezl an-Nasiha, v. 37b.
() Kitab al-Tim, v. 33a,
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vamh goriip bildigine kalbini yoneltip baglamandir.s
(7) Bu bilme tarzi, insanin, Tanri’'nin aktivitesini du-
yup gormek, kendisinin de bu aktivitenin diginda kal-
madigini diistiniip bu suuru kendi aktivitesinde yaga-
maktir. «Ciinkii Tanr1 devamli olarak seni denetleyip,
gbzetliyor ve seni muhafaza ediyor; ¢iinkii O, yegéne
Tanri’dir ve hiikiimranhg: icinde higbir ortagi, esi ve
benzeri yoktur. Vaadde bulundugu zaman, vaadine
sadik kalir, Bir geyi lizerine aldig1 zaman vefalidir.
Kullarin1 kendisine cagirdign ve kendisine yonelttigi
zaman, onlar1 elleri dopdolu kargilar; O'nun va'di ve
vaidi vardir; diledigi hakkinda yerine getirir. Biitlin
yaratiklarin varip duracagi makami vardir..» (8)
Tanri'min bu realitesi ve aktivitesinin insan tarafin-
dan duyulup goriilen bilgisi, bir bakima insanin ken-
disi hakkindaki bilgisidir. Clinkii insan kendisini Tan-
rinin bu aktivitesi ile siki sikiya bagl gorecektir.
Boylece ma'rife, duyulup goriilen ve kavramlagtiril-
madan dogrudan dogru yaganan bilgidir. Tipk: Tanri’-
nimn bilinmesi gibi seytan ve nefsin bilinmesi de aym
sekilde onlarin etkinliklerinin duyulup goriilmesi ve
onlarmn etkinligi karsisinda insanin kendlsme diigen
tavri alma51d1r €)]

Muhasibi'de ma'rife, insanin kausal - baglantilari-
m kendi varlik tarzinin bitiinligh ile gérmesi ve
gerceklestirmesidir. Ma'rife, goriiliip, duyulup, bili-
nenin kavramlastirilmadan yaganmasidir. Bu bilme

(7) Serh al-Ma’'rife ve Bezl an-Nasiha, v. 3717,
(8) a. g. e, v. 37b - 38a,
(9) a. g. e, v. 382-39,
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tarzinda bilenle bilinen arasina kavramlar girmiyor.
Insanin realite ile dogrudan dogru olan temas: kav-
ramlarla kesilmiyor. Insan, bu bilgi sayesinde ken-
disini realite ile bir ve igice buluyor. Ve bu baglan-
ti iginde elde edilen bilginin kendisi bagli bagina bir
eylemdir. Insanm diger eylemlerinden, hem ontik
yonden hem zaman y&niinden 6nce gelir ve onlarin te-
meli olma niteligini tagir. «<Eger ma’rife’den 6nce bir-
seyin var-olmast miimkiin olsayd:, ma'rife’den once
irade varolurdu. Eger ma’rife’ye ihtiyaci olmiyan bir.
sey olsaydi, irade’nin ma’rifeye ihtiyaci olmazdi. Ma’-
rife hergeyden oncedir ve hergeyin ashidir. Sonra irade
gelir ve irade marife’den dogar.» (10) Ma’'rife, insan
hayatinin temel eylemi oluyor; insanin diger ey-
lemlerini canlandiriyor, onlara yon veriyor ve onlari
tagiyor. Temelinde bilginin olmadig: ya da canliliim
ve istik&metini Ma'rife’den almiyan eylem, bir tabiat -
olayl karakterini tagir. Bu durumda Muhasibi’nin en-
digesi derindir. «Ey kardesim bil ki,» der Muhasibi,
«ben, senin hareket ve faaliyetlerin azlifindan dolayi,
senin ve senin gibi olanlar hakkinda bir korkum yok;
1&kin senin ve senin gibi olanlar hakkindaki korkum,
ma’rife’lerinin azlig1 ve iradelerinin zayifligindan do-
layadir.» (11) Bilgi azlign ve irade zayifligi insan ak-
tivitesinin yoklugu demektir. Insan aktivitesinin kay-
nag1 bilme ve istemedir. Bilme ve istemenin olmadig:
yerde, biopsigsik bir biitiin olan birey de yoktur. Eger
insan, hareket ve faaliyetlerinin arkasinda, kendi bil-
me ve istemesi ile yok ise aktiv degildir. Aym se-

(10) Adab an-Nuffis, v. 93b,
(11) a. g. e, v. 96a,
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kilde insan hareket ve faaliyetleri, enerjisini bilgi ve
iradeden almiyorlarsa onlar arasinda bir miinasebet
de kurulamaz ve insan hareket ve faaliyetlerinin ke-
sintisizligi, devami saglanamaz. Bunlar: géren Muha-
sibi, insan ve insan aktivitesi acisindan bilgiyi (ma’-
rife) ilk sey ve ilk gart olarak goriiyor, «<ma’rife her
seyden oncedir ve herseyin ashidir. Irade de ondan
dogar,» diyor. Muhasibi burada da kalmiyor ve insa-
nin mutluluk ve esenligini bilgi (ma’rife) de ve sonra
da iradede goriyor. (12)

Muhasibi, ma’rife’'nin mahiyetini, objelerini ve in-
san-aktivitesi agisindan ifade ettigi onemi boyle be-
© lirledikten sonra, ma’rife’yi bir bagka agidan daha,
onun siniri acgisindan da ele alir. Ma'rife ve fiili bir-
birinden ayr: diisiinemiyen Muhasibi, burada da ma’-
rife ve fiili karsilagtirarak diisiincesini ortaya koyar.
«Marife, davranig gibi degildir. Fiilin varip kendisin-
de son buldugu bir sinir: vardir. Ma'rife’'nin ise varip .
kendisinde son buldugu bir sinir1 yoktur.» (13) Cilinkit
her fiilin bir baglangici ve sonu vardir. Ama insan ak-
tivitesinin érgiisiinii bu sinirli olan tek tek fiiller tes-
kil eder. Bu tek tek fiillerin kendi aralarinda bir ke-
sintisizligi vardir. Ma'rife, tek tek fiillerin kaynagim
ve canlilifini tegkil ettigi gibi, bu kesintisizligin de
ta kendisidir, insan aktivitesi agisindan, sonu olmayan
bir siirectir. Diger yonden insanin fiil ve hareketleri,
Allal’ih emirlerini ve insanlar {izerindeki haklarini
yerine getirmek oldugu ig¢in insani planda bunlarin
tam gerceklegtirilmesi miimkiin degildir. Ma'rife, Al-
(12) a. g. e, v. 93b.

(13) a. g. e, v. 95b,
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lah’in bu emirlerinin ve insanlar lizerindeki haklari-
nin bir duyulmasi, goriillmesi ve bilinmesi oldugu icin,
idrak ve guur alanlarinda, bu emirler fiil mlanindan
daha ileri bir derecede gergeklestirilir. Clinkii bunla-
rin realite alaninda gerceklegtirilmesi sayisiz real
sartlar1 asmay1 gerektirir. Fakat ma’rife, Tanrti'nin
aktivitesinin ve insanlar {izerindeki haklarinimn in-
sanlarin varlik - tarzlari icinde goriiliip bilinmesi,
onlarin realitede gergeklestirilmesinden ¢ok daha yiik-
sek seviyededir. Ve insanin biopsisik varliginin giicii
ve kendi aksiyonel gabas: dlcilisiinde devamlh artar, ol-
gunlagir, buna bir sir konulamaz. Muhasibi, «sen
ma,rife ile Allah’in emrini en olgun bi¢cimde yerine
getirmek, senin iizerindeki hakkin1 gerceklestirmek
istersin. Fakat hi¢ kimse buna. tam olarak ulagamaz,
¢linkl Yiice Tanri kendi haklarinin tam olarak yerine
getirilmesinde insanlarin ulasabilmesinden c¢ok daha
biiyik ve yiicedir. Yalniz insanlar O'nun haklarim
gerceklestirme konusunda ma'rife’lerinin fazlaligi ve
eksikligi ile ayrll}klar gosterirler.» (13)

Ma’rife ve davranig, -ikisi birbirinden ayrilamaz,

ama insan aktivitesi i¢inde yine de ma’rife’de durulup
 kalinmas: miimkiindiir. Bu durumda, ma’rife’nin in-
san hayatma bir katkis: yoktur. Muhasibi, «hi¢ bir in-
san kalbindeki ma’rife ve dilindeki zikir ile diinya ve
Ahirette herhangi bir dereceye ulagamaz, ancak onu
yapmasi ve biitiin gartlart ile gerceklestirmesi saye-
sinde ulagir,» (14) der.

(13) Ayn1 yer:.
(14) a. g. e, v. 99a,
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Tanri, nefis, seytan, dinya... ma’rife’'nin- konusu
olabildigi gibi ilim de ma’rife’nin konusu olabiliyor.
Muhasibi'nin ilimden kastettigi sey, dinin nass’laridir.
Nass'lar dil ile, kavramlar ile ortaya konmustur. Bun-.
lar 6grenme ve Ogretilmenin konusudurlar. Ve insan-
deki kavramsal bilgiyi teskil ederler. Bunlar kavram-
sal bir bilmenin yaninda, dogrudan dogru bir bilisle,
insanin kendi butimligl ile goriilerek anlamlarina
ulagilmadan insanin motivasyonuna katkis: olmuyor.
(15) «Bir kimse ilmin kendisine bir gey saglamayaca-
_ g bilirse, kalbini ilmin manalarini dogrudan dogru
O0grenme arzusuna baglar, ve bu dogrudan dogru bilgi-
ye ulastiktan sonra kendisini Tanri’'nin istedigi seyleri
yvapmaga, hog gérmediklerini de terk etmege yoneltir.»
(16) Yukarda da belirttigimiz gibi ma’rife’'nin kendisi
‘bir eylemdir. Ve onun olmadig: yerde, iradi davranis-
tan sdzedilemez. Nasil ki, ilim, ma'rife haline gelme-
den fiile bir katkisi yoksa, fiile doniismeyen ma’rife de
‘tam tesekkiil etmis olmuyor. (17)

Yukardan beri tasvir edegeldigimiz gibi Muhasi-
bi’de ma’rife’nin tabii bilgi, hayat bilgisi oldugu ye-
terince ortaya ¢ikti. Muhasibi, ma'rife’nin hayvanlar-
da da varoldugunu soyler. Fakat hayvanlar bu bilgi-
yi kendi tecriibeleri ile elde etmemigler, bu bilgi on-
lara verilmistir. «Tanr1 ehli hayvanlar, kuglar ve yir-
tict hayvanlari, cismani arzularina baglt olarak ya-
ratmigtir. Onlarin igine beslenmelerini saglayacak, ha-
yatlarin stirdiirecek, kendilerini ve yavrularini koru-

(15) ar-Riaye, s.-528.
(16) a. g, e,s. 529
(17 Ayni yer.
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malarini temin edecek kadar ma’rife koymustur.» (18)
Tanri hayvanlara, neyi yeyip neyi yemiyeceklerinin,
dost ve dliismanlarinin neler oldugunun bilgisini, on-
Jlara bir i¢ - giidii olarak vermistir. Ve zaten onlarmn
beslenmelerini, hangi cevrede yasayacaklarini ve ko-
runmalarini lzerine aldigini bildirmigtir. (19)

Muhasibinin insanla hayvan arasmda gordiigi
mahiyet farki, insanla hayvan arasinda bir kargilas-
tirmaya bile- gitmemesi, kendisini burada bir kere da-
ha gosteriyor. Hayat bilgisi, tabii bilgi olarak gordii-
gl ma'rife’yi hayvanlarda da gériiyor, fakat bu bilgi
hayvanlarin kendi basarilar1  degil, bu onlara hazir
olarak verilmistir. Hayvanlar kendi bagarilarina da-
yanarak degil, icine konmus olan icgiidiilere dayana-
rak yasar. Insan ise iradi bir varliktir.Hayatini kendi
bagarilarina dayatarak yasar. Bu bagarisinin ilki de
ma’rife’dir, tabii bilgi, hayat bilgisidir. Bu bilgi blitiin
davraniglarinin hemen hemen kendisi ve diger biitiin
basarilarinin da kaynagidir. Ve insanlar arasindaki.
fark da ma’rife iledir. (20) '

Ma'rife’nin ana objesi Tanrr'dir. Insanlar Tanri'y:
kendi varhk tarzlar ile, kavramlardan uzak bir bilis-
le bildikleri dlgiide fiil ve hareketlerinde iyi niyetli
olurlar. Tanri’'nin va’'dine giivenirler, O'nun 5giitleri-
ni ahrlar ve O’ndan hognut olurlar, ying o dlgiide
Tanr’’ya baglanirlar. (21)

(18) a. g. e, s. 292.

(19) Hud, ayet : 6.

(20) Adab an-Nufis, v. 100b.
«21) Ayni yer.
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{Muhasibi'nin marife goriigini 6zetleyecek olur-
sak ma’rife, bugiin felsefenin tizerinde durdugu tabii
bilgi, hayat bilgisidir, insanin biitinliigi tarafindan
kalbi ile goriiliir, yaganir, (22) bilinen ile kendisi ara-
sina kavramlar girmez, dogrulugu ve yanlhshigi séz ko-
nusu degildir, davranig yoniinden kavramsal bilgiden
daha kuvvetlidir, fakat dogru ve yanlisi birbirinden
ayirdetme giicli yoktur. Burada ilme bagvurulur. (23)
A priori bir bilgi degildir. Bilgi teorisinde goriildiigi
gibi tecriibeden gelir. Insan aktivitesi, biitiin fiil ve
hareketlerinin kesintisizligi, varhgmi ma'rifede bu-
lur.'\i

(22) a.g.e., v. 93b, 99a; ar-Riaye, s. 529.
(23) ar-Riaye, s. 106 - 108.
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V — AHLAK OGRETISI

Insan aktivitesinin ahlaki niteliginin nasil ortaya
- ciktigr diistince tarihinin en blylik problematigini
tegkil eder. Bu problematigi kendisine konu alan fel-
sefl disiplin de Ethik (Ahlak Felsefesi) dir.

Muhasibi’nin tasvir ettigimiz insan anlayisi, psiko-
lojisi ve bilgi 6gretisi, onun ahlidk 6gretisine giris ni-
teligini tagir. Muhasibi'nin ana cabasi, ahlaki yasayist
tasvir etmektir. Muhasibi'ye kadar gelen Islam diigiin.
cesinin ahlak goriigii, ahlik lizerine diigiinceler, tasav-
vufl oglitler ve pratik bilgelikten ileri gitmemigtir;
Muhasibi, ahlak tlizerindeki goériislerini oldukca sis-
temli bir gekilde anlatmig ve onun ahldk iizerine dii-
slinceleri, bilimsel - felsefi bir nitelik almigtir. Onun
bu bilimsel felsefi aragtirmasi, insan davraniglarinin
tabiatini1 taklit ve insamin ' yaratiliy amacina uygun
odev ve davraniglarinin sistematik bir ortaya konugu
olmustur. Muhasibi miisbet bir metodu, psikolejinin
ice bakig metodunu da daha o zaman davranigin dina-
migini ¢ozlimlemede kullanmig ve yine psikolojinin
projeksiyon metodunu ilk olarak uygulamigtir.

Onun ahlak anlayist entellektiialisttir. Akileidir,
demiyorum, clinkii kalb bahsinde soyledigimiz gibi,
ona gore akil insan kabiliyetlerinden birisidir ve en.
onemlisidir. Aktivitesinin yonetilmesinde en agr
basan bir kabiliyetidir. Ve aklin bu niteligine, bu konu
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boyunca her vesile ile temas edecegiz. Fakat Muha-
sibi, insani, fiil ve hareketlerinde biitinliigi ile gorir
ve bu biitiinliigii de kalb temsil eder. Kalb de zihni
(entellektiiel) kabiliyetlerin toplamidir. Yani onlarin
nominal varligidir. Muhasibi'nin ahldk anlayisi entel-
lektilalisttir demekle akilei olmaktan daha ileri birgey
oldugunu soyliiyoruz.

Muhasibi’nin ahlaki, otoriteye dayanir. Bu otorite
de Tanrrydir. Ahlaki olma Tanrr'nin iradesine bagl-
dir. (1) Tanri’'nin iradesi de vahiy ile objelegmis ve in-
sanin idrakine sunulmustur. Muhasibi’ye gore ahlaki
olma, Tanri'nin vahiy yolu ile gerceklegmis olan emir-
lerine, insan kendisini, autonemisi icinde baglamissa
miimkiin olur. ’ ' ‘ '

Muhasibi teorik etik’ten ziyade pratik etik, yani
~etik’in yagsamip gerceklestirilmesi sekilleri iizerinde
durur. O, etik diiglincelerinin teorik temelini Kur’an
ve hadis’lerde bulur. Bu temele kendisini baglamig
bir diigiinlire diigen, bunu izah etmek, insan varligin-
daki temellerini bulmak ve bunu gerc¢eklestirme yol-
larin: gosterip 6gitlemektir. Muhasibi bu konuda za-
maninin ilmi seviyesi agisindan, basarisi s6z gotiir-
mez bir drnektir. Ve onun yaptigi da bagarili bir pra-
tik Antropoloji’dir.

Muhasib?nin etik goriiglinlin degerlendirmesine
girerken evveld onun insan hirriyeti, insan autono-.
misi karsisindaki tutumunu ele almak istiyorum.

" (1) ar-Riaye, s. 45. (Bunu sadece bu sahife soylemiyor;
butlin sisteminin mantig bunu konusuyor.)

140



Insan hiirriyeti, diigiince tarihinin cok eski ve giic-
liiklerle dolu bir problemidir. Tarih boyunca, insan
hiirriyeti lzerinde inkar etmeden mutlaklagtirmaya
kadar varan gorigler ileri stiriilmis, kesin ¢oziimii or-
taya konamamgtir. Felsefe literatiirii bunun iizerine
yapilmis spekiilasyonlarla doludur. Islam diigiincesin-
de de firkalarin ¢ogunun dogus nedenlerinin temelin-
de, insan hiirriyeti iizerindeki gortis ayriliklar1 ya-
tar.

( Muhasibi’nin caginda insan hiirriyeti {izerinde en
hararetli tartismalar, Mutezile ekolii cevresinde ya-
pimigtir. Muhasibl de o6nce formasyonunu Mutezile
icinde kazandig i¢in, onun insan hiirriyeti tizerinde
gorisleri, bir anlamda da Mutezile’ye kars bir po-
temiktir. Mutezile, hiirriyeti, akil hiirriyeti olarak
goriir. Bunun anlam; da aklin vahiy, dolayisiyle de
Tanr karsisindaki bagimsizligidir. Mutezile, akla
vahiy karsisinda bagimsiz ve Seriattan dnce iyiyi ve
kotiyii belirleme ve pratik ilkeler koyabilme yetkisi
vermistirj (2){ Muhasibi, Mutezile’nin bu goriisiine,
‘yani akhn iyiyi ve kotiiyll belirleme yetkisine sahip
oldugu diiglincesine kesinlikle karsi ¢ikar ve redde-
der. Muhasibi'ye gore aklin pratik yoni yani Basiret,
ahléki ilkeler koymaz; diinya ve Ahiret’te faydali ve

(2) Prof. Dr. Ibrahim Agah Cubukcu, Islam Disiincesi
Hakkinda Arastirmalar, . 162; Dr, Kemal Isik, Mu-
tezile’'nin Dogusu ve Kelami Gorigleri, s. 77 - 80 ; 'W.
Montgomery Watt, Islami Tetkikler, Cev.: Dr. Sii-
leyman Ates, s. 61 - 67; Muhammed Celdl Seref, at- -
Tasavvuf al-Islami Fi Medreset Bagdad, s. 186,
Iskenderiye 1972. '
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zararli seylerin degerlerini gériir, duyar ve bilir (3)
Bu seyler kapsamina vahyin muhtevas; olan emir ve
nehiyler de girer. Ona gore akil, vahiyden énce neyin
iyi, neyin kétil oldugunu tayin edemezy

Muhasibi, aklin autonomisi hakkinda, Mutezile’nin
goriiglerini naklederek elegtirme cihetine gitmez; ¢lin.
kit Mutezile'nin goriiglerini naklederek elestirme, on-
larin yayumasina hizmet oldugu anlayigi, Mutezile’-
nin goriiglerini Isldm .inancina zararli géren cevre-
lerde hakimdir. Bu nedenle Muhasibi, konunun prob-
lematigi iizerinde fazla durmaz. Fakat gerek Mutezi-
le'nin Islam toplumu iizerindeki etkisini 6nlemek ve
gerekse insanin Tanr kargisinda aklina dayanarak
benlik iddiasindan vazge¢mesini saglamak igin her
vesile ile insan aktivitesindeki aklin roliine temas
eder. Muhasibil akli sorumlulugun temeli kabul eder;
«akil, Tanri’min kullarindan imtihana tébi tutacakla-
rinin varlifina koydugu bir kabiliyettir. Erginlik ca-
gina ulaganlar i¢in onu, huccet olarak varliklar: igine
koymugtur. Onlara akillar: yéniinden hitap eder; akil-
larindan dolay: vaadde bulunur, emreder, nehyeder
ve tegvik eder.» (4) Acikga goriildiigii gibifMuhasibi,
insan sorumlulugunun kaynag olarak akl goriir; ama
sorumluluk autonomiyi gart kosar. 7

Tanr1, bu autonomiyi de insana vermistir ve goyle
buyurur : «Biz her insanin kugsunu boynuna astik ve
Kiyamet glini bir defter gikaracagiz ki, o defter acik

(3) Maiyyet al-Akl, s. 210.
(4) a.g. e, s 203.
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olarak onu kargilayacak (ve sOyle denecek) : Kendi
defterini kendin oku! Bugiin kendini hesaba cekici
olarak kendi kendine yetersin !» (5) Tanri Kur'an’da
gok seyi sembol ve mecazlarla ifade etmistir. Burada
«kus» ile sembolize ettigi sey, insan autonomisidir.
Vahiy tarafindan genel olarak belirlenmis olan ahlaki
ilkeler ve insan-Tanr iligkisini kuran ibadet gekilleri-
ni bilip, goriip, duyup yeni bagtan degerlendirip yasa-
mada, insan autonomisi is basindadir. Insan bu ilke-
lere ya uyar, ya istedigi kadar, duydugu, gérdiigi ka-
dar uyar, ya da bagka tiirlii davranir. Iste bu tutum,
[slam dininin ve dolayisiyle Tanrinin insana tanlalgl
autonomidir. Muhasibi bu gergeve iginde insan auto-
nomisini tasvir ve tahlile calisir.

Bizim tesbit edebildigimiz kadariyle Muhasibi-
de «hlirriyet,» kavram olarak, bir yerde geg¢iyor. Mu-
hasibi, hirriyet kavramindan, Mutezile'nin = akil
hiirriyeti ile kasdettigi seyi anladig: icin kars: cikar.
Ona goére insanin hiirriyet talebi, hiirriyet iddia-
sinda bulunmasi, vahiy karsisinda bagimsizligim ile-
ri-siirmesi anlamindadir. Oysa Tanri ahlak degerleri-
ni vahiy yolu ile belirlemis, insana bu degerlerin ge-
cerliligi Gizerine herhangi bir diislince yiirlitme hakki-
n1 tanmmanmugstir. Insan1 ilahi murakabenin diginda bi-
rakmamig, ona her yaptifindan sorguya cekilecegini
bildirmistir. (6) Iste Muhasibi’ye gore insan hiirriye-
ti insanin kendisini biitiin bu kayitlarin disginda gérme
cabasidir; ve buna siddétle kars1 ¢ikar. «Insanin hiirri_

(5) 1Isra, ayet: 13- 14.
(6) al-Kiyame, ayet: 36.
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yet talebi, aklin (basiret - pratik akil) gérme giiciini
zayiflatan bir beld ve hastaliktir.s (7) Boylece Muhasi-
bi, Islam dini cergevesi icinde salt hiirriyeti, aklin Tan-
- 11 ve dolayisiyle vahiy kargisinda bagimsizlig: seklinde
anliyor. Muhasibi, insan i¢in salt hiirriyeti boyle red-
dederken se¢me anlaminda olan «ihtiyar,» kavramini
iyi kargilar. «Insanin Allah’a baghili1 se¢mesi sifa, go.
niil izerine bir serinlik ve basiret (pratik akil) igin
bir ciladir,» (8) der. Bunun tizerinde de fazla durmaz.
' Onun anlamli bir sekilde {izerinde durdugu konu, ira-
de ve niyettirsiradeye, hiirriyet, hiir olma yiiklemle-
rini yiiklemez. Fakat son derece 6nemli bir goriig atar
ortaya. Bu da iradeyi (istemeyi) bilgiye dayatmak ve

ondan tiretmek. Soyle der :«<Ma'rife’den dnce bir se- = -

. yin var - olmas1 miimkiin olsaydi, mutlaka ma’rife’den |
once irade var - olurdu. Eger ma'rife’ye ihtiyaci ol-
miyan bir gey olsaydi, ma’rife’ye ihtiyaci olmiyan ira-
de olurdu. Ma'rife her gseyden o6ncedir ve her geyin
aslidir. Ondan sonra irade gelir ve irade ma’rife’den
dogar.j (9) Bu goriis, bizim anlayisimiza gére belki
de irade hiirriyeti Uizerine en son sdylenecek sozdiir.
Daha dnce gordiigiimiiz gibi bilgi, insanin dogustan
beraberinde getirdigi bir unsuru degil, kendi yagant:-
s1 sonucu elde ettigi bir basarisidir. Insan daha ilk
adimda kendi bagarisi olan bilgiye béylesine dayati-
linca, tartigmaya yer birakmiyacak sekilde, insanin
autonomisi kurtariimig oluyor.

(7 Adab an-Nufs, v. 97
(8) Aym yer.
(9) a. g. e, v. 93b,
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Muhasibi, bu agik diglinceleriyle insanin kendi
biitlinliigl icinde autonom oldugunu kabul etmis olu-
yor. Yalmiz Muhasibi’nin kalb bahsinde de igaret etti-
gimiz gibi, ar-Riaye’de bir goriisii ile daha karsilagiyo-
ruz. Bu da insanin isteme ve kararlarinin malzemesini
teskil ‘eden duyumlar (hatarit) in kaynaklaridir. Bu
kaynaklar, nefis, geytan ve akil’dir. Akildan gelen
duyumlar ise Tanri'mm insan icin iyilik istedigi za-
tnan, aklina koydugu uyaric: vasitasiyle doguyor. (10)
Iste burada insan autonomisine - Tanr: tarafindan da
oisa - bir miidahale vardir. Muhasib’de gordigiimiiz
bu gorliis Kelam mezhepleri, 6zellikle Mutezile, Eg'- -
ariyye ve Maturidiyye arasindaki, Tanri’nin insan i¢in
iyiyi isteyip istememesi konusunun, (11) Muhasibi’-
deki mutezili renkteki tezahiiriidiir. Su farkla ki, Mu-
tezile, Tanri’nmin insan icin iyiyi istemesini vacib ola-
rak goriir ve bunu Kader planinda birakir. Muhasibi
ise onu insamin aktivitesinin icine sokar, davranigla-
rinin temeline koyar. Muhasibi bu goriigtine bir hadi-
si kanit gosterir. Fakat biz bu hadisi kaynaklarda
bulamadik. Onun bu goriigii, yani insanin iyi davra-
migl, Tanrr’nin insan aklina bir uyaric: koymasi ve
akh aracilifi ile insani determine etmesi ve insanmin
iyi davraniglarinin bu tanrisal determinasyona bag-
lanmasi, insanin hiirriyetini sinirlar. Muhasibi’nin bu
tek tarafl:, yani insam1 Tanri’nin sadece iyi i¢in uyar-

(10) ar-Riaye, s. 105.
(11) -Bkn.: Prof. Dr. ibrahim Agah Cubukeu, Gazzall ve
Kelam Felsefesi, s. 33 - 34, Ankara '1970; Islam Dii-

suncesi Hakkinda Arastirmalar, s. 163 - 164, Ankara
1972. '
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digr geklinde gordiigli tanrisal determinasyon insanin
motivasyon vetiresi icinde gOsterilemez ve hesabi ya-
pilamaz. Insan davranislarmdaki bu ilahi belirleme,
metafizik olarak kalir ve insan bunu bir iman ola-
rak tagir.

Muhasibi insanin glinliik yasantisinda, nefsin ve
seytanin kendisine olan etkilerine kars: kendisini na-
s11 koruyup savunacagini, kendisini iyi davranmglara, -
ahlaki yagayisa gotlirecek kausal - baglantilarini, mo-
tivasyon orgiisiinii nasil kuracagini gostermege cali-
sirken, daima insanin kendi kabiliyetlerine hitabe-
der. Tabii yagsantisi, giinlitk yasantisy icindeki insan,
kendi kabiliyetlerine, kendi imkéanlarna, insani ken-
disine dayatir. Tabii hayati icinde yagayan insanda, bir
insiyatif goriir. Bunu gesitli Ornekleriyle psikoloji
bolumiinde gbstermeye caligtik. .Durum bovle olunca
Muhasibi’nin bu gorligli, giinlitk yasantis1 icindeki
insanda bir iman olarak kaliyor.

Bu sartlar muvacehesinde Muhasibi’nin diger gé-
riigli, insan iradesini ma’rife’den tiiretme goriisii, ol-
dukca fenomenal kaliyor ve agirhik kazaniyor; ciinkii
glinllik hayat1 i¢gindeki insan, daima kendi bilgi ve id-
raklerine gore hareket ediyor. Onun idrak alanina gir-
meyen, bilgisine sahip olmadig: seyler, onu etkilemi-
yor. Tanrr’nin étkisinin de ne zaman, nerede, ne di¢ii-
de gelecegi dnceden kestirilip sonradan da hesabi ¢i-
karilamadig icin, insan metivasyonunda metafizik bir
unsur olarak kaliyor ve inanan insan onu bir iman
olarak tasiyor.

Insan iradesini bilgiye dayatan Muhasibi, bu gorii-
gu ile insanin kauselite orgiisiini kendi bilgisine da-
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yatiyor ve aktivitesini de bilgisinden tiiretiyor. irade,
bilgide insana verilmig olan durumlardan birini iste-
me, birini digerlerine tercih etme akti olarak ortaya
cikiyor. Boylece irade de bir davramsg. oluyor. «Bil ki
davranig: istemen (irade) davranigtir. Istemen iizerin-
-de diiglin ve davranigina baktifin gibi iradene de bak
ve gor.» (12) Davranig, bir organizmanin gézetlenip
tasvir edilebilen faaliyetleridir, ama irade, organlar
aracihif ile diglagmadan insanin i¢ diinyasinda, dav-
ranig niteliini kazanmig oluyor. Ama bu, sadece ki-
sinin kendisi tarafindan gorilip gézetlenebiliyor. Mu-
hasibi insana, iradesinin «ahlaki olani» isteyip iste-
medigini daha davraniga donilismeden yoklamasini
tavsiye ediyor.

Irade, ma'rife’de kendisine verilen durumlar ara-
gibi, insanin i¢ - glidi ve egilim mekanizmasina kar-
s1 zihni seviyesinde bir aktidir, Ve bu aktin kuvvet-
li olmas: gerekir. Muhasibi, insan iradesinin zayiflig:
karsisinda endigesini goyle belirtir : «Ben, sen ve se-
nin gibi olanlar i¢in amellerinin azhgindan dolay:
korkmuyorum. Yalniz sen ve senin gibi olanlar igin
ma'rife azligl ve irade zayifliindan dolay: korkuyo-
rum.» (13) Clinkii insan varlif1 iginde, i¢ - giidii ve egi-
limlerin, yani egoist duygularin, yani nefsin arzu gii-
ciniin karsiti, alternatifi, iradedir. Onun kuvveti 6l-
ciisiinde egoist duygulara hakim olunur.

Muhasibi’nin ma'rife ve iradeden sonra tizerinde
onemle durdugu niyettir. Niyetin 6nemi gerek

(12) al-Halva va't-Tanakkul, s. 456.
(13) Adab an-Nufis, v. 96a.
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Kur'an, gerekse hadislerde agikea belirtilmigtir, Dav-
ranigin ahldki degerini belirleyen niyettir. Hz. Pey-
gamber, «ameller niyetlere goredir. Her insan igin -
ancak niyet ettifi sey vardir,» (14) buyurmustur. Mu-
hasibil bize niyetin- bir tanimini verir: «Niyet, insa-
nin bir amaca goére davranmay: istemesidir. Eger o,
su amag icin gu isi yapmak isterse, igte bu isteme ni-
yettir. Ister bunu Tann icin istemis olsun, ister O’-
ndan bagka birisi igin istemis olsun,» (15) der. Goriil-
diigi gibi niyet, irade aktinin icinde etkiyen motif-
tir. Irade ile niyet, o kadar i¢ igedir ki, bunlardan biri-
sini digerinden ayr: olarak ele alip aciklamak miim-
kiin degildir. Hatta bunlar: agiklarken ayni kelimele-
ri kullanmaktan kurtulamayiz ve irade ile niyet ayni
anda ve birlikte gerceklesen seylerdir. Irade gercek-
legsme siireci-olan bir akt, niyet de bu aktin gercek-
legme cizgisi izerinde etkiyen bir motiftir. Niyet ve
iradeyi gerek dil gerekse gerceklesme zamani yoniin-
den birbirinden ayiwramamay: Muhasibi’de de goriiyo-
ruz. «Cink{ niyet,» diyor Muhasibi, «iki gaye i¢in-
dir: 1 — Davranigl yapmaya niyet, 2 — bu davra-

Muhasibi’nin insan autonomisine iligkin gbriisleri-
ni tasvir ederken, onun insam bilen, bilgisine dayana-
rak isteyen, neyi neye gore-istedigini belirleyen, akil
'sahibi olan... bir varlik olarak gordugi ortaya cik-
mis oluyor. Iste Muhasibi’nin insan hiirriyeti goriisii-

(14) Muhyiddin Nevevi, Riyazii’s-Salihin, C. I, s. 8, An-
kara 1949.

(i5) ar-Riaye, s. 286.

(16) Ayn1i yer.
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nii, onun insani bu gorily tarzi iginde aramalidir.
Bu goriig tarzindan, bu insana bakig tarzindan dogan
hiirriyet anlayisi da, «antropolojik hiirriyet,» anlayi-
sidir. Ciinkii diisiince tarihi boyunca insan hiirriyeti,
va akil hiirriyeti, ya da irade hiirriyeti icinde goriil-
 miistiir. Oysa insan hiirriyeti, insanin tek bir kabiliye-
tinin eseri degil, insanin bilitlin akt ve kabiliyetlerinin
birlikte tagidiklarm bir imkén ve beraberce gercekles-
tirdikleri bir bagaridir. (17) Bu durumu gozoniinde
tutarsak, bundan sonraki tasvirlerimizde Muhasibi’-
nin bu hiirrivet anlayigi, yani onun gorislerinden ¢i-
karilabilecek bu hiirriyet anlayis: deha iyi goriilecek-
tir. B

Muhasibi, kendi hayat - miinasebetleri, kausal -
baglantilar icinde yasayan insani, son derece karan-
lik ve yagmurlu bir gecede yolculuk yapan bir insana
benzetir. Boyle bir gecede yolculuk yapan insanin
elinde feneri yoksa gozleri; eger gozleri sthhatli de-
gilse elindeki fener, kendisine yarar saglamaz. Her
ikisine de sahip oldugu halde ayagini basacagi yere
bakmaz ve ayagini nereye koyacagini durup, diisiiniip
bulmazsa (tesebbiit), ne sthhatli gozii, ne de elinde fe-
neri olan insan gibidir. Burada sihhatli g6z, akil; fe-
ner, bilgi; durup disiiniip ayagini koyacag yeri bul-
mak, akil ile disiinmek, bilgi ile aydinlanmak ve
kendisirie gelen duyum ve diiglinceleri Kur’'an ve
Stinnet’'in Ol¢iisline vurmaktir. (18)

(17) Bkn : Takiyettin Mengiisoglu, Felsefi Anthmpologi,
s. 155-168.
(18) ar-Riaye, s. 107 - 108.



Muhasibi, insanin hayat - miinasebetleri iginde’
aklin roliinii- belirtirken bunlar: séylemekle kalmi-
yor; aklin serefi iizerine yazdigi boliimde insanin bir-
seye heyecanla baglanmasi, olgunluga ulagmast ve
Allah’a yaklagmasinin akli  ile mimkiin oldugunu
belirttikten sonra, insanlarin akilar: ile diiglinerek,
fiill ve harekette bulunmadiklar: siirece ne namazla-
rinin, oruclarinin, ne de hacc ve sadakalarinin kabul
edilecegini bildiren hadisi (19) naklediyor. (20)

Islam kiiltiiriinde kazanilmis bilgilere de akil
dendigi olmustur. (21) Muhasibi de, «akli kazanma
(= iktisap),» terimini kullanir., Aklin insan terkibin-
de yer alan bir kabiliyet oldugunu (22) séyledikten
ve bunu da acik - secik temellendirdikten -sonra, bu
tezi Muhasibi’de, aklin sonradan kazanimas: anlami-
na degil, daha insani bir anlama gelmektedir, Ciinkii
akil insanda bir gariza, bir kabiliyet olarak fomnksi-
-yonel olarak degil aksiyonel olarak gerceklesir. Bu
da insandan cehid, ¢aba isteyen seydir. Bu cehid ve
caba ile aklin, akletmenin moduslar: olan teemmdiil
etme, diglinme, diiglinme ile gérme ve ibret alma ge-
ligerek gerceklesiyor; Muhasibi’de aklin kazanilmasi
bu anlamdadir. Yoksa aklin kazanilmas: gorigil ile,
aklin kazanilmis bilgi anlamina gelecegi aciktir; ve bu

(19) Bu hadisi metin olarak kaynaklarda bulamadik.
Fakat anlami, ayni konudaki hadislerin anlamina
uygundur. ’

(20) Kitab al-Vasaya, s. 86.

(21) Prof. Dr. Ibrahim Agah Qubukcu Gazzali ve Sliphe-
cilik, s. T1.

(22) Maiyyet al-Akl. s. 203.
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gorlis Muhasibi’nin zamaninda vardir, Bu goriisii ise
onun Malyyet al-Akl’da nasil elegtirip reddettigini
gordik. '

Mubhasibi, aklin ve akil ile bilginin insan aktivi-
tesindeki roliinii, insanin fenomenal diinyasindan kal-
karak hemen hemen biitiin kitaplarinda her vesile
ile belirtir. Fakat aklin Mutezile’nin anladigi mana-
daki roliine siddetle karg: ¢ikar ve bu yondeki agirili-
g1 dnlemek icin de tek baglarina alindif1 zaman akla -
kargt oldugu diiglincesini verebilecek ifadeler kulla-
nir. Akil ile ahlak ilkeleri koymayi, ahlaki olani be-
lirlemege kalkigmayi, yani ahlak kanununu akildan
tiiretmeyi (23) ve akla dayanip glivenmeyi (24) be-
nimsemez.

Muhasibi, duygusallifin da kargisindadir. Asiri
duygusallifin aklin dogru caligmasini Onliyecegini
sOyler. «Sevgi ve Ofke efer asirilifa giderlerse itidali
azaltir, akli bozarlar ve batil olani dogru kiliginda
gosterirler.» (25)

"Mubhasibinin akil anlayisinda gordiigiimiiz bir di-
ger yon de bize Kant'i hatirlatmaktadir. Kant pra-
tik akli tasvir ederken, «teknik pratik akil» ve «saf
pratik akil,» ay1r1m1n1 yvapar. Teknik pratik aki, in--
sanin maddi saadetini saglayan araclari bulup kul-
lanir. (26) Ayni benzerligi tagiyan bir ayirim: da

(23) Risalet al-Miistersidin, s. 51, 166.

(24) ar-Riaye, s. 76.

(25) Maiyyet al-Akl, s. 233.

(26) Heinz Heimsoeth, Immanuel Kant'in Pelsefesi, s.
126 - 1217. '
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Mubhasibi yapar: a) Dﬁnyevi akil, b) dini akil.
Dinyevi akil, «Allah i¢in» olma niyetinden uzak ya-

- pip etmeleri, ¢ikarlar: diigiiniip planliyan akildir ki,
Kantn, teknik pratik akil dedigine kargilhiktir. Di-
ni akil ise niyette, «Allah i¢in» yapma niteligini tasi-
yvan fiil ve hareketleri planliyan akildir ki, bu Kant
anlaminda saf pratik akildir. (27)

Yine Muhasibi’de, glinlimiiz ahldk felsefesinde oto-
ritesini stirdliren Kant’'in temel goriiglerinden birisi-
ni daha gdriiyoruz. Kant'in ahlak felsefesinin temel
kavramlarindan birisi de, «baglanma» dir. Kant'a go-
re herkes tarafindan mutlak geceriigi kabul edilmis
olan ahldk kanununun gergeklesme sarti, baglanma’-
dadir. (28) Ahlak kanunu, ahldk kanunundan dolay:
_gergeklegmesini baglanmada bulur. Muhasibi de ayni
kavrami, Kant'tan daha yliksek bir heyecanla yiicel-
“tir. Ahlaki olan, yani ahldkm yolu ne akil, ne anlayis,
ne nasihat ile bilinebilir. O ancak ve ancak baglanma
ve tabi olma ile miimkiin olur. (29) Baglanmada in-
sanin yine biitiinliigi ig baginda ve bu baglanma ve
tabi olma, kuru bir sekilde kalan taklid degil, vazi-
feye olan saygidan dogan bir baglanmadir; ¢iinkii Mu-
hasibi, idrak kavramin: kullaniyor; ahlaki olan ancak
icten teslimiyet ile, baglanma ile idrak edilebilir, di-
yor. Bu kavram ile de Muhasibi’nin diisiince sistemin-
de, ne kadar derin oldugu ortaya cikiyor, Muhasibi
bu goriigii- ile, «insanin kendisini bir seye veren, se-

(27) al-Havla va’t-Tanakkul, s. 451

(28) Kant, Grundlegung zur Metaphysik der Sitten, s.
.21 -22, Stuttgart 1965.

(29) Adab an-Nufts, v. 66b.
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ven bir varlik,» (30) oldugunu tesbit etmis oluyor.
Insan, kendisini sevgi ile, heyecanla bir geye veren,
baglayan bir varliktir. Ve bu baglanma, Muhasibimin
kastettigi anlamda vazifeler, degerler sistemine bag-
lanma olunca, insanin ahldk idesine uygun yagayi-
smin devamliligt saglanmis olur. Sayet insan sevgi
ve heyecanla vazifelerine baglanmaz ve etik degerler
tarafindan yonetilmez, aksine davraniglarin sonucu ve
elde etmeyi digiindigii cikarlar tarafindan yonetilir-
se, insanin ahliki yasayisi ve bu yasayisin devamlili-
“#1 gerceklegtirilemez. ‘

Bu geldigimiz noktada Muhasibi'nin insani, bilen,
dislinen, akleden, isteyen, neden dolay: istedigini ta-
yin eden, istedigini yapabilen, ahlaki sorumlulugunu
duyan, bir geye kendisini veren ve baglanan... bir
varlik olarak gordiiginii tesbit etmis bulunuyoruz.
Insanin bu nitelikleri agisindan onun hiirriyet anla-
yigt daha once soylediklerimiz hatirlanarak, yeni bag-
tan diigliniiliirse antropolejik hiirriyet kavram: daha
iyi anlagilmis olacaktir.

Insanin gercegini, realitesini arayan Muhasibi bu
~vardigr sonuclarla insanin halis fenomenlerini, onun
varlik sartlarini zamanmin kiiltiir seviyesini agsarak
goriip giin 15181na ¢ikarmistir. Bu niteliklerin, bu var.
lik-gartlarinin tagiyicisi olarak goérdigi insanin varo-
lus nedeni, ahldki ideali gerceklestirmektedir. Bu ah-
14ki ideal, Kur’an ve Siinnet’in koydugu ahlék siste-

(30) Takiyettin Mengiisoglu, Felsefi Anthropologi, s. 194 -
203.
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midir. Simdi de Kur’an’in genel ilkeler olarak koydué
gu bu ahladk sisteminin Muhasibi’'nin nasil anlayip
tasvir ettigini aciklamaga caligacagiz.

Kuran ve Siinnetin, yani Islam’m koydugu ah-
16k sistemi, yiikiimlilitk - niyet - sorumluluk c¢izgi-
si lizerine oturmustur. Bu niteligi ile Islam ahlaky, in-
sanin Yaradan ve yaratilanlar kargisinda aldigi tavir-
larin hi¢ bir vechesini ihmal etmemigtir, Ve «tam-bir
ahlaks (31) vasfinr almigtir.

Muhasibi, Kur’an ve Siinnet ile belirlenen Islam
ahldkina siki sikiya bagh kalmig ve tasidig: imkénla-
r1 insanin varlik - gartlarina dayanarak gelistirmeye
calismistir. Islam ahlakinda insan bir vazifeler var-
higidir. Fakat vazifeler insan aktivitesi iginde, ken-
diliginden gerceklegen fonksiyonlar degildir. Insanin
onlara biitin kabiliyetleri ile yonelmesi, kendini ver-
mesi ve baglanmas: ile gerceklesirler. Insandan ira-
di cehid ve gayret beklerler; ama insanin nefis bolii-
minde gordiigimiiz egilimler mekanizmast, = vasita
degerlerle yonetilen yoni, tabii yénii yani egoist yo-
bl vardir. Muhasibi biitiin giicii ile insanin bu egoiz-
mine kargi ¢tkar ve onu daha niyet’te agmak, niyet’te
egoizmi yoketmek ister, Muhasibi'nin ahldk goriisii-
niin temel 6zelligi en belirgin bir bicimde niyet ah-
laki olugudur.

Muhasibi niyeti somut bir davranig olarak goriir
ve davranigin ahlakiligi ya da ahlidka aykiriliginin,
myette gergeklesip tamamlandigm: kabul eder. Bir

(31) Dr. M. Abdullah Draz, al-Ahlak Fi’l-Kur'an, s. 684,
Beyrut 1973,
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davranig1 isteyip niyet etme basgli bagina bir davra-
nistir. Somutlagmig bir davranis nasil gbzetlenebili-
yorsa, irade ve niyeti de irade ve niyet olarak gozet-
lemeyi tavsiye eder. Eger insan bunu yapar ve niye-
tinde iyiyi gerceklestirirse, daha amelden once ve
amelinin sevabindan daha ¢ok sevaba nail olur. (32)
Tavranigin ahlakiligi, iyinin niyette istenmesi ile
saglanir. (33) Bu sebeple Muhasibi hangi niyetin et-
kisi ile davranmakta oldugumuzu bilmemizi, niyetin
davranigtan daha Onemli oldugunu ve Tanrinin in-
sanlara milkafatini davraniglarima gore degil, niyet-
lerine gore verecegini soyler. (34)

Daha once de belirttigimiz gibi, irade ve niyet ic -
ice olan, biri digerinden ayrilamiyan, birlikte gercek-
lesen ve davranisin devam ettigi slirece canliligim
korumasi gereken iki akt'tir. Biri digerinden aym
olamaz ve diglinlilemez. Davranigin iki ylizii vardir :
Psikolojik alanda devam eden i¢ ylizii, organlar ara-
cilig: ile devam eden dig yiizii. Davranigin psikolojik

alanda devam eden i¢ ylzlnil irade ve niyet tegkil
eder. Insan davraniginin i¢ yiiziinii tegkil eden niyet-
te ahlaki olan isteyip gerceklestiremezse davranigin
dis ylzini hi¢ diizeltemez. (35) «Tanrr'ya iraden ve
niyetin ile kulluk et,» (36) derken, daima iradesini

(32) al-Halva va’t-Tanakkul, s. 456; Adab an-Nufas, v.
962

(33) a. g. e, s. 469.

(34) Kitab al-Vaséya, s. 83 - 84.

(35) Adab an-NufGs, v. 82z

(36) a.g. e,V 9,
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yoklayip tedavi etmesini ve neyi istedigini bilmesini
Onerir insanin. (37)

Muhasibi, «bir giinahkar, bir diger gilinahkirin
glinahint tasimaz,» (38) Ayetine ¢ok daha ayr1 bir an-
- lam ve yeni bir boyut getirmektedir. Muhasibi’ye go-
re davranisin ahlaki niteligi niyette tesekkiil ettigi
icin, realitesini insanin psikolojik alaninda bulan
niyet, bir bagkasinin ameline etki edemez. Her insan,
kendi davraniginin motifini kendi irade ve niyetinde
buldugu icin kendi giinahini bir bagkas! ¢cekmeyecek-
tir. (39) ‘ ‘

Muhasibi biitiin insanlar icin, bunlar ister hiir ol-
sun- ister kole; ister hasta olsun ister sihhatli; ister
kadmn olsun ister erkek; hepsi icin niyet ve niyeti
sithhatli kilmak farzdir, der. (40) Muhasibi, niyet icin
daima sihhatli ve sihhatli kilmak deyimlerini kulla-
nir; ve niyeti 1 — sihhatli niyet, 2 — hasta niyet
diye ikiye ayirir.. (41) Burada «niyeti,» hasta ya da
sthhatli kilan nedir ? Yani iyi niyet nedir. Bu soru-
nun cevabina ge¢meden oOnce, vazife ve niyet ayiri-
min yapmamiz gerekiyor. Daha 6nce de belirttigimiz
gibi Islam ahlik:, yiikiimliiliik - niyet - sorumluluk
lizerine kurulmugtur. Yikiimlilik insanin bir vazife-
ler varlig: oldugunun ifadesidir. Tanr1 onun yiikiim-
liliigiiniin muhtevasim tegkil eden vazifeleri, insan
hayatinin her vechesini icine alacak bir bicimde en

(37) " Risalet al-Miistersidin, s. 45.

(38) Isra, ayet :15.

(39) Adab an-Nufus, v. 78h.

(40) al-Halva va't-Tanakkul, s. 459 - 450.
(41) Adab an-Nuffis, v. 78b,
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genel hatlar: ile belirlemis ve insanin kargisina koy- -
mugstur. Insan iradi olarak bu vazifelere yonelir.
Tanr’nin bu vazifelerde objelesen irade ve emirlerin-
den ilham alarak-yeni gayeler koyar. Bunlar, insanin
yukiimliliginin, miikellefiyetinin muhtevalari-
dir. Ve bu muhteva, Tanri’nin emanetidir. Bu ema-
neti insan kendi iradesi ile iizerine almistir. (42) In-
sanin lizerine aldigi bu emaneti yerine getirmek igin
kendisine yoneldigi iradesinin, istemesinin iginde, bu
yonelmeyi ahlaki kilan niyetin muhtevasinin, motifi-
nin ne oldugunu belirtmemiz gerekir.

Mubhasibi niyet icin bize su tanimi veriyor: «Ni-
yet, insanin bir igi bir amagla yapmak istemesidir.s
(43) Iste bu amac, bu motif, bu istek niyettir. Oy-
leyse bu motif Islam ahlakinda ve dolayisiyle Muha-
sibf’de nedir ? Bu motif, Allah’a olan sayg: ve sevgi-
dir. Bunun diginda, insan, davramglarinda ampirik
herhangi bir amag¢ giitmemelidir. Kur'an'da, «biz Al-
lah sevgisi ve saygisindan dolay: iyilik yapiyoruz. Ne
bir karsilik ne de bir tesekkiir istiyoruz,» (44) buy-
rulur. Kur’an’a gére niyet, icinde herhangi bir ampi-
rik amac tastmamahdir. Peygamber de, «tek bir amag-
Ia hareket et; bu amag diger biitlin amaclara kargilik
sana yeter,» (45) buyuruyor. Bu tek amac¢ Tanri'ya
olan saygi ve sevgidir. Muhasibi’ye gbre niyetin
muhtevasi, Tanr’'ya kars: duyulan saygi ve sevgidir.

(42) Ahzab, ayet : 72.
(43) ar-Riaye, s. 286.
(44) 1insan, ayet: 9.
(45) Feyz al-Kadir, C. 11, s 11.

157



Niyetin dogruluk ve iyilik derecesi de bu sevginin '
derecesine (46) ve bu sevgiyi her geyin istiinde tut-
ma gayretine goredir. (47) Tor Andrae de, Islam
mistisizminde sevginin, sevgi kavraminin merkezi
bir yeri oldugunu, stfl i¢in bunun gidilen <«yol ve .
gaye» oldugunu sdyliiyor. (48) Bu sevgi Allah sevgi-
sidir. ;

Davraniga esas olan istemenin motifi, muhtevas,
Tanrr’ya olan saygi ve sevgi ise bu niyet iyi niyet, sih-
hatli niyettir Eger davranigin niyeti, Tanri’ya olan
saygl ve sevgiye degil de bagka bir gayeye, 6zellikle
diinyaya iligkin, ampirik bir amaca yonelik ise bu ni-
yet, hastalikli olan niyettir; iyiyi isteyen niyet degil-
dir. Eger nivet ampirik bir amaca yénelmeyip, egoist
duygulardan armmmis ve sadece Allah saygisina ve
sevgisine yr'i'nelrni§ ise bu ﬁiyet iyi niyettir, sthhatli
niyettir.

Insanin ~hlaki yasayig siirecini bdyle tasvir eden
Muhasibi, insanin egilimlerinin, egoist etkilerinin ni-
yeti bulandirmayip davraniga hakim olmamas: ge-
rektigini zengin érnekler vererek, tasvirler yaparak
saglamaga caligir. ‘

Muhasibi’nin davranigin ahlakiligi ya da gayri ah-
1akiliginin niyette tamamlandigini gordiiglinti gbster-
mege caligtik. Ayni sekilde Muhasibi egoist egilimle-
rin etkilerini de niyette gériir. Onlarin niyeti etki-

(46) Adab an-Nufus, v. 82b.
(47) Risalet al-Mlistersidin, s. 1686.
(48) Tor Andrae, Islamische Mystiker, s. 137 - 140.
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lemesinin sonuclarini, insana gostermege caligir. Ni-
yete en cok etki eden egilim riya’dir Muhasibi riya’y:
egoist egilimlerin en kuvvetlisi olarak goriir. Bu egi-
limin tasvir ve tenkidi kitaplarinda en bliyiik yeri tu-
tar. Diger egoist egilimler de bunun etrafinda doniip
dolagirlar.

Riya, bir davranigi Tanri’ya olan saygl ve sevgi-
den dolay1 degil de, «insanlarin birbirlerine duyduk-
lur1 ihtiyactan dolayi,» (49) yapmaktir ve bunun mo-
tifi dctiir; 1 — bagkalar: tarafindan yaptigi ig nede-
niyle ogiilmeyi sevmek, 2 — bir vazifeyi yapmadigin-
dan dolay1 bagkalarinin kendisini yermesinden, zem-
metmesinden korkup kaginmak, 3 -— bir bagkasinin
elinde olan seye gz dikmek ve onu elde etmek amaci
ile bir vazifeyi yapmak. (50) Bu arzu, niyet olarak
istemenin icinde o kadar gizlidir ki, Muhasibi bunu
karincanin izine benzetir. Ve «riya tas tizerindeki ka-
rinca izinden daha gizlidir,» (51) der. Insanlarin ne
yaptiklarini neyi yapmakta olduklarini, neyi yapacak-
larin ¢grenip bildikleri halde, neden dolay1 yaptikla-
rin1 yani niyetlerini 6grenmeye gayret etmediklerin-
den yagadiklar gibi yasadiklarindan, oldiikleri zaman
da oliip gittiklerinden; bundan dolay: da yasayislari-
nin suurundan uzak olduklarindan §ikéyetgi olur. (52)

Riya ile hareket eden insan, karsisindaki insanin
onem verdigi gseye gore ve o imkéanlar: ile davranir.
(49). Mesiil Fi’'z-Ziihd ve Gayrihi, s. 64.

-(50) ar-Riaye, s. 192 - 205, 211; Adab an-Nufas v. 82,
(1) Kitab al-Vasaya, s. 149.
(52) Adab an-Nufas, v. 82b.
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(53) Bu, vasita degerlerle, cikar zihniyeti ile hareket

etmektir. Burada bir isi, bir hareketi, Tanr1 sevgi

ve saygisindan dolay: degil de, bir bagkasina bagli
olan bir ¢ikardan dolay:1 yaptig: icin, Tanrr’'nin yerine

bir baskasini koymus oluyor; bu tiir bir davranigin en

kii¢tigli dahi sirk’tir; Tanri’ya bir baska ortak tani-

maktir. (54) Insanin kurtulusu da Tanrr’nin emirleri-

ni bagka insanlardan dolay1 yapmamaktadir; (55) ya-

ni riya ile, gdsteris ile hareket etmemektedir.

Burada insanin riyadan nasil yakasini kurtarabi-
lecegi sorusu kargimiza gkar. (56) Muhasibi bu ko-
ruda da insanin biitinliigiinden dogan aktivitesini
gozden uzak tutmaz. Bu aktivitenin kaynagi Muha-
sibi’nin «garaiz» (57) dedigi i¢ - gidi, egilim ve iste-
melerin meydana getirdigfi orgiidiir. Bu érgiliniin ne
tek tek, ne de bitiin olarak igleyigini durdurabiliriz.
Buna ¢alismak, Muhasibi’ye gore, insan yaratiligini
degistirmege ¢alismaktir ki, insanin buna ne giicii ye-
ter ne de bununla gorevlidir. (58) Insana diigen, is-

‘lemesi durdurulamiyan insan aktivitesinin kargisma
egoist arzulari ile degil, iyi niyetin yonelttigi iste-
me ile c¢ikip onu ¢ikar istikAmetine degil, wvazife
istikametine yoneltmektir. Insami riyaya iten iig
motifin yerine, insani riyadan kurtaracak diger
i¢ motifi koyar Mubhasibi: 1 — Insanlarin bilmesi

(53) Mesail Fi'z-Zihd, s. 64 - 66; ar-Riaye, s. 206.
(54) Mesail Pi'z-Ziihd, s. 64.

(55)- ar-Riaye, s, 184.

(b6) a. g. e, s 212.

(57) a. g. e, 8 217.

(58) a. g. e., s. 289 -290.



arzusuna karsilik, Tanr’nin bilmesini istemekle yetin-
- mek, 2 — insanlarin dgrenmesini arzulama ve yer-
mesinden korkma yerine, Tanri tarafindan yerilme
korkusunu koymak, 3 — bir bagkasinin elindekine
goz dikmeye karsihk Allah’in verecegi karsilifa rag-
bet etrnek. (59) Goriildiigli gibi Muhasibi, insanda ta-
bii olarak bulunan bir i¢ - giidiiniin, bir egilimin, ken-
di dili ile s6ylersek, bir gariza’nmin etkinligini durdur-
makla degil, onu iyiye yoneltmek, onun onitine Tanr:
saygl ve sevgisini koymak suretiyle insanin ahliki
© yasaywgint saglamaga calisiyor.

Fakat insanin kendisini riyaya siiriikleyen meylini,
iyi olana ydneltmesi bdyle kendiliginden ve hatta ko-
layca olup bitmiyor. Muhasibi, burada da yine bilgiye
ve ahlaki duyarlhiliga bagvuruyor. Riya, ma'rife ve hog
gérememe, ice sindirememe (kerahet) ile yok edilir.
Ve bunlarin ikisi bir anda olurlarsa riyay:r énleme
miimkiin olur; ayr1 ayri, birinin olmadig: anda digeri,
digerinin olmadigl anda 6biirii bulunursa riya yok
“edilemez. (60)

Mubhasibi - ilerde gorecegimiz gibi - blitlin egoist
egilimlerin karsisina iyiye yonelik egilimleri koydu-
gu halde, riyanin kargisina daima iyi niyeti, igerigi
Tanr1 saygl ve sevgisinden ibaret olan niyeti koyar.

Islam ahlakinda sosyal karakterli bencil egilimler-
den birisi de, insanin kendisini bagkalarindan istiin
gormesidir. Bu duygunun etik kavram: kibir'dir. Bu

(59) ar-Riaye, s. 212 - 213.
(60) a.g. e,s 213-222.
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kavramda, «insan olma serefini,» taglyén tek tek insan-
lara kargi duyulmas: gereken sevgi ve sayginin yok-
lugu dile gelir. Tanri yer yiiziinde kendisine halife
kildigr insanl, kendisinden sonra sevgi ve saygiya en
¢ok layik olan varlik olarak gormiigtir. Kibre diigen~
leri, Kuran’da bir ¢ok 4yet’te yermigtir. (61) Pey-
gamberimiz de, «kalbinde zerre kadar kibir bulunan
kimse Cennet’e giremez,» (62) buyurmus ve kibri §6y-
le tanimlamagtir : «Kibir, hakk: kabul etmemek ve in-
sanlar1 kiigik gérmektir.» (63)

Muhasibi insanin kéndini Ustiin gérme (kibir) duy-
gusunun kaynagini insanin kendi degerini bilmeme-
sinde ve diger insanlarin tagidif insanlik serefine ve
Tanri’ya olan sayg:t ve sevginin yoklugunda bulur.
Mubhasibi, insamin aktlar1 ve kabiliyetleri arasinda
gordigii ontik - antropolojik baglantiy1 insanin duy-
. gulanimlar arasinda da asla gbzden uzak tutmaz.
Kibir duygusunu ele alirken onu insan tabiatinin do-
kusunun biliylik bir kismint meydana getiren egoist
duygulardan ayr1 diigiiniip ele almaz ve bu duygular
arasindaki miinasebeti dialektik karakterli goriir. Bu
bakimdan insanin ahlaki yasantisi, sinirlanmis basa-
maklar: olan bir siirectir. Egoist duygularin en {ist
roktasinikibir tegkil eder. Bunun karsit: da, insanin

(61) Mi'min, ayet : 60; Nisa, dyet : 172; Kasas, ayet : 37;
Lokman, ayet : 18.

(62) Riyazii’s-Salihin, C. I1,, 5. 44, Ankara 1967 (ar-Riaye,
S. 467). ’

(63) Ayni yer. (al-Mesail Fi’'z-Ziihd, s. 58).
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var olan geyler karsisindaki tavrinin ve yerinin ne
oldugunu bilmek anlaminda olan tevazw’dur. . '

Mubhasibi ontik - antropolojik tavri icinde insanmin
motivasyonunu daima bilgiye dayattigin1 gordiik.
Kibri de bilgisizlikten dogan bir duygulanim olarak
gorir. «Kibrin ash, insanin kendi degerini bilmeme-
sidir. Eger insan kendi kadrini bilmezse, buyiliklik
duygusuna kapilir. (64) Insan bu biiyiikliik duygusu-
nu hem Tanri'ya kargt hem de diger insanlara kars
duyar. Tanrr'ya kargt bu duygu, Tanri’'min kendisine
-olan nimetlerini, Tanri'ya muhta¢ olusunun siddeti-
ni- ve Tanrinin kendisini her yonden kusatmig oldu-
gunu unutmasinda ve yine insana bagkasinin kargi-
sida egilmesinin kendisine zor gelmesinden dogar.
Tanri’ya kargi olan kibir peygamberlere uymamay:
ve peygamberlik karsismmda irkilmeyi de dogurur.
Insanlar kargisinda kibirli olmak ise onlari kiiciik
gormek ve onlardan nefret etmektir. (65)

Muhasibi’ye gore insanin ahldki yagantisinin dia-
lektik bir siiveg takib ettigini sOylemistik. Kibre gi-
" den siirecin ilk basamaginda, insanin kendisini be-
genmesini (lcub) gorliyor; kendisini begenme, yap-
t181 igleri ¢ok. gérme ve biiyiiltme arzusu, ilmini ve
dogru gérisiinii  glizel goriip begenme gayrelidir.
(66) Bundan da insanin bagkalarmin elindekileri ce-
kememe (hased) ve bagkalarmmin diigtiigi koti du-

(64) ar-Riaye, s. 450.

(65) a. g. e, s. 451 - 464; al-Mesail Fi’Amal al-Kulub, s.
58 - 60.

(68) ar-Riaye, s. 402.
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rumlardan haz duyma (gigs) dogar; oradan da siirég
kibre varir durur. (67)

Bu egoist duygular, karsit1 olan ve aym dialektik
slireci takib eden iradl cehidlerle bir bir agilir. Tan-
ri’ya olan saygl ve sevgiyi yagamasi1 gereken insan,
ma’rife’yi ve ma’rife’'nin determine ettigi iradesi ile bu
egoist duygulanimlar: yenen insan, vazifeye, iyiye
baglanmanin doruguna ulagir. Yaptigi davraniglarin,
sahip oldugu imkéinlarin ve nimetlerin kendisine
Tanrrsmnn birer litfu oldugu imanini tagirsa, kendi-
ni begenme duygusuna diismez. (68) Insanin haset
duygusuna diismesi de Tanri'min takdirine raz: olma-
madir. Bunun sebebi de a¢ gozluligin siddetidir;
insanin bagkalarinin bagina gelen kot durumlardan
haz duyma (giss) duygusuna diigsmesi ise kat: kalbli-
ligin giddeti ve acima duygusunun azlifidir. (69) Eger
insan Tanrimin takdirine riza gosterir, nimet sahibi-
ni, Tanr’nin onu o nimete layik gérdigiinty diigti-
niirse, hased duygusunu yenmis olur.

Diger insanlar kargisinda aldigimiz tavirda orta-
ya c¢ikan ve egoist duygularin en koyusu olan kibir,
tevazu ile yenilir. Clinki insan motivasyonu, akigt
durdurulamiyan bir aktivite ic¢indedir. Kibri yok-
ederken onun yerine egoizmden uzak altruist (ozge-
ci: bagkalarimi diigiinen, digergam) bir duygu ve
davranigt koymak zorundayiz, Aksi halde, bu bite-
viye igliyen aktivitenin diglileri arasindan kibri sokiip
alamayiz. Kibri yokedince yerini tevazu alir ve insan

(67) ar-Riaye, s. 450 - 470.
(68) ar-Riaye, s. 402 - 443.
(69) Mesail Fi'Amal al-Kullb, s. 59.

164



kendi gerefinin guuruna ve kendi kendisine sayg:.
duygusuna ('izzet) ulagir. (70) Muhasibi, tevazu, di-
“sart ¢giktigin zaman, kargilagtifin her insanin sana
karg: bir istiinliige sahip oldugunu gérmendir, (71)
diye tanimlar. Ve iyinin en bliyigil ve i¢cinde hig¢ kotii-
Higlin bulunmadigs sey, tevazu'dur. O da senin
kendini diger insenlardan agagl gdrmendir; tevazu’-
dan daha Ustlin bir gey goren insan i¢in hayir yoktur,
(72) der.

Mubhasibi, tevazu’da Tanri'ya kars: olan saygi,
insanlara karg: sevgi ve bunlarin kargsisinda da yine
insanin- kendi kendisine karsi saygisini goriiyor ve
zaten kendi kendisine saygiya, kendi deger ve gerefi-
nin guuruna ulagirsa kibrin kiiclikliigiinden utanir;
“¢linkii insan, guuruna vardig1 zaman, kiiciik olan seyi
kabul etmez. Ancak biiylk olan kisi tevazu gosterir
ve tevazu duygusunu tasir; bilytiklik duygusuna ka-
pdigr zaman algelir (ziille ugrar) ve yiksek olanla-
rin en agagisi olur; ¢linkii kendi kendisini agag1 gor-
miigtiir. (73) Tevazu duygusunu tasiyan insan, bag-
kalarmma kargt duydugu sayg: ve sevginin yaninda,
kendi kigiligini korur, bagkalarinin yardimina sigin-
maz, kendisi az da olsa ¢cok da olsa coémertlik yapar.
(74)

(70) a. g. e, s. 61. .
(7 Adab an-Niifﬁs, v. 100 a; ar-Riaye, s. 500-501, 514,
517.
(72) Adab an-Nafas, v. 91b.
(713) al-Mesail Fi'Amal al-Kulab, s. 59.
(74) a. g. e, s 62



Ozetleyecek olursak Muhabi, kibir ve tevazu duy-
gularini, Tanrr'ya ve tek tek insanlarin tasidifl insan
olma gerefine karst duyulmas: gereken sayg: ve sev-
giye dayatir., Bununla beraber insanm kendi kigiligi-
ne saygiyt daima korumasini tavsiye eder. Insan ken-
di kigiligine saygiy1 yitirdigi an kibre diigtiiglinii ile-
r: slirer. Boyle olunca ona gore kibir egoist bir duygu
olmakla birlikte ayni zamanda marazi bir duygudur.
Tevazu ise hem Tanri’ya, hem insanlara hem de insa-
nin kendi Kkigiligine saygi ve sevgiyil icerdiginden,
i¢inde hi¢ kotl yon tagimayan salt iyinin gerceklesti-
gi davranistir. '

Muhasibi’de gordigliimiiz temel 6zelligin, her seyi
bilgiye, bilmeye dayatmasi, ma'rife’yi insanin moti-
vasyonunu kuran temel fenomen olarak gérmesidir.
Bilmek insanin davranigtaki nedenselligini (autono-
mi icinde nedensellik) kurdugu gibi, -insanin duygu
diinyasini da etkisiz birakmiyor. Insanimn ilim ile 6g-
rendigi, ma’rife ile aktiviteye donlstirdigi vazife-
lerin guuru, sorumlulugunun agirligi, Tanri’'nin go-
zetilmesinin devamlilifi, insani derinden etkileyip
Urpertmektedir. Yine insanin varlik bitinliigiinde
ortaya ¢ikan bu fenomen, Muhasibi'nin ma'rife’den
sonra mhlaki yasantisinin motivasyonunu dayattig:
ikinei temeldir. Vazifeye sayg: da bu temel {izerinde
dogup ylikselen duygulanim silirecinde meydana ge-
-Iir. Bu duygulanim da yine dialektik bir strec takip
eder.

Vazifelerinin suurunda olan insan, bu vazifeleri
Allah’'in kendisinden istedigi gekilde yerine getirip
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getirmedigi diiglincesi ile gam ve hiiziin duygusuna
kapilir. (75) Insanin i¢ diinyasinda, psikolojik bir-
gerginlik dogar. Iste gam ve hiizniin dogurdugu bu
gerginlik temeldir ve onun kayboldugu an insan, va-
zifelerinin suurundan uzaklagmig ve gaflete diigmiis-
tir. Uyanik olmanin (teyakkuz) ve yakinin temeli
gam ve hiizlindiir. (76) Fakat bu duygulanim gam ve
hiiziinde durup kalmaz. Vazifelerin suuru iginde Al-
lah'in vaad ve wvaldini yani vazifelerini yerine geti-
rip getirmemesi bakimindan sonuclarimi diiglintince
korku ve timide ulaglir. (77) ’

LKorku ve Umit, bu iki duygu ve bu iki kavram
tasavvufun ve tasavvuf psikolojisinin temelini tegkil
eder. Bu iki duygu insanin ahldki yaganfisinda onu
motife eden ve yiikselten, birbirini tamamlayan iki
duygudur; ama korku, ahlaki niteligi oldukga tartig-
mali olan bir duygudur. Bir kere insan aktivitesi y6-
niinden modern psikoloji, «korku; canli varhigin kuv-
vetlerini felce ugratabilir, onu fiziksel ve zihni iktidar-
larini kullanamiyacak bir hale getirebiliv, ihtiyatsiz
ve beceriksiz kilabilir,» (78) der}

Su var ki, Muhasibi’nin ahlak felsefesirde korku-
nun kaynagi maddi bir ohje, zaman - mekin boyut-
lar1 i¢inde olan bir durum degil, agskin olan diinyada
Tanri’nin vaad ve va'idlerine bagh olan durumlardir.

(75) Adab an-Nufis, v. 83b - 84a. .

(76) al-Halva va’t-Tanakkul, s. 454.

(77) ar-Riaye, 5. 72.

(78) Paul Guillaume, Psikoloji, s. 84 - 85, Cev. : Refia Se-
min, Istanbul 1970.
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(79) Etkisi de organik degil, irade lizerindedir. Boyle-
ce Muhasibi’de korku, salt bir heyecan, timidsizlik ve
panik hali degil, vazifelerin ve her tiirlii neticesinin
suur halidir. )

Muhasib’de korkunun objesi Tanrr’nin zati asla
degildir. Vazifelerini tam yerine getirip getirememe
ve Tanrr’ya kargt her an bor¢lu oldugu siikrii ifa edip
edememe endigesi, onda azaba ugrayabilecegi duy-
gusunu, Ahiret’in neticelerinin verdigi dehget hissini
uyandirir. (80) Muhasibi hiizlin ve gam, korku
(havf) ve tmit (reca) motifleri ile insanda bir psi-
kolojik gerginlik yaratir. Gam ve hiiziin insanin Tan-
r¢ tarafindan kendisine teklif edilen vazifeleri gere-
gince ifa edip edememe endigesinden dogar. Korku
ise insanin bilerek veya bilmeyerek igledigi giinah-
lerdan dolayr ugrayacagr Allah’in azabi kargisindaki
kaygudur. Muhasibi, Allah adil oldugu igin azabim

. ve miikafatini denk tutar. Insan, yapip etmeleri ile

suna veya buna hak kazanir ve onu bekler; ama in-
-san giinahkar oldugu anda bile, Allah’in affedecegi-
ni Gmit eder; insanin Tanri’’dan imit kesmemesini,
O’na timidle baglanmasini tavsiye eder. Bu motifler-
le insanda yarattif) psikolojik gerginlik ile onu gaf-
lete diigmekten korumay: ve uyaniklik (teyakkuz)
halinde tutmay: amaclar. ‘

Muhasibl bazen, <«Allah’dan korkma,» deyimini
kullanir. Fakat bunu mecazen kullamr; ¢inkii vaad

(79)° Adab an-Nufts, v. 73b; al-Kasd va’r-Rucg, v. 73a -
714a; ar-Riaye, s. 72 - 73.
(80) Kitab Badw Man Anabe Ila’llah, s. 17.
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ve vaid sahibi Tanrr’dir ve onlari yerine getirecek
de yine Tanrrdir. Yoksa kullarina karsi miisfik, af-
fedici. ve ihsan edici olan Tanri’nin, korkunun dog-
rudan dogru konusu olmasi, O'nun bu sifatlarina ve
kullarina olan bu yoneligine ters diiser. jTanr’nmn
bu sifatlarmi her vechi ile belirten Muhasibi, Tan-
ri’dan korkmayl, insanin kendi kendisini aldatmasi-
na baglar. Dogrudan dogru Tanrrnin zatindan kork-
tugunu iddia eden insan, vazifelerini tam olarak ye-
rine getirmedigi halde getirdigini sanmir. Niyeti halis
oimadig1 halde, niyyette ihlas: yani iyiyi istedigini
s&nir ve amellerinin sonucuna tam bir gliven besler.
Rundan sonra da Tanrr’dan korkar. Muhasibi’ye go-
re bu korku, Tanrt'ya giivenin yoklugu ve Tanrrnin
adil olmayip zalim oldugu, insanlari davraniglarina
gbre degil, istegine gore cezalandirdig1 hissinden
‘dogmaktadir. Oysa Allah adildir; kullarini sever; on-
lara acir; tistelik onlarin gilinahlarint bagiglar, Eger
kul ginahkér olmadigi halde, Allah’dan korkarsa
bu, meleklerin gilinah islemedikleri halde Tanri’dan
korkmalar1 gibidirj}(81) :

Davraniglara glivenin arttigi, Tanrr’'ya gilivenin
yitirildigi yerde Tanrrdan limit kesme ortaya cikar.
Oysa korku tek bagma bir duygu degil, iimit onun
tamamlayicisidir. Glinkii insanin Tanrr’ya olan ima-
ninin apa unsuru, Tanrrnin her geye muktedir, adil,
vefali, aciyier ve affedici olmasidir. Bu imani tasi-
yan kul, iyl davramislarimin kabul edileceginden,
sevaba nail olacagindan, kargiliklarini alacagindan ve

— |
(81) ar-Riaye, s. 536 - 537. '
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haksizlifa ugramayacagindan emin; igledigi kotiiliik-
leri yine Tanri’'nin affedeceginden, tevbe ve pisman-
Iigint kabul edeceginden {imidlidir. (82) Cilinkii Tan-
r: da Kuran’da kendisinden i{imit kesmememizi bu-
yurur. (83) Umidi Muhasibi ikiye ayirir: a) Allah’a
kargt devamli olarak iyi zan beslemek, O’'ndan {imit
kesmemek ve glinahlarina tevbe etmek; b) Tanri’nin
vaad ettigi Cennetleri ve Tanri’ya yakin olmay: imit
etmek. Muhasibi devamla {imit, Allah hakkinda bes-
lenen emel ve isteklerden dogar. Isyankar kisiyi tev-
beye yoneltir; bu, kisi ile iimidsizlik arasinda perde
" olur; insam1 iyi davraniglara sevkeder. (84) Eger in-
san ¢ift kutuplu olan ve kendisini olumlu bir gekilde
motife eden bu korku - {mit duygusunun tek kut-
bunda, korkuda kalirsa limidsizlik icinde ve Tanrr'-
nmmm rahmetinin tasavvurumuzun iistiinde genis ol-
dugundan timit keserek (85) normalitesini kaybede-
bilir.

Bu aga;nadaki cift kutuplu korku - {imit duygusu,
bundan sonra tek bir ¢izgi lizerinde birlegir ve iler-
ler ki, bu da takva’dir. Takva, vazife duygusunun
en koyu. hali ve Draz'in da isaret ettigi gibi ahlak
kanununa kars: saygidir. (86) Muhasibi takva’y: tas-

(82) Adab an-Nufas, v. 67a-b: ar-Riaye, s. 85, 100 - 102;
al-Halva va't-Tanakkul s. 451.

(83) Ziimer, ayet : 53.

(84) ar-Riaye, s. 516 - 518. o

(85) Prof. Dr. Ibrahim Agah Cubukcu, Mezhepler, Ahlak
ve Islam Felsefesi le Ilgin Makaleler, s. 81 - 83,. An-v
kara 1967.

(86) M. Abdullah Draz, a. g. e, s. 681.



vir ederken bu modern ifadedeki sayg: kavramina
karsilik riayet (dikkat etmek, onem vermek, Oonem-
semek, ilgilenmek) kavramini kullanir. Olgunluk
gaginin meyvesi olan ana kitabinm adi da «er-Riayes
dir. Bu kitabin da ilk konusu takvanin ne oldugunun
tasviridir. Bu tasvirler de, riayet kavrami altinda ge-
ligir.

Muhasibi, takvanin asli korkudur; korku takvadan
daima once gelir. Allah’in, ehline Cennet’i hazir-
ladigr takva, Allah'in varligina tam iman ve farz
kildigr vazifelere igtenlikle sarilma, kalbi ve organ-
lar1 Allah’mn  hoglanmadigi seylerden sevdigi seylere
yoneltmedir, der ve takvanin korku olmayip daha
ilkel olan korkunun devami olarak gelisip dogdugu-
nu her vesile ile belirtir. Takva amellerin temelidir
ve takvasiz ameller kabul edilmez, (87) der. Yine ta-
nim niteliginde takvanin tasvirini verirken, Tanry'-
nin vazife olarak koyduklarml Tanri’ya saygidan
dolay1 yapmak, yine yasakladiklarindan da Tanri'ya
sayg1 ve sevgiden dolay: kaginmak ve Tanri’'nin vaad
ettigi miikafatlar: Umit etmektir, (88) der ve sozle-
rini, «inanan kiginin haysiyet ve gerefini takvada
buldum,» (89) hiikmii ile taclandirir.

Buraya kadar Muhasibi'min ahldk 6gretisinin in-
san varhigindaki korrelatini tasvire ¢alighk. Simdi de
onda ahlaki olanin muhtevas: nedir ? vani iyi nedir ?

(87) ar-Riaye, s. 38 -45; al-Kasd va’'r-Rucl, v. 83b - 84a;
Kitab al-Vasaya, s. 32. '

(88) ar-Riaye, s. 48.

(89) Risalet al-Miistersidin, s. 162.
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insanin disinda ve karsisinda olan, ahlaki duyarlili-
gmin ve aktivitesinin konusuolan nedir?

Daha once ahldki yasantinm insan varligmdaki
kerrelatlarini agiklamaga caligirken  Muhasibi’nin
iizerinde hassasiyetle durdugu ahldk kanununu, Is-
1dm’in biricik ahlak kanununu belirtmisgtik : Tanri’ya
saygi ve sevgiden dolayi fiilde bulunmak. Muhasibi bu
kanunu muhtevasiz, formel olarak birakmaz. Onun
muhtevasim da belirler. Bu muhtevanin ne oldugunu
belirlemede Muhasibi’nin orijinal bir yoéni yoktui".
Fakat tavr: orijinaldir ve tamamen felsefi - bilim-
seldir. ‘

Iyi'nin muhtevas! yani tek tek iyi davraniglarin
tiiredigi sey nedir, diye sorar. Iyi'nin muhtevasimnin
kendisinden tiiredigi geylerin asli, Tanr’'ya tam bir
imandan sonra nimetleri bilmek, onlara kargilik
siikrii yerine getirmek ve bunlarin da insana Tanri
tarafindan bahsedildiginin suurunu tasimaktir. (90)
Bu gekilde kisaca belirledigimiz iyinin muhtevasi,
sonsuz derecede iyi davraniglarin kaynagidir. Bu
muhtevada blyik bir dinamizm ve genislik imkan:
vardir. Daha once de belirttigimiz gibi Muhasibi in-
sanin determinasyonunu ve aktivitesini® ma'rifede
bulur. Ma'rife yani bilgi ise muhtevas: her an artan,
simirlart genigleyen bir vetiredir, Muhasibi’nin belir-
ledigi ahladki muhtevanin, insanmn ahlaki yagantisinin
kendi digindaki ve kargisindaki korrelatini tegkil et-
mesi yani iradesinin, istemesinin konusu olmasi, an-
cak bilgi ile, ma'rife ile aktivitesi i¢ine girmesi 1a&-

(90) al-Halvg va't-Tanakkul, s. 43. .
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zimdir. Bilgi de swnirlarini ve igerifini her an ge-
i\11§1‘eten bir aktivite olunca, Muhasibimin belirledigi
bu iyinin muhtevast dolgundur ve bireyin yagan-
t1s1 boyunca ma’rife’sinin artigi ile orantili olarak
zenginlegir. Iyi'nin karsiti olan kétii'yii ise Muhasibi,
bu genigligin ve zenginligin yoklugu olarak tanumlar.
Kendini begenmenin, kibrin, riyanin... kaynagi,
belli bir ¢ikar ya da bir hazza saplanip kalmadir (ta-
hayyiiz). Bu saplanti, bu tahayyliz ise biitiin kotii-
litklerin kendisinden tiiredigi koktiir. (91)

jf Muhasibi'nin ahlak 6gretisini goyle bir toparlaya-
cak olursak, ahldki davranigin temeline ma’rife’yi
koyuyor, iradeyi ondan tiiretiyor; akil hiirriyeti ve-
ya irade hiirriyeti gibi artik gliniimizde terkedilmis
bir insan hiirriyeti ayirumi yapmiyor. Iradeyi ma'rife-
den tiireten tavr: ile biz onun antropolojik hiirriyet
anlayigina sahip oldugunu savunuyoruz. Tek bir ahlak
kanunu taniyor : Allah’a saygt ve sevgiden dolay: dav-
ranista bulunmak. Bunun altina da tek tek insanlarin
tagidigl insan olma gerefine saygr ve sevgiyi koyu-
yor. Ahlaki yagantiyr bilgi temeli iizerinde bir duy-
gulanmm orglisit olarak yiikseltiyor. Bu .duygulanim
orglisit de kendi aralarinda hiyerargik guruplar tes-
kil ediyor. Egoist duygulari, Allah’a ve tasidiklar in-
sanlik gerefinden dolay1 insanlara sayg: ve sevgi ile .
yenmeyi 6ner‘iy0r.i,:1

(91) al-Halva va't-Tanakkul, s. 46.
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Vil — TABIAT GORUSU

Muhasibi, nasil insan varligi, insan psikolojisi, in-
sanin motivasyon kaynaklari lizerinde durup dist-
nip yazmig ise, tabiat lizerinde de ayni tavirla di-
siinmiis ve yazmis oldugunu iki kitabindan kalan iki
parcadan anliyoruz: 1 — Fasl Min Kitab al-Azama,
2 — Fasl Min Kitab at-Tenbih ‘Ald ‘Amaél al Kullb
Fi’d-Delélet ‘Ala al-Vahdaniyye.

O, Tabiat tzerinde iki sebeble durur: 1 — Tann
tabiati, vazifeler varligi olarak yarattig insanin varli-
gmin tagiyicist ve vazifelerini gerceklegtirmesi igin
adaletinden dolay: (1) bir vasita - malzeme olarak
yaratmig olmasi, 2 — Tanr’nm varligina ve birligine
delilet etmesi.

Mubhasibi, tabiatin yani kainatin yaratilmig oldugu-
nu, sonradan oldugunu daha ilk adimda ifade eder (2)
ve «Tabiat,» kavramini kullanmaz. «Halk = yaratil-
mig olan» kavramini kullanir. Tabiat kelimesini «Tab’-
atl,,» geklinde insan varlift igin kulaniwr. Eger «al-
Azame» kitabinin tamami elimize ge¢mis olsaydi,
belki -bu konuda daha bir agiklik bulurduk.

‘Genellikle Ortacag felsefesinde, insanin kendi var-
Iik karakterinde tabiatin yapisini temsil ettigi goriisi
hakimdi. Bu nedenle de tabiata : Makro kosmos (bii-
(1) Kitab al-flm, v. 32b.

(2) Kitab al-Azama, v. 25a.
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yiik alem); insana: Mikro kosmos (kiigiik alem) de-
nirdi. Muhasibi’de de bu genel goriig var ve kitabinin
ismine «al-Azama = biiyiik olan» adini vermigtir.

[Muhasibi, tipki insan gorlsiinde oldugu gibi, spe-
kiilasyonlara ka¢madan tabiat gbriisini gozlemleri-
ne dayatir. Muhasibil’ye gore tabiat, Tanri’'nin en aga-
gisindan en yukarisina kadar siki bir kausalite Brgﬁf
- sli, bir nedensellik bag1 (ittisal at-tedbir) icinde ya-
réttlgl bir bitiindiir. Bu biitinilin 6yle bir birligi var-
dir ki, unsurlar: birbirlerine dayanarak sanki tek bir
organik yaratik imis gibi ayakta dururlar. Eger tabi-
atin unsurlarindan bir tanesi ayrilacak olursa tama-
minin baglarn ¢ozilir ve dagilir.}(3)

Muhasibi, «ittisal at-tedbir,» kavramim kullanir.
(4) Biz kausalite orglisii (k'au‘s\‘alnexus) olarak ter-
clime ediyoruz. Bu kausalite orgiisiinii kuran ve is-
leten Tanrr’dir ki, bu mutlak bir monizm’dir; yaratan:
ve idare edeni bir olan ve bundan dolay: da tam bir
birlik arzeden monizm.

Muhasibi’ye gore tabiatin Oyle bir unsurlar orgii-
- sii vardir ki bunlar ne fazladir ne de eksiktir. Birinin
eksikligi ile neredeyse tabiat diizeni yok olur. Bu
unsurlardan bazan su, bazan hava ana unsur gibi go-
riiniir. Fakat durum hi¢ de oyle degildir. Goriiglerini
gozlemlerinden devsiren muhasibi, bunlarin her biri-
nin canli varliklar igin, hayat icin onemlerini belir-
tirken bazan birisini bazan da obiirtinii ylceltiyor.

(3) a. g e, v. 25a-b.
(4) Ayn1 yer; Maiyyet al-Akl, s. 218.
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Fakat son derece ilging bir gorilg: «Eger bogluk .
olmasaydi gezegenler (felek) donmezlerdi. Onlarmn
déniisii olmaymca da ne giines ne ay olurdu. Bunlar
olmayinca gece ve giindiiz olmazdi. Onlar olmayinca
zamanlar (ezmine) olmazdi. Zamanlar 61may1nca ne
yvaz ne kig; ne sicaklik ne de sogukluk olurdu,» (5)
der ve devamla, hicbir bitkinin bliylyiip olgunlasa-
miyacagini, hayatin yok olacagini sdyler.

Muhasibi’nin bu goriislerinde, hergeyin hikmetini
Tanrt’'nin yaratip diizen vermesi (as-Sun’u) ne ve bu
diizende kurdugu nedensellik (tedbir) e baglayip dur-
muyor. Tanrr'nin bu fiillerini evveld ifade ediyor,
tesbit ediyor, sonra onlari iman katma koyup bir
aragtirmact tavri ve anlayigi ile tabiata yoneliyor;
tamamen gozlemlerine bagli kalarak diigiinceler or-
taya koyuyor ki, burada matematik bilginin eksikli-
g1 kendisini gosteriyor. Dolayisiyle de Muhasibi’nin
tamamen gozlem, naiv tecriibe iizerinde yiiriyen dii-
glinceleri, bilimsel tecriibe lizerine, eksperiment iize-
rine oturmuyor. '

Zaten Muhasibi'nin bdyle bir niyet ve gayesi de
yoktur, O tabiatin yani kdinatin bu diizenirin icinde -
kausaliteyi gbsterme denemesi, Tanri’'nin birligini, on-
dan bagka bir Tanrnin olmadifini, onun ne egi, ne
ortagl ne de yardumecisi oldugunu gostermek icindir.
Eger bir ortag: olsaydi ve ne kadar da anlagmis olsa-
lardi, bir yerde iistiinliik iddiasina ve daha fazlaya
sahip olma hirsina kapilirlar ve diizenin de sonu olur-
du. (8) O, bunu gostermeye ¢aligir. Zaten en tabii bir
tavirla bakildifi zaman tabiatin, gériinmeyen Aalem
(gayb) e deldlet ettigi (7) goriilir, der.

(6) Kitab al-Azama, v. 26b.
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VIII — TESIRLERI

Muhasibi’nin kendisinden sonraya tesirlerinin or-
taya konmasi, bagli bagina bir aragtirma konusudl\lr.
O, belirli bir displin i¢inde kaimadig ig¢in, hichir ¢i-
gir onu kendisine maletmemigtir. Eserleri de popiiler
olmay1p derin diisiinceler ihtiva ettigi icin etkisi yay-
gin olmamigtir. Tabakat kitablarinda onun diigiince-
leri hadis teknigi ile rivayet edildigi ve Tabakat ki-
tablarina, anladigimiz kadariyla, devrin gartlar: ge-
regi agizdan agiza nakledilerek ulagtigl icin gercek
kigiliklerinden olduke¢a uzaklagtirilmiglardir. Ve ¢ogu
da Muhasibi’nin tenkid igin kendi kitaplarina aldig:
diislincelere ya donilismiis ya da yaklagmigtir. Boylece
de etki kabiliyetlerini yitirmiglerdir. Bu sebeble Mu-
hasibi’nin bariz etkisi cok ciddi ve problematik olan
distinirler {zerine olmustur. Bunlarin en basinda
Gazzali gelir. Ve Gazzali’nin kendisi de her vesile ile
ondan istifade ettigini sdyler. Muhasibi’nin al-Vasiya’-
" s1, Gazzalt'nin al-Munkiz Min ad-Dalal’ine tiir olarak;
otobiografi turii olarak O6rnek olmustur. Gazzali, bu
kadarla da kalmamis girigte climlelerine varincaya
kadar almistir. Thya’smin bir cok boliimlerini okur-
ken, ar-Riaye’yi okuyoruz intibamni verir.

Muhasibi Sifatiyye’nin ilk miimessillerinden - ol-
dugu igin Cuveyninin as-Sdmil'inde etkileri mevcut-
tur. Fakat Cuveyni bu etkilenmede kendisi sarih dav-

(6) a.g.e., V. 253, 26b, 27b; Maiyyet al-AKkl, s. 218.
(7) Maiyyet al-AKkl, s. 232.
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ranmadigi igin, bu etkileri devgirmek ve giin is181na
¢tkarmak uzun bir calismay: gerektiriyor.

Kat al-Kullb tizerinde de Muhasibi’nin etkisi bii-
yiiktiir. Ozellikle ar-Riaye’deki nefis muhasebesi bo-
lamii (1) ile Kat al-KultGb’daki nefis muhasgbesi
bolimi (2) arasindaki benzerlik ¢cok kuvvetlidir.

Biz calismamizi Muhasibi’nin kendi eserleri iize-
rinde yogunlagtirdigimiz ve evveld onu taniyip onun
diisiincelerini belirtmeyi amacladigimiz i¢in ayri bir
calismamizda onun kendinden sonraya olan etkileri-
ni ele almay: diigliniiyoruz .

(1) ar-Riaye, s. 54 - 63.
(2) Ebu Talib al-Mekki, Kut al-Kulb, C.1, s. 157 - 168, Ka-
hire 1961..
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SONUC

Bu aragtirmamizda fikri kigiligini tamitmaga calig-
trgimiz Muhasibi’nin bu kigiliginin niteliklerini ifade
ve yeni bagtan dile getirecek olursak; O, insan1 kendi-
sine konu almigtir ve psikolojinin projeksiyon metodu
ile konusuna yaklasir. Insani bir biitiin olarak ele
alir. Insanlik 6l¢iisiindeki bireysellige ve insanin ken-
di icindeki disharmoniye igaret eder. Insanda ortaya
¢ikan 6liim suuru ve dil fenomenine deginir ve insan
psikolojisi lizerinde ¢ok derin durur.

Kalb ve nefsi insanin kabiliyetlerinin ve egilim-
" lerinin toplamlar: ve onlarin nominal varliklar: olarak
gbrir. Akil ise insanin scrumlulugunun gartidir. Tan-
r: akli imtihan edecegi kimselerin varligina, kendisine
hiiccet olsun diye koymugtur. Akla, insan diginda bir
tastyict tanimaz ve akil insanin bir kabiliyeti, bir akt1
olarak kaderi yine insanin kaderine baghdir.
Seytan’i ise, insan varlignin diginda, ontik bir
varhk olarak goriir. Seytan insanin ebedi diigmanidir.
Fakat o bu diismanhgim ancak nefis araciligl ile ger-
gckle§ur1r Nefis Seytan’in lavukathglm yapar.

\B11g1y1 insanin kendi tecriibe ve yasantisi ile elde
eltigi bir basarisi olarak goriir. Bilgi dogustan hig bir
unsur tagimaz. Bilgiyi bir bilme olarak ikiye ayirir:
Kavramsal bir bilme olarak ilim; dogrudan dogru bir
bilme, kavramlarin aracilifina bag vurmadan elde
edilen bir bilgi olarak ma’rife.i

Muhasibi, ma’rife’'ye ¢ok énem verir. Insan aktivi-
tesini ve iradesini kendi basarisi olan ma’rife’ye da-.
yatir ve ondan tliretir. Mu'tezile’'nin anladigi anlam:
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da akil hiirriyetine karst cikar. Irade hiirriyetinden
de sbz etmez. Fakat iradeyi ma'rife’den tiiretince biz
onun insan autonomisi anlayisinda antropolojik hiir-
riyet cizgisi {izerinde bulunduguna isaret ettik.

Niyet tizerinde 1srarla durur. Davramgsin ahlaki-
ligi ve gayri ahlakiliginin niyette tamamlandigim ka-
bul edgr. Tanrr'ya saygi ve sevgi ile tek tek insanla-
rin tagidifi insan olma gerefine saygl ve sevgiyi niye-
tin muhtevasi -olarak tayin eder. Egoist duygulan
daha davraniga doniismeden niyette agmayi; insanin-
istemesini, niyetini her an bir davranigint gozetler
gibi gozetlemesini tavsiye eder.

Muhagsibi {izerine yaptifirmiz bu mitevazi c¢alig-
manin son soziinii sylerken sunu ifade etmek isteriz.
" Clnlimiz psikolojisi insanin tasidig1 kabiliyetleri tek
tek ele alip izah -étmiyoz. Onlar1 motivasyon kavrami
altina koyuyor. Bu kavram ile insanin biitiinliigiin-
den kalkilmig, insanin tek tek aktlar1 ve kabiliyetleri
yerine, aktivitesinin prensiplerini koymus oluyor.
Eger Muhasibi’nin diigiince dinyasina motivasyon
acisindan bakihip degerlendirilirse, onun insan aktivi-
tesinin tasviri daha iyi bir degerlendirilme imkéni bu-
lacaktir, '
 Biz formasyonumuz geregi, Muhasibi’ye bu acidan
bakamadik; ama yine insanin bitiinliglinden kalkan
ve fnsan aktivitesini onun varlik - sartlar1 altinda
tasvir eden Felsefi Antropoloji’nin. agisindan baktik.
* Muhasibf’yi insanin biitinligiinden kalkan, insan
kendi basarilarina dayatan tutarh ve bagarili bir filo-
zof - psikolog olarak buldugumuzu belirtirsek miiba-
1aga etmemis oluruz.
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SOZL UK

—A—

AKT : Insanin kendi iradesi ve glicii ile sevk ve idare
ettigi kabiliyeti..

AKSIYONEL : Bilerek ve isteyerek, caba ile yapilan.

ARTIVITE ;: Giiciindi, bilgi ve iradesinden alarak fiil ve
harekette bulunma.

'AKTiF' Bilgi ve akli ile fiil ve davranista bulunan.

AKTUALITE Belirli bir durumdaki insanin p51k01031k
gercekliginin muhtevast.

'ALTERNATIF : Bir seyin zddi, karsiti.

ALTRUf[ST: Bagkasini diigiinen, digergdm, dOzgeci.

AMPIRIK : Tecriibi, deneysel, deneyden gelen

ANALIZ : 'Tahlil, coziimleme.

ANALOJI : Benzetme, drnek verme, tesbih, temsil.

ANIMIZM : Her seyde bir ruh oldugunu sanen- ilkel bir
din sekli.

APRIORI: Onceden olan; zihinde yerlesik: tecritbeden
bagimsiz, fakat tecriibe ile canlandiriabilen.

ATTRIBUT : Ognitelik, temel vasif, sifat-1 zatiyye.

AUTONOMI : Bir davranista bulunurken, o sekilde dav-
ranmanin gerekliligini, mecburiyetini ve hiirriyetini
kendi icinde bulma.

AUTONOM : Autonomi sahibi olan.

—B—

BIOS : Beden, insanin organik yénii, maddi yonti.
BIO - PSISIK NUVE: Beden ve ruhtan meydana. gelen
ve insanin biitiin Gzelliklerini tastyan cekirdek.
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] —

DETERMINIZM : Her seyin bilinen, degismez bir nedeni
oldugunu, her seyin onceden belirlendigini ileri siiren
goriis; (ahlak felsefesinde) insanin isteme ve dav-
ranislarinin i¢c ve dis nedenlerle belirlenmis oldugunu
ve bir _irade. hiirriyetinin olmad1{;1n1 savunan goriis.

DETERMINE ETMEK : Onceden belirlemek, tayin etmek;
irade hiirriyetini ortadan kaldirmak.

DETERMINANT : Determine eden giic, 6nceden belirlé-
yen neden ve faktor.

DIALEKTIK : Karsitliklar: yenerek ilerleme.
DIALOG : 1kili konusma, karsihkli konusma.

DISHARMONI : Diizensizlik, celisiklilik; insanm icinde
tasidigl uyumsuzluk, celisiklik. .
EGOIZM : Bencillik, kendine diskiinlik, bagkalarinm
hakkini goz oniine almadan kendi cikarina gore ya-
samak.

EGOIST : Bencil, kendini diistinen, kendi cikarina gore
davranan.

ETHIK : Ahlak felsefesi.

—F —

FELSEFI ANTHROPOLOJI : insam kendi varlik biitlinli-
gl icinde ele alan felsefi disiplin. »

FENOMEN : Duyularla idrak edilebilen ve basi sonu olan
anlamli olay. ‘ ‘

FENOMENAL : Olaylardan, fenomenlerden kalkan, onla-
ra uygun olan.

FONKSIYONEL : Insanin iradesi ve cabasi disinda mey-
dana gelen ve insandan iradi caba istemeden gercek-
lesen. : .

FORMASYON : Bilgi toplama, miiktesebat.
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—G —
"GNOSEOLOJIK : Bilgi yoniinden; bilimden dolayl.

— H—
HATARAT (HAVATIR) : (Tasavvufta) kalbe gelen duyum-
larin her tiirlisii. .
HETEROJEN : Ayni tlirden olmayan.
HUCCET : Delil, kanit,

—F

INDIVIDUALITE : Insanhgin genel varlik - sartlari icin-
de her ferdin Ozel nitelikleri ve 6zel sartlari olmasi.
(Ahlak) IDESI: Ulasmak icin kendisine yonelinen ve
ona gore fiil ve harekette bulunulan zaman ve me-
kan disinda olan ahlik degeri.

—K —
KAUSA : Neden, illet. ‘ v
KAUSAL : Nedensel, illi.

KAUSAL BAGLANTI : insanin etki kaynag olan motif-
lerle insan suuru arasinda kurulan psikolojik bag.
KAMUFLAJ : Icinde bulunulan sartlara uydurarak bel-

1i etmeme. i )
KONSTRUKSIYON : Gercekten dayanagl olmiyan sirf
mantiki kurgular.
KRITERYUM : Kriter, dlcii, misdak.

L —

LITERATUR : Bir bilim dalnda yazilmis kitap ve ma-
kalelerin toplami.

LOKALIZE : Yerini siirlama; belli bir mekan icine
koyma.
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—_—M—
MATERYAL : Bir seyin meydana gelmesi icin gerekli olan
" malzeme; bir seyin muhtevasl.

_MESSAi FELSEFESI : Aristoteles felsefesinin islam fel-
sefesindeki aldig1 sekil; peripatosculuk:

MONIZM : : Yaratanin ve idare edenin ayni oldugunu sa-
vunan goriis. .

MOTIF : Psikoloji ve ahlak felsefesinde. insam davranisa
siiriikleyen neden.

MOTIFE ETMEK : Davranisa suriiklemek.

MOTIVASYON : insani davramsa  siirlikiemek; insann
motifler orgilisii. '

— N —

NAIV : Tabii; pesin goriislerle sartlanmamis.
NEGATIF : Olumsuz, menfi.
NOMINAL : Sadece ad: olan; gercekte varligi olmiyan.

NORMALITE : - Normal olma; kanun ve kaidelere uygun
olma.

NOUS ;- Akil, disiinme.

—Q —

OBJE : Konu, karsida duran, nesne,

ONTOLOJI : Varlik bilimi; var - olan: var - olan olarak in-
celeyen felsefl disiplin.

ORIJINALITE : Daha once olan; bir seyin taklidi olma.
ma, baskasina benzememe.
P —

PRIMITIF : Ilkel, basit, gelismemis.
POLEMIK : Yazili tartisma; kelime oyunlarindan yarar-
].a_narak yapilan kuru tartisma.
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} PROBLEMATIK Gugluklerm problemlelm henuz’ ilim
tamflndan cdzlilmemis hali:.

| —R—
RADIKAL : Kesin, kokten.
'REALITE : Gergeklik.
—s— ,
SITUASYON : Durum; icinde bulunulan hal.
SPEKULASYON : Gerceklere fenomenlere dayanmaksi-

zn, zihnin hayal = glicline dayanarak 11eri sfirtilmiis
sozde cozlim denemes1

- SPERULATIF : Spekulasyon urﬁmi v
SUJE : : Ozne, fail; bilgi fenomeninde : ‘insan.
| e Bes |
TERMINOLOJI : Bir bilim veya sanat dalmda kunam-
lan tenmlerm timi. o »
LV

VAROLUS - SARTLARI: Bir cinsin dofustan getirdigi
imkan ve kabiliyetleri. ' , ' :
VETIRE . olusum siireci.
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