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ISLAM/ARAP AHLAKININ
YAPISAL SOY KUTUGU
—Muhammed Abid el-Cabiri Baglaminda -

Muhammed COSKUN"

Ozet

Ahlakin Soy kiitiigii adli eserinde Nietzsche'nin Hiristiyanlik ve aydinlanma Avrupasindaki Efendi ah-
laki-kole ahlaki kargithg tizerine yaptig1 degerlendirmesi gibi, Cagdas diisiiniirlerden Muhammed Abid
el-Cabiri de “Islam-Arap Geleneginde Ahlaki Akil” adli eserinde Islam gelenegindeki ahlak anlayigini ve ilgili
yaklagimlari yapisal ve tarihsel analize tabi tutmaktadur. Islaim-Arap geleneginin akil yapisini, bilgi iiretme ve
uygulama araglarini yapisal analiz yontemiyle inceledigi “Arap Aklinin Elestirisi” dortlemesinin bu sonuncu
halkasinda yazarin ortaya koydugu yaklagima gore Islam gelenegindeki ahlak sdyleminin yapist Fars/iran
geleneginden, Yunan felsefesinden, tasavvufi gelenekten, Islam éncesi Arap geleneginden ve Islam’in bizzat
kendi temel kaynaklarindan olmak iizere, bes temel kaynaktan beslenmektedir. Bu yazida, Cabirinin bu

eserindeki goriisleri ele alinmakta ve eserdeki ana temalar tizerinde degerlendirmeler yapilmaktadar.

Anahtar Kelimeler: Cabiri, Ahlak, Soy kiitiigii, Yapi.

STRUCTURAL GENEALOGIES OF ISLAMIC/ARAB MORAL VALUES:
IN THE CONTEXT OF MUHAMMAD ABED AL-JABRE

Abstract

As Nietzsche assesses the contrasts of morality of master and morality of slave in his book, called “Gene-
alogies of Ethics” in the Christian and Enlightenment Europe, Another contemporary thinker, Muhammad
Abid al-Jabre argues historical and structural analysis of Understanding of morality in Islamic tradition and

relevant approaches, in his book called “Moral reasoning in Islam- Arab tradition”.

According to approach put forward by the author in the last fourth ring of “Critique of the Arab mind’,

which discusses the Mental structure of Islamic-Arab tradition and the production of knowledge and
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application tools analysed by structural method, the structure of moral discourse in Islamic tradition is fed
by five sources which are; Persian/Iranian tradition, Greek philosophy, mystical tradition, Pre-Islamic Arab
tradition and the main resources of Islam. In this paper, Jabre’s views are discussed and assessments are

carried out on the main themes of the work.

Keywords: al-Jabre, Ethics, Genecology, The Structure.

. GiRIS

Fasl diisiiniir Muhammed Abid el-Cabiri'nin (1936-2010) el-Aklu’l-ahlakiyyu’l-arabi (Islam-A-
rap Geleneginde Ahlak Diistincesinin Yapist) adli ¢alismasi, insanoglunun iyi ve kot deger yargila-
rint hangi kosullar altinda yarattigini inceleyen Nietzsche'nin yaptig gibi,[1] Islam gelenegindeki
ahlak anlayisinin hangi siiregte ve ne gibi kosullar altinda tesekkiil ettigine yonelik bir inceleme
sayilabilir. Ayrica soy kiitiigi caligmasi, ele alinan konu ve kavramlarin belirli tarihsel/kiltiire
kosullar icerisinde ve o kosullarin iirtint olarak ortaya ¢ikmis oldugunu ortaya koymak gibi bir
yonelim icerdiginden belli oranda bir “degersizlestirme” faaliyeti olarak goriilebilir. Bu bakimdan
Cabirf’nin Islam-Arap ahlakina iligkin degerlendirmeleri de -yazimizin ilerleyen kisimlarinda
goriilecegi tizere- bu ahlak anlayigini “itaat” ve “fend” kavramlarina indirgemek ve bu kavram
ve anlayislarin belirli tarihsel kosullarin gerekleri olarak ortaya ¢iktiklarini savunmak stretiyle
onlarin giiniimiiz i¢in islevsel olmadiklarini “gostermek” gibi bir amaca matuf oldugu i¢in, bir
anlamda “soy kiittigii” olarak goriilebilir.

Bu yazida, Cabirinin bu eserinde 6zellikle tasavvufi ahlak tizerine yapilan degerlendirme-
leri konu edinecegiz. Yazi boyunca kullanacagimiz “Islam Ahlaki” ifadesi, Miisliiman diinya-
nin Kur’an ve Stinnet basta olmak tizere degisik kaynaklardan beslenerek ve yiizyillar boyunca
uygulamadan gecirerek gelistirmis oldugu ahlék anlayisina dair yaziya gecirilmis olan eserleri,
yani ahlaka dair literatiirii ifade etmektedir. Yazida inceleyecegimiz eser Céabirinin Arap Aklinin
Elestirisi (nakdu’l-akli’l-arabi) ist baghigiyla yayimladig dortlii serinin son boliimii oldugu igin
once bu seride yazarin nasil bir yaklagim 6nerdigini kisaca ele alacagiz. Ancak yapisalc1 yontemi
izledigi ifade edilen yazarin bu dortlemesi ve orada savundugu yaklasim hakkinda dilimizde aka-
demik diizeyde yeterli miktarda ¢alisma yapilmis oldugu i¢in, burada onun biitiin diigiincelerini
ortaya koyup tekrara diismek yerine, yonteme iliskin miilahazalarimin ne 6l¢iide yapisalci yontem
ile uyumluluk arz ettigini kisaca tartisacak; temelde Arap aklinin yapisini tahlil etmek ve bu yap1
tizerinden ¢esitli sonuglara varmakla ilgilenen bir incelemenin igerisinde “ahldk” diisiincesine bu
kadar biiytik yer verilmis olmasinin sebebini anlamaya ¢alisacagiz. Ardindan yazarin tasavvufla
ilgili goriiglerini kisaca derlemeye ve “Irfani Sistem” adin1 verdigi alan icerisinde tasavvufun ve
ahlak diistincesinin nasil konumlandigini gormeye, nihayet el-Aklu’l-ahldkiyyw’l-arabi adli eser-
deki yaklagima daha kapsamli bir sekilde bakmaya ¢aligacagiz. Makale boyunca yer yer yazarin bu
eserinin Arap diinyasinda uyandirdig yankilara, gérdiigii tepkilere de deginecek ve gerek yazarin
goriglerini aktarirken distigiimiiz notlarla gerekse son boliimde miistakil bir baglik altinda kendi
degerlendirmemizi de yapacagiz.
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Il. YAPISAL ANALIZ YONTEMI

Cébirtnin uzun ve verimli te'lif hayatinin bagyapiti sayilabilecek olan Arap Aklinin Elestirisi
serisinin, yazimiza konu olan son cildi disindaki boliimleri (ilk {i¢ kitap) dilimize terciime edil-
mistir ve onun diisiinceleri hakkinda yapilan yorumlarda, -gorebildigimiz kadariyla- bu {ig eser
tizerinden hareket edilmekte, ahlaki akil, ya da ahlak diigiincesi tizerine yazilmis ve yazarin kendi
ifadesi ile soyleyecek olursak, alaninda ytizyillardir siirmekte olan boslugu doldurmus olan bu

eseri dikkate alinmamaktadir.

Yapilan degerlendirmelerde Cébirinin bir yapisalct oldugu, yapisalc: yontemi izledigi ifade
edilmektedir. Bu ifadenin kargiliginin tam olarak ne oldugunu tespit etmek amaciyla, kisaca ya-

pisalci analiz yonteminin ana hatlarini hatirlatmakta yarar goriiyoruz.

Yapisalcilik, Isvigreli dilbilimci Ferdinand de Saussure’iin, dilbilim ¢alismalarini dillerin muh-
tevasinin incelenmesinden sistemlerin incelenmesine kaydiran 6nemli teorisi ile tesekkiil etmeye
baslamustir. Saussure, dilin bireyler tarafindan kullanilan haline “s6z” adini verirken, bireyleri agan
ve bir sistem arz eden haline “dil” adini vermis ve dilbilim arastirmalarinin “s6z” tizerine degil,
“dil” izerine odaklanmasi gerektigini séylemistir. Dilin miinferit kullanimlarinin “dil” sisteminin
genelini anlamaya yardimci1 olmayacag1 kanaatinde olan Saussuree gore, herhangi bir dilin sis-
temini anlamanin yolu, o dilin tarih boyunca nasil kullanilmis oldugunu, ne gibi degisimler ve
dontisiimler yasadigini arastiran art zamanl inceleme seklinde degil, belirli bir donemde dilin
biitiiniin nasil bir sistem arz ettigini arastiran “es zamanli” inceleme seklinde olmalidir. Saussure
bunu satran¢ benzetmesi ile agiklar. Buna gore bir kisinin satran¢ oyununun sistemini kavramasi
i¢in bu oyunun Hindistandan Cine ve Avrupaya nasil intikal ettigine dair tarihsel ve art zamanl
bir caligma yapmasina gerek yoktur. Yapmasi gereken sey, satran¢ oyunun kendi i¢ kurallarini
takip ederek sistemini kavramaya ¢alismaktir. Bu sistemi anlamak i¢in satran¢ oyununun ken-

disinin disinda bir veriye gerek yoktur. Hatta bu tiir verilere odaklanmak, yaniltic1 da olabilir.[2]

Bu yaklagimin 6nce Rus bigimcilerinde, ardindan da hem Prag, Kopenhag ve Paris gibi Avru-
pa merkezlerinde hem de Amerikada dilbilim ¢aligmalar1 ve edebiyat elestirisi tizerinde 6nemli
sonuglar1 olmustur.[3] Bu ivme ile gelisen yapisalci yontemin, A. J. Greimas gibi nadir diigiiniirler
istisna sayilacak olursa, hemen tamaminda goriilen ortak nokta, metin yorumlarinda “metin di-

sinda herhangi bir kaynaga miiracaat etmeme” ilkesidir.

Yapisalc1 yontemin bir diger 6nemli noktasi, bireyler tarafindan kullanilan “s6z”{in ardinda
genel bir sistem olarak “dil”in var oldugunun ve biitiin bireylerin “ayni sistem” tizerinde konusup
diistindiiklerinin, yani “ortak bir insan dogasi’nin varliginin kabul edilmesidir. Bu durum basta
Strauss ve Lacan olmak {izere, yapisal analiz yontemini Sosyal Bilimlerin ¢esitli alanlarina tasiyan
hemen her diigiiniirde goriilebilir. Bu yontemde 6nemli olan, tekil olgularin 6zgilligu degil, on-
larin genel bir sistemin bir parcasi oluslaridir. Dolayisiyla edebiyat elestirisinde bir eserin kendine
0zgii hususiyetleri degil, biitiin edebi metinlerin ortak noktalar: aranmaktadir.[4] Bu yoniiyle

yapisalcilik bir yorum teorisi degil, bir analiz yontemidir. Yani analize konu edilen nesne tizerinde
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degil, o nesnenin de pargast oldugu biitiiniin yapisi tizerinde galigiimaktadir. Ozellikle Proppun
masalin bi¢imbilimi ile ilgili ¢aliymalari, vardigimiz bu sonucun somut bir 6rnegidir. Bununla
beraber Cabirinin yapisal analizin 6zellikle doga-kiiltiir karsithig: cercevesindeki enstritmanlarini
kulland1gy; lafiz-mana, asil-fer) zahir-batin, cevher-araz gibi ikili karsitliklara yer verdigi de agik¢a
goriilmektedir. Bu durum dikkate alindiginda, onun yapisalc1 yontemi yerine gore kullandigi,
ancak bu yontemin 6zellikle modernist, aydinlanmact yaklagima tenkit igeren yonlerini ihmal

ettigi seklinde bir degerlendirme yapmak da miimkiindiir.[5]

IIl. ARAP AKLININ YAPISAL ANALIZ YONTEMIYLE ELESTIRISi (Mi?)

Yapisalct yontemin ana hatlarini bu sekilde ifade ettikten sonra, Cabirinin s6z konusu dortle-
mesinde izledigi yolu kisaca hatirlayalim. Dértlemenin ilk boliimii olan “Tekvin” (Arap Aklinin
Olugumu) adli eserde, Islim-Arap geleneginin 6zellikle tesekkiil doneminde yapilan ¢aligmalarin
ortak noktalari tespit edilmeye calisilir. Burada Islam diisiincesini Kur’an ve Siinnet gergevesinde
giderek bir teorik sistem halinde gelistiren Nahiv, Belagat, Fikih ve Kelam alimlerinin, slam 6n-
cesi donemin ¢dl sartlarinda yasayan bedevi Araplardan tevariis edilen kiyas (6nceki bir ornege
referans/kiyds alda misdlin sabik) yontemini esas aldiklari, her seyi bir “6nceki 6rnek” iizerine te-
mellendirdikleri seklinde bir tespit yapilir ve Islam geleneginin bu temel tizerine tesis edildiginin,
bu temelin 6zellikle Kelam tartismalar1 ¢ergevesinde krize girdigi donemlerde de Yunan Felse-
fesinden tevariis edilen “Aristo mantigi’nin devreye sokuldugunun alt1 ¢izilir. Buna gore tedvin
déneminde biitiin Islami ilimlerin tesekkiil siirecine hakim olan ve boylece o dénemden sonra
biitiin Arap/miisliiman entelektiiellerinin diisiinme bi¢imlerini (Arap aklin1) disiplin atina almus,
belirlemis olan sey, “kiyas mantig1” yani mevcut durumu tahlil ederken ge¢mis bir 6rnek tizerine

kiyas yapma ihtiyaci hissetme, boyle bir referans olmaksizin ditgiinememe 6zelligidir.

Dértlemenin ikinci kitabi olan Biinyetii'l-akli'l-arabide (Arap-Islam Kiiltiiriiniin Akil Yapist)
ise, Islam geleneginin sahit oldugu ii¢ farkli akil yapisindan sz edilir. Buna gore, islam’in dogdu-
gu Hicaz topraklarinda yasayan bedevi ve medeni biitiin Araplar, kiyas mantigini esas alan, yani
belirli benzerliklerden yola ¢ikarak bilgiyi cogaltmay1 ve islevsellestirmeyi benimsemis olan bir
akil yapisina sahiptirler. Yazara gore bu akil yapisy, Islam’in dogusunu takip eden asirlarda gelisen
Nabhiv, Fikih, Kelam ve Ustl ilimlerine oldukga belirleyici olmustur. Ayrica bu akil yapis1 Emevi
ve Ozellikle de Abbasi devleti doneminde hakim Siinni devlet ideolojisinin tesekkiil etmesinde
de etkili olmus; itikadi ve fikhi mezheplere sekil vermistir. Buna karsilik, Hz. Omer’in Iran’ fet-
hetmesi ile siyasi alanda maglup olan Fars kiiltiir{i, muhalefet miicadelesini kiiltiirel ve dini alana
kaydirmus, Stinni- Abbasi hakimiyetine kars1 bilginin kontrol disina ¢ikarilmasi yontemini izleye-
rek muhalefet gelistirmistir. Iste Gnostik/Hermetik gelenekteki gizil bilgi kaynaklarinin Fars-Kisra
kiiltiirdi tarafindan tasavvuf adi altinda sistemlestirilerek Islam toplumunda tedaviile sokulmasi ile
bilginin denetim disina ¢ikarilmasi, yani kesf, ilham, vecd gibi denetlenemeyen, elestirilemeyen ve

test edilemeyen bilgiye dayali dini/sosyal bir hayat inga etme gabasi, Islam medeniyetini belirleyen
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ilimlerin adeta altin1 oymaya yonelik bir muhalefet tarzi olarak tebariiz etmistir. Yazar bu sisteme

“irfan” adin1 vermektedir.

[rfan ile Beyan arasindaki miicadele siirerken, Abbasi halifesi Memun, gordiigii bir riiya iize-
rine (bilginin denetlenmesi yoniinde tebariiz eden ciddi ihtiyag iizerine) basta Aristo olmak tizere
bir¢ok antik Yunan filozofunun eserinin Arapgaya terciime edilmesi ¢aligmalarini baglatmis, yani
beyan sisteminin irfan sistemi ile miicadelesi esnasinda burhan sisteminden yardim istemistir.
Burada Cébiri Yunan mirasindan terciime edilen eserler icerisinde ilk siray1 mantiga dair eserlerin
almasinin 6nemli oldugunu ifade eder. Ona gore mantik, bilginin muhtevasindan ziyade, formel
olarak dogruluk-yanlislik kriterlerine uyup uymadigini denetleyecek, boylece irfani sistemin test
edilemeyen kesf, ilham, vecd gibi bilgi kaynaklarinin {irettigi bilgilerin belirli kabuller, ilkeler
(ustil) cergevesinde elestirilmesine, degerlendirilmesine ve yeri geldiginde reddedilmesine zemin

hazirlayacaktir.

Burhan sisteminin (Aristo mantiginin) ithal edilmesi neticesinde, Arap aklinin esas kurucusu
ve sahibi olan beyan sistemi, muhalif irfan sistemine kars1 zafer kazanmug, fakat daha sonra kili-
cini bizzat destegini aldig1 burhan sistemine ¢evirip onu da saf dis1 birakmistir. Beyan ile burhan
arasindaki bu ¢atigma, “Araplarin mantik ilmi” olarak taninan “nahiv” ilminin Yunan felsefesinden
terciime edilen “mantik” ilmine olan distinliigiintin iddia edilmesi ve Nahivci es-Sirafi (385/995)
ile mantik¢1 Ebu Bisr el-Metta (328/940) arasindaki meshur tartigma neticesinde mantigin iistiin-
liigiiniin ispat edildiginin (!) séylenmesi seklinde gerceklesmistir[6]. Ilerleyen asamada burhan
sistemi (Endiiliis/IbnRiisd 6rnegi istisna sayilmak kosuluyla) Islam gelenegindeki etkisini kay-
betmistir. Buna kargilik irfan sistemi Ibn Sin&nin ¢aligmalariyla burhan sistemine, fakat daha da
onemlisi, Gazélinin miidahalesi ile beyan sistemine dercedilmis, boylece Siinni/beyani akil iceri-
sinde irfina megruiyet zemini inga edilmistir. Gelinen noktada Islam/Arap akil yapist bir taraftan
“kiyas mantigin1” esas alan ve her seyi ge¢miste yasanmis ya da naslarda mevcut bir “asil” izerine
bina ederek diistinen, diger taraftan irfanin etkisi ile “tecviz” ilkesini kabul edip tabiata rasyonel
yaklasimi terk eden, sebeplilik ve diizenlilik ekseninden uzaklasip irrasyonel bir karakter kazanan
bir yapiya biiriinmiistiir. Dolayisiyla giiniimiize intikal etmis Islam/Arap aklinin iki temel 6zelli-
ginden birisi kiyas mantigi, digeri ise irrasyonel olanin rasyonel olana hakimiyetidir.

Islam geleneginin bilgiyi iiretme siireglerinin tarihsel kosullar ercevesinde incelendigi bu ese-
rin dikkat ¢eken yond, fikirlerle degil, fikirlerin tretilis enstriitmanlariyla, yani disitnme bigimleri

ile ilgileniyor olmasidir.

Bu gergevede bir 6n degerlendirme yaparak sunu soyleyebiliriz; Cabirinin yapisalci yontemi
takip ederek Islam geleneginde bilginin, siyasetin ve ahlikin yapisini tahlil etmeye galistig1 dogru
olmakla beraber, buradan hareketle onun bir yapisalci oldugunu ifade etmenin abartili bir tespit
olacag: kanaatindeyiz. Zira yapisalci yontemde, en azindan Saussure tarafindan yapilan dil-s6z
ayrimi tizerinden hareket eden Jakobson, Propp, Todorov gibi yapisalcilar i¢in, metinler tizerinde

herhangi bir yorum yapmak, metnin séylemek istedigi “anlam™ tespit etmek ve onun tizerinden
degerlendirmeler yapmak s6z konusu degildir. Gerek Proppun halk masallari iizerinde yaptig1
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incelemelerde[7] gerekse Rus Bi¢imcilerinin metinlerinde goriilen ortak noktalarin baginda bu
durum gelir.[8] Oysa Cabiri, inceledigi konuyu sadece tahlil etmekle, yani zahiri goriintiiniin
ardinda yer alan belirli derin, temel ve sabit yapilar1 tespit etmekle yetinmemekte, buradan ¢ok
6nemli sonuglara da varmaktadir. Diger taraftan o, kendisinin de ifade ettigi gibi,[5] yapisal analiz
yontemini kullandig: kadar tarihsel inceleme yontemine de bagvurmaktadir ki, bu ikisini teorik
olarak ayni ¢erceve igerisine yerlestirmek oldukea zordur.

Ayrica bagta Lévi Strauss ve Jacques Lacan [9] olmak tizere, sosyal bilimlerin degisik alan-
larinda yapisalci yonteme bagvuran ya da bu yontemi benimseyen bir¢ok arastirmacinin 6zenle
vurguladiklar tizere, bu yontemin en belirgin 6zelligi, sozii edilen yapilarin genel gecer, degismez
ve evrensel olmalaridir. Lévi Strauss mitlerin ve ilkel kabilelerdeki akrabalik iligkilerinin incelen-
mesinin sonucunda, insan denen varligin suuralt: yapisina iliskin birtakim sonuglar ¢ikardigini
diistiniir. Ona gore dil, insanin hakkinda hicbir sey bilmedigi, kendi gerekeelerine sahip insan
aklidir.[10] Buna kargilik Cabiri, islam geleneginde tespit ettigini soyledigi akil yapisinin insan
dogasinda var olduguna ve evrenselligine iligkin bir imada bulunmadig gibi, yer yer bu yapinin
Arap-Islam kiiltiiriine 6zgiiliigiinden de soz eder. Bu hassas nokta tek basina ele alindiginda,
bir diigiiniiriin yapisalci olmadigini sdylemek icin yeterli olmamakla beraber, Céabirtnin tarihsel
yontemi kullandigina yonelik bizzat kendi ifadeleri [5] ile birlikte degerlendirildigi zaman, artik
onun bir yapisalci oldugunu ditsiinmenin yanlis oldugu imkan dairesine girmis olacaktir. Bununla
beraber, onun analizlerinde siirekli ikili karsitliklara yer vermesi, yapisalcr tahlil yontemi ile birebir
ortiigmektedir. Ornegin Arap aklinin yapisini tahlil ettigi Biinyetu’l-akli’l-arabi adli eserinin beyan
bolimu lafiz-mana, asil-fer, cevher-Araz karsitliklar1 ¢cercevesinde, irfan boliimii zahir-batin ve
niibtivvet-velayet karsitliklar: ¢cercevesinde, burhan bélimi ise vacib-miimkin ve makalat-elfaz
kargitliklar1 cergevesinde islenmistir.[6] Neticede onun Levi Strauss veya J. Lacan gibi, tikel ol-
gulardan evrensel neticeler ¢ikarmaya calisan veya insan zihninin ortak, evrensel kodlarini tespit
etmek isteyen bir yonii olmasa da, yapisalci gelenegin ortaya koydugu birikimden ve analiz y6n-
temlerinden ¢okga istifade ettigini soylemek miimkiindiir.

Diger taraftan yapisalcilik; sosyal bilimlerde nesnellik arayisinin bir sonucu olarak, 6zellik-
le Nietzsche-Heidegger gibi filozoflar tarafindan baslatilan ve giderek modernizmin Kartezyen
Ozne anlayigini tahrip eden, modern 6znenin hakikate olan mutlak hakimiyet inancinin naif-
ligini ortaya koyan, bilginin goreceligini ve iktidar ile olan iliskisini gozler 6niine seren felsefi
egilimlere bir cevap niteliginde olup modernizmi tahkim etmek gibi bir isleve de sahiptir. Nitekim
modern felsefenin baglangicindan 1960’lara kadar olan dénemde Nietzsche, Marks ve Freud’un
elestirileri bir tarafa birakilirsa, Bat1 felsefesi hiimanizm, tarihselcilik ve emprik yontem bilgisi
(pozitivizm) merkezli bir sorgulamayi tistlenir.[9] Bu donemde “insan’, felsefenin ve dolayisiyla
“tiim evrenin” merkezi olarak goriilmiis, her sey “insan merkezli”, “6zne merkezli” bir bakis agis1
ile ele alinmigtir. Buna karsilik basta Nietzsche ve Heidegger gibi diigiiniirler olmak tizere genel
anlamda varoluscu felsefenin getirdigi ciddi elestiriler ve yaptig1 6nemli sorgulamalar sonucunda
artik aydinlanma felsefesinin bircok “kabul’ii (postulat) tartisilir hale gelmistir. Bu gercevede,

ikinci diinya savaginin ardindan Fransada varoluscu diigiincenin etkisini yitirmeye baglamasi
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sonucunda, bu akimin bos biraktig1 alanda giderek gii¢ kazanan rolativizmin trkitiicti etki-
si nedeniyle, herkesin {izerinde ittifak edebilecegi “nesnel” felsefi temellere olan ihtiya¢ artmis
bulunuyordu.[11] Kimi diislintirlere gore iste yapisalcilik tam da bu ihtiyaci karsilama iddiasi ile
ortaya ¢ikmis bir sosyal teoridir.[12]

Iste bu nedenle yapisalcilik, siyasi gonderimleri de olan bir kavramdir ve bir diisiiniiriin yapi-
salc1 olmasi, ya da kendisine atfedilen bu nitelemeyi kabul ediyor olmasi, onun Habermas kadar
olmasa da, biitiin post modern elestirilere ragmen aydinlanma ve modernizmin séylemlerini siir-
diirmekte 1srar ettigi anlamina gelecektir. Dogrusu Cébirinin bu tiir bir yaklagim i¢inde oldugunu

soylemek zordur. En azindan kendisinin bu yonde bir beyani s6z konusu degildir.

IV. iSLAM GELENEGINDE AHLAK YAPISI

Cabiri 6ncelikle Islim-Arap geleneginde ahlak konusunu sistematik tarzda ele alan herhangi
bir ¢alismanin heniiz yapilmamis oldugunu sitemle ifade eder ve bugiine kadar yapilmis olan
¢alismalarin bir kisminin Araplari (ve bu ¢ergevede elbette ki Miisliimanlari) herhangi bir ahlaki
sistem gelistirememis olmakla suglayip Arap ahlakinin nasihat edebiyatindan oteye gecemedigini
iddia ettiklerini; buna karsilik bu mevcut ¢aligmalarin diger bir kisminin ise, Arap-Islam gelene-
gindeki ahlak diistincesinin kaynaginda Kuran'in bulundugunu savunduklarin: ifade eder ve bu
yaklasimlarin her ikisini de esit 6l¢iide tarafli ve savunmaci bulur.[7] Ona gore 6ncelikle gelenek
icerisinde Islam alimlerinin ahlak konusundaki yaklagimlarinin ve bu yaklagimlara kaynak tegkil
eden diisiince sistemlerinin bir dékiimiiniin yapilmasi, bir bakima Arap-Islam ahlak diisiincesinin
tarihinin yazilmasi gerekmektedir. Nitekim kendi ¢alismasinin kismen bu boslugu da doldurmay:
hedefledigini ifade etmektedir.

Ancak yazimizin ilerleyen béliimlerinden de anlagilacagi gibi, Cabiri'nin bu iddias1 abartilidir,
zira onun bu eserinde ele aldig1 konularin biiytik kismi, Hourani’nin tasnifini esas alacak olursak,
klasik Islam ahlak literatiiriiniin dort kategorisinden sadece birini ihtiva etmektedir. Hourani'ye
gore Islam geleneginde ahlaka dair literatiiriin normatif dini literatiir, normatif felsefi literatiir,
analitik dini literatiir ve analitik felsefi literatiir olarak tasnif edilmesi miimkindiir.[13] Normatif
dini literatiir dogrudan Kur’an ve hadislerden hareket eden ve herhangi bir felsefi miilahazaya yer
vermeden ahlak kaidelerini tespit eden tiirii olugtururken normatif felsefi literatiir, devlet adamlar:
i¢in siyaset ve hitkiimet sanatiyla ilgili olarak kaleme alinmis ve gerek Fars gerek Helenistik siyasi
hikemiyat gelenegine dayanan literatiirdiir. Bu literatiir temelde fazileti esas alir ve genel olarak
ferdi ahlak ile siyaset felsefesini mezceder.[14] Iste Cabiri'nin ahlaki akli inceledigi eserinin nere-
deyse tamami bu literatiire hasredilmis durumdadir. Dolayisiyla onun bu eseri ile bugiine kadar
doldurulmamis olan bir boslugu doldurmus oldugunu, Islam ahlak literatiiriiniiefradinicAmi bir
sekilde ele aldigini iddia etmesini abartili buluyoruz. Hourani'nin tasnifi baglayici kabul edilmese
bile, bu tasnifte séz edilen diger iig literatiiriin Islam ahlak geleneginde su veya bu sekilde yer
etmis olduklar: agiktir.
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Ahlaki aklin bireyin ahlaki davranis ve yaklagimlarini asan, toplumun ortak degerlerini ifade
eden bir kavram oldugunu, cahiliye doneminde kabile iliskilerine dayali toplumsal yap1 igerisinde
genel kabul gormiis degerlerin kabileye mensup bireyler tarafindan bir davranis ve diisiince bigimi
olarak benimsenip yasatilmasinin ve savunulmasinin ortaya gikardigi durumun da, islam diisiin-
cesinin ahlaki yaklagimlarinin temelini tegkil ettigini ifade ederek konuya giren[7] Cabiri,ézellik-
le Emevi doneminin baglarinda yasanan siyasi tartisma ve catismalarin golgesinde Mu'tezile ve
Esériyye arasinda miinakasa konusu olan salah-aslah, hiisn-kubh, cebr-kader, halku’l-efal, teklifu
m4 la yutak, hayir-ser gibi konularin kisa bir 6zetini sunar ve biitiin bu tartismalarin ahlak ile
dogrudan ilgili oldugunu kaydeder. [7] Bu noktada, kelam tartigmalarinda taraflarin goriislerini
belirleyen 6nemli etkenlerden birinin de, kars: tarafin tutumu oldugunu sdyleyen Cébiri,[7] su
tespiti kaydeder: Bu tartismalarda kullanilan “ser”, “hayir”, “adalet” gibi kavramlar, bugiin anla-
sildig: sekliyle “ahlak” alanina dair kavramlar degil, “Allah ile insan arasindaki iliski” konusuna

dair kavramlardir.[7]

Ancak Cabirf'ye gore ilk donemlerden sonra gerek Mutezile'ye gerek Ehl-i Stinnete mensup ke-
lam alimlerinin ahlak konusuna yeterince 6nem vermeyisleri, Hasan-1Basri ve Ma’bed el-Ciiheni
gibi ilk donem kelamcilarinin ahlak merkezli tutumunun daha sonraki yillarda “celilu’l-kelam”
ad1 verilen “ilahi zat ve sifatlar” meselesine dogru evrilmesi, insan/ahlak merkezli (antropolojk)
bir ¢erceveden Tanr1 merkezli (teolojik) bir ¢ergeveye tasinmasi, Mutezile alimlerinin filozoflara
cevap vermeye calisirken onlarin tartisma alanlarina kaymalar1 ve Ehl-i Stinnet alimlerinin de
Mutezile'ye cevap yetistirme gabast iginde bu alana girmeleri neticesinde olmustur.[7] Iste bu nok-
tada Cabiri, Islam geleneginde ahlaki tesis eden geyin akil mi1 yoksa nakil mi oldugunu tartigmaya
baslar ve neticede ahlakin Islam gelenegindeki kaynaginin “akil” oldugunu gériisiinii savunur. (7]
Kendi ifadesiyle, islim dini ahlakin kaynagi, en azindan yegane kaynagi degildir, ahlakin kaynag:
akildir.[7] Daha sonra Cabiri, islam gelenegindeki “akil” kavraminin rasyonel akildan biraz farkl:
oldugunu, Arapga kokeni itibariyle bu kelimenin “insan1 heléke siiriikleyecek kétii seylerden ali-
koyan bir bag” anlamini tasidigini, bu yoniiyle akil ile ahlak arasinda ince bir irtibatin zaten mev-
cut oldugunu tespit eder.[7] Akil-ahlak iligkisine dair bu tespit, yazimizin basinda ifade ettigimiz,
“temelde Arap aklinin yapisini tahlil etmek ve bu yap1 tizerinden gesitli sonuglara varmakla ilgilenen
bir incelemenin igerisinde “ahldk” diisiincesine bu kadar biiyiik yer verilmis olmasinin sebebi’ne dair

sorumuzu da cevaplayacak niteliktedir.

IV. 1. Fars Kiiltiiriinden Ithal, “itaat” Ahlak

CabiriArap/Islam kiiltiiriiniin daha erken donemlerde bir degerler krizi (ezmetii’l-kiyem) yasa-
digini [7] tespit eder ve Arap/Islam Ahlaki aklini tesekkiil ettiren bes unsurdan biri olan ve “itaat
ahlaki” temeli iizerine bina edilmis “Iran kiiltiirtiniin” (el-mevriisu’l-farisi) iste bu kriz sonucunda
Arap/Islam gelenegine girdigini ifade eder. Ona gore bu ithal siireci, Emevi doneminin sonlarinda,
ozellikle saray katiplerinin tesebbiisleri araciligiyla baslamistir. Cabiri bu noktada,Emevi done-
mindeki saray kétiplerinin “mektiibat” ve “risale” tarzi eserlerini (et-teressiil ve'l-kitdbe) ele alir.[7]
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Mekttbat ve riséle tarzi yazinda, sultanin veliahta, yoneticilere ya da halka hitaben soyledikleri
kaleme alinir, zaman zaman bu yazilanlar halka agik yerlerde okunur, insanlarin sultana itaat
etmelerini tegvik etmek i¢in sultan yiiceltilir ve boylece mektbat edebiyat: bir tiir propaganda
islevi gortr.[7]

Bu ¢ercevede Cabiri, Ibn Kuteybenin (8, 276/889) “Uyiinu’l-ahbar’ini, ibn Abdirabbih’in
(6, 328/939) “el-Tkdu’l-ferid”ini, SihAbuddin Muhammed b. Ahmed el-ibsihi’nin (6, 850/1446)
“el-Miistetraf fi kiilli fennin miistezraf in1 ve Kalkagsendinin (6, 821/1418) “Subhuw’l-a’sa fi sinda-
ti’l-ingd” adli eserini yakindan inceler ve bu kitaplarin timiinde “sultana itaat” fikrinin savunul-

dugunu ifade eder.

Konuyu genisletip Fars/Kisra geleneginde din-devlet iliskilerine dair incelemeler yapar. Ne
var ki Cabiri tam bu noktada se¢meci davranmakta, [slam gelenegindeki biitiin ahlaki edebiyatin
sultana itaat fikrini agilamaya galistigini iddia etmektedir. Oysa onun iktibas yaptig1 metinler
kadar, gerektiginde isyan etme hakkini savunan ve adalet ilkesi tizerine vurgu yapan onlarca fikih

ve ahlak metni de mevcuttur.[15]

Diger taraftan Cabiri, M. S. 226-240 yillar1 arasinda Sasani imparatorlugunu yoneten ve hem
tilke i¢in ¢atigmalar1 sonlandirarak devletin birlik ve dirligini temin eden hem de Zerdiist din
adamlari ile yakinlik kurup bu dini resmilestirmek stiretiyle kendisine mesruiyet zemini saglayan,
bunu neticesinde de Fars toplumunun belli bir (resmi) degerler sistemi etrafinda biitiinlesmesini
gerceklestiren efsanevi lider Erdesir’in (Artakhshatr),[16] kendisinden sonra gelen yoneticilere
tavsiyelerini iceren vasiyetnamesini (ahd) ele alir, Abbasi halifesi Me'miin'un, oglu Vasik Billah'in
egitmenine, bu kitab1 (Erdesir’in vasiyetnamesini) okutmasini emretmesinden hareketle, Erde-
sir’in Islam devlet gelenegindeki nemini tespit eder.[7] Bu vasiyetnamede Erdesir, sultanin oyun
ve eglenceye dalip tahti tehlikeye atmamasini, gevresindeki yakinlarinin sahsi menfaatleri yii-
ziinden ortaya ¢ikabilecek sorunlar konusunda dikkatli olmasini, din konusunda hassas olmasini
tavsiye eder ve devlet/otorite/miilk ile dinin ikiz kardes olduklarini, her birinin ancak digeri ile
birlikte olmak suretiyle ayakta kalabilecegini, dinin devletin esas1 oldugunu, buna karsilik devle-
tin de dinin muhafizi oldugunu ifade eder.[7] Cébirl’'ye gore Erdesir’in vasiyetinde devletin dini
mubhafaza etmesinin temel amaci dini korumak degil, tam tersine, “devleti dinden muhafaza et-
mek’tir. Ancak bu metin Islam geleneginde tam ters istikamette anlagilms, bu ifade “devletin dini
korumas1” seklinde yorumlanmis ve bu nedenle de Erdesir vasiyetnamesi ¢ok itibar gérmiistiir.[7]
Erdesir vasiyetnamesinde yer alan hususlardan biri de, yoneticinin halka nasil muamele edecegi,
onlar1 nasil “islah” edecegi konusudur. Erdesir yoneticinin halk nezdinde saygi ve itibar gérmesi
gerektigini, bunu saglamanin yolunun ise halk: hakir goriip onlarla muhatap olmamaktan ya da
onlarin sevdigi seyleri sevmekten veya onlara iyi davranmaktan degil, onlarin akillarina itibar
etmekten, inang ve degerlerine saygi ve hiirmet gostermekten gectigini ifade eder. Bunu saglamak
i¢in ise yoneticinin, biri sefkat, incelik, merhamet ve ihsan kapisi, digeri de siddet, sertlik, disiplin
kapist olmak tizere iki kapusi (iki yiizii) olmalidir. Ayrica insanlar: ditsiinmekten, incelemekten ve

aragtirmaktan alikoyup oyalayacak seyler bulmak lazimdir. Zira eger insanlar kendilerini meggul
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edecek seyler bulamaz ve diistiniip incelemeye firsat bulurlarsa, aralarinda degisik gortisler, mez-
hepler ortaya ¢ikacak ve bu ihtilafin neticesinde belli gruplar sultana muhalefet edecek, neticede
toplumun geneli sultanin insanlari bir araya toplayamadig kanaatine varacaklardir. Dolayisiyla
yoneticinin, bir yolunu bulup birlik ve beraberligi (icméy1) saglamasi, toplumu belli noktalarda
uzlastirmasi gerekir. Bunu saglayacak en 6nemli organ ise, dindir. Eger bu sekilde bir birlik ve be-
raberlik (icma) tesekkiil ettirilirse, o0 zaman bu icmaya aykir1 davranip sultana muhalefet edenler,
diger gruplarin da muhalifi olacak ve toplum i¢cinde marjinalleseceklerdir.[7]

Erdesir vasiyetnamesinde toplumsal iliskiler konusu da ele alinir ve toplumun degisik taba-
kalardan tesekkiil etmesi gerektigi; din adamlarinin, askerlerin, yoneticilerin ve hizmet sinifinin
birbirinden ayr1 olmasinin icap ettigi ifade edilir. Bu yap1 i¢inde yonetimin yapmasi gereken sey,
tabakalar arasindaki gecisliligi onlemektir. Zira insanlarin bu sosyal siniflar arasinda gegis yapma-
lary, bir siniftan diger bir sinifa kolayca ge¢meleri, nihayetinde yonetimin de bir ziimreden diger
bir ztimreye kolayca ge¢mesi gibi bir sonug¢ doguracaktir.[7] Bu nedenle, sahip oldugu yonetimin
baki kalmasini isteyen bir yonetici, toplumsal yapiya hakim olan bu kast sistemini titizlikle mu-
hafaza etmelidir. Kast sisteminde, iist tabakadakilerin alt tabakalardakilere uyguladiklar: bask: ve
siddet goriiniir degildir ve daha ¢ok bir disiplin mekanizmasi seklindedir. Ancak toplumun genis
kitleleri bu gizli baski ve disiplinden sikéyet edip harekete gegmeye baslarlarsa, o zaman yonetimin
baskiy: gizli olmaktan ¢ikarip agik ve sert bir sekilde gozdag: vermesi gerekir. Bu noktada uygu-

lanmas: gereken ilke, “toplumun salahi i¢in ferdin fedas: evladir” ilkesidir.[7]

Cabiri Erdesir vasiyetnamesi metnini bu sekilde 6zetledikten sonra, bu metnin Islam devlet
gelenegindeki yerine iliskin su degerlendirmeyi yapar; bu kurucu metni dikkate almadan, fslam/
Arap Kkiiltiiriiniin degerler sistemini bir biitiin olarak anlamak imkansizdir.[7] Zira “Kelile ve
Dimne” ile birlikte bu metin, Halife Me’miin tarafindan, veliahdinin yetistirilmesi konusunda
Kur’an kadar 6nemsenmistir. Cabiri bu noktada, Fars toplumunda, Erdesir vasiyetnamesinde
din adamlar1 sinifina atfedilen 6nemi hakli ¢ikaracak gerekgelerden s6z eder, bu toplumsal yap1
i¢cinde din adamlarinin sadece birer manevi lider degil, ayn1 zamanda biitiin toplumsal iliskileri
yonlendiren aktorler olduklarini, bir biitiin olarak “din adamlar1” sinifinin “devlet i¢inde devlet”
oldugunu kaydeder.

Cabiri Fars tarihinde Erdesirin bu hamlesinden sonra gelisen Maniheizm dini tizerine soyle
bir degerlendirme yapar: Erdesire muhalif dini gruplar zamanla Zerdiistliikk, Budizm ve Gnosti-
sizm akimlarini mezcetmek suretiyle Maniheizm inancini gelistirdiler ve muhalefete basladilar.
[lk etapta yonetim bu “yeni din”i nemsemedi, ancak muhalefet giiclenince harekete gecti ve
Maniheizm’i yok etme girisiminde bulundu. Maniheizn’in buna cevab ise, “pasif direnis’e geg-
mek, yani ziithd, ibadet, diinyadan el etek cekme, evlenmeme gibi ilkeleri benimsemek oldu. Bu
tavrin amaci, devleti ekonomi ve insan kaynaklar agisindan zor durumda birakmakt1.[7] Belli bir
olgiide bagariya ulagan bu hareketin ardindan, Maniheizme yakin nitelikte olan, fakat onun “pasif
direnis” tavr1 yerine, toplumda mal ve kadinin ortak kullanimini esas alan bir felsefe gelistiren
Mazdek ortaya ¢ikt1 ve toprak sahibi zenginlere kars: fakirleri cevresinde topladi. M.S. 388 yilinda
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yonetime gelen Kisra Kubaz, Mazdek taraftarlari ile isbirligi yapt: ve aristokrat sinifla miicadele
etmeye, Mazdek inancinin “ortak kullanim” ilkesini kismen uygulamaya basladi. Ne var ki o, tam
basariya ulasacakken, Mazdek inancinin diigmani ve aristokratlarin yandas: olan kardesi Camasif
darbe yapip yonetimi ele gecirdi. Her ne kadar Kubaz bir siire sonra yeniden yonetimi ele gecirmis
olsa da, kendisinden sonra baga gegen oglu Anfisirvan (I. Hiisrev),[16] onun siyasetini siirdiirmek
yerine Mazdek grubunun kokiinii kazidi ve aristokratlara eski itibarlarini geri verdi.[7] Bu neden-
le de Fars siyaset tarihinde Andsirvan, adil hiikiimdar, yani toplumsal tabakalar1 eski diizenine

dondiiren hitkiimdar olarak anilmigtir.

Cabiri bu noktada, Ebu’l-Hasen el-Amiri'nin (6, 381/991) Antisirvana atfettigi su sozlere yer

verir;

Allah sultani, insanlar arasinda ilahi iradenin tahakkuku, onlarin giivenliklerinin ve mas-
lahatlarimin temini igin yaratmistir. Iste bu yiizden de “sultanlarin Allah’in arzindaki halifeleri
olduklarini” soyleriz. ... Allah insanlar1 (tebad’y1) da sultana boyun egip itaat etmek ve onun
emirlerini dinlemek {izere yaratmistir... Yonetim ancak din ile kaim olur... Memleketin imari

adaletle, ifsad1 ise zuliimle olur.[17]

Cébiri bu alintida[18] gecen “adalet” kelimesinin ¢ogu kisiyi aldatan bir tuzak kavram oldugu-
nu, genelde bildik anlamda anlasildigini, oysa Fars geleneginde bunun “devlet” anlamina geldigini,
bu gelenek igerisindeki hakim anlayisa gore sultanin egemenliginin Allah tarafindan verildigini ve
adaletin de ancak, kendisine Allah tarafindan egemenlik verilmis olan sultan tarafindan dagitilabi-
leceginin diislinitildiiglinii ifade eder.[7] Buna gore Fars geleneginde sultan, basli basina bir deger-

dir ve ona itaat etmek, belli sartlara ve gerekeelere bash olmay1p bizatihi iyi, olumlu ve ahlakidir.

Cabiri bu noktada, kendi dénemine kadar yagamis olan Emevi ve Abbasi sultanlarindan s6z

eden Céhizin (6, 255/868) su ifadesine yer verir;

Bizler miilk ve yonetim kurallarini, toplumun segkin ve alt tabaka kesimlerinin nasil idare
edilecegini, teba@nin nasil bir siyasetle yonetilecegini ve her bir toplumsal tabakadan olan in-
sanlarin kendi tabakalarinda bulunmaya nasil ilzam edilecegine dair bilgileri Fars krallarindan

ogrenmisizdir.[19]

Cébiri iste Fars kiiltiiriinden ithal edilen bu saltanata ve itaat degerlerinin 6zellikle ikinci Ab-
bast halifesi Ebu Cafer el-Mansur’un kétibi Abdullah b. el Mukaffa (6, 759/1357) tarafindan popii-
lerlestirildigini, Ibni’'l-Mukaffanin bu ahlak anlayiginin propagandacist oldugunu ifade eder ve bu
iddiasini ispatlamak tizere, onun “Kelile ve Dimne”, “el-Edebii’l-kebir”, “el-Edebii’s-sagir” ve “Risa-
letii's-sahabe” adl1 eserlerini inceler, bu eserlerde temelde ti¢ kavrama odaklanildigini, bunlarin da,
“sultana itaat”, “sultanin ahldk:” ve “katibin ahlak:” kavramlar1 oldugunu ifade etmektedir. Ona
gore, orijinal dili olan Sanskritceden Farsgaya ve oradan da Ibnii’l-Mukaffa’ tarafindan Arapgaya
terctime edilip [20] bagina giris bolimii eklendigi tarihten itibaren Modern Arap nahda hareket-

lerine kadar, Islam/Arap ahlaki aklinin olusumunda birincil kaynak, Kelile ve Dimnedir.[7]
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flerleyen béliimlerde Cabiri Ibn Kuteybe'nin Uytinu’l-Ahbar adli eserini inceler ve bu eserle
baslayan “edeb” (tedib/discipline) literatiiriiniin izlerini siirer. Bu ¢ergevede Fars kiiltiirtiniin iyice
yerlesmesi neticesinde Islam/Arap kiiltiiriinde degerlerin bir piyasa gibi (siku’l-qryem) artip degi-
sik dallar halinde ¢ogaldigini ifade eden Cabiri, basta Ibn Kuteybe olmak iizere, dénemin birgok
sahsiyetinde bu alanda biiyiik bir agilim politikasi (infitdh) taraftarhiginin gozlendigini, herhangi
bir kaynaga angaje olmak yerine, ahlak alaninda farkliliklar1 tanryan ve miisamaha gésteren liberal
bir yaklagimin hakim oldugunu tespit eder ve bu durumun, Ibn Teymiyye tarafindan bile “siin-

niligi” tescil ve teyit edilmis Ibn Kuteybe gibi bir fikihg1 kimlikle nasil bagdastirilacagi sorusunu
ise 0yle cevaplar;

Gergekten de Ibn Kuteybenin eseri genel anlamiyla Arap/Islam kisvesindedir ve igerisinde
Islami/Arabi kiiltiire aykir1 herhangi bir husus mevcut degildir; ancak bu eserin Fars kiiltiiriinii
yansitan ve o kiiltiire aidiyetini bizim nazarimizda kesinlestiren yonii, icerigi degil, yapisidir.
[7] Zira bu eserde ele alinan ahlaki degerler icerisinde merkezi konumda olan, hatta degerler pi-
yasasinda piramidin zirvesinde olan ey, “sultan” ve “itaat” degerleridir. Dolayisiyla Ibn Kuteybe,
her ne kadar siinni olsa da, eserinde, Fars kiiltiiriiniin degerler sisteminin yapisin1 biiyiik bir

sessizlikle temkin etmektedir.

Islam/Arap ahlak yaziminin (ve elbette ki bu edebiyatin gerisindeki kiiltiirel ve zihinsel diinya-
nin) Fars killtliriiniin itaat anlayisinin baskin etkisi altinda tesekkiil edip gelistigini savunan ve bu
iddiasin1 yukarida saydigimiz 6rneklerin yani sira daha bagka bircok drnekle temellendirmeye
calisan Cébiri, bu noktada meramini ifade ettigine kani olduktan sonra, ahlaki alanda tesekkiil
eden bu “itaat” kiiltiiriiniin giderek toplumsal iliskilere ve siyasete dogrudan ve dolayl: etkilerini
incelemeye koyulmaktadir. Eserin devaminda Yunan kiiltiiriinden tevariis edilen ahlék anlayisini,
Tasavvuf kiiltiiriiniin ahlak anlayigini, Arap kiiltiiriiniin kendi kaynaklarindan neget eden ahlak
anlayisini ve Islim’in ana kaynaklarindan beslenen ahlak anlayigini incelemekte, Fars kiiltiirii iize-
rine yaptigina benzer miilahazalari bu alanlarda da yapmaktadir. Burada konunun tasavvufi yonii
tizerinde agirlikli olarak durmay: disiindiigiimiiz i¢in, bu alanla ilgili incelemelerini yakindan
ele almak istiyoruz. Nitekim Fars kiiltiirii tizerine yaptig1 degerlendirmeleri de, yine bu sebeple
detaylica ele aldik.

IV. 2. Tasavvufi Ahlak

Cébirf'ye gore tasavvuf erbabinin nihai amaci, fena héline ulasmak ve zemmedilmis olan ah-
laki vasiflar1 yok etmektir. Zemmedilmis olan ahléki vasiflarin yok edilmesi ise, genel anlamda
insanin sahip oldugu bitiin ahlaki “niteliklerin” yok olmasi, yani ahlakin yok olmasi anlamina
gelmektedir. Bu nedenle Cabiri, tasavvuf ahlakina (el-mevrilsu’-siifi) ayirdigi boliimiin bagligini
“fena ahlaki ve ahlakin fends1” (ahldku’l-fend ve fendu’l-ahlak) seklinde koymustur.[7]

A»

Tasavvuf kiltiirinde yer alan “fenfahlédki’nin ve daha genis cercevede “fend” diitincesinin,
Kur’anda ifade edilen ve hem Hz. Peygamber tarafindan hem de sahabe tarafindan yasanan ahlaka
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olabildigince uzak ve onunla ilgisiz oldugunu iddia eden Cabiri,[7] Islam’in tevhid ilkesine gore
Allah ile insan arasinda, doldurulmas: imkansiz olan ontolojik bir mesafe bulundugunu, dola-
yistyla tasavvufun fena diisiincesi kapsaminda gelisen tevhid, ittihad ve vahdet diisiincelerinin
Islamida ve hatta Islam 6ncesi Arap toplumunda herhangi bir aslinin esasinin olmadigini savunur.
O zaman, Islam ve Arap realitesinde bir asli olmayan bu fena diisiincesi, Islam/Arap kiiltiiriine
disaridan (Fars veya Yunan kiiltiiriinden) ithal edilmis olmalidir. Cébiri bu asamada, tasavvufun
Stinni diinyada megrulagtirilmast i¢in, bazi kelameci Siinni mutasavviflar tarafindan gelistirilen
ve stfilerin sahip olduklar1 ilimlerin, Kitap ve siinnet ile amel eden Allah dostu kimselerin kalp-
lerinde olusan bir aydinlanma ile neget ettigini sdyleyen teorileri de reddeder. Ancak onun bu
noktada sordugu soru sudur;

Hayata kars1 pasif tavir alan bu fené ahlékinin, ¢6kiis donemini yagayan medeniyetlere sirayet
etmesi miimkiin ve makul olmakla beraber, en parlak ve ihtisamli dénemlerini yasadig: sirada
[slam/Arap medeniyetine sirayet etmis olmasi nasil agiklanabilir? Bu fen ahlak ve fena diistincesi

Islam/Arap gelenegine ne zaman, nasil ve nigin girmistir?[7]

Islam gibi, hayat: olumlayic1 degerler tastyan, bu degerleri tiim insanliga ulastirmaya calisan,
bu gercevede fiithat hareketlerini ortaya ¢ikaran; Hz. Peygamber, Rasid Halifeler ve Emeviler
doneminde giderek biiyiiyen fiitithat devletinin dini olan bir inancin, bdylesine pasif olan bu
“fené ahlaki’n1 bir sekilde benimsemis olmasi, Cabirf’ye gore, insanin aklina bu diigiincenin bir

“dig etken” tarafindan Islam/Arap kiiltiiriine dahil edilmis olabilecegi siiphesini getirmektedir.

Bu soruya cevap vermek iizere Cabiri, daha 6nce Biinyetii'l-akli’l-arabide Irfan aklinin Yunan
geleneginden intikal edilisi ile ilgili olarak yazdiklarini kisaca 6zetler ve netice su yargiya varir:

Saltanatini muhaliflerin saldirisindan muhafaza etmek isteyen siinniAbbasi iktidari, bu amagla
Fars geleneginden “itaat” ahlakini devsirmisti. Fakat tipki vaktiyle [randa itaat ahlikini resmiles-
tiren Erdesir'in hemen ardindan Mazdek taraftarlarinin pasif direnise ge¢meleri gibi, siinni/Ab-
basi iktidarina muhalif olan giigler de bu itaat ahlakina cevaben “fena ahlak:” diisiincesini ortaya

koymus ve tasavvufu sistemlestirmislerdir.

Tasavvuf’un ilk donemlerinde biiyiik stifi onderlerden kabul edilen Ebu Muhammed Habib
b. Muhammed el-Acemi el-Farisi, baslangicta diinya mali pesinde kosup faiz yiyen bir tiiccardir.
Basrdda yasayan Iran asilli bu tiiccar, zaman zaman Hasan-1 Basri'nin mescidindeki sohbetlere
katilir ve giderek ondan etkilenir. Sonunda bir giin ona, “eger diinya malindan yiiz ¢evirip kendimi
Allah’a adarsam affedilir miyim?” diye sorar. Hasan-1 Basri ise, “eger samimiyetle tovbe ederse
Allah’in seni affedecegine ben kefilim” der. Bunun tizerine Habib tovbe eder ve zithde yonelir.
Biitiin malini tasadduk eder ve stirekli gozii yash bir sekilde yasamaya baglar. Bunun sonucunda
da “davetine icabet edilen”, “kerametler sahibi” ve “Basr@nin Gavs1” olur.[21] Cabiri bu sahis hak-
kinda su degerlendirmeyi yapar;

Bizi ilgilendiren sey, bu sahis hakkinda anlatilanlardan ¢ok, bu sahsin yasaminda ortaya ¢ikan
insan portresidir. Bu portredeki kisi, sahip oldugu mali, mevkiyi ve diinyaya dair her seyi terk
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etmekte, daha biiytik bir konum ve s6hret kazanmak iizere ziithd ve tasavvufa yonelmektedir... Bu
durum, Kelile ve Dimnede gecen su ifadelerle birebir értiismektedir; “Fazilet sahibi insan su iki
yerden birinde olur: Ya sultanlarin yaninda izzet-i ikram goriir ya da 4bidlerin yaninda kendini
ibadete adar”’[27]

Cabirf'nin konuyla ilgili verdigi bir diger 6rnek, Kuseyri risalesinde hal terctimeleri verilen
mutasavviflarin ilki olan Ibrahim b. Edhemdir.(6, 161/777) Biiyiik bir servet ve makam sahibi iken
her seyi terk edip ziithde yonelen Ibrahim b. Edhem, ¢ogu kimse tarafindan, hakiki anlamda ilk
zahit olarak kabul edilir. Neticede Cabiri, bu zatlarin hayat hikéyelerinden, zahitlikleri ile tani-
nan kimselerin aslinda “liderlik tutkusu” nedeniyle diinya hayatini terk edip zithde yoneldikleri
sonucunu ¢ikarir.[7] Ona gore fené ahlakinin varmak istedigi sonug, hilafet-i uzmadir. Hilafet-i
uzma ise, Allah tarafindan bahsedilmis olan, biitiin varliklar tizerindeki hilafettir. Cabiri’ye gore
bu fikir, tasavvuf distincesinin gelismesi neticesinde ortaya ¢ikmamustir, aksine bu fikir, bizzat

[ran kiiltiiriinde de vardir ve Arap/islam kiiltiiriine sirayet eden Kisrevi degerlerden biridir.[7]

Tasavvuf kiiltiiriiniin Islam diinyasindan biiyiik bir ivme kazanip yayilmaya bagladig yillarda
bir tiir “degerler krizi"nin var oldugunu tespit eden Cébiri, o donemin bu ivmenin en bariz olarak
goriildugi iki 6nemli merkez olan Kafe ve Basré sehirlerini soyle mukayese eder. Hz. Osman’in
sehit edilmesi, Cemel ve Siffin savaslari, Hire ve Kerbela vakalar1 ve biitiin bu olaylar esnasinda
Muhammedi davetten ve selefin yasadigi islam anlayisindan biisbiitiin uzak bazi diisiince ve ya-
sam bigimlerinin giderek yayginlagmasi sonucunda, dénemin Miisliiman Kkitlelerini bilincinde
bir tiir “fitne” korkusunun biiyiimesine ve “fitneden uzak durma” davraniginin gelismesine neden

olmustu.

O dénemde Kife, cesitli dinlerin mensuplarini yasadigi kozmopolit bir sehirdi ve Miisliman-
larin bityiik cogunlugu, vaktiyle Hz. Ali taraftar1 olmus, daha sonra da Hz. Hiiseyin'i davet etmis,
fakat ona sahip ¢ikmayarak Kerbeldda sehit olmasina sessiz kalmis kimselerdi. Bu kimselerden bir
grup, Hz. Hiiseyin'in sehadetinden kendilerini mesul tutuyorlar ve derin bir pismanlik hissi yasi-
yorlardi. Ancak kendilerine “tevvabin” denen bu kimseler, Haccac ve Musab b. Ziibeyr déneminde,
Hz. Ali’yi desteklemis olmanin faturasini 6demislerdi ve o aci olaylar kimsenin hafizasindan silin-
mis degildi. Bu sebeple Kufeliler bir tiir “pasif direnis” davranis: gelistirdiler ve kendilerini ziithde,
gozyasina ve endiseye gark ettiler. Hz. Ali ve Hz. Hiiseyin ile ilgili tutumlar1 nedeniyle cehennem
azabina ugramaktan korkuyorlar, bu azaptan kurtulmak i¢in siirekli ibadet edip Kuran okuyor ve
diinyadan el etek ¢ekip zahit hayat1 stirdiirityorlardi. Bu durumu ifade etmek tizere anlatilan bir
menkibede, Ktifeli bir zahidin 6ldiigii, sonra dirildigi ve kendisine, “ahirette nelerle karsilagtin?”
diye sorulunca, “durumun bizim diisiindigtimiizden ¢ok daha kolay oldugunu gérdiim” dedigi
anlatilir.[7] Kafedeki ziihd hayati ile Ali taraftarligi (teseyyu’) bu sekilde birbirine paralel olarak
gelisirken Basrada durum farkliydi. Orada Ktfedeki gibi bir “pismanlik ve tévbe” havasi degil,
¢ok fazla yabancinin yasamasi neticesinde ortaya ¢ikan bir “cok kiiltiirliilik” atmosferi hakimdi.
Miisliiman halk ile gayrimiislimler bir arada yasiyorlar ve haliyle birbirlerinden etkileniyorlardi.

Bu etkilesim sonucunda Miisliman toplumda bir tiir ahlaki ¢6ziilme yasaniyordu ve bu durum
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dindar insanlarin tepkisini ¢ekiyordu. Bu durum giderek dindar insanlarin tepkisinin zithde dog-
ru evrilmesi ile sonugland1. Buradan hareketle de, Kafedeki ziihd anlayisinin temelinde “Allah
korkusunun” yer aldigini, buna karsilik Basradaki zithd anlayisinin temelinde “Allah sevgisinin”
yer aldigini sdylemek miimkiindiir.

Cabiri Kafe ve Basra sehirlerinde tasavvufun bu sekilde iki farkli hareket noktasindan ilerleye-
rek gelismesini anlattiktan sonra, tasavvuf edebiyatinda tasavvufun mesruiyetini, Ehl-i Stinnet ¢iz-
gisinde oldugunu kanitlamaya ¢alisan sdylemi tenkit eder ve bu sdylemin ardinda, hicri dérdiincii
yuzyildan itibaren tasavvufun giderek Batini hareketlerin zeminini tegkil etmeye baglamasina y6-
nelik bir tepkinin bulundugunu ifade eder. Ona gore Ehl-i Siinnet’in tasavvuf ile uzlagmasinin ve
cesitli alimler tarafindan bir tiir beyan-irfan ittifakin tesis edilmeye ¢alismasinin sebebi sudur: $ia
muhalefeti stinni/Abbasi hakimiyetine kars: gerektiginde silahli miicadeleyi de 6ngoriiyor olma-
sina ragmen, bu mezhep ile aralarinda tesekkiil dénemine dayanan bir yakinlik olmakla beraber
tasavvufun bu konuda §id’ya muvafik olmamasi, bdyle bir isyan: kabul etmemesi, zalim de olsa
yOneticiye itaati esas almasi, hatta Abbasi devletinin hizmetine girmis olmasidir. Iste bu nedenle
Stinni/Abbasi otorite, tasavvufu diglamaktansa ondan yararlanmay1 daha mantikli bulmus ve Ehl-i
Stinnet-Tasavvuf uzlasmasi icin “tasavvufun siinnilestirilmesi” ¢alismalar1 baglamistir.[7] Diger bir
ifadeyle Sia, tasavvuf ile epistemolojik alanda ortiisityor olmanin sagladig avantaji kullanmaya,
tasavvufu Siinni/Abbasi hilafetine kars1 muhalefetinde islevsellestirmeye ¢alismuis, fakat Stinni/
Abbasi hilafetinin buna cevaby, tasavvufu Sidnin ($ii muhalefetin) istismarindan korumak iizere
benimsemek, Ehl-i Siinnet ile tasavvuf arasindaki epistemolojik anlasmazliklar: asgariye indirip
bir tiir uzlagma saglamak seklinde olmustur. $ié ile tasavvufun epistemolojik alanda 6rtiistiyor ol-
malari, Cabiri'nin kullandigs bir ifade olmamakla birlikte, onun Biinyetir’l-akli’l-arabide anlattig
irfani bilgi sistemi” hem tasavvufun hem de Si&nin epistemolojik zeminini tegkil etmesi agisindan
iki taraf arasinda ortak nokta ya da koprii vazifesi gorecek sekilde resmedilmistir.

[rfani bilgi sisteminde (en-Nizamu’l-ma’rifiyyii'l-irfani), bilginin kesf, ilham, vecd gibi, “kontrol
edilemeyen”, “kiyas kabul etmeyen”, “denetlenemeyen” kaynaklar1 soz konusudur ve bu durum,
bilginin mesruiyetini belirleme noktasinda Stinni/Abbasi hilafeti i¢in bir problem oldugu kadar,
mubhalif §ia kanadu i¢in avantaj saglamaktadir. Bilgi-iktidar iliskisi agisindan bakildiginda, tasav-
vufun bilgiyi iktidarin elinden alacak bir giice sahip oldugu, dolayisiyla iktidarin mutlaka bu duru-
ma ¢ozlim bulmasi, tipki kendi iiriinlerinin korsanlarinin yapilmasi ile miicadele edemeyecegini
anlayan firmalarin bizzat kendilerinin korsan isine girmeleri gibi, “kontrol dis: bilgiyi de bir sekilde
kontrol altina almast”, tasavvufu sistemin igine almasi gerekmektedir. Iste Cabiri'nin bu noktada
vurguladig1 husus kisaca budur. Ona gore, tasavvufu sistemin igine alma ¢alismalarinin en somut
orneklerinden biri, Ebu Bekir el-Keldbazinin (6, 380/990) et-Taarruf limezhebi ehli’t-tasavvuf adli
eseridir. Kelabazi bu eserinde tasavvufu dogrudan Egari mezhebi ile irtibatlandirir ve ona Hz. Alj,
Hz. Hasan, Hz. Hiiseyin gibi sahabilerin yani sira, Egari mezhebinin kurucusu olan Ebu’l-Hasen
el-Egarinin dedesi olan sahabi Ebu Musa el-Egaari gibi bir mesnet de bulur.[7] Dogrusu Cébirinin
bu tespiti yaparken Ebu’l-Hasen el-Eg’ari ile Ebu Musa el-Egarinin dede-torun iliskisini 6n plana
¢ikarmasi, ciddiyetten uzaktir. Zira hi¢ kimse Ebu’l-Hasen el-Esarf’yi, sirf Ebu Musa el-Egarinin
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torunu oldugu i¢cin muteber kabul ediyor degildir. Kald: ki Cabirinin de bdyle bir iddias1 olma-
mustir. Bu durumda, Keldbazinin sirf tasavvufu Egari mezhebi mensuplarina benimsetmek i¢in
ona Ebu Musa el-Egari’yi mesnet olarak gosterdigini séylemek dogru olmayacaktir. Kelabazinin
tasavvufu siinnilestirmeye yonelik bu ¢abasi,[22] ¢agdaslar: Serrac et-Tisi ve Ebu Talib el-Mekki
tarafindan da benimsenmis, daha sonralar1 da Siillemi, Kuseyri (er-Risdletii’l-kuseyriyye) ve Hu-
cvirl (Kesfu’l-mahciib) gibi isimler tarafindan stirdiirtilmiistiir. Ancak bu ideolojik edebiyat iceri-
sinde tarihsel hakikatlere en sadik olani, tasavvufu Hasan-1 Basriden ya da Ebu Musa el-Egariden
degil, Ibrahim b. Edhemden baglatmis olan Kuseyridir.

Yine bu “tasavvufu stinnilestirme” ¢alismalar1 cercevesinde, tasavvufun Hz. Peygambere kadar
uzanan silsilelerinden s6z edilmistir. Bu kapsamda iig silsile bulunmaktadir. Bu silsileler s6yledir;

1-Hz. Peygamber, Huzeyfe b. el-Yemén, Hasan-1 Basri, Haris el-Muhasibi
2-Hz. Peygamber, Hz. Ali, Hasan-1 Basri, Habib et-Tai, Martf el-Kerhi
3-Hz. Peygamber, Enes b. Malik, Hasan-1 Basri, Ferkad es-Sebhi, Marif el-Kerhi

Cabirf’ye gore bu silsileler icerisinde saglikli olani ilk silsiledir. Zira Hasan-1 Basrinin hem
Huzeyfe ile hem de Haris el-Muhésibi ile irtibat1 kesindir. Diger iki silsile ise gercek degildir.

Diger taraftan Hasan-1 Basri'nin ve Haris el-Muhasibinin “tasavvuf erbab1” olarak gosterilmesi
Cabirf’ye gore dogru degildir. Zira bu sahsiyetlerin zahid ve abid olduklar1 kesin olmakla beraber,
sonraki donem mutasavviflarinin “kest”, “ilham” vb. “Irfani Bilgi Sistemi’ne dair iddialarin1 bu
iki sahsiyete dayandirmak kesinlikle mtiimkiin degildir.

Cébiri bu iddiasini tarihsel verilere dayandirmak tizere, donemin Basra ve Kufe sehirlerindeki
mutasavviflarin yagam tarzlarini inceler ve Basrada “ibadet-ahlak” agirlikls bir tasavvufi yasamin
hitkiim stirdaigiing, bunun adinin da “tasavvuf” olarak belirlenmemis oldugunu, adina stfiyye
denilen grubun tesekkiiliintin ise Hasan-1 Basriden altmis yil sonra yagamuis olan Abdiilvahid b.
Zeyd ile basladigini, buna karsilik Kafede irfani/hermesci bir tasavvuf akiminin tesekkiil ettigini,
bu akimin tesekkiiliinde de Cabir b. Hayyan (6, 208/823) ve beraberindeki baz1 isimlerin 6nciilitk
ettigini ifade eder.[7]

Bu degerlendirmeleri takiben Cébiri tasavvuf edebiyatindaki seyh-miirid kavramlarini incele-
meye baglar. Burada 6nce tasavvuf kelimesi yerine “edeb” kelimesinin kullanildig: tespitini yapan
Cabirf’ye gore tasavvuf edebiyatindaki “edeb” kelimesi, bu kelimenin Islam/Arap gelenegindeki
diger ilimlerde ifade ettiginden farkli bir anlama isaret etmektedir. Tasavvufta edeb, insanin tabiat
icabi sahip oldugu bir 6zellik degil, iradi bir durum olup bu yola giren kisinin “bir bagka taraf”
karsisindaki diizenli ve bilingli hareket tarzi anlamina gelir ve bir “iligki bicimini” ifade eder. Bu
iligki bi¢iminin bir tarafinda miirid, diger tarafinda ise seyh bulunmaktadir. Miirid ile “Allah
ulagmaya calisan yolcu” kast edilir. Bu yolda ilerleyen miirid, zamanla kendisini diinyevi seylere
ve ehl-i diinyanin “edeb”ine (yasam tarzina) baglayan alakalari birer birer koparir ve bunlarin ye-

rine bagka muhataplarla alakalar kurmaya baslar. Bu muhataplarin ilki “seyh’, ikincisi ise “ihvan?,
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yani bu yolda kendisine eslik eden arkadaslaridir. Nihayet ii¢iincii ve esas muhatap ise, bizatihi
“Allah™ir.[7] Buna ilaveten, miiridin bu yolda yerine getirmesi gereken en 6nemli vazife, “nefsini
temizlemek” oldugu i¢in, bu edeb yolunda onun bir diger muhatab1 da “nefs”i olacaktir. Bylece
miiridin edebi dort farkli vecheye sahip olmaktadir. Bir yoniiyle miiridin Allah ile iliskisini, diger
yoniiyle onun kendi nefsi ile olan miicadelesini ifade ederken ayni zamanda onun seyhi ile ve yol
arkadaslari ile olan iligkisini de ifade ediyor olacaktir.

Cébirf'ye gore tasavvufun epistemolojik olarak bu sekilde ilerlemesinin sosyal-siyasal sonu-
cu, ortaya seyh ve ona bagl miiritler toplulugundan miitesekkil cemaatlerin ¢tkmasi olmustur.
Miirid yukarida ifade edilen dort yonlii edebin tamamini “seyh’den 6greniyor oldugu igin, onun
“edeb” esasen biitiiniiyle “seyh”in iradesi ekseninde cereyan etmekte, ona mutlak ve sorgusuz itaati
ongormektedir.[7] Bu ise, Miisliiman toplum iginde 6zel bir baglilik ihtiva eden bir alt toplumsal
yapinin tesekkiiliine neden olmus, biitiin Miislimanlarin ortak bag: olan “din” baginin farkls bir
sekilde yorumlanmas: ve ifade edilmesi neticesinde, Miisliimanlarin genelinin anlayis ve yasay1-
sinin diginda bir yapr tesekkiil etmistir. Tasavvuf dairesi disindaki bir Miisliiman i¢in din, “Allal’a
emirlerine itaat, dinin kurallarina baglilik” seklinde iken, bu dairenin i¢indeki bir kisi agisindan bu
itaat ve bagliligin somutlagmis hali “seyhe itaat” olmaktadir. Cabiri’ye gore tasavvuf, olusturdugu
bu cemaat yapilari (tarikatler) araciligiyla, vaktiyle islam toplumunu degisik mezheplere (en-nihal
ve'l-mezdahib) bolmiis olan Kelam ilminin gorevini devralmis olmaktadir.[7]

V. SONUC / DEGERLENDIRME

Islam/Arap diinyasinin giiniimiizde, her alanda oldugu gibi ahliki anlamda da bir kriz yasa-
digin1 ve ahlak alaninda hem gelenekten beslenen hem de onunla hesaplasan bir yeni yaklasim
sergilemeden, itaat ahlakini temkin etmis Erdesir anlayisini tarihe gémiip iman-salih amel ve
maslahat ilkeleri tizerine yeni bir ahlak inga etmeden herhangi bir uyanis, dirilis (nahdd) gercek-
lestirmesinin miimkiin olmadigini savunan Cabiri'nin bu ¢alismas: birgok yonden takdire sayan
oldugu gibi, bagka bir¢ok yonden de tenkide agiktir. Kanaatimizce bagka sekilde de yorumlanmasi
miimkiin olan birkag tikel 6rnekten hareket ederek olmadik genellemeler yapan Cabiri'nin bu
eserinde tenkide ya da en azindan tartismaya agik hususlarin basinda, miiellifin islam geleneginde
ahlak yazimina iliskin literatiiriin tedvin asrinda baglamis oldugunu sdylemesi, Tarik el-Beserinin
ifadesiyle, o tarihten 6ncesini adeta bir “bosluk” olarak degerlendirmesi gelmektedir.[23] Ger¢i
elbette ki Cabiri, Kur'an ve Siinnet’in Islam gelenegindeki ahlak anlayisinin en temel iki kaynagini
teskil ettigini kabul etmekte ve bunu sarahatle ifade etmektedir.[7] Nitekim ona gére Kur4n ve
Siinnet Islam ahlak anlayiginin iki esas olarak her zaman 6ncii olmuslardir,[7] fakat bunlarin anla-
silip yorumlanmasi ve varilan neticelerin bir edebiyat olarak yaziya dokiilmesi, ancak Islam-Arap
geleneginin meshur “fitne” donemlerini yasamasindan ve gerek Fars gerek Yunan kiiltiirlerinden
tevaris edilen ahlék yaklagimlarinin idracindan (ithdlinden) sonra s6z konusu olabilmistir. Di-
ger taraftan Cabiri, cahiliye ddneminin Islam’in gelmesiyle sona ermedigini, aksine bu dénemin
akil yapisinin, yani ¢6l sartlarinin sinirli evreninde gelistirilmis olan Arap dilinin kiyasa dayali
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kurallar1 ile isleyen zihnin Islam’in ilk yiizyillarinda da devam ettigini ve tedvin asrinda bunun
Ebu’l-Hasen el-Eg’ari, Halil b. Ahmed el-Ferahidi ve Imam Safii gibi alimler tarafindan Kelam,
Nahiv ve Usul gibi ilimler basta olmak iizere hemen tiim Islami ilimleri gekillendiren bir bakig
acist olarak kayit altina alinip tahkim edildigini ifade etmektedir. Bu nokta dikkate alindig1 zaman,
Cabiri'nin Ahlak yazimini tedvin asrindan baglatmis olmasini, “Kur’an ve Siinnet kaynaklarini
dikkate almamak” seklinde degerlendirmek, onu kendi diigiince diinyas: digindan okumak ve
genel kavramsal gergevesini goz ardi etmek olacaktir. Bununla beraber, Cabiri'nin Islami ilimleri
(ve bu gercevede ahlak yazimin) tedvin asrindan baglatiyor olmasinin, Kurn ve Siinnet kaynak-
larinin bu ilimleri sekillendirme konusunda, bedevi Arap aklinin kiyas mantig kadar islevsel
olamadiklar: seklinde bir mantiksal sonucu da s6z konusudur ki, kanaatimizce Cabiri bu nokta-
da hem meramini net bir sekilde ifade edememis, hem de hesabi verilmemis bir kabulden, yani
tedvin asrinda 6zellikle Imam Safit'nin er-Risale adli eserinde kullanilan “6nceki &rnek {izerine
kiyas” ilkesi ile Arap dilindeki kiyas mantigini 6zdeslestirme kabuliinden hareket etmis ve bu
ozdeslikten gereginden fazla biiytittilmiis sonuglar ¢ikarmak suretiyle, tipki Strauss ve Lacan gibi,
yapisal analizin naifligine diismiis bulunmaktadir.

Cabir'nin Islam gelenegindeki ahlak diisiincesini ve tasavvuf ekoliinii Arap aklinin disindan
bir miidahale olarak degerlendirmesi Ali Harb tarafindan elestirilmistir. Ali Harbe gore Arap
Aklinin Elestirisinde bu akil yapisiny; “Araplara ait ma’kil”, “Yunana ait ma’kial” ve “Araplara ait
olmayan gayri ma’kill” olmak tizere iige ayiran ve Arap akli i¢inde yer alan “gayri ma’kal” (irras-
yonel) kismin esasen Arap aklina digaridan girmis oldugunu, dolayisiyla Arap aklinin irrasyonel
alan1 igermeyen saf akil alan1 oldugunu iddia eden Cébiri'nin yaklasimi hem Arap merkezci hem
de se¢mecidir. Ciinkii Harbe gore dini sdylem, dogast itibariyle akli yonlere sahip oldugu gibi gayri
akli yonleri de ihtiva eder. Hatta herhangi bir akil yapisinin gayri akli yonlerden arinmis oldugunu
soylemenin tutarli bir zemini yoktur.[24]

Bize gore de, aklin gayr-i ma’ktilden, rasyonel olanin irrasyonel olandan bisbiitiin ayrildig:
bir alandan ya da ilim dalindan s6z etmek, fazlasiyla biiyiik bir anlatidir. I¢inde yasadigimiz ca-
gin neredeyse “kutsal’ haline getirilmis olan “bilimsel diisiince’nin dahi, tiimdengelim yo6nte-
mi ile ilerledigini,[25] yani nihayetinde “kabullerden” (postulat) hareket ettigini ve bir yoniiyle
“dogmatik” oldugunu goz oniine aldigimizda, ahlakin, felsefenin, tasavvufun veya dinin gayr-i
ma’kli ihtiva ediyor olmasini yadirgamanin yanlis olacag: ortadadir. Kanaatimizce Cabiri, mo-
dernist/aydinlanmaci diislinceye yoneltilen elestirileri dikkate almadan, akil ve akil dis1 meselesini
Kantin biraktig1 yerden stirdiirme naifligine diismiistiir. Zira ona gore, din bizzat rasyonaliteyi
hedeflemektedir. Sayet din akli 6ncelemek suretiyle anlasilip degerlendirilirse, bilimsel hakikat-
lere (scientific truth) ulasilabilecektir. Kisaca ifade etmek gerekirse onun rasyonel bir din algist
tasarimlama gayreti icinde oldugunu ve Islam gelenegini bu gayret cercevesinde yorumladigini
soylemek mimkiindir.[26]

Son olarak Cabiri'nin dikkate almadigs, en azindan yeterince hakkini teslim etmedigi bir bas-

ka bakis acisin1 da birkag ciimle ile dile getirmek yerinde olacaktir. Bu bakis agisina gore Kur'an
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ve Hadis'te kendisine dair bir isaret bulunmayan, bu kaynaklara dogrudan dogruya irca edile-
meyen hicbir kavram, fikir model ve faaliyet Islam kiiltiir ve medeniyeti i¢inde kendisine esaslt
bir yer bulamamus, eninde sonunda kiiltiir sferinin digina itilmistir.[14] Bu nedenle Islam ahlak
literatiirtindeki fazilet doktrini Miislimanlar i¢in Helenistik eserlerde “kesfedilmis” fikirler sek-
linde anlagilmamalidir. Helenistik literatiire borglu olunan sey, tarifleri, hipotezleri, miisahedeleri
ve analizleriyle ilmi sistem fikridir.[14] Esas itibariyle Cabiri’nin {izerinde durdugu husus, yani
Fars edebiyatinin 6zellikle Sasani imparatorluk saray: ¢evresinde telif edilmis siyasi hikemiyat
tiiriindeki eserlerin Islam kiiltiiriine intikali, miihtedi Iranlilar tarafindan gergeklestirilmisti ve bu
terctimelerin ardindaki fikirler icerisinde, Miislimanlar karsisinda savag meydaninda alinan ye-
nilginin karsiliginda kiiltiirel miras tizerinden bir galibiyet devsirme diigiincesi de yer almaktayd.
[14] Nitekim bu durum basta Cahiz olmak tizere bircok Arap miiellif tarafindan tenkit edilmigti.
Kanaatimizce Cabiri'nin tahlilleri Islam-Ahlak tarihinin sadece bu yéniinii aydinlatic1 olmast iti-
bariyle 6nemli, ancak bu tahlillerin biitiin bir ahlak literatiiriine tesmil edilmesi, hatta eserde hi¢
incelenmeyen alanlari da ihtiva edecek sekilde genellestirilmesi de abartilidir.
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