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MATÜRİDİ'NİN KELAMI VE FELSEFİ ETİGE KATKISI: 
DOGAVE KUDRETİ UYUMLULAŞTIRMA ÇABASI 

Yunus CENGİZ. 

GİRİŞ 

Matüridi (ö. 333/944) Te 'vilatü '!-Kur 'arz isimli eserinde, bencil olarak yaratı­

lan insanın infak etmeyi sürekli bale getirmekle infak etmenin kendisine zor gelme­

yeceği ve böyle davranmanın onun için doğa gibi (ke-tab 'zn) bir halete dönüşeceği­

ni söyler. 1 Burada üzerinde durulması gereken iki husus bulunmaktadır: Birincisi, 

iyi bir eylemin tekrarlanması sonucu yeni bir karakterin kazanılmasıdır. İkincisi ise 

edinilen huyun "doğa edinmek" olarak değil de "doğa gibisi"ni kazanmak olarak 

dile getirilmiş olmasıdır. 

Matüridi'nin yaşadığı 10. yüzyılı göz önünde bulundurduğumuzda birinci hu­

susun (karakter/doğa edinme) yaygın olarak dile getirildiğini görmekteyiz. Nitekim 

bu döneme kadar ahlak ya da doğa edinme üzerine azımsanmayacak bir literatür 

oluşmuş vaziyettedir. Matüridi'yle aynı dönemde yaşayan EbU Bekir er-Razi (ö. 

313/925) ve onlardan kısa bir müddet önce yaşayan Cahız'ın (ö. 255/867) eserlerin­

de karakter inşasına yönelik ayrıntılı izahları bulmak fazlasıyla mümkündür. Müs­

lümanlar (özellikle Meşşailer) 10. yüzyıldan sonra Antik Yunan'daki etik yaklaşımı 

büyük oranda kabul ederek ve onu İslami kültürle harmanlayarak sürdürmüşlerdir 

ve zenginleştirmişlerdir. 9. yüzyıldaki bazı kelamcıların da dahil olduğu ancak ço­

ğunlukla felsefe geleneği içerisinde yer alan düşünürlerin savunduğu etik yaklaşım 

açısından ahlak edinmenin gayesi mutlu olmaktır. Mutluluk ise arzu, öfke ve akıl 

güçlerinin dengeli hale getirilmesi olup denge, genellikle arzu ve akıl arasında ger­

çekleşen çatışma sürecinde kontrolün akla geçmesi ve akılca belirlenen davranışların 

alışkanlık haline getirilmesi yoluyla brr ahlakın kazanılmasıdır. Betimini verdiğimiz 

bu yaklaşım benliğin inşasını öngördüğünden bu çalışma boyunca bunu "inşa etiği" 

olarak ifade edeceğiz. İnşa etiğinin konumuz açısından temel karakteri ahlakı "düşü­

nüp taşınma (ravi.Y.Ye) ve tercih (ihtiyiir) olmaksızın insanı, nefsani fiilleri yapmaya 

* Doç. Dr., Mardin Artuklu Üniversitesi Felsefe Bölümü. 

Miitüridi, Te'vilutü'l-Kur'un, XV, 76. 
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çağıran nefsin durumu"2 olarak tanımlaması ve bu yaklaşımda ahlakın oluşmasının 
göstergesi olarak ihtiyara artık gerek kalmamasıdır. Buna göre iyi bir ahlak edinme 
sürecinde ilkin pekala tercih/tereddüt söz konusuysa da ahlakın edinilmesiyle artık 
tercihe yer kalmadan iyi olan davranışlar sadır olabilmektedir. İnşa etiği yaklaşımını 
benimseyenler davranışların zahmetsiz olarak suduruna kaynaklık etmesi sebebiyle 
kazanılan ahlakı "ikinci doğa" ya da ikinci ahlak olarak ifade etmişlerdir.3 

Hem Antik Yunan ve Helen kültürünü düşündüğümüzde hem de bu kültürün 
9. ve 10. yüzyıllarda Müslümanlar arasında gösterdiği yayılımı düşündüğümüzde 
Matürldi'nin doğa ve ahlak ediniminden söz etmesi ve bu çerçevedeki literatüre 
katkıda bulunması anlaşılır olmaktadır. Yine de Matüridi'nin bir kelamcı olduğu­
nu dikkate alırsak, "doğa edinme" ekseninde kelam yapması dikkat çeken bir hu­
sus olarak karşımıza çıkmaktadır. Çünkü ilk dönemdeki kelamcılar, doğa edinme 

ekseninde değil, tikel bir eylemin oluşması ve yükümlülük açısından etiğe mevzu 
bahis olabilecek konuları tartışmışlardır. Nitekim kelamcılar bu dönemde insanın 
yükümlülüğünü eksene alarak insanın her eylem öncesinde bazı seçeneklerle kar­
şı karşıya olduğunu tasavvur edip öznenin bunlar karşısındaki tutumunu ve eyle­
min sonuçlarını tartışmışlardır. Böylece bu dönemin kelamcıları bu yaklaşımlarını 
izah edebilmek için iyi ve kötünün neliğinden tutun da yükümlülükler ve koşulla­
rına kadar hatta bir eylemi ortaya çıkaran arzu, akıl, irade ve kudret gibi hususlar 

ile irade özgürlüğü meselelerine kadar biı:çok konuyu irdelemişlerdir. İlk dönem 
kelam eserleri tarandığında, pek dikkat gerektirmeyen bir araştırmayla bile bu eser­
lerde Antik Yunan' dan beri işlenegelen ve klasik etiğin başat konuları olan ahlak 
edinme, huy, mizaç ve karakterin oluşması, akıl-arzu çatışması, erdemler bahsi 
ve erdemleri elde etme yollan gibi konuların onlarda ya hiç yer almadığın! ya da 
nadiren geçtiği fark edilecektir. Nitekim Matürldi'nin önemli bir takipçisi olarak 
kabul edilen Pezdevi'nin (ö. 491/1100) Usulü 'd-dfn isimli eserine, Eş'ari kelamcı 
Bakıllanl'nin (ö. 403/1O13) Kitdbü 'd-Temhfd isimli eserine ya da Mu 'tezili düşünür 
Katli Abdülcebbar'ın (ö. 415/1025) eserlerine baktığımızda bu şekildeki bir tab­
loyla karşılaşmaktayız. Hatta Katli Abdülcebbar'ın eserlerinde doğa düşüncesinin 
sert bir şekilde eleştirildiğini de görmekteyiz. Bu yaklaşımın bir öncekinden farklı 
olması hasebiyle kişiyi ve eylemlerini yükümlülükler açısından ele aldığı için bunu 
da "teklif etiği" olarak konumlandırmaktayız. Teklif etiğinin ayırıcı karakteri ise her 

bir eylem sırasında ihtiyarın/tercihin kaçınılmaz olmasıdır. 

Matüridi'nin etik bahisler karşısındaki durumunu ayrı olarak değerlendirmek 
gerekir. Çünkü bir taraftan diğer kelamcılar gibi etik konular açısından kelamcıların 

2 Galen, "Kitiibü'l-AhHik li Ciilinils", s. 25; krş. İbn Miskeveyh, Telızfbü'l-alıldk, s. 265. 

3 Platon, Devlet, 395a; Galen, "Kitiibü'l-Ahliik li Callnils", s. 25; krş. İbn Miskeveyh, Telızfbii 'l­

alıldk, s. 265; Ciihız, Kitdbii 'l-Hayevdn, I, 127; II, 145; Ciihız, "el-Me'iiş ve'l-me'iid", s. 97; Ebu 

Bekir er-Razi, "es-Siretü'l-felsefiyye", s. 102. 



MATÜRİDİ'NİN KELAMİ VE FELSEFİ ETİÖE KATKISI 671 

üzerinde durduğu konulan tartışmış, diğer taraftan ise Meşşa! gelenekte olduğu 
gibi ahlak edinme süreci bağlamında nefste başından beri bulunan cimrilik, ace­

lecilik, zevke tamah etme ve meşakkatten kaçınma gibi doğaları, aklın bunlarla 

olan çatışmasını, erdemlerin kazanılmasını ve nihayet erdemlerin kolaylıkla sadır 

olabilmesini sağl.ayacak birtakım pratikler üzerinde durmuştur. Matürldi'nin etik 

açıdan gösterdiği yaklaşım "inşa etiği" ve "teklif etiği" arasındadır. Çünkü tıpkı 
diğer kelamcılar gibi Matürldi de yükümlülük eksenindeki açıklamalara benzer 

açıklamaları yapmakla birlikte, genellikle felsefecilerin ele aldığı karakter inşası 

ve alışkanlıkların edinilmesi gibi hususları da önemsemektedir. Başka bir deyişle 

Matürldi, hem kelami etik yaklaşımının ayırıcı karakterini ifade eden teklif etiğini 

hem de Meşşailerin genel yaklaşımı olaı;ı inşa etiğini birlikte savunmuştur. Daha 

da önemlisi hem eylemlerin ihtiyarla gerçekleştiğini ve ihtiyarın tereddüt içerimli 

olduğunu söylemekte hem de ahlaki davrafıışlann alışkanlık (i 'tiyad) haline getiri­

lebileceğini düşünmektedir. Ancak, buradan hareketle onun takip ettiği yaklaşımın 

eklektik bir tavır olduğu sonucuna gitmek fazlasıyla acelecilik olacaktır. Çünkü, 
Matürldi'nin inşa etik yaklaşımı onun kendi döneminde yaygın olan kelam! yakla.: 

şımda (teklif etiğinde) birtakım revizelere gitmesini gerektirdiği gibi, teklif etiğine 
sahip olması ise onun farklı bir inşa etiğini savunmasını gerektirmiştir. Haliyle böy­

lesi bir tarz eklektik olmaktan uzaktır. Zira kelam paradigması içinden hareket ede­

rek inşa etiğine yaklaşmakta ve buna göre gerekli müdahalelerde bulunmakta, aynı 

şekilde bir inşa etiği taraftan olarak teklif etiğini revize etmektedir. Bu da haliyle 

ortaya koyduğu etik yaklaşımı hem kelamcılannkinden hem de felsefecilerinkinden 
farklı kılmaktadır. 

Yukarıda yer verdiğimiz "doğa gibisi" ifadesinde dikkat çeken ikinci hususa 

gelecek olursak, bu ifadede Matürldi'nin hem teklif etiğine hem de inşa etiğine olan 

müdahalesini ya da katkısını daha açık bir şekilde görmekteyiz. Buradaki "gibi" 

edatının başka metinlerde de Matüridi tarafından kullanılmış olması,4 bu edat üze­

rinden bir jeneoloji yapmanın konuya olan katkısını daha da açacağı kanaatini bizde 

oluşturmaktadır. Bu çalışmamızda "gibi" edatı, inşa etiğinin teklif etiğine yaklaştı­

rılmasının bir görünümü olarak izah edilmekte ve bu kullanımı gerektiren düşünsel 
arka plan yoklanarak, ortaya konulan kelami müdahale irdelenmektedir. · 

Etik yaklaşım açısından Matürldl'nin durduğu yere bu şekilde işaret ettikten 
sonra konunun ayrıntılarına ve bizi bu şekilde bir sonuca götüren argümanlara geçe­

biliriz. Bu bağlamda ilkin beden ve ahlak ilişkisine, akabinde kudret ve doğa arasın­

daki benzerlik ile "sebep kudreti" kavramına, sonrasında ise "ihsan"ın açabileceği 

etik imkana yer verdikten sonra "gibi" edatının ne şekilde klasik etik yaklaşıma 

kuşku düşürdüğünü ele almaya çalışacağız. 

4 Miitüridi, Te 'vildtii '!-Kur 'dn, I, 130; Miitüridi, Kitdbii 'ı-Tevlıid, s. 303. 
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1. TEREDDÜDÜN KAYNAGI OLARAK BEDEN 

Matürld! insanı ruh, nefs ve bedenden ibaret görmektedir. Ruh, insanın hayat 
sahibi olmasını, nefs insanın arzu, haz, acı, duyumsama ve düşünme gibi zihinsel 
hiilleri idrak etmesini beden ise idrakin kemal haliyle gerçekleşmesini sağlamakta­
dır. 5 Matüridl'nin insan tasavvurunda dikkat çeken hususlardan birisi beden bağla­
mında söyledikleridir. Ona göre beden kusursuz olup tahmin bile edemeyeceğimiz 
idrak olanaklarına sahip bulunmaktadır.6 Nefs tek başına haz ve acı gibi birtakım 
duyguları sınırlı olarak yaşayabilse de kemal halini anc.ak bedenle yaşayabilmek­

tedir. 7 Onun beden hakkındaki bu söylemi ona yapılmış bir güzelleme niyetinden 
kaynaklanmaz ve bununla da sınırlı kalmaz. Öncelikle söyleyelim ki, onun bedene 
olan bu vurgusu onun keliimcı kimliğinden kaynaklanmaktadır. Zira keliimcılar açı­
sından haşir bedenseldir. Bu düşüncelerinin bir gereği olarak insan tasavvurlarında 

bedene vurgu yapmaları anlaşılır olmaktadır. 

Beden üzerinden Matüridi'nin etik yaklaşımını irdelediğimizde onun neden 
"doğa" değil de "doğa gibi"sini insanın etik hedefi olarak konumlandırdığının ipuç­
larını yakalamak mümkün görünmektedir. Görüldüğü gibi Matüridi'nin insan tasav­
vurunda beden en üst düzeydeki hazları edinmesinin koşulu olarak durmaktadır. Bu 
şekildeki bir düşünceden eylemlerin tereddütsüz olarak sadır olacağı bir aşamayı bir 

gaye olarak konumlandırmak beklenmez. Çünkü beden diğer tüm cisimler gibi oluş 

ve bozuluşun, kısacası değişimin açıkça görüldüğü bir mekandır. Değişimin sürekli 
olarak meydana gelmesi, beden aracılığıyla gerçekleşen hazların da değişken olma­
sı ve kişinin sürekli olarak bunlar arasında bir tercihle karşı karşıya kalmak zorunda 
olacağı anlamına gelmektedir. Dolayısıyla "gibi" edatı erdeme uygun olsun ya da 

aykırı olsun hiçbir eylemin doğallıkla çıkmayacağını göstermektedir. 

İnşa etiği yaklaşımında ise "beden"in konumu farklıdır. Nitekim Platon'la baş­

layan İbn Sinacı gelenekte bedenin nefsle kurduğu ilişki hiiletinden dolayı beden­
sel hareketler gerçekleşiyorsa da bu ilişkinin kopması mümkündür.8 İbn S1na'nın 
"uçan adam"9 metaforundan anlaşıldığı gibi bu düşünceye göre nefs bedende ol­
masa bile düşünceyi gerçekleştirebilecek durumdadır. Dahası Müslüman filozoflar 
açısından düşündüğümüzde haşr, ruhani olarak gerçekleşecektir. Bu yöndeki bir 

haşr düşüncesi ruhun bedenden ayrılmasının da nihil.1 ve ideal bir hedef olarak be­
lirlendiğini göslermektedir. İnsan tasavvuru açısından bedenin ikincil bir duruma 
düşürüldüğü bir düşüncede erdemler edinmenin doğa kazanmak olarp.k görülmesi 

5 Miitürldi, Te 'vflatü 'l-Kıır 'an, III, 284; VIII, 28; XII, 342. 

6 Miitürldi, Te'vflatii'l-Kıır'an, III, 284; XII, 342; Cengiz, "Ölüm ve Sonrası", s. 462. 

7 Miitüridi, Te 'vflatü 'l-Kıır ·an, III, 284; XII, 342. 

8 Platon, Plıaidon, 70b. 

9 Macit, "Aristoteles ve İbn Sinii'da Nefs-Beden İlişkisi Problemi ve Modem Zihin Felsefesindeki 

Bazı Yansımalar", s. 76. 



anlaşılır olmaktadır. Çünkü nihayetinde Platon'un ve Platoncu yorumların düşün­
düğü gibi en üst hedefin gerçekleşmesi durumunda bedenin etkisi kalmadığından 

ruha uygun olan etkinliklerin sadır olması anlaşılır olmaktadır. 10 Gerçi, Matüridi 

açısından da nefsin bedenden ayrılması mümkündür.il Nefse dair bu tasavvur 

Meşşailerinkini çağrıştırmaktadır. Ancak dikkat etmek gerekir ki, haz ve acının 

kemal hali Matüridi' de beden üzerinden diğerleri açısından ise bedensizlik ya da 

bedenden uzaklaşmak üzerinden gerçekleşmektedir. Bu da iki düşüncenin beden ve 

bedenin ahlak edinmedeki rolünün oldukça farklı olduğunu göstermektedir. Haliyle 
beden bağlamında iki etik yaklaşım arasındaki farklılık "doğa edinmek" ve "doğa 

gibisini" edinmek olarak kendisini göstermektedir. 

2. DOGA VE KUDRETİN BİRBİRLERİNE YAKLAŞTIRILMASI 

Matüridi'nin bir kelamcı olarak inşa! etiğine yaptığı katkıyı beden üzerinden 

göstermeye çalıştıktan sonra, şimdi de katakter edinme mevzusunu işlemeyi kendi­

sine problem edinmiş bir düşünür olarak Matüridi'nin kudret mevzusunda teklif eti­

ğine (kelam! etiğe) nasıl bir katkı sunduğunu ve bu mevzunun "doğa gibisine" nasıl 

bir zemin teşkil ettiğini görelim. Eylemlerin gerçekleşmesini sağlayan imkan olarak 

kudreti oluşturan etmenleri belirlemek zor ise de Matüridi'nin bedenin sıhhati ve 

organların selametini kudreti oluşturan birer unsur olarak telakki etmesi12 kudret ile 

bedeni birbirlerine yakınlaştırmaktadır. Dolayısıyla tıpkı bedenin ne tür olanaklara 

sahip olduğunu bilmemek gibi kudret de belirlenmesi zor bir imkanı içermektedir. 13 

Dolayısıyla ikinci bir sefer Matüridi'nin düşüncesinde belirsiz olarak konumlandı­

rılan bir alanla karşıya gelmekteyiz. Ancak "belirsizliği" entelektüel anlamdaki bir 

vazgeçiş olarak değil, insanın eylem ve seçim imkanlarının sınırlanmaya gelmeyen 

bir karakteri olarak görmek gerekir. 

Belirsizliğin açmış olduğu etik alandaki genişlik, Matüridi'nin ontolojik tasav­

vurunda pekişmiş vaziyettedir. Nitekim Matüridi'nin düşüncesinde kudret bir araz­

dır ve Tanrı tarafından yaratılmaktadır. 14 Bir araz olması onun her eylem sırasında 

tekrar yaratılması anlamına gelmektedir. Kabul etmek gerekir ki, bu şekildeki bir 

düşünce bir taraftan öznenin sınırlanmadığı anlamına gelmektedir. Çünkü başka bir 

eylem sırasında ne tür sınırının olduğunu kestirmek bile mümkün değildir. Diğer ta­

raftan kudretin böyle olması; kimliği, süreğenliği, karakter ve ahlakın oluşması gibi 

devamlılığı gerektiren durumları kuşkulu hale getirmekte ve esasında tüm kelami 

10 Platon, Phaidon, 67d. 

11 Miitüridi, Te 'viltitii '/-Kur 'an, XII, 342. 

12 Miitüridi, Kitdbii ~-Tevhid, s. 342. 

13 "Kudret kendinden hareketle bilinecek bir şey değil dil: Hakikatini bildirecek bir tanım da yoktur; 

fiille bilinir"; bkz. Miitüridi, Kitdbii ~-Tevhid, s. 347 

14 Miitüridi, Kitdbii~-Tevhid, s. 345, 347; KiidiAbdülcebbiir, Şerhu'/-Usüli'l-hamse, s. 162. 
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ekollerin kudret düşüncesinde bir sorun olarak kendini belli etmektedir. Çünkü hem 
Mu'tezile'de hem de Eş'arilikte kudret bir araz olması sebebiyle süreğen değildir, 
zamanı konusunda farklı görüşler olsa da her eylem için yeni bir kudretin Tanrı 
tarafından yaratıldığı kabul edilmektedir. 15 Matüridi bu sorunun farkında olmalı ki, 
iki çeşit kudretin olduğunu söylemektedir: Fiil kudreti ve sebep kudreti. Fiil kudreti 
eylem esnasında fiilin yapılması için Tanrı tarafından yaratılan imkan anlamına ge­
lirken, kudretin bu çeşidi, eylem yapma esnasında oluşan "fiil kudreti"nden farklı 

olarak eylem öncesinde süreğen bir şekilde eyleyende bulunmakta ve onun bir ey­
leme niyetlenmesini sağlamaktadır. 16 

Matürid'i'nin "sebep kudreti" düşüncesi özgündür. Sebep kudreti, ahlak ve ka­
rakter edinme gibi devamlılık gerektiren hususların garanti altına alınmasını sağ­

ladığı gibi, kişinin niyeti ve çevresel koşullarına bağlı olarak artmakta, azalmakta 
ve farklılaşmakta olduğu için süreğenliğin yanı sıra değişkenliğin de olmasını sağ­
lamaktadır. 17 O açıdan süreğenlik karakterine sahip olan söz konusu kudret, inşa 
etiği yaklaşımında var olan cisimlerin özü ve gayesi anlamına gelen ve cisimden 

ayrılması mümkün olmayan "doğa"yla benzeşirken, değişkenlik niteliğiyle de her 
anı farklı bir imkan olarak tasavvur eden teklif etiğine (keliimi etike) ait bir kavram 
olarak varlığını sürdürmektedir. 

Kudret etrafındaki çözümlemelerden anlaşıldığı gibi Matüridi, edinilecek 

ahlakla ilgili olarak "doğa gibisi" nitelemesini yapmakla inşa ve teklif etiği arasın­

daki konumuna uygun davranmıştır. Böylece bir taraftan imkanların süreğenliğine 
bir taraftan da değişkenliğine dikkat çektiği gibi felsefi gelenekte kabul edildiği 
şekliyle doğa olarak nitelenen ahlakın pek mümkün olamayacağını ve doğal hare­

ket olarak görülen ve tercihe gerek duymaksızın meydana gelebilecek bir erdemli 
davranışın mümkün olmadığını ima etmektedir. 

3. ARZU (TIBA') VE AKLIN KARŞI KARŞIYA GELMESİ 

Matüridi'nin gerek fizik gerekse de insan söz konusu olduğunda "doğa" ve "do­

ğal hareket"e dair anlayışı Meşşiil gelenekteki gibi değildir. Bu yüzden Miitüridi'nin 
ateşin yakmasını, karın ise soğutmasını doğaları gereği zorunlulukla gerçekleştiği­
ni ve başka yönlere evirilemeyeceğini söylemiş olmasının bizi yanıltmaması gere­
kir. 18 Ateşe, suya ve diğer cisimlere yönelik Miitüridi'ye ait nitelemelerden hare­

ketle, doğa düşüncesini reddeden atomcu keliim geleneklerden ayrıştığını rahatlıkla 
söylesek bile Aristotelesçi tarzdaki bir doğa düşüncesini kabul ettiğini söylemek de 

15 KadiAbdülcebbar, Mıılıft, II, 29; Kad'iAbdülcebbiir, Şerlııı Usfili'l-lıamse, s. 162. 

· 16 Matür'id'i, Kitabiii-Tevlıfd, s. 342-345; Ünverdi, "Matürid'i'de İnsanın Sorumluluğu", s. 61. 

17 Matürid'i, Kitabii i-Tevlıfd, s. 345, 352. 

18 Matürid'i, Te 'vflatii '/-Kur 'an, XVII, 158; Dhanani, "al-MaturTdI and al-Nasafi and the Taba '!"', s. 
72; Yavuz, "Matür'idi'nin Tabiat ve İlliyete Bakışı", s. 56. 



MATÜRİDİ'NİN KELAMİ VE FELSEFİ ETİGE KATKISI 675 

zordur. Çünkü Meşşıll gelenekte doğa, bir cismin özüdür ve bu öz ise sonradan bu 

cisimlere katılmış olmayıp tüm cisimler özleri gereği kendilerine uygun düşünen ha­

reketi gerçekleştirmek zorundadırlar. Oysa Matüıidi açısından doğalar birer arazdır 

ve Tanrı tarafından cisimlere verilmiştir. Ancak diğer arazlardan farklı olarak onlara 

süreğenlik (beka) arazı da verildiği için devamlı ve zorunlu olarak kendilerine uygun 

hareketi gerçekleştirmektedirler. 19 Ne var ki, bu hareketi göstermeleri uygun koşul­

ların olmasına, yani engellerin kalkmasına bağlı olup bu şartların oluşması Tanrı'nın 

yaratmasıyla meydana gelmektedir. Matüıidi'nin hem evrendeki düzene dikkat çek­

mesi hem de Tanrı'nın müdahalesini vurgulaması buradan kaynaklanmaktadır. 

Fizikteki doğa için·belirtilenlerle Matüıidi'nin insanın doğası bağlamında söy­

ledikleri birbirleriyle uyumludur. Bu düşünceye göre; insanın sabırsız/acaleci ol­

mak, cimri olmak, zevke tamahkar olmak ve acıdan kaçınmak gibi doğaları vardır.20 

Dolayısıyla insan dünya hayatıyla tanışır tanışmaz bu doğalar (tibii ') iş başındadır. 
1 

Aslında bunlardan farklı olarak sabırlı olmak, cömert olmak, zevklere karşı sabret-

mek ve acıya tahammül etmek de insanın doğasında vardır. Buna göre insan eğitim 

yoluyla ve erdemli davranışları tekrarlayarak ikinci tür doğaları aktifleştirip erdem­

ler kazanabilir.21 Ne var ki, birinci tür doğaların harekete geçmesi için duyu tecrü­

~esi yeterliyken ikinciler için duyu tecrübesini mutakiben aklın da belli bir düzeye 

gelmesi gelmektedir. Akıl belli bir kemale erişince ise doğalar ve akıl arasında ciddi 

bir çatışma süreci başlar.22 

Doğalar ve akılla olan ilişkileri bağlamında dile getirilen bu çerçevenin 

Matüıidi'nin döneminde Müslümanlar arasında devam edegelen ve kaynağını Yu­

nan ve Helen kültüründe bulan etik anlayışla önemli oranda uyuştuğunu söyleye­

bildiğimiz gibi23 Matüridi'nin bu bağlamda söylediklerinin bir kısmını Galen'in 

Arapçaya tercüme edilmiş eserlerinde, Cahız ile Ebu Bekir er-Riizi'nin eserlerinde 

19 Matüridi, Kitıibii İ-Tevlıid, s. 80; Matüridi, KitıibiH-Tevlıid, s. 179-185. 

20 Matüridi, Te'vilıitii'l-Kur'ıin, VIII, 235, 367; XVI, 102; II, ?88. 

21 Matüridi, Te'vilıitii'l-Kur'ıin, XVI, 102; Cfihız'ın şu ifadeleriyle krş.: "Allah insana öfke doğası, 

razı olma doğası, cimrilik ve cömertlik doğası, sabır ve telaşlanma doğası, riya ve samimiyet 

doğası, kibir ve tevazu doğası, bir şeyden hoşlanma ve kanaatkar olma doğasını koymuş ve on/an 

kök/esas kılınışt11: .. "; bkz. Cfilıız, "Hücecü'n-nübüvve'', 236-238. 

22 Matüridi, Kitıibii İ-Tevlıid, s. 175; Alper, İmam Mıitiiridi'de Akıl-Vahiy İlişkisi, s. 93; Cahız'ın şu 

ifadeleriyle krş.: "Akıl koruyucu (lııiris), doğalar ise konmandır (malııiıs). Neft ise bu durumda 

duraksar vaziyettediı: Konıyııcu olan [akıl}, doğalara (arzıılara) baskın lııile geldiğinde neftin 

eğilimi doğallıkla buna göre gerçekleşiı: Çünkı'i en güçlü koruyucuya ve eıı sağlam sebebe göre 

hareket etmek, neftin vasfindandır"; bkz. Cahız, "Kitıl.bü'l-Mesa'il ve'l-cevabfit fı'l-rna'rife'', s. 

116. 

23 Galen, "Kitıl.bü'l-Ahlak li Cfilinfis", s. 25-29; Cahız, "el-Me'aş ve'l-rne'ad'', s. 91-134; Cahız, 

Kitıibü'l-Hayeviin, I, 203; Cahız, "el-Cevabat ve istihkaku'l-irname'', s. 299; Cahız, "Kitabü'l­

Mes'ail ve'l-cevabat fı'l-rna'rife", s. 116; Razi, "es-Siretü'l-felsefıyye", s. 102. 

Cahız, Kitıibü 'l-Hayevıin, V, 11-40. 
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hemen hemen aynı ifade kalıplarıyla bulmak da mümkündür.24 Nitekim Matüridi 

tıpkı kendinden önceki düşünürler gibi, özellikle Cahız ve Ebfı Bekir er-Riizi gibi, 

vahşi hayvanların evcilleştirilmesini güzel bir ahlakın edinilmesine gerekçe olarak 

gösterir. Buna göre vahşi hayvanlar eğitildiklerinde doğaları gereği insanlardan kaç­

malarına ve ağır yükleri taşımaya tepkileri olmalarına rağmen, itaatkar hale gel­

mekte, insanın çağrısına yanıt vermekte ve onun emrine amada hale gelerek büyük 

eziyetlere ve acılara tahammül edebilmekte,25 insanlar ise eğitilirse doğal eğilimle­

rinin tersi istikamette bir ahlak kaz~ı.nabildiği için, kişi kolaylıkla akli olanı tercih 

edebilmektedir. Nitekim olağan hayatımızda insan, ötedeki yararlar için berideki 

hazlardan vazgeçebilmekte, ağır işleri yüklenmekte, mesafelerce yolculuk yapmak­

ta, sıkıntılara göğüs germekte, böylece berideki sevdiğini daha büyük bir yarar için 

tecil edebilmektedir.26 Dahası, hayvan öldürmekten ve adam öldürmekten doğal 

olarak kaçınmasına rağmen, kasaplık ve savaşma gibi meslekler icra ettikten sonra . 

bunlar, kendisi için kolaylaşabilmektedir. 27 

Cahız ve Ehil Bekir er-Razl'den ziyade, Matüridi'yi Antik Yunan felsefe ge­

leneğinden farklılaştırabiliriz. Çünkü Matüridi' de tıpkı sözü edilen iki Müslüman 

düşünür gibi konuyu içkinlik düzeyinde yani tecrübi bir yaklaşım içerinde değerlen­

dirmektedir. Tabii ki bunu yaparken önemsediği meseleler ve kendisine has üslupla 

24 Cil.hız, "el-Me'aş ve'l-me'ad", s. 97; Razi "es-Siretü'l-felsefiyye'', s. 102. 

25 Matüridi, Te'vflatü'l-Kur'an, XVI, 102; XVII, 303-304; eğitimle davranışların kazanılması 

için bkz. Demir, "Hikmete Uygun Yaşamak: İmam Maturidi'nin Eğitimle Alakalı Bazı Ayetlere 

Getirdiği Yorumlar", s. 245; Cahız'ın benzer sözleri şu şekildedir: "Birinci doğa ve ikinci doğa 

olacak kazamm ve alışkanlık (adet) arasındaki farkı sana açık kılacağım ... Kalplerde neler olu­

yor da onlara eğilim gösteriliyor ve bıı eğilimler vahşice iken sonra nasıl uysal (munis) bir Juile 

gelebiliyor? Nefi·et edilesi iken sakinleşiveriyoı; yerilesi bir doğadan nasıl övülesi bir karaktere 

dönüşüyor? Ben sana meselenin aslını açıklayacağım ve her asim illetini ve sebebini bildirece­

ğim"; bkz. Cahız, "el-Me'aş ve'l-me'iid", s. 97; Ebu Bekir er-Riizi ise alışkanlık anlamına gelen 

ikinci doğanın gerek psikolojik gerekse fizyolojik olaylarda; zor olanların kolaylaşmasını, vah­

şice görülen şeylerin mıınis hiile gelmesini sağladığını söylemekte ve alışkanlıkların zor işlerin 

kolaylaştırdığını ifade etmektedir. Ona göre ulaklann yola, askerlerin savaşa karşı dayanıklı hale 

gelmeleri ikinci .doğa sayesindedir. Bkz. Razi, "es-Siretü'l-felsefiyye", s. 102. 

26 Matüridi, Te 'vilatii '!-Kur 'an, XVI, 102; "beridekini tecil etmek" kavramsallaştırması ilk dönem 

İslam düşüncesinde sıkça acil (berideki) ve acil (sonraki) kavramlarla karışımıza çıkmaktadır. 

İbnü'l-Mukaffa"ın eserlerinde şu şekilde geçmektedir: "Kişinin ötedeki hazzı talep etmek için 

berideki hazdan kar/anası gerekir ve uzaktaki acıdan dolayı beridekine tahammül etmesi gere­

kiı~'; bkz. İbnü'l-Mukaffa', el-Edebii's-sağir, s. 14; Cfilıız'ın eserlerinde Matüridi'nin ifadelerini 

hatırlatacak şekilde "vahyin, erkenden elde edilecek hazza karşı, ötedeki daha büyük bir hazzı 

kişiye hatırlatmak ve dengenin kurulmasını engelleyen arzulara karşı ötede edinilecek cezayla 

korkutmak" şeklinde geçmektedir; bkz. Cahız, "el-Cevabiit ve istihkiiku'l-imiime", s. 301; ayr. şu 

ifadelerinde acil (berideki) ve acil (sonraki) kavramları geçmektedir: "Erkendek.i ('acil) her yarar 

ve zarar vesilesine ötedeki (acil) ile ulaşırlar;" bkz. Ciihız, Kitabii 'l-Hayevan, II, 146. 

27 Alper, İmam Matiiridf'de Akıl-Vahiy İlişkisi, s. 92. 
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yapmaktadır. Sözgelimi ölüm bağlamında söyledikleri dikkat çekicidir ve bu husus­

ta söyledikleri hem bedenin önemini, arzuların oluşmasını ve aklın nasıl bir süreçte 

olgunlaştığını irdelemektedir. Bu da onun konulan içkinlik düzleminde açımladığı­

m göstermektedir. Miitüridi şöyle söylemektedir: 

"Akıl yürütmenin terkedilmesinde kuşkusuz mahvoluş vardır. Akıl yü­

rütmenin zorunluluğu önceki bir çıkarsamanın ardından bir çıkarsa­

mak ihtiyacından değil akıl yürütme ve araştırmayı vakii kılan akıldan 

kaynaklanmaktadır ... Akıl kendisiyle iyilik ve kötülüğün bilindiği şeydir. 

Onunla kendisinin hayvanlardan üstün olduğunu bilir. Onunla yönetir, 

hayvanları ve insanları. Yokluğa ve ölüme götüren sebeplerin verdi­

ği acıdan, hayatın verdiği lezze,tten, bdkf olmanın lezzetinden ve kişiyi 

yokluğa götüren sebeplere olari tanıklıktan dolayı yokluk fikri, sürekli 

onun zihninden geçer. Bundan dolayı kişi kendisini rahata kavuşturacak 
1 

yolları aramak ve en çok lezzet 'verip arzu duyulan şeyleri kalıcı hale 

getirmek zorunda kalmaktadır. Tüm bu durumlarda akıl yürütme zorunlu 

hale gelmektedir. "28 

Bu pasajdan anlaşılıyor ki, insanın ölüm olayının farkında olması, onu acıdan 

korunma kaygısına, süregelen lezzetleri koruma telaşına ve mümkürıse onları art­

tırma arzusuna yönlendirmektedir. Haz ve acı bilincinin oluşmasında Matüridi'nin 

yokluk ve ölüm fikrini özellikle eksene aldığını görürüz. Buna göre, sıradan hayat 

içerisinde insanın, kendisini yok eden sebeplerle karşı karşıya gelmesi ve acıyla ta­

nışması onu yok olmaya engel teşkil edecek sebepler bulmaya ve onlar arasında 

karşılaştırmalar ve seçimler yapmaya itmektedir. Ölme ve yok olma duygusunun 

yanı sıra acıdan kurtulma arayışı sürecinde kişinin sahip olduğu hazları koruma ve 

mümkünse onları daha da ileri götürme dürtüsü insanın kaygılı olmasının temelini 

teşkil etmektedir. Haliyle bu yok oluş kaygısına binaen oluşan zevkletj sürekli hiile 

getirme tutkusu insanı zekice hareketlerde bulunmaya sürüklemekte ve haz ile acılar 

üzerine araştırmayı ve düşürımeyi zorunlu hiile getirmektedir.29 Böylece potansiyel 

hiilde insanda var olan akıl aktüel hiile gelmektedir. Akletmenin ölüm ve yokluk kay­

gısının getirdiği acıdan korunma ve hazları sürekli hiile getirme duygusundan oluş­

tuğunu söylemekle, bu pasajın baş tarafında belirtilen, akıl yürütıİıenin spekülatif bir 

meseleyi teoriye taşıma ihtiyacından değil, bizatihi hayatı yorumlamak ve onu koru­

mak duygusundan kaynaklandığı düşüncesini ifade etmektedir. Bu da Matüridi'nin 

tecrübi bir akılla meseleleri ele almaktan taraf olduğunu göstermektedir. Benzerini 

Cahız da gördüğümüz30 Miitürldi'nin akıl düşüncesini Platoncu ve Aristotelesçi gele­

neklerin akıl tasavvurundan ayırmak gerekir. Çünkü bu geleneklerde akıl tarihsel bir 

28 Matüridi, Kitıibii ı-Tevlıid, s. 204. 

29 Matüridi, Kitıibii ı-Tevlıid, s. 204. 

30 Cahız, "Kitilbü'l-Mesa'il ve'l-cevabilt fi'l-rna'rife", s. 119. 
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düzlemde olmadığı gibi insanda da değildir. Platon 'u dikkate alırsak ona göre, "arın­

ma" bedenin tilin etkilerinden kurtulmak ve aklı tüm korku, duyusal haz ve acılardan 

büsbütün uzaklaştırmaktır.31 Oysa ki, Matürid1 aklın insanda olduğunda ısrarcı olur32 

ve onun açısından hazlar kendilerinden kurtulmak sfuetiyle aklın aktüel olacağı arzu 

nesneleri değil, tam tersine onların yanı sıra acıların mevcudiyetleri ve insanın onlar 

arasında geçirdiği tereddüt aklın aktüel olmasının koşullarını oluşturmaktadır. Nite­

kim Matürid1 bu konuda şöyle söylemektedir: "Haz veren ve zevk veren nesnelere 

ve edimlere ilişkin haberler ve idrak olmasaydı, insanın aklından imtihana dair bir 

şeyler geçmezdi ve zarar veren başka şeyleri düşünmek hasıl olmazdı. "33 Hatta, aklın 

sadece aktüel olmasında değil, hayatın tilin aşamalarında hazlara olan tamahın ve 

acıdan korunma isteğinin insanda varolacağını onun ifadelerinden çıkarmak müm­

kündür. Nitekim Matürid1 gerçekçi bir tavır göstererek cimriliğin insanın doğasında 

yer aldığını ve ondan sakındırmanın asla söz konusu olmadığını söylemekte ve asıl 

nehyedilmesi gerekenin israf olduğunu, emredilenin ise ihsan olduğunu dile getire­

rek ihsanın doğru yerde, uygun kişiye yapılan bir etkinlik olduğunu söylemektedir.34 

Buradan hareketle Matüridi'nin etiğinde hazları ve nefsani arzulan yok etmek müm­

kün olmadığı gibi aklın doğal baskınlığının doğa haline getirilmesi de pek mümkün 

değildir. O açıdan akıl kadar haz ve acıyı da hayatın zorunlu bir parçası olarak gören 

ve "İnsan, bu müşahit olunandır"35 diyerek bedeni insanın onulmaz bir cüzü olarak 

gören Matüridi'nin aklın doğal bir hale gelen baskınlığını kabul etmesi mümkün 

değildi. Bu yüzden eğitim ne kadar üst seviyelere çıkarsa çıksın; korku, duyusal haz 

ve acıyı seçim sürecinin bir parçası olarak görmesi ve her tür eylemin seçimle ger­

çekleştiğini söyleyerek kelamı paradigma içinde kalarak "doğa gibisi" bir ahlakın 

edinilmesinden taraf olması kaçınılmaz görünmektedir. 

4. İHSAN: ETİGE ALAN AÇMAK 

"Doğa gibisini" edinmek ifadesinin görünümlerini erdemler üzerinden ele ala­

biliriz. Yunan tarzını devam ettiren Müslümanlardaki etik gelenek Platon 'un tasnifi­

ni dikkate alarak, alışkanlık haline getirilmesi gereken erdemleri belirlemeye çalıştı. 

Hatta net bir erdemler haritası ortaya koymaya çalıştı. Platon insanın uyumlu bir 

31 Platon, Plıaidon, 67d, 69b-c. 
32 Miitüridi, Te'vflatü'l-Kur'an, II, 257, 514; VII, 34, 255, 307; VIII, 325. 

33 Miitüridi, Kitabüt-Tevhfd, s. 75; Ciihız'ın benzer ifadeleri şu şekildedir: "Mütefekkiı; kendisini 

bir konuda düşünmeye sürükleyen (teb 'usu) bir düşünce ve çözüm arayışma sahip olmadan akıl 

yürütemez ve düşünemez. Bu yüzden Allah insana öfke doğası, razı olma doğası, cimrilik ve cö­

mertlik doğası, sabır ve telaşlanma doğası, riya ve samimiyet doğası, kibir ve tevazu doğası, bir 

şeyden hoşlanma ve kanaatkar olma doğasını koymuş ve onları kök/esas kılmışt11: .. "; bkz. Ciihız, 

"Hücecü'n-nübüvve", s. 237-238. 
34 Miitüridi, Te 'vf!atü '!-Kur ·an, VIII, 263. 

35 Miitüridi, Te'vf!atü'l-Kıır'an, XV, 102. 
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bütün olması, ruhunu oluşturan güçler arasındaki ilişkinin dengede olması ve aklın 

kontrolünün sağlanması için dört erdemin olması gerektiğini ileri sürmüştür. Buna 

göre ölçülülük (iffet) elde edildiğinde artık kişi mala, mülke, paraya talip olmada 

aşırıya gitmekten kaçınacak, sadece gerekli olanı ister hiile gelecektir. Cesaret erde­

mi oluştuğunda, öfkenin akılla ittifak etmesinin bir semeresi olarak korku kontrol 

edilecek bu sebeple birlik ve bütünlüğünü koruma imkanına sahip olacaktır. Bilge­

lik erdemine ulaştığında devam etmek durumunda olduğu yönetimin temelini teşkil 

eden ölçütlerin: bilgisini de elde etmiş olacak. En temel erdem olan adalete kavuş­

tuğunda ise ruhunun parçalarını oluşturan şehvet, öfke ve aklın doğru ve yerinde 

kullanılması sağlanacağından bir bütünlük içinde mutluluğa doğallıkla kavuşmuş 

olacaktır.36 Platon'un çerçevesini kurduğu bu şekildeki erdemler haritası genelde 

Meşşfüler tarafından kabul edilmiştir. 

Matüddi'ye geldiğimizde ise net bir''erdemler haritasının onun tarafından veril­

mediğini görsek de adalet, hikmet, ihsan, sabır ve cömertlik gibi erdemler üzerinde 

yeteri kadar durduğunu görmekteyiz. Ancak erdemleri tespit ederken önemli bir 

fark olarak, orta yol kriterine pek referansta bulunmadığını müşahede etmekteyiz. 

Böyle davranmasının kesin bir sebebini söyleyemesek de iyi bir ahliikın kazanıl­

masına olan inancının yanı sıra acelecilik ve cimrilik gibi eğilimlerin de birer dürtü 

olarak varlığını hep devam ettireceği kanısında olması muhtemel bir sebep olarak 

söylenebilir. Matüddi'nin kelam paradigması içinde kalarak ihtiyarı her bir eylemin 

ayrılmaz bir parçası olarak gördüğü ve bu sebeple "arınma" ve "nefs tezkiyesi­

ni" nefsani eğilimleri yok etmek yerine, ya da iyimser ifadeyle bir dürtü olmak 

açısından işlevlerini görünmez kılmak değil akla ve dine uygun olan eylemlerin 

sürekliliğinden oluşan alışkanlıkların oluşmasıyla oluşan bir ahlakı önerdiği anla­

şılmaktadır. 

Erdemler ya da değerlerle ilgili olarak Matürldi'nin hikmet, ad~let ve ihsan 

(faz[) bağlamında söyledikleri dikkat çekmektedir. Özellikle adalet ve ihsan arasın­

da yaptığı ayırım, onu Meşşa! gelenekten ayırmaktadır. Matürldi açısından hikmet 

diğer iki kavramı kuşatan bir kavram olarak görünmekte, isabet etmek, yani bir 

şeyi yerli yerine koymak, Kur'an'ı anlamak, derin anlayış kabiliyeti, hükmederken 

ayrım yapmamak ve adil davranmak anlamlarına gelmektedir.37 Adalet kavramına 

oldukça yakın duran bu kavramın anlamı hikmetin tasnif edilmesinde daha açık 

ortaya çıkmaktadır. Ona göre hikmetin adalet ve ihsan olmak üzere iki şekli bu­

lunmaktadır. Buna göre adalet yapılması zorunlu olanı; ihsan ise yapılması ve ya­

pılmaması kişinin tercihine bırakılıp38 da kişinin yükümlü olmadığı ancak yapması 

36 Platon, Devlet, 428d-433c. 

37 Matüridi, Kitiibii J-Tevlıid, s. 164; Kavşut, "İnsan: Teolojik Antropoloji", s. 23 l. 

38 Matüridi, Kitiibii J-Tevlıid, s. 193 
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durumda ise değer kazanacağı eylemleri ifade eder.39 Böylece adiilet etik açıdan 

zorunluluk alanını ihsan ise serbestiyet/nedb alanını ifade eder. Fıkıh yaklaşımının 

da etkili olduğu bu şekildeki ayırım hem keliim paradigmasına hem de Matürldi'nin 

inşa ve teklif arasındaki etiğine uygun bir tasniftir. Çünkü bu aynına göre etik açı­

dan belirli bir zorunluluk alanı varsa da çerçevesi daha geniş olan ve kişiden kişiye 

de farklılık arz eden bir ihsan alanı da vardır. 

Hikmetin, çerçevesini ve ölçütlerini belirlediği bu alanla ilgili olarak Matürldi 

literal anlamda çok az söz sarf etmiş olabilir. Ancak bu alanın fıkhı da kuşattığını da 

düşünürsek, bu alan üzerinden etiğe dair irdelemeler yapabiliriz. 

Klasik etikteki erdemler tablosu tüm insanları ortak bir paydada buluşturarak 

herkese uyulması gereken genel bir müfredat vermektedir. Bu açıdan kişinin kendi 

erdemlerini ve değerlerini üretmesi karşısında en azından sessiz kalmaktadır. Her­

kesten aynı düzeyde cesaret ve cömertlik, tevazu ve ağırbaşlılık beklemektedir. Bu 

sebeple onurca yüksek ve hikmete uygun ancak kişinin bir üretimi olmak açısından 

öznel değerler ve pratikler ortaya koymasının yolunu açmamaktadır. Tam da bu ge­

rekçeden dolayı adiilet ve ihsan taksimi hem sabiteleri hem de değişkenleri dikkate 

alması açısından klasik etikteki bu sorunun üstesinden gelmenin olanaklarını ver­

mektedir. Bu ayırım, bir taraftan herkesin uymak zorunda olduğu ve zorunlu olarak 

yerine getirilmesi gereken hususları salık verirken, diğer taraftan değişken ve kişinin 

kendi şartlarına göre yorumlayabileceği bir alanı da vermektedir. Mu'tezile'de (ör­

neğin Cahız ve Kadi Abdülcebbar) ısrarla belirtildiği gibi40 Matürldi'nin de hikmeti 

izah ederken koşullara dikkat çekmesi ve bir yerde hikmet olan bir davranışın başka 

bir bağlamda sefeh olabileceğine dikkat çekmesini41 etik tasavvurun inşasında genel 

ilkelerin yanı sıra koşullardaki değişkenliğin de en az ilkeler kadar önemsenmesi 

gerektiğini ortaya koymaktadır. Bu tespit, sadece ihsan alanını değil, adalet alanının 

da genel ilkeler açısından sabit olsa da tikel davranışlar ve koşullar açısından aynca 

tahlil edilmesini gerektirmektedir. 

Öznelliğin ve özgürlüğün bir imkanı olarak ihsan alanını önemsemek gerekir. 

Çünkü bu alanda bir eylemin yapılıp yapılmayacağına, ne kadar yapılacağına, hangi 

tür pratiklerle ve ne tür değerlere binaen yapılacağına kişinin kendisi karar vermek­

tedir. Her ne kadar adalet alanında bu kararlar çoğunluk etik değerler açısından 

veriliyorsa.da neticede akli ve ahlaki bile olsa bir zorlanmışlık içerisinde verildiği 

39 Miitüridi, Te 'vilatii '!-Kur ·an, VIII, 252. 

40 KiidiAbdülcebbiir, el-Mııhft, I, 236; KiidiAbdülcebbiir, el-Mıığııf, VI, I, 75. Kiidi'nın bu konudaki 

ifadesi şu şekildedir: "Adalet olan hiçbir eylem yoktur ld, başka bir bağlamda zulüm olmasııı"; 

bkz. KiidiAbdülcebbiir, el-Mıığııf, VI, 77. Ciihız'ın ifadesi ise şu şekildedir: "Filozojlarmyerdiği 

hiçbir ahlak yoktur ki, bazı durumlarda iyi olmuş olmasm"; bkz. Ciihız, "el-Me'iiş ve'l-me'iid", s. 

132. 

41 Miitüridi, KitabiH-Tev!ıfd, s. 297. 
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için bir karakter inşasını meydana getirmesi öznel bir ahlak kazandırması zor görün­
mektedir. İhsan alanında yapılan pratikler ise kişinin kendi belirlenimleriyle gerçek­
leştikleri için bağlı oldukları değerlerin de kişinin kendisine ait olmasını olanaklı 

kılmaktadır. Böylece ihsan, hikmete uygun olması açısından genel olsa bile kişinin 
seçimleri ve değerleriyle kurulduğu için öznel olabilen bir alanı vaad etmektedir. 

5. BİR DOGA OLARAKAfilAKA KUŞKU DÜŞÜRMEK 

Kelamcıların ve fakihlerin savunageldikleri ve teklif etiğinin en temel malı- · 

zurlu tarafı, öznenin bu etikte kendisini bir zorlanmışlık içinde hissetmesi ama yine 
de yerine getirmekle kendisini sorumlu hissetmesidir. Teklif etiğinin Batı'daki mü­

messili olan Kant'a yöneltilen eleştirilerde Derrida'nın vurguladığı gibi ödev ge­
reği yapılan eylemin; bir borcun ödenmesi, yükümlülüğün yerine getirilmesi gibi 

görülmesi ve yapılacak davranışın bize b~ şey dayatma hissini vermesi durumunda, 

bir ahlaktan söz etmek de zordur.42 Çünkü neticede ister dinden gelsin isterse de 
akıldan gelsin ahlaki emirlerin özümsenip bir karakter haline getirilerek iyiye duyu­

lan muhabbetle bunların yerine getirilmesi gibi bir koşul teklif etiğinde söz konusu 

olmadığı gibi bizatihi bu emirlerin yerine getirilmesi iyi olanı yaşamak için yeterli 
görülmektedir. Fakihler birer hukukçu gibi davrandığından, kelamcılar net, kesin 

ve evrensel bir akidenin belirlenmesinin peşinde olduklarından duygu ve muhabbet 
yüklü bir etik kurmayı göz ardı edip teknik bir mesele gibi ihtiyar ve eylemlere ta­

alluk eden konulan ele almışlardır. 

Kabul etmek gerekir ki, inşa etiği yaklaşımını benimseyen Cabız, Ebu Bekir 

er-Razi ve Meşşfü' düşünürler ikinci doğa düşünceleriyle zorlanmanın/tekellüfün 

olmadığı ve eylemlerin doğallıkla sadır olabileceği bir etiğin imkanını arayarak, 
teklif etiğinin söz konusu olan mahzurlu taraflarını bertaraf etmeye çalışmışlardır.43 

Çünkü bunlara göre düşüncede ahlak, kişinin zorlanmaksızın ve ihtiyara/tehayyüre/ 

tereddüde gerek kalmaksızın iyi davranışları yapabileceği bir nefsani hale kavuş­
maktır.44 Tabi! ki böyle bir sonuca varmak kişiliğin ve benliğin oluşmasına ve er­

demli davranışların alışkanlık haline getirilmesine bağlıdır. Ne var ki, Deleuze'ün 

42 Derrida, Çile, s. 71-72. 
43 Tekellüf ve doğallığın kaşıt görülmesiyle olarak Cfilıız'ın şu metinlerine bakılabilir: " ... 

Tecrübelerim bana gösteriyor ki, bunlar senden tekelliifle (zorlukla) değil, doğal Olarak sadır 

olmaktadır"; bkz. Cfilıız, "el-Me'aş ve'l-me'iid", s. 94; şu metne de bakılabilir: "Aklın yetileri 

doğal yetiler üzerinde güçlenince onların taleplerini zayiflatıı: Bu dunımda da kişi erkenden gele­

cek hazlara karşı kararlılığı ve ötede olanı bir engelle karşılaşmaksızııı doğallıkla (tab 'en) seçer 

(iisera, fsiir)."; bkz. Cahız, "Kitabü'l-Mesa'il ve'l-cevabiit fi'l-ma'rife", s. 116; Meşşai geleneği 

için İbn Miskeveyh'in şu ifadesine bakılabilir: "diişiiniip taşınma o/maksızııı nefsi eylemde bİılun­
maya yönlendiren hiilleridir"; bkz. İbn Miskeveyh, Tehzfbii '/-ahliik, s. 265. 

44 "Tehayyür"ün kuşku ve tereddüt içerdiğini görmek için bkz. İbnü'l-Mukaffa', el-Edebii'/-kebfr, s. 

9, 27. 
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de ifade ettiği gibi alışkanlık söz konusu olduğunda niyet artık sabit haldedir.45 Hat­

ta denilebilir ki, yeterince mekanik hale geldiği için niyeti daha yoğun hale getir­

mek de mümkün değildir. Bu sebeple de inşa etiğinde benliğin tekrar kurulması ve 

alışkanlıkların sorgulanması söz konusu olmadığı gibi tam tersine benlik, kimlik 

ve alışkanlıkların oturtulması erdemleri garanti için olumlanmak zorundadır. Bu da 

esasında kişinin kendisine ve alışkanlıklarına hapsedilmesi sonucunu vermektedir. 

Matüridi her ne kadar ahlaki değerlerin alışkanlık haline gelmesi gerektiğini 

vurgulasa da "doğa gibi"sine ulaşmak ifadesiyle "ikinci doğa" düşüncesinin üzerine 

tereddüt ve kuşku düşürmüştür. Kuşku, kişiyi erdemleri kazanmış olmaktan hiçbir 

zaman emin olmama haletinde tuttuğu gibi kişinin tekrarla benliğini, alışkanlıkları­

nı ve hafızasının yanı sıra değerlerini ve pratiklerini yoklamasını ve anlan yeniden 

kurmasını sağlamaktadır. Böylesi bir durumda yaşanan her bir eyleme yeniden niyet 

edilmekte ve her bir olay ya da değer tikelliği içinde yaşantılanmakta olduğu gibi 

geçmiş, hafızada maziye ait bir an olarak değil, yaşayan bir şimdiye dönüşmekte ol­

duğu için davranışların yeniden deneyimlenmesi yeni pratikleri ve imkanları ortaya 

koyduğu için olayların ufku yeniden şekillenmektedir. 

SONUÇ 

Görüldüğü gibi Matüridi etik yaklaşım olarak teklif etiği ve inşa etiği arasında 

yer almakta ya da her ikisini kendisine has tarzıyla birleştirmiş olmaktadır. Aynca 

inşa etiğini ifade ederken de kelamcı bir paradigma içinde hareket etmektedir. Hatta 

bu gelenek içinde kalarak inşa etiğini kendisine uygun bir şekilde dönüştürni.ekte ve 

yeniden üretmektedir. 

Esasında Matüridi'nin kelam geleneği içinde yer aldığını hesaba katarsak, belirli 

bir gelenek içerisinde olması, diğer geleneklerle karşılaşma geçirmesinde ve özgün 

bir katkı sunmasında bir engel değil, aksine bir avantaj sağladığı gibi hem kendi ge­

leneğine hem de diğerlerine karşı özgün bir konuma gelmesini mümkün kılmıştır. 

Nitekim kelam yaklaşımına kattığı "sebep kudreti" kavraı:riı onun doğa eksenli dü­

şünmesinden, ikinci doğa yerine "doğa gibisi"ni esas almakla alışkanlık ve ihtiyara 

birlikte yer vermesi onun farklı geleneklerle karşılaşmasından kaynaklanmaktadır. 

Bu çalışmada, "gibi" edatı üzerinden ele alınan ve kelamcıların özenle ihtiyar 

bahislerinde yer verdiği "tereddüt", ahlakın edinilmesinde ve daha da önemlisi ki­

şinin tekrarla alışkanlıklarını gözden geçirmesi ve her bir eylemi niyetle yapması 

açısından dikkate.değer görünmektedir. Bu sebeple klasik etikte sıkça dikkat çeki­

len ve alışkanlık olarak kabul edilen "erdem" düşüncesini hem eylemlerin yeniden 

yaşantılanmasına fırsat vermediği için hem de öznel karakterdeki erdemleri ıraksa­

dıklan için yeniden soruşturmak gerekmektedir. 

45 Deleuze, Fark ve Tekrar, s. 24. 
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Fakihlerin ağırlıklı olarak yer verdikleri ihsan/nedb alanı da etik tartışmalar 

için münbit bir alan gibi görünmektedir. Bu alan üzerinden bireysel ama hikmete 

uygun bir etik yaklaşımının kapılan aralanabilir. Çünkü klasik etik hem genel bir 

tabiata sahip olması hem de evrensellik tezinden dolayı tekil farklılıkları ve tekilin 

kendi etiğini kurmasına fazla bir imkan vermemiştir. 
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