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TAKDİM 

İslâmî İlimler Araştırma Vakfı (İSAV), kuruluşundan bu 

yana İslâmî ilimlerin her bir dalı için ayrı ayrı ilmî ihtisas 

toplantıları düzenlemiş, bu toplantılarda sunulan tebliğler, 

konularında uzman ilim adamları tarafından tartışılıp 

değerlendirilmiş, yapılan müzâkerelerle konular 

olgunlaştırılmış, sonra da bu metinler bir araya getirilerek 

neşredilmiştir. 

Bu defa vakfımız, İstanbul 29 Mayıs Üniversitesi İlahiyat 

Fakültesi Dekanlığı ile müştereken 30 ilim adamı ve 

araştırmacının iştirakiyle, 15-16 Ekim 2022 tarihlerinde, 

Topkapı Eresin Hotel Toplantı Salonu’nda, “İslâmî İlimlerde 

Klasik ve Modern Yaklaşımlar” konulu 36. milletlerarası 

tartışmalı ilmî toplantıyı gerçekleştirmiştir. 

Bu toplantıda: 

1. Tefsir İlminde “Klasik Yaklaşımlar”, “Tefsir İlminde 

Modern Yaklaşımlar” ve “Tefsir İlminde Örnek Problem 

çözümlemeleri”;  

2. Hadis İlminde “Klasik Yaklaşımlar”, “Hadis İlminde 

Modern Yaklaşımlar” ve “Hadis İlminde Örnek Problem 

çözümlemeleri”;  

3. Kelâm İlminde “Klasik Yaklaşımlar”, “Kelâm İlminde 

Modern Yaklaşımlar” ve “Kelâm İlminde Örnek Problem 

Çözümlemeleri”;  

4. İslâm Hukuku İlminde “Klasik Yaklaşımlar”, “İslâm 

Hukuku İlminde Modern Yaklaşımlar” ve “İslâm Hukuku 

İlminde Örnek Problem Çözümlemeleri”;  

5. Tasavvuf İlminde “Klasik Yaklaşımlar”, “Tasavvuf 

İlminde Modern Yaklaşımlar” ve “Tasavvuf İlminde Örnek 

Problem Çözümlemeleri” ana başlıklarında oturumlar 

yapılmış, bu oturumlarda tebliğler sunulmuş ve müzâkereleri 

yapılmıştır.   
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Dini hayatın taşıyıcısı görevini üstlenmiş bulunan İslâmî 

ilimler, tarih boyunca kendini yenileyerek günümüze gelmiş, 

dinamizmini bu şekilde devam ettirmiştir. Günümüzde de bu 

yenileşme süreci devam etmekte olup İslâmî ilimlere neredeyse 

her gün yeni konular dahil olmakta ve yeni ilgi alanları 

eklenmektedir. Bu konu ve ilgi alanlarının geçmişle ilgisinin 

olmadığını söyleyemeyiz ama geçmişe takılarak yeni 

problemleri, yeni ihtiyaçları ve yeni çözümlemeleri görmezden 

de gelemeyiz. Sözgelimi klasik astronomi ile çağdaş tefsir, 

klasik metafizikle modern kelâm ve geçmişin tarım toplumu 

kültürü ile güncel fıkıh yapmanın, günümüzü anlama ve 

yaşama bakımından işlevsel olduğu söylenemez. Bu nedenle 

İslâmî ilimlerin ilgi alanına giren yeni konuları çözümleyecek 

yeni yöntemler geliştirmek durumundayız. Bu mesele 

hepimizin önünde duran önemli bir görevdir.  

Bu çalışmaların söz konusu görevin ifasına katkıda 

bulunacağını, bu konularda çalışan araştırmacılara destek 

olacağını ümit ediyor, benzer toplantılarla devam etmesini 

diliyoruz.  

Toplantımızın hazırlık çalışmalarından eser haline 

getirilmesine kadar emeği geçen, destek olan, değişik 

kademelerde katkıda bulunan şahıs, kurum ve kuruluşlara ve 

eserin basımını gerçekleştirecek olan yayınevi çalışanlarına 

teşekkür ediyor, destek ve katkılarının devamını diliyoruz.  

 

Prof. Dr. İlyas ÇELEBİ 
İstanbul 29 Mayıs Üniversitesi 

Öğretim Üyesi 

 

Prof. Dr. Salih TUĞ 
İslâmî İlimler Araştırma Vakfı 

Mütevelli Heyet Başkanı
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Prof. Dr. İlyas ÇELEBİ 

İstanbul 29 Mayıs Üniversitesi , 

Toplantı Koordinatörü 

 

Değerli rektörüm, Muhterem Salih Tuğ hocam, çok saygıdeğer 

öğretim üyesi arkadaşlarım ve değerli dinleyiciler, hepinizi hürmet ve 

saygıyla selamlıyor bu ilmî toplantının hayırlara vesile olmasın ve ba-

şarılı geçmesini Cenab-ı Hak’dan niyaz ediyorum.  

“İslâmî İlimlerde Klasik ve Modern Yaklaşımlar” başlığını taşı-

yan bu milletlerarası ilmî toplantıyı yapma serüvenimiz aslında 2019 

yılında başlamış, toplantı hazırlıkları yapılmış, 2020 yılında bu toplan-

tıyı gerçekleştirmeyi hedeflemiştik ancak ülkemizde yaşanan salgın 

hastalık dolayısıyla toplantılar yapılamadı ve biz de bu toplantımızı 

tehir etmek durumunda kaldık. Nihayet bugün Cenab-ı Hak nasip etti, 

imkanlarımız elverdi ve bu toplantıyı yapma imkanına kavuştuk.  

“İslâmî İlimlerde Klasik ve Modern Yaklaşımlar” başlığını taşı-

yan bu toplantıyı yapma amacımızı kısaca ifade etmek istiyorum. 

Herhalde bugün İslâmî ilimlerin temel sorunları sıralanacak olsa, bun-

lardan en önemlisinin klasik bilgilerle modern dönemin bilgilerini sen-

tezleyememek, bunları bir pota içinde eriterek günümüze sunamamak 

olduğu söylenebilir. 

Bilindiği üzere İslâmî ilimlerin doğuşu ve ortaya çıkışında dinî 

esas ve kaideler yanında bu bilgilerin tedvin ve tasnifinde coğrafyanın, 

mevcut kültürlerin, hatta bu coğrafyalarda yaşayan insanların tabiatı-

nın, fıtratının önemli etkisinin olduğu söylenebilir. Bunların en başın-

da da insanların o günkü ihtiyaçlarını, karşılaştıkları sorunları çözüm-

leyecek, bu sorunlara çözümler üretecek bir takım formüllerin üreti-

lememesi meselesi gelir. İslâmî ilimlerin ilk doğuşu ve ortaya çıkışın-

da böyle bir ihtiyaç söz konusu. Fakat zaman içinde İslâm  coğrafya-

sında büyük değişiklikler oldu. Özellikle kültür alanında değişmeler 

ortaya çıktı, ihtiyaçlar değişti. İslâm’a inanan ve ona gönül veren in-

san profilinde de değişiklikler yaşandı. Yani farklı kabilelerden, farklı 

kavimlerden, farklı milletlerden insanlar İslâm’a dâhil oldular. Aradan 

uzun seneler geçti. Zaman içinde bizim bu bilgilerden beklentilerimiz, 

ihtiyaçlarımız da gelişti ve farklılaştı. Onun için bu klasik bilgiler baş 
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tacımız olmakla beraber çok değer verdiğimiz İslâm kültürünün ay-

rılmaz bir parçası olmakla beraber, onların günümüze ışık tutması ve 

günümüzün bütün problemlerini çözmesi de beklenemez. Dolayısıyla 

bunların güncelleştirilmeleri, modernize edilmeleri ve günümüzdeki 

ihtiyaçlara cevap verecek şekilde yenilenme ihtiyacı ortaya çıkmıştır. 

İşte bu ilmî toplantıda temel hareket noktamız klasik bilgilerle modern 

dönemin verilerini birleştirerek, sentez ederek günümüz insanına, gü-

nümüz Müslümanına nasıl takdim ederiz, onun sorunlarını nasıl çöze-

riz? Bu toplantıdaki temel amacımız ve yaklaşımımız budur.  

Böyle ilmî bir toplantıda İslâmî ilimler deyince biz ana disiplin-

leri esas alarak İslam geleneğinde her dönem kabul görmüş, eğitim-

öğretimi yapılmış bulunan tefsir, hadis, kelam, fıkıh ve tasavvuf ol-

mak üzere beş ana disiplini oturumlara konu ve başlık edindik. Baş-

langıçtaki amacımıza uygun olarak da oturumlardaki tebliğleri birisi 

daha çok klasik anlayışı dile getiren tebliğ, diğeri günümüze bakış ya-

pan moderni dile getiren tebliğ, üçüncüsü de  klasikte yer alan ve gü-

nümüzde de devam eden sorunlara dönük olmak üzere üçer tebliğ şek-

linde planladık.  

İSAV’la beraber yaptığımız bu tarz ilmî toplantıların temel 

formatı, önce tebliğler sunuluyor, bunlar için özel tesbit edilmiş mü-

zakerecilerimiz var, onlar müzakerelerini yapıyor, ondan sonra da din-

leyicilerimize söz veriyoruz. Onların sorularını veya ilmî katkılarını 

alıyoruz. Böylece oturumuz interaktif bir şekilde tebliğcinin, müzake-

recinin ve dinleyicinin katılımıyla gerçekleşen bir çalışmaya dönüş-

müş oluyor. En sonunda bir değerlendirme oturumu yapıyoruz. Bu 

oturumda yaptığımız ilmî toplantının ne kadar amacına ulaştığını, ne 

gibi eksik ve kusurlarımızın olduğunu samimiyetle ortaya koyuyoruz. 

Ayrıca hem bu ilmî toplantıdan çıkarılacak sonuçları günümüze tak-

dim ediyor, hem de gelecek oturumlara ışık tutmasını sağlıyoruz.  

Millerlerarası bu ilmî toplantımıza yurt içinden ve yurt dışından 

çok değerli ilim adamları teşrif ettiler ve inşaallah çok değerli katkı-

larda bulunacaklar. Bu nedenle ben hem yurt içinden hem de yurt dı-

şından yoğun mesailerine rağmen bizi kırmayarak toplantımıza katılan 

hocalarımıza ayrı ayrı teşekkür ediyorum. Bir tebliğcimiz Muhammed 

Basil Altaie İngiltere’den video konferans yoluyla katılabilecek. Bizi 

kırmadı tebliğini hazırladı video konferans yoluyla kendisini dinlemiş 

olacağız.   

Bu tür ilmî toplantılar uzun süre emek mahsulü olan çalışmalar-

dır. Bizim bu toplantımızda da İSAV canibinden başta Salih Tuğ ho-

camız olmak üzere Ahmet Yıldız, Seyit Ali Tüz, İsmail Kurt Beyler 

hakikaten gayretle çalışarak bu toplantının gerçekleşmesine katkıda 
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bulundular. Bizim üniversite cihetinden de başta Taha Boyalık hoca-

mız olmak üzere, araştırma görevlilerimiz Sami Turan Erel ve Ahmet 

Aytep arkadaşlarımız gerçekten çok fedakârca çalıştılar, temaslar kur-

dular ve bu ilmî toplantının bu hale gelmesinde büyük katkıda bulun-

dular. Bunun için her iki cephede bulunan hocalarımıza huzurunuzda 

teşekkür etmek istiyorum.  

Şüphesiz bu tür toplantıları yapmak bir irade ister. Bu iradeyi de 

İSAV başkanı Prof. Dr. Salih Tuğ ve 29 Mayıs Üniversitesi Rektörü-

müz Prof. Dr. Mustafa Sinanoğlu hocalarımız gösterdiler. Onların işa-

reti ve desteğiyle tabiî ki İlahiyat Fakültemiz Dekanı Prof. Dr. Ahmet 

Yücel hocamızın da çok değerli katkılarıyla toplantımızı gerçekleştir-

me imkân ve fırsatını bulmuş olduk.  

Bu vesile ile ben tekrar toplantımızın hayırlara vesile olmasını 

diliyor ve tüm katılımcı hocalarımıza şükranlarımı sunuyorum. İnşaal-

lah misafirlerimiz İstanbul’da bulundukları iki gün içinde huzurlu ve 

mutlu olarak memleketlerine dönerler.  

Cenâb-ı Hak bu gayretlerimizi rızasına muvafık eylesin diyerek 

sözlerime son veriyor, hepinize teşekkür ediyorum.  

 

Prof. Dr. Ahmet YÜCEL 

İstanbul 29 Mayıs Üniversitesi  

Sayın Rektörüm, Sayın Rektör Yardımcım, Sayın İslâmî İlimler 

Araştırma Vakfı Mütevelli Heyet Başkanı, Saygıdeğer Katılımcı Ho-

calarım, Değerli Misafirler!  

İstanbul 29 Mayıs Üniversitesi İlahiyat Fakültesi ve İslâmî İlim-

ler Araştırma Vakfı işbirliği ile düzenlenen “İslâmî İlimlerde Klasik 

ve Modern Yaklaşımlar” konulu ilmî toplantıya hoş geldiniz. Toplan-

tının başarılı geçmesini Yüce Mevlâ’dan niyaz ediyor, tebliğ sunacak 

ve müzakerelerde bulunacak hocalarımıza başarılar diliyorum.  

Muhterem Hocalarım, Değerli Misafirler! 

Hemen her yıl sempozyum, çalıştay tarzında ilmî toplantılar 

yapmak Fakültemizin geleneği haline gelmiştir. Ancak Covid 

19/Pandemi sebebiyle yaklaşık 3 yıldır bu faaliyetleri yapma imkanın-

dan mahrum kalındı. Allah’a hamdolsun bu sene Fakültemiz geçmişte 

yapamadığımız toplantıları da telafi etmek amacıyla bu dönemde 4 

ilmî toplantı yapmayı planlamıştır.  

Bunlardan ilki bugün ve yarın gerçekleştireceğimiz “İslâmî 

İlimlerde Klasik ve Modern Yaklaşımlar” konulu millerlerarası ilmî 

toplantıdır. İkincisi, 18-20 Kasım tarihlerinde Diyanet İşleri Başkanlı-
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ğı ile gerçekleştireceğimiz “Uluslararası Zekât Kongresi”; üçüncüsü, 

27-28 Kasım tarihlerinde Şumnu İslâm Enstitüsü ile gerçekleştirece-

ğimiz “Asırlık İlim ve İrfan Ocağı: Nüvvab” toplantısı; sonuncusu ise 

17-18 Aralık tarihinde İslâmî İlimler Araştırma Vakfı ile birlikte ger-

çekleştireceğimiz “Mısır İlim Havzasında İslâm Düşüncesinin Öncü 

Şahsiyetleri” konulu ilmî ihtisas toplantısı olacaktır. 

Muhterem Hocalarım, Değerli Misafirler! 

Genelde sosyal bilimlerde özellikle temel İslâm bilimlerinde 

ilim dilini (Arapça), tarihî sürecini, bu tarihî süreçte söz konusu ilimle 

ilgili farklı yaklaşımları, ilmin usûlünü, ilmin özel dili anlamında ıstı-

lahlarını, literatürünü ve özelliklerini, önde gelen âlimlerini, ilmin 

içinde bulunduğumuz çağdaki durumunu, tarih ve günümüz ile irtiba-

tını, günümüzdeki farklı yaklaşımları yeterli seviyede bilmeden o ilmi 

anlayabilmenin, anlatabilmenin ve o ilimde söz sahibi olmanın müm-

kün olmadığı ehlince malumdur. Dolayısıyla sözü edilen hususların 

her biri başlı başına ilmî araştırmaları ve ilmî toplantıları gerektiren 

önemli konulardır. Bu ilmî toplantıda tefsir, hadis, kelâm, İslâm huku-

ku ve tasavvuf olmak üzere temel İslâm bilimlerinde klasik ve modern 

yaklaşımlar incelenecektir.  

Bu vesile ile başta bu ilmî toplantı olmak üzere tüm ilmî ve 

akademik faaliyetlerimizde her zaman bizi destekleyen başta Dr. Tay-

yar Altıkulaç Hocamız olmak üzere Üniversite mütevelli heyetine, 

Saygıdeğer Rektörümüz sayın Prof. Dr. Mustafa Sinanoğlu’na, Rektör 

Yardımcımız Prof. Dr. İlyas Çelebi’ye, İslâmî İlimler Araştırma Vakfı 

Mütevelli Heyet başkanı Prof. Dr. Salih Tuğ ve mütevelli heyetine, 

tertip heyetinde ve sekreteryada görev alan muhterem Hoca ve arka-

daşlarımıza ve ilmî toplantımıza tebliğ ve müzâkereleriyle ilmî katkı-

da bulunan muhterem hocalarıma teşekkür ediyorum. Toplantının ba-

şarılı geçmesini, hayırlara vesile olmasını Yüce Mevlâ’dan niyaz edi-

yorum.  

 

Prof. Dr. Salih TUĞ 

İSAV Mütevelli Heyet Başkanı  

 

Bismillehirrahmanirrahim, 

Saygı değer dinleyenler, hanımefendiler, beyefendiler bu kıy-

metli toplantıya katılmış olmanızdan dolayı teşekkürlerimizi arz ede-

riz.  

Arkadaşlarımız o kadar güzel açılış konuşması yaptılar ki öyle 

zannediyorum benim söyleyeceğim bir şey kalmadı. Bu vakfın kuru-

luşundan evvel ve kuruluşundan sonra Türkiye’de gelişen sosyal, ilmî 
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ve akademik hayatın belli standartlarda Türkiye’nin idealizmine yakı-

şır hallere büründüğünü söylemek isterim.  

İstanbul’un Aksaray semtindeki doğduğum evde belli bir yaşa 

geldiğimde babam bana Kur’an-ı Kerim’i öğretmek istedi ama müm-

kün olmadı. “Tedavi edici doktor evin dışından gelir”  diye de bir ve-

ciz söz vardır ya adeta babam bunu yaşadı. Kur’an-ı Kerim’de beni 

yetiştiremeyen babam bana bir hoca buldu. Cerrahpaşa Hastahanesine 

doğru çıkarken benimde okuduğum Aksaray İlkokulu binasının karşı-

sındaki bloklarındaki çıkmaz sokakta bir hoca hanımın ahşap evine 

gitmek suretiyle aşağı yukarı on-on beş ilkokul öğrencisiyle yaz esna-

sında ben iki üç sene boyunca iki-üç kere Kur’an-ı Kerim’i hatmettim. 

Hoca hanımın oğlu Valide Camiî muvakkidi Adnan Beyefendiyi hatır-

lıyorum. Burası Kur’an öğreten yer ve bir okul değil sadece kurs vazi-

fesi yapan bir evdi. Hoca Hanım o çıkmaz sokağın giriş tarafına de-

vamlı bakar, bir yandan da öğrencinin dersini takip ederdi. Ben Hoca 

hanımın niçin devamlı sokak girişine baktığının sebebini anlayamaz-

dım. Bir gün, “çocuklar susun ve eğilin” dedi. Polisin geldiğini zan-

netmişti. Hoca sahanlığa çıktı ve bütün ayakkabıları başka bir odaya 

taşıdı. Kapıyı açtı selamlaştılar, gelen kimsenin polis olmadığını yeni 

tayin edilen elektrik saati okuyucusu bir memur olduğunu öğrendi.  

Bakın size İstanbul’un göbeğinde Aksaray semtinde Kur’an 

okutmanın yasaklanmış halinin hatırasını anlattım. Türkiye’nin nere-

den nereye geldiğini gösteren bir örnektir.  

Daha sonra Kur’an Kursları kontrol altında olmakla beraber 

serbest bırakıldılar. Sonra Türkiye’mizde İmam Hatip Liseleri açıldı. 

Yüksek İslam Enstitüleri ve arkasından İlahiyat Fakülteleri açıldı. Ar-

kasından Üniversitelerde Araştırma Enstitüleri kuruldu. Benim asistan 

olarak girdiğim İstanbul Üniversitesi Edebiyat Fakültesindeki İslam 

Araştırmaları Enstitüsü açıldı. Bu müessesede yakın zamanda rahmet-i 

rahmana kavuşan Fuat Sezgin Hocamız ve bu İslam Araştırmaları 

Enstitüsünün kurucularından Türk Tarihi hocamız Zeki Velidi To-

ğan’ın riyasetinde ben doktoramı İslam Hukuk Tarihi üzerine “İslâm 

Vergi Hukukunun Ortaya Çıkışı” konusunda gerçekleştirdim ve mü-

dafaasını yaptım. Türkiye hangi aşamalardan geçerek eğitim ve öğre-

timde normal hayata gelmiştir. Bunun şahidi olarak ben burada bunu 

söylüyorum. Bu gelişmeler hem müessesevî, hem zihniyet, hem de 

toplumsal anlayış bakımından gerçekleşmiştir.  

Biz bunu yaşadık. Annem yaşadı, babam yaşadı, ailemiz yaşadı, 

millet yaşadı. Normalleşme ancak 1945 lerden sonra Türkiye’nin Bir-

leşmiş Milletler Anayasasını imzalayıp kabullenmesinin ardından çok 
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partili hürriyetçi, liberal bir sisteme geçmesiyle mümkün olabilmiştir. 

Bu aydınlanma felsefesine dayalı bu liberal sistem Allah’a şükür de-

vam ederek gelişmektedir.  

Ben İslâm Araştırmaları Enstitüsünde asistan olarak doktora 

yapmaya başladığımda Ali Özek Hocamız Ezher Üniversitesi’nden 

mezun olarak gelmiş ve ilme olan düşkünlüğü sebebiyle Arap-Fars Fi-

lolojisinde rahmetli Ahmet Ateş Hocanın kürsüsünde doktora yapma-

ya talip olmuştu. Çalışmalarını İslâm Araştırmaları Enstitüsünde yani 

bugünkü merkezde yapmıştı.   

Ali Özek çok aydın düşünen bir Ezher mezunu idi. Arkadaşları 

Emin Saraç Hoca, Mustafa Runyun Hocalarımızla da oralarda tanış-

tım. Ali Özek’le beraber Türkiye’de İslamî ilimlerin yaygın hale gel-

mesi için neler yapılması lazım geldiği konusunda sohbet ederken ak-

lımıza bir müessese kurmak geldi. İslâm Araştırmaları Vakfı’nı kura-

lım dedik. Aynı zamanda eski medrese binası olan Laleli’deki Koca 

Ragıp Paşa Kütüphanesinin karşı sırasında Tayyare Apartmanları’nın 

yanı başındaki Buda Apartmanı’nın bahçeye bakan kısmında bir depo 

ve bir odalı daire kiraladık.  Orada İslam Araştırmaları Derneğini son-

ra da Vakfını kurduk ve geliştirdik. Oradan Vakfımızı Vakıfların tah-

sis ettiği Fatih’deki Amcazade Medresesi’nin dershanesine naklettik. 

Kendimizi geliştirmemiz ve toplumumuza kabul ettirmemiz bu med-

reselerde mümkün olmayabilir düşüncesiyle kendimize ait müstakil 

bir bina almaya karar verdik. Kitabımızın dışında paramız yok ama, iş 

hayatından ve Üniversite hayatından bizi destekleyen birçok kimse 

var. Rahmetli Ali Özek Hoca Amcazade Medresesi’nin hemen üst 

kısmında beş katlı bir binayı almak istedi. İstişareler sonunda o binayı 

almaya karar verdik öncelikli olarak bir asansör yaptırıldı. Hala o bi-

nada faaliyetlerimizi sürdürmekteyiz.  

Ali Özek hakikaten vazifeşinas, kendisini hiç belli etmeyen mü-

tevazî, iş bilen, iş gören bir insan olarak bu vakfın kuruluşundan, iler-

leyişinden ve bugünkü hale gelişine kadar ve bundan sonra da inşallah 

gelecek olan nesilleri daha da yukarıya çıkaracak bir hale gelecektir.  

Toplantı için katılan hanımefendi ve beyefendilere özel teşek-

kürlerimi arz eder İnşaallah bundan sonra sizlerden gelecek olan des-

teklerle bu vakıf daha ziyade ilmî sahada büyük işler yapacaktır.  

Daha başka vesilelerle tekrar görüşmek ve buluşmak arzusuyla 

huzurlarınızdan sevinerek ayrılıyorum sağ olun, var olun.



 

 

Prof. Dr. Mustafa SİNANOĞLU 

İstanbul 29 Mayıs Üniversitesi Rektörü 

Saygıdeğer hocalarım/meslektaşlarım, kıymetli misafirlerimiz, 

sevgili öğrencilerimiz, sizleri içtenlikle selamlayarak hoş geldiniz di-

yorum.  

İslâmî İlimler Araştırma Vakfı ve İstanbul 29 Mayıs Üniversite-

si olarak ortaklaşa tertip ettiğimiz bu milletlerarası ilmî toplantıya ev 

sahipliği yapmaktan duyduğumuz memnuniyeti ifade etmek isterim. 

İslâmî İlimler Araştırma Vakfı elli yılı aşmış bir süredir yurt 

içinde ve yurt dışında pek çok ilmî toplantı düzenlemiş, hemen her yıl 

bir uluslararası sempozyum tertip etmiş, ülkemizin ve hatta bölgemi-

zin ilmî hayatına önemli katkılarda bulunmuş, çok sayıda ilim insanı-

nın önemli çalışmalar yapmasına vesile olmuş güzide ilmî kuruluşla-

rımızdan biridir. Hemen her birimiz İSAV’ın gerçekleştirdiği ulusal 

veya uluslararası toplantılarda tebliğ sunmuş, müzakerelerde bulun-

muş, bu toplantılarda oluşturulan ilmi ortamlardan istifade etmişizdir. 

Bu noktada Merhum Ali Özek Hocamızı rahmetle yad ediyor, İslâmî 

İlimler Araştırma Vakfı İSAV’ın saygıdeğer yöneticilerine, emektarla-

rına da şükranlarımı sunuyorum. 

İslâmî İlimler Araştırma Vakfı’nın “Milletlerarası İlmî Toplan-

tı” serisinden üniversitemiz İlahiyat Fakültesi ile ortaklaşa düzenlediği 

“İslâmî İlimlerde Klasik ve Modern Yaklaşımlar” başlıklı bu toplantı-

nın müstakil oturumlarında tefsir, hadis, kelâm, İslâm hukuku/fıkıh ve 

tasavvuf ilimlerinde klasik ve modern yaklaşımlar birer tebliğ ile tahlil 

edilecek, bir üçüncü tebliğde söz konusu disiplinlerde örnek problem-

ler üzerinden klasik ve modern çözümlemeler yapılacak ve sunumlar 

müzakere edilecektir. Milletlerarası katılımlı bu toplantımız bir değer-

lendirme oturumuyla sona erecektir. 

Öncelikle yurtiçinden yurtdışından hazırladıkları kıymetli teb-

liğleri ile bu toplantıya ilmi katkılarını sunan kıymetli hocalarımıza, 

kıymetli müzakerecilerimize ve toplantımızı teşrif eden kıymetli misa-

firlerimize teşekkür ediyorum. 

Öte yandan bu toplantının organizatörü üniversitemiz öğretim 

üyelerinden Prof. Dr. İlyas Çelebi hocamıza ve İlahiyat fakültemizin 

kıymetli dekanı Prof. Dr. Ahmet Yücel hocamıza, toplantının sekre-

taryasını yürüten üniversitemiz öğretim üyelerinden Dr. Sami Turan 

EREL, Araştırma Görevlisi Ahmet AYTEP ile İslâmî İlimler Araştır-

ma Vakfı’ndan Dr. İsmail KURT ve Seyit Ali TÜZ bey hocalarımıza, 

her iki kurumdan toplantının tertip heyetindeki hocalarımıza, İlim ve 
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İstişare heyetindeki kıymetli ilim insanlarına, Prof. Dr. Salih TUĞ ho-

camızın şahsında İslâmî İlimler Araştırma Vakfı’nın kıymetli idareci-

lerine, münhasıran bu toplantının düzenlenmesinde emeği geçen her-

kese tekrar teşekkür ediyorum. 

Bu vesileyle önceden belirlenmiş bir programı sebebiyle toplan-

tımıza maalesef katılamayan Üniversitemiz Mütevelli Heyet Başkanı 

Dr. Tayyar Altıkulaç hocamızın selamını iletmek isterim.  

Tekrar katılımcı hocalarımıza teşekkürlerimi arz ederek bu gü-

zide toplantının ele alacağımız konularda önemli çalışmalara öncülük 

etmesini diliyor, sizleri saygılarımla selamlıyorum. 



 

 

 

GELENEKSEL DÖNEMDE TEFSİR İLMİ 

M. Taha BOYALIK 

Giriş 

İslam ilim geleneğinde tefsir ilmi çeşitli merhalelerden geçerek 

birçok kırılma yaşamıştır. Bunlar arasında en belirgini XIX. yüzyılın 

ikinci yarısından itibaren Hint Alt Kıtası ve Mısır bölgelerinden baş-

layarak İslam dünyasında gitgide etkili hale gelen yeni tefsir anlayışla-

rının yol açtığı kırılmadır. Tefsirdeki bu eksen değişikliği sadece tefsi-

rin ve daha genelde dinî ilimlerin kendi iç dinamikleriyle açıklanamaz. 

Bilim, sanat, felsefe ve sanayideki devrimler ve siyasi gelişmelerin et-

kisiyle XVI. yüzyıl itibariyle küresel ölçekte yaşanan yapısal dönü-

şümler her alanda olduğu gibi ilimlerin ve ilimler tasnifinin de gözden 

geçirilmesini gerektirmiştir. Metafiziğin elenmesine yönelik etkili ça-

lışmalarla doğal ve sosyal bilimlerdeki gelişmelerin yeni ilim tasnifle-

rini ve hiyerarşilerini gündeme getirdiği bir vasatta dinî ilimlerin ma-

hiyeti, konumu ve hiyerarşik yapılanması da tartışmalı hale gelmiştir.  

İslam toplumunun moderniteyle yüzleşme sürecinde tefsir ala-

nındaki gelişmeler tefsir tarihi için geleneksel dönem-çağdaş dönem 

gibi genel bir ayrıma gitmeyi anlaşılır kılmaktadır. Bu dönemler kendi 

içerisinde yekparelik arz etmediğinden, burada geleneksel ve çağdaş 

kavramları tam olarak tanımlanmış anlayış ve yönelimlerden ziyade, 

tarihî bir dönemece işaret etmektedir. Geleneksel ilimler şeması ve 

tefsir paradigmasının sınırları içerisinde açıklanamayan tefsir anlayış-

ları ve yöntem arayışları yeni bir dönemi başlatmıştır. Geleneksel dö-

nemde yaşayan her müfessir gelenekçi tanımlamasına uymayacağı gi-

bi çağdaş dönemdeki her müfessir de çağdaşçı değildir. Buna rağmen, 

tefsirde çağdaş dönemden söz etmenin haklı gerekçeleri vardır. Çağ-

daş dönemde moderniteyle uzlaşmayan veya moderniteyi alternatifsiz 

ve geri dönüşü olmayan bir süreç olarak değerlendirmeyen gelenekçi 

yaklaşımlar da yeni terkip arayışlarıyla bu dönemin bir parçasıdır. 

Geleneksel-çağdaş ayrımı farklı alanlarda farklı itibarlarla gün-

deme gelebilmektedir. Tefsir için bakıldığında Hint Alt Kıtasında 

Seyyid Ahmed Han (ö. 1898), Çerağ Ali (ö. 1895) ve Abdullah 

Çekrâlevî (ö. 1914) gibi isimlerin etrafında oluşan Kur’ancılık Akımı 

                                                           
 Doç. Dr., İstanbul 29 Mayıs Üniversitesi, mtboyalik@29mayis.edu.tr 

mtboyalik@gmail.com 
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(Kur’âniyyûn) ile Mısır’da Muhammed Abduh’un (ö. 1905) öncülük 

ettiği Kur’an’a dönüş söylemleri geleneksel dönemden çağdaş döneme 

geçişte bir milattır. Aslında İslam ilim tarihinde geleneksel ilim anla-

yışlarına yönelik yöntemsel eleştiriler ve bu konudaki arayışlar Kâtip 

Çelebi (ö. 1067/1657) gibi âlimlerin yaşadığı XVII. yüzyıla kadar geri 

götürülebilir. Yine çağdaş dönemdeki Kur’an’a dönüş söylemleri ve 

Kur’an metnini merkeze alan yöntem arayışları kökenlerini İbn Tey-

miyye (ö. 728/1328) gibi âlimlerde bulmaktadır. Fakat tefsirde çağdaş 

dönemin başlangıcı için modernitenin etkilerinin açıktan hissedildiği, 

geleneksel yapılara karşı belli oranda toplumsal bir karşılığı da olan 

entelektüel akımların tezahür ettiği ve kendine özgü bir literatürün 

oluştuğu XIX. yüzyılın ikinci yarısını almak yerinde bir yaklaşım ola-

caktır.    

Bu yazıda, kabaca İslam tarihinin başlangıcından XIX. yüzyılın 

ikinci yarısına kadar süregelen geleneksel tefsir anlayışları, özellikle 

ana akımlar itibara alınarak tasvir ve tahlil edilecektir. Geleneksel dö-

nemde tefsir ilminde neyin amaçlandığı, bu amaçlara ulaşmak için 

hangi yöntemlerin kullanıldığı ve neticede nasıl bir literatür oluştuğu 

ortaya konularak geleneksel tefsir birikiminin imkânları ve tenkide 

açık tarafları tarih yanılgısına düşmekten kaçınılarak tartışılacaktır. 

1. Kur’an ve İlimler 

Kur’an ve sünnetin dolayımsız bilgisine sahip olan sahabe nes-

linin ardından dinî bilginin elde edilmesi için yöntemsel araçlara ihti-

yaç duyulmuş, II. (VIII.) yüzyılın başlarından itibaren dil ve din ilim-

leri bütünleşik bir sürecin parçaları olarak tedvin edilmiştir. Hicri 

ikinci asrın başlarından itibaren lügat, nahiv, tefsir, hadis, fıkıh ve ke-

lam ilimlerinin temellerinin eş zamanlı olarak atıldığını görmek için 

lügat ve nahivde Halil b. Ahmed’in (ö. 175/791), Hadis’te İmam 

Mâlik’in (ö. 179/795), Fıkıh’ta İmam Ebû Hanife’nin (ö. 150/767), 

tefsirde Mukatil b. Süleyman’ın (ö. 150/767) ve kelamda Vâsıl b. 

Âtâ’nın (ö. 131/748) attığı adımlara bakmak yeterlidir. Aynı yüzyılın 

sonlarına doğru ilim zümreleri ayrışmış ve her ilmin kendine özgü li-

teratürü zenginleşmeye başlamıştır.  

Geleneksel dönemde dinî ilimler arasında tefsir ve hadis doğru-

dan nasları konu alırken fıkıh, kelam ve tasavvuf kendi konuları çer-

çevesinde nasları bilgi kaynağı olarak kullanmıştır. Başlangıçta 

Kur’an ve sünnet bilgisiyle genel istinbat melekesi sorunların çözümü 

için yeterli olsa da nüzul döneminden uzaklaşma ve mekânsal geniş-

lemenin de etkisiyle çözümlenmesi gereken olgular gitgide daha kar-
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maşık hale gelmiş, yöntemsel araçlara ve uzmanlaşmaya ihtiyaç du-

yulmuştur.  

Nasların bireysel, toplumsal ve entelektüel hayatta karşılaşılan 

bütün sorunlara sarahaten ve ayrıntısıyla çözümler getirmediği açıktır. 

Bu noktada gelenek, nasları yorumlayarak meseleleri ilahî irade doğ-

rultusunda çözümleme amacıyla, naslar dışındaki bilgi kaynaklarına 

da dinî düşüncede yer açmıştır. Bu yer açma sürecinde önce İslam dü-

şüncesinin kendi iç hesaplaşması olarak Ehl-i hadis–Ehl-i rey çatışma-

sı, sonra dışa yönelik olarak Yunan ilimleri–İslam ilimleri çatışması 

dikkat çeker. Her iki çatışma da naslar dışındaki bilgi kaynaklarına 

yönelik açılımlarla sonuçlanmış ve İslam düşüncesine özgü terkiplere 

yol açmıştır. Akıl, duyu, tecrübe, vicdan ve keşif gibi insanî yetilerin 

dinî dairede meşruiyet kazanması ve bunlarla ilgili temayüllerin, züm-

relerin ve uzmanlıkların oluşmasıyla birlikte tefsirin Kur’an’ı konu 

alma biçimi de sorgu konusu haline gelecektir. Diğer bilgi kaynakları-

nın yanı sıra Kur’an’ı da bilgi kaynağı olarak kullanma ve hatta önce-

likle en temel kaynak olan Kur’an’daki bilgileri tüketme iddiasındaki 

her bir dinî ilim, ilk bakışta bir sınırlama olmaksızın Kur’an’ı konu 

alıyor görünen tefsir ilmi için bir sınırlama getirir. Kendi konuları ve 

yöntemleri çerçevesinde fıkıh ahkâm âyetlerine, kelam itikadî âyetle-

re, tasavvuf, mev’ize ve ahlâk gibi disiplinler irfan ve hikmet alanın-

daki âyetlere başvurarak hükümleri istinbat ederken, teşekkül döne-

minde tefsirin önüne iki seçenek çıkmıştır: Birincisi Kur’an’a dair her 

türlü bilgi ve istinbatı uhdesine alarak Kur’an’ı bilgi kaynağı olarak 

kullanan ilimlere karşı Kur’an metniyle sınırlı bir çerçevede alternatif-

ler oluşturmak, ikincisi ise Kur’an’ı bilgi kaynağı olarak kullanan di-

siplinlerde ortaya konulan veri, nazariye ve tevil sistemlerini meşru 

görerek tefsirin diğer ilimler arasındaki konumunu ve Kur’an incele-

mesindeki yöntem ve işlevlerini gözden geçirmek. 

Geleneksel dönemde ilk seçenek sistemli bir kabul görmemiş, 

Hariciler gibi doğrudan Kur’an metninden hareket etmeyi benimseyen 

yaklaşımlar siyasî boyutlu söylemlerin ötesinde köklü ilim gelenekleri 

oluşturamamışlardır. İlimlerin teşekkül sürecinde tefsirde metin mer-

kezli istinbata yönelik nazarî teşebbüslere ve âyetlerin tevili için diğer 

ilimlerden bağımsız yöntem arayışlarına rastlanmaz. Müfessirler ilahî 

iradenin İslam’daki tecellisi için Kur’an’ın sarih naslarının yeterli ol-

madığı konusunda diğer zümrelerle ittifak halindeydi.  Bu noktada tef-

sir ilminin Kur’an’ı bilgi kaynağı olarak kullanan birçok ilim arasında 

hangi boşluğu doldurduğu ve tefsir formasyonunun ne anlam ifade et-

tiği sorgu konusudur.  
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Diğer bilgi kaynaklarının yanı sıra Kur’an âyetlerini de delil 

olarak kullanan disiplinlerin teşekkülüyle, âyetlerden murâd-ı ilâhînin 

istidlal edilmesi sadece tefsir ilminin uhdesinde olmaktan çıkmış bu-

lunuyordu. Fakat dilsel bir söylem olarak binlerce âyetten oluşan 

Kur’an’a sadece istidlal için başvurulması ve ona belli konular açısın-

dan seçmeci yaklaşılması sınırlı bir inceleme alanına karşılık gelir. 

Müslümanlar için Kur’an sadece bir istidlal aracı olmayıp dinî ve en-

telektüel yaşantıda her bir âyet değer ifade eder. Bu noktada gelenek-

sel tefsir; tevil ve istidlale kaynaklık edecek nazarî ve yöntemsel araş-

tırmayı diğer disiplinlere bırakarak, istisnasız her bir âyeti ele alacak 

şekilde, Kur’an’ın dilsel ve tarihî bir söylem olarak incelenmesine yo-

ğunlaşmıştır. Yöntem meselesi ve Kur’an’ın konu odaklı tevili İslam 

düşünce tarihinde neredeyse bütün zümrelerin ilgi alanına girerken, 

Kur’an’ı dilsel ve tarihî bir söylem olarak ele alan yegâne disiplin tef-

sirdir. Geleneksel tefsirin ana damarında öncelikli olarak her bir tekil 

âyetin orijinal anlamının tespit edilmesi hedeflenmiş, ikinci olarak bu 

orijinal anlam üzerine bina edilebilecek anlam katmanları üzerinde du-

rulmuş, anlamın dil, rivayetler ve Kur’an ilimleri zemininde tespit edi-

lemediği tevile açık konularda ise fıkıh, kelam ve tasavvuf gibi disip-

linlerde ortaya konulan nazariyelere ve tevil sistemlerine başvurul-

muştur. Öte yandan belli ilimler açısından konulu denebilecek şekilde 

yazılan fıkhî, kelâmî ve işârî tefsirler de kendine özgü bir literatür 

oluşturmuştur. Tefsir literatürünün bir parçası olan bu eserlerde tefsir 

formasyonundan ziyade ilgili ilimlerdeki formasyonlar öne çıkmakta-

dır. 

2. Geleneksel Tefsirin Doğal Alanı: Dilbilgisel, Tarihî ve 

Edebî İnceleme 

Kur’an’ı Kerim’in dilsel bir söylem olarak incelenmesiyle ihti-

va ettiği belli konular bakımından incelenmesi arasında ayırım göze-

tilmelidir. Kur’an’ın dilsel bir söylem olarak incelenmesi; (I) Arap di-

linin kuralları, (II) metin içi ve metin dışı/tarihî bağlam ve (III) edebî 

değer bakımından olabilir. Bunlardan birincisi alt dallarıyla dilbilgisi 

(nahiv) ve sözlükbilimle (lügat), ikincisi rivayetler ve Kur’an ilimle-

riyle, üçüncüsü ise belagatle alakalıdır. Dilbilgisel, edebî ve bir ölçüde 

tarihî inceleme muhtevasına bakılmaksızın Kur’an’ın tamamına şamil 

olabildiğinden ve Kur’an’ı bu açılardan incelemeyi tefsirden başka bir 

ilim üstlenmediğinden geleneksel tefsirde bu üç alan özellikle öne 

çıkmıştır.  
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Kullanım öncesi seviyede âyetlerin ses düzeni, kelime anlamı, 

kelime yapısı ve cümle yapısı bakımından ele alınması dilbilgisel tef-

sirin, kullanım seviyesinde sözün kazandığı ikincil/edebî anlamların 

tespiti edebî tefsirin işidir. Âyetlerin metin içi ve metin dışı bağlamı-

nın açığa çıkarılması için rivayetlere ve Kur’an ilimlerine başvurulur. 

Dilbilgisi, rivayetler ve Kur’an ilimleri çerçevesindeki araştırma âyet-

lerin nüzul ortamındaki orijinal anlamlarını, edebî araştırma ise bağ-

lamsal anlam inceliklerini tespit etme imkânı sunmaktadır.  

2.1. Dilbilgisi ve Tefsir 

İslam ilim tarihinde Kur’an’ın aslına uygun şekilde muhafazası 

ve doğru anlaşılması için bir tür araç olarak ortaya çıkan dil ilimleri 

kısa sürede müstakil hale gelmiştir. Başlangıçta Arap alfabesi için 

noktalama ve harekeleme sisteminin geliştirilmesi gibi en temel dil-

bilgisel adımlar bile dinî saiklerle atılırken, Halil b. Ahmed ve öğren-

cileri, müstakil dil çalışmalarına yönelerek daha ikinci asır tamam-

lanmadan Arap dilinin kapsamlı bir sözlüğünü hazırlamışlar ve sesbil-

gisinden cümle yapısına Arap diline dair genel kuralları belirlemişler-

di. Bu çalışmalarda vahiy dilinin korunması ve Kur’an’ın anlaşılması 

muharrik bir güç olsa da bunları tefsir şemsiyesi altında değerlendir-

mek mümkün değildir. Tefsirin kapsamını aşan bu çalışmalar 

Kur’an’ın dilsel açıdan incelenmesine esas teşkil edecektir. 

Arap diline dair nazarî ve yöntemsel incelemenin dil ilimlerinin 

sorumluluğuna geçmesi tefsirin bu konularda dil ilimlerine tamamen 

bağımlı bir tatbikat alanı haline geldiğini göstermez. Tefsir geniş bir 

dil malzemesinin özel bir ilgiyle ve ayrıntısıyla çözümlendiği bir alan 

olarak dilbilim tartışmalarını ve nazariyelerini besleyen ve gözden ge-

çirmeyi gerektiren bir kaynak olmayı her zaman sürdürmüştür. Dahası 

tefsir, dil ilimlerinin tarihî gelişimini de belirlemiştir. Arapçanın 

Kur’an’ın nazil olduğu biçimini muhafaza etme ve Kur’an’ı anlama 

dolaylı hedefleri doğrultusunda İslam sözlükbilim ve dilbilim geleneği 

art zamanlı incelemelerin yerine eş zamanlı incelemelere yönelmiş ve 

mukayeseli dil çalışmalarına ilgi duyulmamıştır. Kur’an’ın otoritesi 

sadece dil ilimlerinin değil daha temelde Arap dilinin kaderini de be-

lirlemiştir. Arapça dışında orijinal dilbilgisini ve kelime dağarcığını 

on dört yüzyıl boyunca sabit ve canlı şekilde koruyan başka bir dil 

bulmak zordur. Geleneksel dönemde Kur’an’ın sağladığı standartla 

ilmî Arapçanın ses düzeni, kelime yapısı ve cümle yapısında önemli 

değişiklikler gözlenmediğinden ve sözlük çalışmalarında nüzul asrın-

da geçerli olan anlamların tespiti öncelikli hedef olduğundan, dilbilgi-
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si çerçevesindeki tefsir faaliyetinin lügat ve geniş anlamıyla nahiv il-

mindeki gelişmelerle süreklilik arz ettiği söylenebilir.  

Âyet tertibine göre yazılan geleneksel tefsirlerde kelime anla-

mının tespiti öncelikli bir yere sahiptir. Bu konuya özellikle eğilen 

garîbu’l-Kur’an, meâni’l-Kur’an, i‘râbü’l-Kur’an, müteşâbihu’l-

Kur’an gibi alt literatürler de oluşmuştur. Kur’an’da geçen kelimeler-

deki ince ayrımlar (furûk), nadir kullanım (garâbet), çok anlamlılık 

(iştirâk) ve referansın müphemliği gibi durumlar kelime seviyesindeki 

anlam tespitini güçleştirmektedir.  Örneğin Kur’an’da kullanılan hamd 

kelimesi ile şükür, medih ve senâ kelimeleri arasında bir çok tartışma-

ya yol açan ince ayrımlar vardır.1 Kar’/kur’u’ kelimesine2 hem hayız 

hem tuhur anlamları;3 ‘asr kelimesine4 zaman, akşam vakti ve ikindi 

namazı anlamları verilebilmektedir. 5  Beyyine kelimesinin 6  referansı 

olarak Hz. Peygamber, mucize, Kur’an ve Cebrail ihtimalleri söz ko-

nusu edilmiştir.7 Kelime anlamlarının tespiti, garip kelimelerin açık-

lanması ve ince ayrımların belirlenmesi sözlükbilim formasyonunu, 

muhtemel anlamlar veya referanslardan birinin bağlamsal olarak tercih 

edilmesi ise  tefsir formasyonunu gerektirmektedir.  

Sözlüksel bir açıklamaya ihtiyaç duyulmayan bir âyet bulmak 

neredeyse imkansızdır. Mesela besmeledeki ba harf-i cerri, ism, lafza-

i celâl, rahmân ve rahîm kelimelerinin her biri tefsirlerde kapsamlı 

açıklamalara konu olmuştur. Kelimelerin anlamlarına dair açıklamalar 

farklı alanlarla irtibatlı olabilmektedir. Besmelede ism lafzı açıklanır-

ken bu kelimenin kök anlamının tespiti iştikak tartışmalarına, lafza-i 

celalin müştak mı yoksa câmid mi olduğu, ilâh lafzından dönüşüp dö-

nüşmediği ve bir kök anlamına sahipse bunun elihe, elehe ve velihe fi-

illerinden hangisiyle ilişkilendirileceği meselesi sarf ve iştikak tartış-

malarına, rahmân ve rahîm kelimeleri fa‘lân ve fa‘îl vezinlerinin an-

lamıyla ilgili sarf tartışmalarına ve yine bu isimlerin kökündeki hu-

nuvv anlamının Allah Teâlâ’ya nispeti kelam tartışmalarına yol açmış-

tır.  

Kelimelerin yapısı, ses düzeni ve kıraat farklılıkları da gelenek-

sel tefsirin önemli bir uğraş alanıdır. Kelime yapısı incelemesi çoğu 

                                                           
1 Bu konudaki tartışmalar için bk. Boyalık, el-Keşşâf Literatürü, s. 377-431. 
2 Bakara, 2/228. 
3 Taberî, Câmi‘ul-beyân, IV, 87-103. 
4 Asr, 103/1. 
5 Zemahşerî, el-Keşşâf, IV, 793-794. 
6 Beyyine, 98/1. 
7 Beyzâvî, Envârü’t-Tenzîl, V, 328.  
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zaman anlamın tespitine katkı sunarken sesbilgisini ilgilendiren açık-

lamalar böyle değildir. Nitekim sesbilgisi konularında tefsirin sınırları 

sıklıkla aşılabilmiştir. Mesela Ferrâ (ö. 207/822), Fâtiha’daki el-

hamdülilah ifadesinin tefsirinde hamd kelimesinin sözlük anlamına bi-

le değinmezken, bedevilerin kıraat kapsamında olmayan el-

hamdülüllah ve el-hamdilillah seslemeleri üzerinde genişçe durmuş-

tur.8 Zeccâc (ö. 311/923) bu yaklaşımı tefsirde sadece rivayete daya-

nan kıraatlerin söz konusu edilmesi gerektiğine dikkat çekerek eleş-

tirmiştir. 9  Yine Zemahşerî (ö. 538/1144) besmelenin başındaki bâ 

harf-i cerrinin Arapçada niçin kesre seslendiğini gerekçelendirirken 

veya ism kelimesinin seslenişine dair ayrıntılı bilgiler verirken10 tefsi-

rin kapsamının dışına çıkmaktaydı. Bu tür örnekleri çoğaltmak müm-

kündür.  

Sesbilgisini ilgilendirmekle birlikte daha ziyade rivayet mesele-

si olan kıraat farklılıkları geleneksel tefsirin önemli bir uğraş alanıdır. 

Bu konuda önemli bir sorun birçok klasik tefsirde sahih kıraatlerle şaz 

kıraatlerin ayrıştırılmadan verilmesidir. Özellikle Zemahşerî ve takip-

çileri, Ebû Hayyân (ö. 745/1344) gibi bazı istisnalar dışında, bu konu-

da mütesahil davranmışlardır. 

Âyetlerde cümle yapısından kaynaklanan anlam bulanıklığına 

çokça rastlandığından cümle yapısı çözümlemesi geleneksel tefsirin 

en başta gelen uğraşılarından olmuştur. Cümle yapısının birden fazla 

çözümlemeye muhtemel olduğu durumlarda yapılan çözümlemeler li-

teral anlamın tespitinde belirleyici hale gelmektedir. İ‘rab vecihlerinin 

belirlenerek bir ifade veya cümlenin kaç farklı yapıya çözümlenebile-

ceğini tespit etmek dilbilgisi uzmanlığıyla, tarihî verileri, rivayetleri 

ve Kur’an ilimlerini kullanarak muhtemel cümle yapıları arasında ter-

cihler yapılması ise tefsir formasyonuyla alakalıdır. Klasik tefsirlerde 

cümle yapısı tahlillerinde genelde tefsir formasyonunun yeterince kul-

lanılmayıp i‘rab vecihlerinin sıralanarak bırakılması önemli bir sorun-

dur. Âyetlerin muhtemel olduğu yapılar tespit edildikten sonra riva-

yetler ve Kur’an ilimleri gibi araçlara başvurularak mümkünse literal 

anlamlardan biri öne çıkarılmalıdır. Taberî (ö. 310/923) gibi erken dö-

nem müfessirleri bu konuda oldukça başarılıyken dilbilgisel ve edebî 

tefsirde öne çıkan Zemahşerî ve birçok takipçisi genelde i‘rab vecihle-

rini sıralamakla yetinmişlerdir. 

                                                           
8 Ferrâ, Meâni’l-Kur’ân, I, 3-4. 
9 Zeccâc, Meâni’l-Kur’ân, I, 45. 
10 Zemahşerî, el-Keşşâf, I, 4-5. 
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2.2. Rivayet ve Tefsir 

Tefsir faaliyetinin başlangıçta tarihî bağlam ve rivayet bilgisiyle 

sınırlı bir çerçevede anlaşıldığını gösteren nakiller vardır. Vâhidî, İbn 

Sîrîn’den şunu aktarır: “Ubeyde’ye Kur’an’dan bir âyet sordum, o da 

şöyle dedi: Allah’tan kork ve doğru konuş! Kur’an’ın hangi olaylar 

üzerine indiğini bilenler gitti.”11 Ubeyde burada âyetin anlamının ke-

sin olarak belirlenmesini kastetmiş olmalıdır. Anlamanın şârîin açık-

lamasına veya tarihî bağlam bilgisine bağlı olduğu durumlarda Hz. 

Peygamber’den nakledilen sahih rivayetlerle sahabenin müşahedesine 

dayanan sahih rivayetler bağlayıcıdır. Ne var ki geleneksel tefsir faali-

yetinde bağlayıcı rivayetlerin bir ağırlığından söz edilemez. Söylem 

düzeyinde otoritelerin bilgisi öne çıkarılırken fiiliyatta dilsel meseleler 

öne çıkmaktadır. Bunun sebebi tek tek âyetlerle ilgili olarak bakıldı-

ğında Hz. Peygamber’den gelen rivayetlerin son derece sınırlı olması 

ve nüzul sebeplerine dair rivayetlerin hem nadir hem de sıhhat bakı-

mından tartışmalı olmasıdır.   

Âyetlerin Mushaf tertibine göre ele alındığı en yaygın tefsir 

formunda bağlayıcı rivayetler fazla etkin değildir. Rivayet konusunda 

asıl etkin olan, çoğu doğrudan müşahedeye dayanmayan mevkuf riva-

yetlerle tabiîn ve tebe-i tabiînin kendi görüşlerini ifade eden maktû ri-

vayetlerdir. Bir araştırmada zayıf ve mevzu rivayetler ayrıştırılmaksı-

zın ortaya konulan rakamlara göre bütün tefsir rivayetlerinin %47’si 

tâbiînden (30.189 rivayet), %31’i tebe-i tâbiînden (19.976 rivayet), 

%18’i sahabeden (11.739 rivayet) ve yalnızca %4’ü Hz. Peygam-

ber’den (2475 rivayet) gelmektedir.12 Rivayetlerin kaynağı ve sıhhat 

derecesinin ötesinde seçimi ve âyetlerle ilişkilendirilmesi de yorum 

unsuru içerebildiğinden, âyetlerin en atomik birimlerine kadar ince-

lendiği tefsir faaliyetinde rivayetle kesin anlama ulaşılması nadiren 

karşılaşılan bir durumdur. Örneğin dil ve belagat düzleminde onlarca 

meselenin gündeme geldiği Fâtiha tefsirinde bağlayıcı türden sadece 

birkaç rivayete rastlanır. Necm sûresinde sadece cümle yapısı konu-

sunda çözümlenmesi gereken kırkın üzerinde sentaktik bulanıklığa 

rastlanırken bu yerlerde rivayetler suskundur. Öte yandan rivayet kav-

ramı bağlayıcılıkla kayıtlanmadan kullanıldığında rivayetlerin tefsir-

deki etkinliği artmaktadır. Bağlayıcı olmayan rivayetler anlamı kesin 

olarak belirleme imkânı vermese de tefsir, tevil ve tercih süreçlerinin 

birer parçası olarak etkin şekilde kullanılmıştır.  

                                                           
11 Vâhidî, Esbâbü’n-nüzûl, s. 9. 
12 Mevsû‘atu’t-tefsîri’l-me’sûr, I, 421-422. 
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IV. (X.) yüzyıldan itibaren tefsirlerde isnatların hazfi olgusu 

yaygın şekilde görülmeye başlamıştır. Özellikle Taberî, İbn Ebî Hâtim 

(ö. 327/938), Sa‘lebî (ö. 427/1035) ve Vâhidî (ö. 468/1076) gibi isnat 

zincirlerinin birer halkası olan müfessirlerin tefsir rivayetlerini derle-

dikleri kapsamlı tefsirlerin ardından, kabaca VI. (XII.) yüzyıl ve son-

rasında yazılan birçok klasikleşmiş tefsirde isnatlar hazfedilerek riva-

yet malzemesi önceki tefsirlerden nakledilmiştir. Bu eserlerde rivayet-

lerin sıhhat ve muhteva bakımından değerlendirilmeden aktarılması 

önemli bir sorundur. Genelde aynı âyete dair çok sayıda rivayete yer 

verilip bunların bağlayıcılığıyla ilgili kanaat serdedilmemiştir. Riva-

yetlerin anlamın tespitinde işlevsel hale gelmesi için önce hadis for-

masyonuyla sıhhat derecelerinin belirlenmesi, ardından tefsir formas-

yonuyla bağlamsal olarak değerlendirilmeleri gerekir. Müteahhir dö-

nemde (kabaca Zemahşerî ve sonrası) yazılan birçok tefsirde rivayet-

ler derlemeci tefsirlerden nakledilirken ne hadis ne de tefsir formasyo-

nu yeterince işletilebilmiştir.  

Geleneksel tefsirlerde dikkat çeken bir husus da Ehl-i kitap 

kaynaklı isrâiliyât rivayetlerinin nakledilmesidir. Bu rivayetler Ehl-i 

kitap geleneğiyle müşterek meselelerin tespiti ve bu gelenekteki veri-

lerin değerlendirmeye alınabilmesi bakımından önem arz eder. Gele-

neksel dönemde İbn Teymiyye (ö. 728/1328) ve İbn Kesîr (ö. 

774/1373) gibi âlimler tefsire belli sınırlar çizerek tefsirde sadece sa-

hih rivayetlere yer verilmesi gerektiğini savunmuşlar ve çağdaş dö-

nemde de bu söylem takipçi bulmuştur.13 Bu noktada geleneksel mü-

fessirlerin naklettikleri her rivayeti benimsemedikleri, Ehl-i kitap kay-

naklı rivayetlerin doğruluk derecesi hakkında kesin hükümler veril-

mediği, bunların tetkikinin okura bırakıldığı ve nihayet doğruluk de-

ğerleri bir yana konulduğunda bunların nakledilmiş olmasının Ehl-i 

kitap geleneğiyle irtibat kurulması bakımından önemli bir boşluğu 

doldurduğu akılda tutulmalıdır. 

2.3. Kur’an İlimleri ve Tefsir 

Rivayetlerin kesin çözüm sağlamadığı konularda müfessir oriji-

nal anlamları belirlemek için çoğu zaman dilbilgisi ve Kur’an ilimle-

riyle baş başa kalmaktadır. Sesbilgisi, kelime anlamı, kelime yapısı ve 

cümle yapısına dair meseleler dilbilgisi çerçevesinde ele alınarak 

muhtemel anlamlar belirlenirken, anlam ihtimalleri söz konusu oldu-

ğunda nihaî anlamın bağlamsal olarak tayin edilmesi Kur’an ilimlerine 

başvurmayı gerektirir. Anlamın tayininde siyak-sibak, metin içi her 

                                                           
13 Kaya, Çağdaş Tefsirlerde İsrâiliyat Eleştirisi, s. 231 vd. 
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türlü münasebet, sûre bütünlüğü, nüzul vasatıyla ilgili her türlü tarihî 

veri, âyetlerin tarihlendirilmesi, nüzul sebepleri ve yeri gibi Kur’an 

ilimleri konuları önem kazanır. 

İlk beş asırda Kur’an ilimleri alanında müstakil bazı eserler ya-

zılmakla birlikte tefsir mukaddimelerinde bu konular topluca incelen-

mekteydi. İbnü’l-Cevzî (ö. 597/1201), Sehâvî (ö. 643/1245) gibi isim-

lerin derlemeci çalışmalarının ardından Zerkeşî (ö. 794/1392) el-

Burhân fî ulûmi’l-Kur’ân adlı eseriyle Kur’an ilimlerinde yeni bir dö-

nemi başlatmış, Suyûtî (ö. 911/1505) ve İbn Akîle (ö. 1150/1737) gibi 

âlimler onun açtığı yolda Kur’an ilimlerini müstakil olarak inceleme 

geleneğini derinleştirmişlerdir. Kur’an ilimlerinin topluca ve genişçe 

ele alındığı bu çalışmalar çağdaş dönemde tefsir usulü kapsamında 

değerlendirilebilse de bunların tefsir için kendine yeter bir usul vaz 

etme iddiasıyla ortaya konulmadığı ve bu ilimlerdeki nazarî içeriğin 

büyük ölçüde dilbilgisi, belagat ve fıkıh usulü gibi ilimlerden devşiril-

diği aşikardır. Nazarî yönü bulunan Kur’an ilimlerinin diğer nazarî 

ilimlerle ilişkisi ayrıntılı şekilde incelenmeyi beklemektedir. 

Geleneksel tefsirlerin rivayetlerin değerlendirilmesinde olduğu 

gibi Kur’an ilimlerinin etkin şekilde kullanılması konusunda da zaaf-

ları vardır. Özellikle müteahhir dönem tefsirlerinde çoğu zaman dil-

bilgisel ihtimallerin veya aynı konudaki farklı rivayetlerin peş peşe sı-

ralanmasıyla yetinilmiştir. Halbuki dilbilgisel ihtimallerin ortaya ko-

nulması dilbilgisi formasyonuyla, rivayetlerin tespiti ise hadis-tarih 

formasyonuyla ilgilidir. Tefsir formasyonunu ilgilendiren aşamada 

Kur’an ilimleri, metin içi ve metin dışı bağlamın belirlenmesi için mü-

fessirin elindeki en önemli araç olarak etkin şekilde kullanılmalıdır. 

2.4. Belagat ve Tefsir 

İslam ilim tarihinde başlangıçta edebî tenkit formunda olan 

edebî incelemeler zamanla nazarî hale gelerek belagat ilmine evrilmiş-

tir. Belagatin sistematik bir disiplin olarak tesisi konusunda ilk büyük 

adımları Abdülkâhir el-Cürcânî (ö. 471/1078-79) atmıştır. Cürcânî 

Delâilü’l-i‘câz adlı eseriyle meânî ilmini, Esrârü’l-belâga adlı eseriy-

le ise beyan ilmini tesis etmiş, sonrasında Fahreddin er-Râzî (ö. 

606/1210) ve Sekkâkî (ö. 626/1229) onun başlattığı belagat projesini 

ileriye taşımışlardır. Meânî ilminde sözün muktezâ-i hale göre dizim 

keyfiyeti, beyan ilminde dolaylamalı anlatımlar, bedî ilminde ise sö-

zün lafzî ve manevî güzelleştirici unsurları olan bedî sanatları incele-

nir. Cürcânî-Râzî-Sekkâkî çizgisindeki ana akım belagat geleneğinde 

bedî sanatları edebî değer konusunda belirleyici görülmemiş ve bedi 
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ilmi meânî ile beyanın mütemmim cüzü olarak değerlendirilmiştir. 

Meânî ve beyân incelikleri sözün edebî değerinin aslî kaynakları ol-

makla birlikte, edebî değerin gerek ve yeter şartlarını sadece, her bir 

sözde kendini gösterebilen meânî incelikleri karşılamaktadır.  

İlk dört asır edebî tenkit geleneğinde beyan ve bedî konuları ön 

plandayken V. (XI.) asırda Kur’an’ın i‘cazı tartışmalarının bir semere-

si olarak meânî ilmi geliştirilmiştir. Kur’an’da tek bir sûre ile meydan 

okunmuş14 ve İslam’ın önüne geçmek için her şeyi göze alan inkârcı 

muhataplar buna bir karşılık verememişlerdir. İ‘caz mektebinde bura-

dan hareketle bir olgu olarak değerlendirilen tek bir sûre ile aciz bı-

rakma (i‘câz), sarfe görüşü bir kenara konulduğunda, ancak edebî de-

ğerle, her sûrenin i‘cazını açıklayacak şekilde edebî değer ise ancak 

sözdizimiyle (nazım) açıklanabilmektedir. Abdülkâhir el-Cürcânî tek 

bir sûre ile i‘cazı temellendirmek üzere çıktığı yolda sözdizimi nazari-

yesini ve sözdizimini inceleyen meânî ilmini geliştirmiştir.15 Beyan ve 

bedî sanatları sadece bazı sözlerde, sözün dizimiyle alakalı meânî uy-

gulamaları ise belli bir bağlamda söylenmiş her sözde kendini göster-

mektedir. Her bir sözün edebî değerlendirmesine imkân veren meânî 

yönteminin geliştirilmesi tefsirin önüne geniş bir alan açmış16 ve bu 

alanda âyetlerin ihtiva ettiği edebî anlam incelikleri ve bağlamsal 

ikincil anlamlar ortaya konulmuştur. Geleneksel müfessirler 

Kur’an’daki bir sözün kelime seçimi, takdim-tehir, hazif-zikir, izmar-

izhar, fasıl-vasıl, tarif-tenkir, tekit ve kasr gibi tercihli sözdizimi uygu-

lamaları bakımından daha uygun şekilde dizilemeyeceği konusunda 

söz birliği halindedir. Cümle düzeyindeki edebî kusursuzluk iddiası 

sûre düzeyinde beşeri aciz bırakma (i‘caz) iddiasına kadar götürül-

müştür. Bu yaklaşım âyetlerin en atomik birimlerine kadar incelenerek 

edebî anlam inceliklerinin tespit edilmesine yol açmıştır.  

Kur’an’ın dilbilgisi ve rivayet açısından ele alınmasında belli 

bir doygunluğa ulaşıldığı beşinci yüzyılda meânî merkezli edebî ince-

leme tefsir ilminin doğal inceleme alanlarından biri haline gelmiştir. 

Zemahşerî el-Keşşâf’ta meânî yöntemini Kur’an’ın başından sonuna 

kadar sistematik şekilde uygulayarak tefsirde belagatin öne çıktığı ye-

ni bir dönemi başlatmıştır. Ebussuûd Efendi (ö. 982/1574) bu yönüyle 

el-Keşşâf’ı tefsirde müteahhirîn döneminin başlangıcına yerleştirir. 

Ona göre Zemahşerî öncesinde müfessirler “Kur’an’ın anlamlarını or-

                                                           
14 Yûnus, 10/38; Bakara, 2/23. 
15 Bu konuda bk. Boyalık, Dil, Söz ve Fesâhat, s. 22-29. 
16 Meânî yöntemi ve tefsirdeki yansımaları için bk. Boyalık, “Abdülkâhir 

Cürcânî’nin Sözdizimi Teorisi ve Tefsir Geleneğine Etkisi”, s. 229-234. 
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taya koymuşlar, onun yapılarını çözümlemişler, kasıtlarını açıklamış-

lar ve hükümlerini düzenlemişlerdir.” Zemahşerî’nin başını çektiği 

sonraki müfessirler ise “öncekilerin yaptıklarının yanı sıra Kur’an’ın 

i‘cazının delillerini açığa çıkarmışlar” ve “ancak seçkin gözlerin göre-

bildiği değerli anlamları ve keskin kulakların işitip yakalayabileceği 

ince ayrımları ihtiva eden parlak ve mühim sanatlarla (fünûn) dolu 

seçkin eserler vermişlerdir.”17 Zemahşerî sonrası tefsir geleneğinin ana 

damarı gerek müstakil telif gerekse şerh-hâşiye literatürü bakımından 

dilbilgisi, rivayetler, Kur’an ilimleri ve özellikle de belagat merkezli 

olarak gelişim göstermiştir.  

3. Tevil Sistemleri ve Tefsir 

İlimlerin tasnifine yönelik Antik Yunan’a kadar giden çabalar 

İslam döneminde dinî ilimlerin konumunu belirleme ihtiyacına binaen 

ivme kazanmıştır. Kindî (ö. 252/866 [?]) ve Fârâbî (ö. 339/950) gibi 

öncülerden Taşköprîzâde (ö. 968/1561) ve Saçaklızâde’ye (ö. 

1145/1732) uzanan süreçte yapılan tasnifler, din-felsefe ve vahiy-akıl 

ayrımları bağlamında dinî ilimleri aklî ve tabiî ilimler arasında uygun 

bir konuma yerleştirme gayretinde olmuştur. Aklî ilimler-naklî ilimler 

şeklindeki en genel ayrım esas alınırsa nakli ilimlerin altında dinî ilim-

ler diye bilinen tefsir, hadis, kelam, fıkıh ve tasavvuf ile birçok alt da-

lıyla dil ve belagat ilimleri yer alır.  

Dinî ilimleri nakille sınırlandırıp akıldan bütünüyle bağımsız 

olarak düşünmek mümkün olmadığı gibi bu ilimlerde naklin ve aklın 

konumuna dair kesin sınırlar çizmek de güçtür. Varlıklarını İslam 

vahyine borçlu olan bu ilimlerde dinî naslar doğrudan konu alınmış 

veya bilgi kaynağı olarak kullanılmıştır. Tefsir ve hadis doğrudan dinî 

nasları konu alırken fıkıh, kelam ve tasavvuf kendi konu ve yöntemle-

ri çerçevesinde nasları bilgi kaynağı olarak kullanmaktadır. Bu ikinci-

ler kendi konuları açısından bütünü açıklamaya yönelik nazariyeler ve 

tevil sistemleri geliştirmişlerdir. Doğrudan nasları konu alan tefsir ve 

hadise mukabil naslarla istidlal maksatlı ilişki kuran fıkıh, kelam ve 

nazarî tasavvuf “kural koyucu (normatif) ilimler” olarak değerlendiri-

lebilir.18  

                                                           
17 Ebussuûd Efendi, İrşâdu’l-akli’s-selîm, I, 10-11. 
18 Paçacı tefsirin dinî ilimler arasındaki yerini tartışarak kural koyucu disip-

linler olarak fıkıh ve kelamın rolüne dikkat çekmiştir. Bk. Paçacı, Çağdaş 

Dönem'de Kur’an’a ve Tefsire Ne Oldu?, s. 15-19, 59-65.  
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İlk defa İmam Mâtürîdî’nin sözünü ettiği19  tefsir-tevil ayrımına 

dair farklı görüşler20 bulunmakla birlikte kabaca tefsir, açık dil verile-

rini ve rivayetleri kullanarak anlamı kesin olarak belirlemeyi, tevil ise 

anlama kesin olarak ulaşılamadığı durumlarda delillere başvurarak 

muhtemel anlamlardan birini tercih etmeyi ifade eder. İlahî muradın 

nihaî olarak belirlenmesi tefsirin doğal alanında gerçekleşen dilsel ve 

tarihî araştırmanın sınırlarını aşabilmektedir. Bu durumda kural koyu-

cu disiplinlerdeki tevil sistemlerine ihtiyaç duyulur. Tevil sistemleri 

farklı konularda istidlale konu olabilen âyetleri Kur’an dışındaki bilgi 

kaynaklarını gözeterek küllî bir bakışla ele alma imkânı sunmaktadır. 

Mu‘tezile tarafından ortaya konulmasına rağmen daha sonra Ehl-i 

sünnet tarafında da yaygın kabul gören kaideye göre akliyât konula-

rında akıl evvel nakil müevveldir. 

Tefsir ilminin tevil düzleminde kural koyucu ilimlerle ilişkisi 

onun bu ilimlere bağımlı bir tatbikat alanı olduğunu göstermez. Gele-

neksel tefsirin ana damarında tevil sınırlı bir alanda kendini göstermiş-

tir. Mesela Fâtiha tefsirinde orijinal anlamların ve anlam inceliklerinin 

tespiti kapsamında onlarca mesele gündeme gelirken kelam ve fıkıh 

verileri sadece besmelenin Fâtiha’dan olup olmadığı ve rahmet sıfatı-

nın Allah Teâlâ’ya nispet edilmesi gibi birkaç meselede gündeme 

gelmiştir. Zemahşerî’nin el-Keşşâf’ta Mu’tezile’nin beş esasını taviz-

siz şekilde tatbik etmesine rağmen Ehl-i sünnet âlimleri tarafından tef-

sirde imam kabul edilmesi de bununla alakalıdır. el-Keşşâf üzerine ya-

zılan şerhlerin tamamına yakını Ehl-i sünnet âlimleri tarafından kale-

me alınmıştır ve bunların çok azı eleştiriyi merkeze alır.   

İlimlerde geliştirilen nazariyeler ve tevil sistemleri tefsirde iki 

şekilde karşılık bulmuştur. Çok yönlü tefsirlerde tefsir faaliyeti her bir 

âyet için ağırlıklı olarak geleneksel tefsirin doğal alanında gerçekle-

şirken nazarî ilimlerin veri ve yöntemlerine âyetlerin muhtevası elver-

diği ölçüde ve müfessirlerin ilgisine göre değişen oranlarda başvurul-

muştur. Ebû Hayyân gibi müfessirler geleneksel tefsirin doğal alanın-

da kalmaya özen gösterirlerken21 Fahreddin er-Râzî gibi düşünenler 

çeşitli ilimlerin verilerini tefsire genişçe yansıtmakta sakınca görme-

                                                           
19 Mâturîdî, Te’vîlâtü Ehli’s-sünne, I, 349. 
20 Bu konuda bk. Râgıb el-İsfehânî, Tefsîrü’r-Râgıb, I, 1-14; Fenârî, Aynu’l-

a‘yân, s. 5-7; Kâfiyeci, et-Teysîr, s. 21-25. 
21 Ebû Hayyân tefsirinin mukaddimesinde tefsir yöntemini bu minvalde orta-

ya koymuştur, bk. Ebû Hayyân, el-Bahru’l-Muhît, I, 12-13. 
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mişlerdir.22 İkinci olarak, tefsir dışındaki bir uzmanlık alanından elde 

edilen verilerin Kur’an üzerinde tatbik edildiği konulu denilebilecek 

(lügavî, işârî, fıkhî vs.) tefsirler yazılmıştır. Bu eserlerde tefsir for-

masyonundan ziyade diğer ilimlerdeki formasyonlar öne çıkmaktadır. 

Geleneksel dönemde fıkıh, kelam ve tasavvuf disiplinlerinde or-

taya konulan yöntemlerin ve tevil sistemlerinin âyetlerin tevilinde be-

lirleyici kılınması özellikle çağdaş dönemde itirazlara konu olmuş, bu 

durum Kur’an’ın beşerî çıkarımlara boyun eğdirilmesi olarak değer-

lendirilebilmiştir. Bu yöndeki itirazlar, tevil konusu edilen âyetlerde 

nihaî anlamın lafızların sarih delaletlerinden ve rivayetlerden kesin 

olarak çıkarılamadığı gerekçesiyle bertaraf edilebilir. Nasların sarih 

delaletleri ve rivayetlerle çözüme kavuşturulamayan konularda halen 

anlam arayışı sürdürülecekse tevil kendini bir zorunluluk olarak da-

yatmaktadır ve tevilin araçlarını tevil edilen naslar ile sınırlı tutmak 

döngüsellik doğurur.   

Tevil düzleminde geleneksel müfessirlere yöneltilebilecek bir 

eleştiri, çeşitli ilimlerde âyetlerden yapılan istidlalleri Kur’an ilimleri 

bakımından yeterince eleştiri süzgecinden geçirmemiş olmalarıdır. 

Sûre bütünlüğü, siyak-sibak, nüzul yeri, zamanı ve sebepleri gibi 

Kur’an ilimleri açısından yapılacak sorgulamalar, kural koyucu ilimle-

rin ilgi ve yöntemleri doğrultusunda yapılan istidlalleri tartışmalı hale 

getirebilmektedir. Geleneksel müfessirler tefsir sırasında kural koyucu 

ilimlerde sahip oldukları formasyonları kullanmaya devam ettiklerin-

den, genellikle, mezhebî temayüllerle yapılan istidlalleri dil, rivayet ve 

Kur’an ilimleri odaklı tefsir formasyonu açısından denetleme konu-

sunda gerekli hassasiyeti göstermemişlerdir.  

4. Geleneksel Tefsir Literatürü  

Geleneksel dönemde tefsir ilminin nasıl tezahür ettiğini görmek 

için klasik tefsir literatüründeki telif türlerinin ve alt türlerin belirlen-

mesi gerekir. Çeşitlilik arz eden bu literatür (I) Tefsirler, (II) Kur’an 

İlimleri Eserleri, (III) Tefsir İlminin Mahiyetine ve Yöntemlerine Dair 

Eserler ve (IV) Klasik Tefsirler Üzerine Oluşan Literatür şeklinde tas-

nif edilebilir. 

İlk sıradaki “Tefsirler” kategorisi geleneksel tefsir literatürünün 

en belirleyici parçasıdır. Etkili tefsirlerin büyük çoğunluğu Mus-

                                                           
22 Müfessirlerin tefsir ilmi tanımları yöntemleri hakkında da bir fikir vermek-

tedir. Geçmişte yapılan tefsir tanımları için bk. Büyük, Tefsir İlminin Mahi-

yeti Sorunu, s. 35-60. 
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haf’taki âyet tertibine göre yazılan çok yönlü tefsirlerdir. Bu tefsirler-

de dilsel ve tarihî inceleme genelde standart olmakla birlikte âyetlerin 

içeriğine göre fıkıh, kelam, tasavvuf, hikmet, ahlâk ve mev’ize konu-

ları da söz konusu edilebilmiştir. Değinildiği üzere, tefsirde farklı 

ilimleri ilgilendiren konulara temas edilip edilmeyeceği ve temas edi-

liyorsa bunun hangi kapsamda gerçekleşeceği müfessirlerin ilgileri, 

uzmanlık alanları ve benimsedikleri tefsir yöntemleriyle alakalıdır. 

Mesela Fahreddin er-Râzî gibi çok yönlü bir müfessirin tefsirinde ne-

redeyse bütün ilimlerin verileri genişçe yer bulurken Ebû Hayyân tef-

sirinde kelam, tasavvuf ve hikmet konuları nadiren gündeme gelir. 

Zemahşerî tefsirinde dilbilgisi ve rivayet kaynaklı açıklamaların yanı 

sıra her fırsatta kelamî istidlaller de yapılırken müfessirin tasavvufa 

yönelik ilgisizliği tefsirine de yansımıştır.  

Mushaf tertibine göre yazılan tek yönlü tefsirler de vardır. Ta-

savvufî-İrfânî bakış açısı ve tasavvuf nazariyeleri her bir âyetin tefsi-

rine imkân tanıdığından, Sülemî’nin (ö. 412/1021) tefsirinde görüldü-

ğü üzere, âyetlerin sırasıyla ele alındığı tasavvufî tefsirler yazılabil-

miştir. Her âyeti fıkıh konularıyla ilişkilendirmek mümkün olmadı-

ğından, Cessâs’ın (ö. 370/981) Ahkâmü’l-Kur’ân’ı gibi Mushaf terti-

bine göre yazılan az sayıdaki fıkhî tefsirde âyetlere seçmeci yaklaş-

mak gerekmiştir. 

Mushaf tertibi yerine belli ilimlerin konularının esas alındığı tek 

yönlü tefsirler de yazılmıştır. Tahavî’nin (ö. 321/933) Ahkâmu’l-

Kur’ân’ı konulu fıkhî tefsirlerin, Kâdî Abdülcebbâr’ın (ö. 415/1025) 

Müteşâbihu’l-Kur’ân’ı konulu kelâmî tefsirlerin birer örneğidir. Belli 

bir ilimle doğrudan ilişkili olarak kaleme alınan bu eserlerde tefsir 

formasyonundan ziyade ilgili ilimlerdeki formasyonlar öne çıkmakta-

dır.  

Belli bir sûrenin, âyetin veya âyet topluluğunun tefsir edildiği 

eserler de “Tefsirler” kategorisinde önemli bir yer tutar. Sûre tefsirle-

rinde âyetler genelde sırasıyla ele alınmış ve çok yönlü olarak tefsir 

edilmiştir. Risale boyutundaki âyet tefsirleri çoğu halen yazma nüsha 

halinde bulunan geniş bir literatür oluşturmuştur. Müteahhir dönemde 

bunların birçoğu şerh-hâşiye literatüründeki tartışmalarla irtibatlı ola-

rak yazılmıştır. 

Tefsir literatüründe “Kur’an İlimleri Eserleri” ikinci ana katego-

riyi oluşturur. Kur’an ilimlerinde metin içi ve metin dışı bağlamın be-

lirlenmesine katkı sunan meselelerle Kur’an’a dair her türlü tikel me-

sele ele alınır. Nüzül zamanı, yeri, sebebi, nesih durumu, âyetler ve 
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sûreler arası münasebet gibi konular Kur’an ilimleri kapsamındadır. 

Tefsir geleneğinde garîbu’l-Kur’ân, vücûh nezâir, nâsih mensûh, mü-

teşâbihu’l-Kur’an, müşkilü’l-Kur’ân, esbâbü’n-nüzul ve i‘câzü’l-

Kur’ân gibi alanlarda müstakil literatürler oluşmuş, aynı zamanda bu 

konular Taberî’den bu yana tefsir mukaddimelerinde ele alınmıştır. 

İ‘râbu’l-Kur’ân ve meâni’l-Kur’an gibi terkipler de Kur’an ilimleri 

kapsamında zikredilse de aslında bu isimlerle yazılan eserler dilbilgi-

sel tefsirin örnekleridir.  

Altıncı yüzyıldan itibaren İbnü’l-Cevzî, Sehâvî, Zerkeşî ve 

Süyûtî gibi âlimler Kur’an ilimlerinin topluca ele alındığı eserler yaz-

mışlardır. Bu eserler çağdaş dönemde tefsir usulü olarak algılanabil-

miş olsa da bunlarda tefsir için bütüncül bir usul ve yöntem ortaya 

koyma gayesi gözetilmemiş, tefsire yardımcı nazarî bazı konular ile 

Kur’an’a ve âyetlere dair malumatın derlenmesiyle yetinilmiştir. 

 “Tefsir İlminin Mahiyetine ve Yöntemlerine Dair Eserler” ge-

leneksel tefsir literatüründeki diğer bir yazım türünü oluşturur. Taberî, 

İbn Atiyye (ö. 541/1147), Ebû Hayyân gibi müfessirlerin tefsir mu-

kaddimeleri tefsirin yöntemlerine dair önemli bilgiler içerirken Molla 

Fenârî’nin Aynu’l-a‘yân adlı Fâtiha tefsirine yazdığı kapsamlı mukad-

dime tefsir ilminin mahiyetinin genişçe tartışıldığı bir çalışma olarak 

özellikle dikkat çekmektedir. Tefsirin mahiyeti ve yöntemlerine dair 

yazılan müstakil eserler arasında İbn Teymiyye’nin Mukaddime fi 

usûli’t-tefsîr adıyla neşredilen eseri, Kâfiyeci’nin et-Teysîr fî kavâidi 

ilmi’t-tefsîr’i ve Şah Veliyyüllâh ed-Dihlevî’nin el-Fevzü’l-Kebîr’i 

zikredilebilir. 

Geleneksel tefsir literatürünün önemli bir parçası da “Klasik 

Tefsirler Üzerine Oluşan Literatür”dür. Klasik tefsirlerin etki alanında 

yazılan bu eserler muhtasar, metin üzerine şerh/hâşiye, şerh üzerine 

hâşiye, hâşiye üzerine hâşiye, metin/hâşiye üzerine ta’lik, şevâhid şer-

hi, hadis-rivayet tahrici, muhâkeme, reddiye ve tercüme gibi geniş bir 

yelpazede kendini gösterir.23  

Bu yazıda geleneksel dönem tefsir literatürünün tasnifine dair 

teklif edilen tasnif aşağıda tablo haline getirilmiştir: 

                                                           
23 Bu konuda bir tasnif için bk. Boyalık, el-Keşşâf Literatürü, s. 37-38. 



GELENEKSEL TEFSİR LİTERATÜRÜ 

I. TEFSİRLER 

1. Mushaftaki âyet tertibine göre yazılan tefsirler (Tam veya eksik 

tefsirler, sûre tefsirleri) 

1.1. Çok yönlü olanlar 

Ör: Taberî, Câmi‘u’l-beyân; Mâtürîdî, Te’vilâtü’l-Kur’ân; Ze-

mahşerî, el-Keşşâf; Ebû Hayyân, el-Bahru’l-muhît; Râzî, et-

Tefsîru’l-Kebîr; Kurtubî, el-Câmi‘ li-ahkâmi’l-Kur’ân; Âlûsî, 

Rûhu’l-meânî 

1.2. Tek yönlü olanlar 

1.2.1. Dilsel tefsirler 

 Ör: Ferrâ, Meâni’l-Kur’ân; Ebû Ubeyde, Mecâzü’l-

Kur’ân; Nehhâs, İ‘râbü’l-Kur’ân  

1.2.2. Rivayet tefsirleri 

 Ör: İbn Ebî Hâtim, Tefsîrü’l-Kur’ân; Süyûtî, ed-Dürrü’l-

mensûr 

1.2.3. İşârî tefsirler 

       Ör: Tüsterî, et-Tefsîr; Sülemî, Hakâikü’t-Tefsîr; Konevî, 

Tefsîru’l-Fâtiha 

1.2.4. Fıkhî tefsirler 

 Ör: Cessâs, Ahkâmu’l-Kur’ân (âyetleri seçmeci) 

2. Âyetlerin belli bir ilmin konuları açısından derlenerek tefsir edil-

diği eserler 

2.1. Fıkhî tefsirler (Ahkâm tefsirleri) 

 Ör. Tahavî, Ahkâmu’l-Kur’ân 

2.2. Kelâmî tefsirler 

 Ör: Kâdî Abdülcebbâr, Müteşâbihu’l-Kur’ân 

3. Belli bir âyetin veya âyet topluluğunun tefsir edildiği eser-

ler/risaleler 

II. KUR’AN İLİMLERİ ESERLERİ 

1. Belli bir Kur’an ilminin ele alındığı eserler 

Ör: Katâde, en-Nâsih ve'l-mensûh fî kitâbillâh; Nehhâs, en-Nâsih 

ve'l-mensûh fî kitâbillâh; Vâhidî, Esbâbü’n-nüzûl 

2. Kur’an ilimlerinin topluca ele alındığı eserler 

Ör: Zerkeşî, el-Burhân fî ulûmi’l-Kur’ân, Süyûtî, el-İtkân fî 

ulûmi’l-Kur’ân 

III. TEFSİRİN MAHİYETİNE VE YÖNTEMLERİNE DAİR 

ESERLER 

1. Tefsir mukaddimeleri 

Ör: Taberî, Câmi‘u’l-beyân mukaddimesi; İbn Atiyye el-

Muharraru’l-vecîz mukaddimesi, Ebû Hayyân, el-Bahru’l-muhît 

mukaddimesi; Molla Fenârî, Aynu’l-a‘yân mukaddimesi 
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Sonuç 

Geleneksel dönemde Kur’an’ı bilgi kaynağı olarak kullanan 

dinî ilimlerin yanı sıra tefsir ilmi öncelikle Kur’an’ın dilsel bir söylem 

olarak incelenmesini üstlenmiş, istidlal ve tevil konusunda kural ko-

yucu dinî ilimlerdeki tevil sistemlerine ve yöntemlere başvurmakla ye-

tinmiştir. Muhtevasına bakılmaksızın her bir âyeti dilsel bir söylem 

olarak inceleme konusu eden yegâne ilim tefsirdir. Tefsire özgü bu 

inceleme dilbilgisi, belagat, rivayetler ve Kur’an ilimleri çerçevesinde 

gerçekleşir. Geleneksel tefsirin doğal alanı olarak değerlendirdiğimiz 

bu çerçevede dilsel, bağlamsal ve tarihî inceleme orijinal anlamın açı-

ğa çıkarılmasını sağlarken belagat incelemesi edebî anlam incelikleri-

nin tespitini mümkün kılmaktadır. Belagatin meânî dalı her bir sözün 

2. Müstakil eserler 

Ör: İbn Teymiyye, Mukaddime fi’t-tefsîr; Kâfiyeci, et-Teysîr fî 

kavâidi ilmi’t-tefsîr; Şah Veliyyüllâh ed-Dihlevî, el-Fevzü’l-Kebîr 

IV. TEFSİRLER ÜZERİNE OLUŞAN LİTERATÜR 

1. Şerh.  

Ör: el-Keşşâf ve Envârü’t-tenzîl şerhleri 

2. Şerh hâşiyesi  

Ör: Ali Kuşçu, Teftâzânî’nin el-Keşşâf şerhi hâşiyesi 

3. Hâşiye hâşiyesi  

Ör: Molla Abdülkerîm, Ali Kuşçu’nun el-Keşşâf şerhi hâşiyesinin 

hâşiyesi 

4. Ta‘lik/Ta‘lika (Ana metin, şerh, veya haşiye üzerine tutulan kısa 

notlar) 

Ör: Molla Fenâri,Ta‘lika alâ evâili’l-Keşşâf 

5. Muhtasar (Şerhli veya eleştiri içerikli olabilir) 

Ör: Kutbüddin el-Fâlî, Takrîbu’t-tefsîr (el-Keşşâf muhtasarı) 

6. Şevâhid şerhi 

Ör: Muhibbuddîn Efendi, Şerhu şevâhidi’l-Keşşâf 

7. Hadis tahrici 

Ör: İbn Hacer el-Askalânî, el-Kâfi'ş-şâf fî tahrîci ehâdîsi’l-Keşşâf 

8. Muhâkeme 

Ör: Abdülkerim b. Abdilcebbâr el-Muhâkemât beyne’l-Kutb ve’l-

Aksarâyî 

9. Reddiye (Şerh içerikli olabilir) 

Ör: İbnü’l-Müneyyir, el-İntisâf fîmâ tedammenehü’l-Keşşâf mine’l-

iʿtizâl   

10.  Tercüme (Şerhli veya ihtisarlı olabilir) 

Ör: Tefsîru Ebi’l-Leys tercümeleri 
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edebî değerini açıklama gücüne sahip olduğundan tefsirde özellikle 

öne çıkmıştır.  

Geleneksel tefsirlerde dilbilgisel ihtimallerin ve rivayetlerin de-

ğerlendirme yapılmaksızın sıralanması sıklıkla görülen bir durumdur. 

Dilbilgisel ihtimallerin ortaya konulması dilbilgisi uzmanlığıyla, riva-

yetlerin tespiti ise hadis ve tarih uzmanlığıyla ilgilidir. Tefsir faaliye-

tinin ön şartları olan bu dil-tarih adımlarının ardından Kur’an ilimleri 

işletilerek mümkünse tercihler yapmak ve rivayetleri anlamın tespitin-

de işlevsel hale getirecek şekilde sıhhat ve bağlam bakımından değer-

lenmek tefsir formasyonunun bir gereğidir. Geleneksel tefsir bu iki 

konuda boşluklar bırakmıştır. Diğer ilimlerdeki meseleler bağlamında 

âyetlerden yapılan istidlallerin metin içi ve metin dışı bağlamın tespi-

tine odaklanan Kur’an ilimleri bakımından denetlenmesi de geleneksel 

tefsirde ihmal edilen bir konudur. 

Kur’an’ın dilsel bir söylem olarak incelenmesinin ötesinde tevil 

ameliyesi nazarî ilimlerin verilerine ve yöntemlerine bağlı olarak ger-

çekleşmiştir. Kuramsal olarak bakıldığında tevil, meselelerin çözü-

münde nasların sarih delaletleri ve rivayetler yeterli olmadığında gün-

deme gelmelidir. Tevil yapılırken döngüsellik oluşmaması için nasla-

rın dışında kalan bilgi kaynaklarına ve yöntemsel araçlara başvurul-

ması tabidir. Çok yönlü tefsirlerde nazarî ilimlerin verileri âyetlerin 

muhtevası elverdiği ölçüde ve müfessirlerin ilgisine göre değişen 

oranlarda kullanılmış, öte yandan belli mezhepler ve yönelimler esas 

alınarak işârî, fıkhî gibi nitelemelere konu olan tefsirler de yazılmıştır. 

Bu ikinci tür eserlerde tefsir formasyonundan ziyade ilgili ilimlerdeki 

formasyonlar ön plandadır. 

Geleneksel tefsirin dilbilgisi, belagat, rivayetler ve Kur’an ilim-

leri çerçevesinde gelişim gösteren ana damarında tevil ameliyesi sınır-

lı bir faaliyet alanına karşılık geldiğinden, tefsirin kural koyucu ilim-

lerden istifadesi, onun kendine yeter bir disiplin olmadığı sonucunu 

vermez. Tevil sınırlı sayıda âyette gündeme gelirken tefsirin doğal 

alanında tefsir formasyonu her âyette hatta âyetlerin her anlamlı ato-

mik biriminde kendini göstermektedir. Zemahşerî’nin el-Keşşâf’ı gibi 

i‘tizâlî tevil sistemine sıkıca bağlı kalınan bir tefsirin Ehl-i sünnet 

uleması tarafından bir klasik haline getirilmiş olması bununla alakalı-

dır.  

Farklı türden eserlerin oluşturduğu geleneksel tefsir literatürü 

“Tefsirler”, “Kur’an İlimleri Eserleri”, “Tefsirin Mahiyetine ve Yön-

temlerine Dair Eserler” ve “Tefsirler Üzerine Oluşan Literatür” şek-
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linde dörtlü bir tasnife tabi tutulabilir. Tasnifin her bir kısmı da kendi 

içerisinde dallara ayrılmaktadır.  

 

Kaynaklar 

el-Medhal ilâ Mevsû‘ati’t-tefsîri’l-me’sûr, ed. Müsâid b. Süleyman et-

Tayyâr, Beyrut: Dâru İbn Hazm, 1439/2017.  

Beyzâvî, Envârü’t-tenzîl ve esrârü’t-te’vîl, nşr. Muhammed Abdur-

rahman el-Mer‘aşlî, Beyrut: Dâru ihyâi’t-türâsi’l-Arabî, 1418/1998. 

Boyalık, M. Taha, “Abdülkâhir Cürcânî'nin Sözdizimi Teorisi ve Tef-

sir Geleneğine Etkisi” (Doktora Tezi), Marmara Üniversitesi Sosyal Bilimler 

Enstitüsü, İstanbul, 2014. 

Boyalık, M. Taha, Dil, Söz ve Fesâhat: Abdülkâhir el-Cürcânî’nin 

Sözdizimi Nazariyesi, İstanbul: Klasik Yayınları, 2020. 

Boyalık, M. Taha, el-Keşşâf Literatürü: Zemahşerî’nin Tefsir Klasiği-

nin Etki Tarihi, İstanbul: İsam Yayınları, 2019. 

Büyük, Enes, Tefsir İlminin Mahiyeti Sorunu, İstanbul: Ensar Neşri-

yat, 2019. 

Ebussuûd Efendi, İrşâdu’l-akli’s-selîm ilâ mezâyel’l-Kur’âni’l-kerîm, 

İstanbul: Türkiye Diyanet Vakfı Yayınları, 2021. 

Endelûsî, Ebû Hayyân, el-Bahru’l-muhît fi’t-tefsîr, thk. Sıdkî Mu-

hammed Cemîl, Beyrut: Dâru’l-fikr, 1420. 

Fenârî, Molla Şemseddin Hamza, Aynu’l-a‘yân: Kitâbu tefsîri’l-

Fâtiha, İstanbul/Dersaadet: Rifat Bey Matbaası, 1326. 

Ferrâ, Meâni’l-Kur’ân, thk. Ahmed Yusuf Necati – Muhammed Ali 

en-Neccâr, Mısır: ed-Dâru’l-Mısriyye, ts. 

İsfehânî, Râgıb, Tefsîru’r-Râgıb el-İsfehânî, thk. Muhammed Abdüla-

ziz Besyûnî v.dğr., Tanta-Riyad: Câmi‘atü Tanta v.dğr., 1420/1999.  

Kâfiyecî, Muhyiddin, et-Teysîr fî kavâ‘idi ilmi’t-tefsîr, thk. Mustafa 

Muhammed Hüseyn ez-Zehebî, Kahire: Mektebetü’l-Kudsî, 1419/1998. 

Kaya, Mesut, Çağdaş Tefsirlerde İsrâiliyat Eleştirisi, İstanbul: İSAM 

Yayınları, 2018. 

Mâturîdî, Ebû Mansûr, Te’vîlâtü Ehli’s-sünne: Tefsîru’l-Mâturîdî, thk. 

Mecdî Bâsellûm, Beyrut: Dâru’l-kütübi’l-ilmiyye, 1426/2005. 

Paçacı, Mehmet, Çağdaş Dönem'de Kur'an'a ve Tefsire Ne Oldu?, İs-

tanbul: Klasik, 2012. 

Taberî, İbn Cerîr, Câmi‘u’l-beyân an te’vîli âyi’l-Kur’ân, thk. Abdul-

lah et-Türkî, Kahire: Dâru Hecr, 1422/2001. 

Vâhidî, Ebu’l-Hasen Ali, Esbâbü’n-nüzûl, Demmâm: Dâru’l-ıslâh, 

nşr. İsâm el-Humeydân, 1412/1992. 

Zeccâc, Ebû İshak İbrahim, Meâni’l-Kur’ân ve i‘râbuh, thk. Abdül-

celîl Abduh, Beyrut: Âlemü’l-kütüb, 1408/1988. 



                                  GELENEKSEL DÖNEMDE TEFSİR İLMİ                                        39 

 

 

Zemahşerî, Cârullah Mahmud, el-Keşşâf an hakâiki’t-tenzîl ve 

uyûni’l-ekâvîl fî vucûhi’t-te’vîl, Beyrut: Dârü’l-kitâbi’l-Arabî, 1366/1947. 





 

 

 

MÜZAKERE 

Mesut KAYA* 

1. Tefsirin Erken Dönemi ile İlgili Bazı Mülahazalar: 

1.1. Kur’an’ın veya müteşabih ayetlerin tevili meselesi. Biz 

özelde müteşabih ayetlerin tefsiri genelde dirayet tefsiri meselesini 

daha geç dönemlerle ilişkilendirsek de henüz sahabe döneminde, çe-

şitli ayetlerin tevil edildiğini görüyoruz. Mesela Taberî’nin naklettiği-

ne göre İbn Abbas, kürsî kelimesini Allah’ın ilmi olarak tefsir etmiş; 

Taberî de Kur’an’ın zahirinin bu görüşün sıhhatine delalet ettiğini 

söylemiştir.1 İbn Atıyye de sıfat ayetleri ile ilgili tevil yöntemini be-

nimserken İbn Abbas’ın “yed”i nimet olarak tevil ettiğine dair bir gö-

rüş nispet etmiştir.2 Mücâhid’in rüyetullah, mizan yani amellerin tar-

tılması ile ilgili bir kısım tevilleri de zaten bilinen hususlardır.3 Ayrıca 

o Âl-i İmrân 7. ayetini “vemâ yaʻlemu te’vîlahû ilellâhu ve’r-râsihûne 

fi’l-ilm” şeklinde “illellâh”ta vakfetmeden ilk okuyan ve bunu İbn 

Abbas’a nispet eden bir tâbiîn âlimidir. Nitekim İbnü’l-Arabî, 

Kânûnu’t-Te’vîl’de tefsire esas olan kaynakları zikrederken, Hz. Pey-

gamber’den nakli, dili ve fehmi (anlayış, kavrayış) sayarken, sahabe 

kavlini saymamış, fehm maddesini ele alırken, sahabenin kendilerine 

verilen fehm kuvveti ve hikmetle, ayet üzerinde düşünerek farklı gö-

rüşler ileri sürdüklerini, mukteza üzerinde düşünerek reyleriyle hüküm 

verdiklerini söylemiştir.4 Öte yandan İbn Atıyye, kelam kitaplarında 

toptan selefe nispet edilen sıfat ayetlerinin tevilindeki tenzih/tefviz 

yaklaşımını Şâʻbî, İbnü’l-Müseyyeb ve Süfyân es-Sevrî gibi bir kısım 

Ehl-i Hadis’e nispet eder. Kendisinin benimsediği tevil yöntemini, ya-

ni Eşʻarîlerin tevil anlayışını ise seleften bağımsız veya Muʻtezile gibi 
                                                           

*  Doç. Dr. İstanbul Medeniyet Üniversitesi, İsâmî İlimler Fakültesi, mesud-

kaya@hotmail.com 
1 Ebû Cafer Muhammed b. Cerîr et-Taberî, Câmiu’l-Beyân an Tevîli âyi’l-

Kur’ân, thk. Abdullah b. Abdülmuhsin et-Türkî (Cize: Dâru Hecer, 

1422/2001), 4/537, 540.  
2 Abdülhak İbn Atıyye el-Endelüsî, el-Muharrerü’l-Vecîz fî Tefsîri’l-Kitâbi’l-

Azîz, nşr. Abdüsselâm Abdüşşâfî Muhammed (Beyrut: Dâru’l-Kütübi’l-

İlmiyye, 1422), 2/215, 216. 
3 Bk. Mesut Kaya, “Tefsirin Erken Döneminde Te’vil: Mücâhid b. Cebr’in 

Aklî Yorumları”, İslam Araştırmaları Dergisi, 45 (2021), s. 1-35. 
4 Ebû Bekir İbnü’l-Arabî, Kânûnu’t-Te’vîl, thk. Muhammed es-Süleymânî 

(Beyrut: Dâru’l-Kıble, 1406/1986), s. 660. 
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fırkalara ait bir düşünce biçimi olarak görmez.5 Dolayısıyla tefsirde 

tevil ve dirayet konusunun ne zaman ortaya çıktığıyla ilgili daha derli 

toplu bir tasavvur ortaya koymamız gerekiyor.  

1.2. Tefsir ilminin teşekkül sürecinde diğer ilimlerle münasebeti 

de burada ele alınmalıdır. Yazar şöyle bir cümle kuruyor: “İlimlerin 

teşekkül sürecinde tefsirde metin merkezli bir istinbat çabası ve âyet-

leri tevil için diğer ilimlerden bağımsız bir yöntem arayışına rastlan-

maz.” Herhalde ilk bir buçuk asır için geçerli değildir bu. Çünkü 

Mücâhid, Saîd b. Cübeyr, İkrime ve Katâde gibi tâbiîn âlimleri isimle-

ri tefsirle öne çıkan âlimlerdir.6 Onlar kendilerini diğer ilimlerle mu-

kayyet görmeksizin hem fıkhi hem de kelami meseleleri rahatlıkla gi-

riyorlardı. Anlaşılan o ki, tefsir ilmi, fıkhi ve kelami mezheplerin hızlı 

bir şekilde teşekkülü ve ciddi bir ekolleşmenin yaşanmasıyla bağımsız 

karakterini kaybetmiştir. Tabi bu fıkha ve kelama duyulan ihtiyaç ka-

dar tefsir ilminin kendine özgü karakteriyle de alakalı bir durumdur. 

Aslında tefsir müstakil karakterini tâbiînden sonraki nesilde de sür-

dürmüştür: Mukâtil b. Süleyman, Süddî el-Kebîr, Abdülazîz b. Cü-

reyc, Süfyân es-Sevrî gibi âlimler müstakil tefsirler tedvin etmişler. 

Mesela özellikle son iki isim hem muhaddis hem fakih olsalar da tefsi-

re özel eserler telif etmişler, sadece rivayetlere dayanmamışlar, kendi 

içtihatlarıyla da tefsir yapmışlardır. Dolayısıyla burada onların fıkıh 

ve kelamdan destek almaları gibi bir durum söz konusu değildir. Bu 

durum mezhepleşmelerin yaşandığı sonraki dönemler için söz konu-

sudur. Burada şöyle bir soru gündeme gelebilir? Fıkhi ve kelami mez-

heplerin tam anlamıyla teşekkülünden önce bütüncül tefsir yazan 

Mukâtil b. Süleyman, İbn Cüreyc, Süddî gibi müfessirler bu içerikteki 

ayetleri nasıl ele aldılar? Sonraki süreçlerde yani mezheplerin teşekkü-

lü sonrasında yazılan Taberî’nin ve Mâtürîdî’nin tefsirleri erken dö-

nem tefsirlerinden bariz bir farklılıklar gösterir mi? Yazarın ifadesiyle 

söylersek “âyetlerden murad-ı ilâhînin nihai olarak istidlal edilmesi 

tefsir ilminin uhdesinden çıkmış mıdır? Çıktıysa ne zaman çıkmıştır? 

                                                           
5 İbn Atıyye, el-Muharrerü’l-Vecîz, 2/215, 216. 
6  Mesela şu rivayette Mücâhid’in tefsirdeki yetkinliği dile getirilir: “Mu-

hammed b. Saîd, Abdüsselâm b. Harb’den Husayf’in şöyle dediğini nakleder: 

Tâbiînin talakı en iyi bileni Saîd b. Müseyyeb, tefsiri en iyi bileni Mücâhid, 

haccı en iyi bileni Atâ, helal ve haramı en iyi bileni Tâvûs, bütün bunları top-

layan ise Saîd b. Cübeyr’di. Muhammed b. İsmâil el-Buhârî, et-Târîhu’l-

Kebîr, thk. Muhammed Abdulmuîd Hân (Haydarâbâd: Dâiretü’l-Maârifi’l-

Usmâniyye, 1271), 7/411.  
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1.3. Yazar şöyle bir cümle kurmaktadır: “Bu noktada gelenek-

sel müfessirlere yöneltilebilecek bir eleştiri, kural koyucu ilimler-

de âyetlerden yapılan istidlalleri Kur’an ilimleri bakımından ye-

terince eleştiri süzgecinden geçirmemiş olmalarıdır.” Bu önemli bir 

tespittir. Aslında bu durum klasik dönemde de tartışma konusudur. İbn 

Atıyye, ayetin siyakına veya lafzına uygun düşmemesi gibi nedenlerle 

Mâlikî mezhebini ve diğer mezhepleri eleştirdiği olmuştur. Söz gelimi 

eşlerin ayrılığından söz eden Nisa sûresi 130. âyetteki ayrılığa sözlü 

ayrılık (talak) anlamını veren Mâlikîlerin bu görüşlerine âyette delil 

olmadığını, âyette kadının da dahil olduğu fiilî bir ayrılığın söz konu-

su edildiğini, dolayısıyla âyetin hukukî süreçlerin tamamlanmasından 

sonraki bir ayrılığı anlattığını söyler. Bunun “mezhebine yönelik kü-

çük bir itiraz” olduğu açıklamasını da düşer.7 İbn binti’l-Irâkî, İbnü’l-

Müneyyir’in Zemahşerî’ye yönelik bazı itirazlarının mezhep saikiyle 

olduğunu Allah’ın kitabının bu tür mezhep kaygısı ön plana çıkarıla-

rak tefsir etmenin isabetli olmadığını, ayetin onun mezhep görüşüyle 

alakası olmadığını söyler.8 Zaten Zemahşerî’nin mezhep saikiyle tefsir 

ve tevil ettiği pek çok ayet söz konusudur ve şârihler bunlara dikkat 

çekmişlerdir. 

1.4. Burada bir de Velid Salih’in iddiası gündeme getirilebilir? 

Salih, Mâturîdî’nin Mukâtil b. Süleyman’dan nakilde bulunup tevile 

başvurması, rivayetleri nakilde sened aramaması gibi hususiyetleriyle 

tefsirde merkezi temsil ettiğini ve Mukâtil’den sonraki sürekliliği sağ-

ladığını, Taberî’nin ise Ehl-i Hadis’in yöntemini sürdürerek, onların 

bu yöntemini hakim tavır haline getirmeye çalıştığını, tefsiri olduğu 

gibi değil de olmasını istediği şekilde ortaya koyduğunu, dolayısıyla 

merkezi temsil etmediğini iddia etmektedir. Buna mesnet olarak da 

Taberî’nin Mukâtil b. Süleyman’a Ehl-i Hadis’in kriterlerini göz önü-

ne alarak yer vermezken, Mâtürîdî ve ondan sonraki Saʻlebî gibi mü-

fessirlerin ona yer vermesini ve Taberî’nin yalnız kalmasını getiriyor.9 

O zaman önümüzde bir de tefsirin erken dönemde sürekliliğini nasıl 

sağladığına, Mukâtil’den Mâtürîdî’ye uzanan bir çizgiden söz edilip 

edilmeyeceğine dair de bir problem durmaktadır. M. Akif Koç Salih’e 

cevap mahiyetinde bir makale kaleme almış fakat henüz neşredilme-

                                                           
7 İbn Aṭıyye, el-Muḥarreru’l-Vecîz, 2/121.  
8 İbn binti’l-Irâkî, el-İnsâf: Muhtasaru’l-İntisâf mine’l-Keşşâf, thk. Muham-

med Dîb el-Abbâs - Muhammed Rebîʻ el-Cüneydî (Dubai: Câizetü Dübey 

ed-Devliyye li’l-Kur’âni’l-Kerîm, 2017), 1/329.  
9 Walid Saleh, “Taberī’nin Mātürīdī Üzerinden Yeniden Okunması: Hicri III. 

Yüzyıla Yeni Bir Bakış,” çev. Enes Temel, Necmettin Erbakan Üniversitesi 

Ahmet Keleşoğlu ilahiyat fakültesi dergisi, 51/1 (2021), s. 196-232. 
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miştir.10 Kanaatimce Taberî’yi merkezin dışına atmaya çalışmak isa-

betli değildir. Çünkü Taberî, İbn Ebî Hâtim gibi sırf rivayetleri derle-

me gibi bir tavırla hareket etmiyor. O iki, iki buçuk asırda yazılan tef-

sirlerdeki bilgileri sistematik bir şekilde naklediyor, bunlar arasında 

tercihte bulunuyor; filolojik tefsirlerden görüşler naklediyor ve çok 

anlamlılık arz eden ayetlerin anlamını farklı yöntemlerle bir çerçeveye 

oturtuyor. Yazarın işaret ettiği sonrakiler ise Taberî ve diğer erken dö-

nem müfessirlerinin kitaplarındaki görüşleri herhangi bir değerlendir-

me yapmadan nakledip çokanlamlı ayetleri çözümsüz bırakıyorlar. 

Dolayısıyla Taberî’nin tefsirini sırf Ehl-i Hadis tavrının bir yansıması 

olarak görmek isabetli değildir.  

1.5. Tefsirin erken dönemiyle ilgili dile getirilecek son nokta ise 

o dönemde tefsir yazan müfessirlerle ilgili bilgilerimizin hala sınırlı 

olduğu. Ben Taberî Tefsiri’nin kaynaklarını çalışırken Taberî’nin ki-

taplarından istifade ettiği -yazılı kaynak olduğu halde Ehl-i Hadis’in 

yöntemine uygun olarak icazetini aldığı eserleri sened formatıyla zik-

rettiği- 30 civarında tefsir tespit ettim.11 Bunlardan bir kısmı bildiği-

miz Süfyân es-Sevrî ve Abdürrezzak gibi âlimlerin tefsirleri. Diğer bir 

kısmı ise Abdullah b. Mübârek, Şuʻbe b. Haccâc, Vekî b. Cerrâh, 

Hüşeym b. Beşîr gibi muhaddislerin tefsirleri.12 Diğer bir kısmı da İbn 

Abbas, Mücâhid ve Katâde gibi müfessirlerin ravileri fakat ravilere 

nispet edilen tefsirler. Bunların önemli bir kısmına İbnü’n-Nedîm işa-

ret ediyor.13 Esasen İbnü’n-Nedîm’in işaret ettiği tefsirlerin -ben söz 

konusu çalışma vasıtasıyla bir kısmını keşfettiysem de- pek çoğu da 

henüz keşfedilmemiştir. Örnek Olarak Süneyd diye meşhur Hüseyn b. 

Davud el-Missîsî’nin (ö. 226) -ki Misis Adana’ya 27 km uzaklıkta an-

tik bir şehir olup Tarsus’la birlikte önemli ilim merkezlerinden biridir- 

tefsirini verebilirim: Ben başlangıçta bu zatın sadece İbn Cüreyc’in 

tefsirinin ravisi zannediyordum. Temel kaynaklarımdan biri olan İb-

nü’n-Nedîm’in el-Fihrist’inin aşağıda yer verdiğim nüshasında bu za-

tın adının Reşîd, diğer nüshalarda da Seyyid, Sened diye yazılması bu 

                                                           
10 M. Akif Koç, “On the Allagedly Overstated Importance of et-Tabarî within 

the Sunni Exegetical Tradition”.  
11 Bk. Mesut Kaya, Taberî Tefsiri’nin Kaynakları (İstanbul: İFAV Yayınları, 

2022), s. 205-322.  
12 Erken dönem müfessirlerinden biri hakkında yapılmış bir çalışma için bk. 

Ceyda Gürman, “Hicrî İkinci Asırda Bağdat’ta Tefsir: Hüşeym b. Beşîr ve 

Tefsire Katkısı”, Hicri İkinci Asırda İslami İlimler, ed. Hidayet Aydar v.dğr. 

(Ankara: İksad, 2022), s. 210-228. 
13 İbnü’n-Nedîm, el-Fihrist, thk. İbrahim Ramazan (Beyrut: Dârü’l-Maʻrife, 

1417/1997), s. 52-53.  
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zatın tefsirinin dikkatimden kaçmasına neden oldu.14  Fakat çalışma 

bitmeye yakın bu zatın tefsirine çok farklı atıflar olduğunu gördüm ve 

kitabın en sonuna ekledim. Ancak öyle anlaşılıyor ki, Süneyd b. 

Dâvûd’un tefsiri İbn Cüreyc’in tefsirini de içine alan çok kapsamlı bir 

tefsir ve Taberî’nin asli kaynaklarından birini teşkil ediyor. Dolayısıy-

la erken döneme dair tefsir tasavvurumuzun tam oluşabilmesi için o 

dönemin tam bir fotoğrafının çıkarılması gerekiyor.  

2. Tefsirin Mahiyetine ve(ya) Yöntemine Dair Eserler ve 

Osmanlı Dönemi ile İlgili Mülahazalar 

2.1. Bilindiği gibi erken dönemden itibaren Kur’an’ın nasıl tef-

sir edileceği, tefsirde nasıl bir yöntem izleneceğine dair metodolojik 

problemler tartışılagelmiştir. Mesela erken bir dönemden itibaren re’y 

tefsirinin caiz olup olmadığı, caizse burada nasıl bir usulün işletileceği 

ortaya konulmuştur. Mesela tefsirde gözetilmesi gereken ilkelere, Ta-

berî’nin  mukaddimesinde yer verdiği bir ilkeyi zikredebiliriz. Ta-

berî’ye göre Kur’an Hz. Peygamber’in diliyle inmiştir; o halde 

Kur’an’ı tefsir ederken Arap dilinin sınırları her zaman göz önünde 

bulundurulmalıdır. Taberî bu ilkelere şunları da ekler: Hz. Peygam-

ber’den gelecek meşhur bir nakil, bu yoksa âdil ve sabit kimselerden 

gelecek bir görüş olmalıdır. Müfessirler tefsir ve beyan ettikleri husus-

larda dil yönünden ya Arapların yaygın şiirlerinden şahitlerle ya da onla-

rın meşhur ve bilinen mantık ve lehçelerinden hareketle kavranabilen ör-

nekleri delil olarak getirmelidirler. Kur’an’ı buna göre tevil ve tefsir ede-

cek kimselerin yaptıkları tevil ve tefsir, sahabe ve imamlardan oluşan se-

lefin, tâbiîn ve ümmetin âlimlerinden oluşan halefin görüşleri dışına 

çıkmamalıdır.15  Bu mesele sonrakilerin tefsir mukaddimelerinde veya 

ulûmu’l-Kur’ân’a dair eserlerde de yer almıştır. Mesela yukarıda sözünü 

ettiğim Ebû Bekir İbnü’l-Arabî Kânûnu’t-Te’vîl’de benzer bir yöntem 

ortaya koyar.16 Benim dikkatimi çeken husus, tefsirde usul meselesine en 

çok da Memlükler döneminde kafa yorulmuştur. İbn Teymiyye, Mukad-

dime’si, Necmeddin et-Tûfî el-İksîr’i ile, İbnü’l-Ekfânî, İrşâdü’l-

Kâsıd’daki tefsir ilmi bölümüyle, Zerkeşî el-Burhân’daki “Maʻrifetü 

Tefsîrihî ve Te’vîlih” adlı bölümde tefsirin usulüne dair değerlendirme-

ler yapıyorlar. Mesela Zerkeşî “Maʻrifetü tefsîrihî ve te’vîlihî” başlığı-

                                                           
14 Doğrusuna en yakın tespit Eymen Fuad tahkikinde Sened şeklinde yapıl-

mıştır. Nedîm, Kitâbü’l-Fihrist, (Londra: Müessesetü’l-Fürkân li’t-Türâsi’l-

İslâmî, 1430/2009), I/1/88. Ama neredeyse bütün kaynaklar bu isme Süneyd 

diye atıf yapmışlardır. Bk. Kaya, Taberî Tefsiri’nin Kaynakları, s. 304-307. 
15 Taberî, Câmiu’l-Beyân, 1/12, 88, 89.  
16 İbnü’l-Arabî, Kânûnu’t-Te’vîl, s. 660. 
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nı bir nevi tefsir usulü gibi inşa etmiş, bu bölümde müfessirlerin tefsir 

ve teville ilgili görüşlerini, tefsir ve tevil için gerekli şartları, tevil ve 

tefsirin makbul olması için gerekli ilkeleri ortaya koymuştur. Nitekim 

o, yukarıda yer verdiğimiz İbnü’l-Arabî’nin ortaya koyduğu tefsirin üç 

temel kaynağını, “Sahabe tefsirini almak” maddesiyle dörde çıkarıp 

çeşitli genişletmelerle aktarmıştır.17 Aynı şekilde İbn Teymiyye ve İb-

nü’l-Ekfânî’den de çeşitli nakillerle bu bölümü zenginleştirmiştir. Öte 

yandan Molla Fenârî tefsir ilminin mahiyetiyle ilgili bir tartışma yürü-

tüyor; Kâfiyecî et-Teysîr adlı eserinde tefsiri müdevven bir ilim olarak 

kurgulamaya çalışıyor. Süyûtî yine el-İtkân’ın tefsir usulüne ayırdığı 

bölümlerle bu konuyu ele alıyor. Bütün bu eserler Memlükler döne-

minde tefsir ilmine ve tefsir usulüne ciddi ciddi kafa yorulduğunu gös-

teriyor. Zaten Memlükler kurdukları vakıflar ve medrese, cami, han-

kahlar gibi eğitim kurumlarıyla çok canlı bir ilmî hayata sahip olmuş-

lar. Peki bu usul çalışmaları Osmanlı’da niçin devam ettirilmedi? el-

İtkân ve oradaki bilgiler artık alanın zirvesini teşkil ediyordu da bu 

aşılamadı mı? Kâfiyeci’nin teşebbüsü niye devam ettirilmedi? Mesela 

Taşköprizade Ahmed Efendi, Miftâhu’s-Saâde’nin tefsir ilmine ayır-

dığı bölümünü önemli ölçüde Suyûtî’nin el-İtkân’ından hareketle 

yazmıştır ve bu bölüm sistematik bir anlatımdan yoksundur. Mesela 

Osmanlı düşüncesinin temel taşlarından biri olan Fahreddin er-Râzî, 

bir yerde Ehl-i Hadis bakış açısına göre, tefsire olur olmadık şeyleri 

sokmakla itham edilir ki, bu Suyûtî’nin kanaatidir, diğer bir yerde ise 

kendi konumuna yerleştirilir. 18  Halbuki Taşköprizade Cürcânî’nin 

Zemahşerî şerhine hâşiye yazmış önemli bir isimdir. Demek ki onların 

Memlük âlimleri veya günümüz tefsir araştırmacıları gibi böyle bir 

şey gündemlerinde yoktur. 

2.2. Değinmek istediğim bir mesele de Osmanlı tefsirciliğindeki 

dönemler. Osmanlı tefsiri üzerinde son dönemlerde önemli çalışmalar 

yapıldı yapılıyor. Tabi 600 yıllık bir dönem ve bu kadar dönemde tek-

düze bir tefsir anlayışının olması mümkün değil. Osmanlı, kuruluşun-

dan son dönemlerine kadar sanıyorum daha sistematik incelenmeli. 

Mesela benim dikkatimi çeken bir dönem var. XVII. yüzyılın sonları. 

Bir kısmı IV. Avcı Mehmed’in (1648-1687) saltanat yıllarına denk ge-

                                                           
17 Suyûtî de Zerkeşî’den naklen ve kendi değerlendirmeleriyle zikretmiştir. 

Bedreddin ez-Zerkeşî, el-Burhan fî Ulumi’l-Kur’ân (Kahire: Dâru İhyâi’l-

Kütübi’l-Arabiyye, 1957/1376), 2/156-161; Celâleddin es-Suyûtî, el-İtkân fî 

Ulûmi’l-Kurʻân, thk. Muhammed Ebü’l-Fazl İbrâhim (Kahire: el-Hey’etü’l-

Mısriyyetü’l-Âmme li’l-Kitâb, 1394/1974), 4/207-210. 
18 Taşköprizâde Ahmed Efendi, Miftâhu’s-Saʻâde ve Misbâhu’s-Siyâde (Bey-

rut: Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, 1405/1985), 2/102-108. 
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len bir dönem. Gurâbzâde Ahmed Efendi (1099/1688), Zübedü 

Âsâri’l-Mevâhib adlı Türkçe tefsirini, Tefsiri Mehmed Efendi (ö. 

1111/1699) Tefsir-i Tibyan’ı kaleme alıyorlar. Leh asıllı bestekâr ve 

musikişinas Ali Ufki Bey, Kitâb-ı Mukaddes’i ilk kez Türkçe’ye çevi-

riyor. Bunun gibi daha farklı Türkçe tefsir ve çeviriler yapılıyor. İs-

mail Çalışkan, bunu Kadızadeliler-Sivasiler çatışmasından iyice boğu-

lan toplumun bir çıkış yolu arayışı olarak nitelendiriyor.19 Aynı şekil-

de bu dönemde Mâturîdîlik’e karşı büyük bir ilgi var ve Mâturîdî’nin 

Te’vîlat’ı pek çok defa istinsah ediliyor. Âlûsî’nin tefsirinin bile başla-

rına göre sonlarına doğru Mâturîdî’nin tefsirine atıflar gözle görülür 

şekilde artıyor.20 O zaman Osmanlı dönemiyle ilgili çalışmalarda bu 

değişim ve dönüşümleri araştırmak gerekiyor.  

2.3. Son olarak yazarın girişte dile getirdiği iki hususa da işaret 

etmek istiyoruz. Yazar, geleneksel İslami ilimlere yönelik eleştirilerin 

Kâtib Çelebi’ye kadar götürülebileceğini söylüyor. Aslında bu ondan 

daha önce İbn Haldun’a, belki daha geriye gider. İbn Haldun, Mukad-

dime’nin altıncı bölümünde “İlmî alanlarda yazılan kitapların çok 

muhtasar olması öğretimi bozar” diye başlık açarak geleneksel ders 

müfredatı kitaplarına yönelik bir eleştiri yöneltir.21 Onun daha başka 

eleştirilerine de rastlanır.  

2.4. Yazar, “Yine çağdaş dönemdeki Kur’an’a dönüş söylemleri 

ve Kur’an metnini merkeze alan yöntem arayışları kökenlerini İbn 

Teymiyye (ö. 728/1328) gibi âlimlerde bulmaktadır” şeklinde bir gö-

rüş beyan etmektedir. Esasen İbn Teymiyye’nin söylemi Kur’an’a dö-

nüşten ziyade, selefin Kur’an anlayışına dönüştür. Yani kelami ekolle-

rin tevil anlayışından uzak, Muʻtezile gibi fırkaların kendi hâkim pa-

radigmalarıyla örüntülenmiş bir tefsir anlayışı yerine İbn Teymiyye 

erken döneme ait tefsir rivayetlerinin esas alındığı bir tefsir metodolo-

jisini öngörmüştür.  

                                                           
19 İsmail Çalışkan, “Tefsirî Mehmed Efendi’nin Tefsîr-i Tibyân Adlı Eserinin 

Osmanlı Dönemi Tefsir Faaliyetindeki Yeri ve Dönemin Siyasi-Sosyal Yapı-

sı İçin Anlamı”, Osmanlı Toplumunda Kur’an Kültürü ve Tefsir Çalışmaları 

I, İstanbul: İlim Yayma Vakfı, 2011, s. 215-240. 
20 Mesut Kaya, “Mâtürîdî Tefsirinin Osmanlı Tefsirciliğindeki İzleri”, Os-

manlı’da İlm-i Tefsîr, ed. M. Taha Boyalık-Harun Abacı (İstanbul: İsar Ya-

yınları, 2019), s. 35-67. 
21 İbn Haldûn’un tenkitlerinin bir değerlendirmesi için bk. İhsan Fazlıoğlu, 

“Kitabın Bir Siyaseti Var Mıdır? Ya da İbn Haldun Neyi Yanlış Anladı?”, 

https://arkakapak.babil.com/kitabin-bir-siyaseti-var-midir-ya-da-ibn-haldun-

neyi-yanlis-anladi/.  

https://arkakapak.babil.com/kitabin-bir-siyaseti-var-midir-ya-da-ibn-haldun-neyi-yanlis-anladi/
https://arkakapak.babil.com/kitabin-bir-siyaseti-var-midir-ya-da-ibn-haldun-neyi-yanlis-anladi/
https://arkakapak.babil.com/kitabin-bir-siyaseti-var-midir-ya-da-ibn-haldun-neyi-yanlis-anladi/
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TEFSİR İLMİNDE MODERN YAKLAŞIMLAR 

 

Necmettin GÖKKIR 

 

Giriş 

Tefsir ilmi, genel itibarı ile Kur’an-ı Kerim’in anlaşılması ve 

yorumlanmasını konu edinmiştir. Mushaf tertibini esas alan geleneksel 

Tefsir ilmi ayetleri sebeb-i nüzul, nasih mensuh, muhkem, muteşabih, 

vucuh ve nezair gibi çeşitli ilimler çerçevesinde tahlil etmekte ve an-

lamı tespite çalışmaktadır. Günümüz tefsir faaliyetleri arasında gele-

neksel tarzdan ayrılarak, Mushaf tertibinin bütüncül tahlili yerine kav-

ram, konu gibi daha tikel konuları parçacı ve birbirinden bağımsız bir 

şekilde ele aldığı görülmektedir. Bu çalışma tefsir ilmindeki bu deği-

şimi ele alarak, modern tefsirin karakterini ortaya koyacaktır. 

 “Modern tefsir” farklı isimlendirmelerle anılmaktadır. Modern 

Tefsir, Çağdaş Tefsir,  Günümüz Tefsiri, Modern Dönem Kur’an Tef-

siri gibi başlıklar kullanılmaktadır. Ancak günümüzde yazılan, çağı-

mızda yazılan tüm tefsirler “Modern Tefsir” kategorisinde yer almaz-

lar. Tabi ki, bu tefsir türünde tarih-zaman faktörü bulunmaktadır an-

cak tamamen ve sadece belli bir tarihten sonraki yazılan tüm tefsirler 

için bu isimlendirmeyi kullanmak doğru değildir. Öyle ise “Yeni tefsi-

ri” tanımlayan paradigma, kavram, kriter nedir? Tefsirin “modern”, 

“çağdaş” olarak nitelendirilmesi için hangi özelliklere sahip olması 

gerekmektedir? 

“İslam Modernizmi ve Kur’an Yorumu” adıyla modern tefsir-

den ilk kez bahseden Goldziher1 bunu modernleşme sürecinin bir yak-

laşımı olarak görmektedir. Ona göre İslam modernleşme sürecinin 

Kur’an yorum temsilcileri Hindistan’da Sir Seyyid Ahmed Han ve 

Mısırda Muhammed Abduh-Reşid Rıza’dır.  Ancak İslam modernleş-

mesinin İslamcılık ile Batıcılık arasında kalmış bir kavram olduğu, 

kavram içeriğinin dar bir temsilciler grubuna hitap etmesi nedeniyle 

kapsayıcı bir isimlendirme olmadığı açıktır.   

                                                           
 Prof. Dr., İstanbul Üniversitesi İlahiyat Fakültesi, ngokkir@istanbul.edu.tr 

ngokkir@hotmail.com 
1  Bkz: Goldziher, Ignaz,( 1920) Die Richtungen der islamischen Koranaus-

legung. An der Universität Upsala gehaltene Olaus-Petri-Vorlesungen.  Lei-

den : E.J. Brill, s. 310-370. 
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“Modern Tefsir” ismindeki “Modern” kelimesini tarih ve zaman 

olarak algılayanlar, kavramı “Günümüz Tefsirleri” şeklinde adlandır-

mışlardır. Bunların başında Hüseyin ez-Zehebi ve İsmail Cerrahoğlu 

gelmektedir.  

Goldziher’den yaklaşık kırk yıl sonra ilgili bölümün devamı ni-

teliğinde J.M.S.Baljon’un Modern Muslim Koran Interpretation (Lei-

den 1968) adlı eserinde “Modern Kur’an Tefsiri” başlığını bir isim-

lendirme olarak sunsa da, tanımlaması önemlidir. Baljon’a göre “Mo-

dern Kur’an Tefsiri, “çağın taleplerine Kur’an metnini adapte etme gi-

rişimidir ve Hz. Peygamber’in vefatından itibaren bir ihtiyaç olarak 

görülmektedir,”.2 Baljon bu tanımlamayı genel bir tarihsel süreç ola-

rak görse de, 18. ve 19. yüzyıllara ait modern tefsiri diğerlerinden ayı-

ran özelliğin, İslamın aydınlanmasını gerçekleştirmiş Batı medeniye-

tiyle karşılaşması olduğunu iddia etmektedir. Bu açıdan bakıldığında 

Baljon Modern Tefsiri özel bir zaman ve bağlam ile ilişkilendirdiği 

görülmektedir.  

Türkiye’de “Modern Tefsir” yerine “Modernist Tefsir” şeklin-

deki kullanım3 birçok bilimadamı tarafından da kabul görmektedir4 

Ancak bu isimlendirme, çağdaş dönem tefsirlerini ideolojik bir tasnif 

tipolojisine indirgemiş ve yeni tefsirin sadece bir yönünü ön plana çı-

karabilmiştir.  

“Klasik olmayan tefsire modern tefsir denebilir mi? Klasik ve 

modern kavramları birbirinin zıddı olup, klasik-modern, klasik-

çağdaş, kadim-cedid karşıt ikili bir kullanımdır. Ancak bu tanımlama, 

zıtlık ve karşıtlık (dichotomy) içerdiği ve ayrıca Klasik tefsirin homo-

jen olmayıp heterojen bir karaktere sahip olması nedeniyle; karşısın-

daki modern tefsiri tam olarak tarif etmemektedir. Moderni, klasiğin 

karşısında duran bir yaklaşım gibi tanımlamak onu her daim muhalif 

olmaya ve klasiğin her dediğine karşı farklı bir görüşü serdetmeye yö-

nelik bir tanımlama yapmak anlamına gelir. Dolayısıyla “klasik ol-

mamak” modern tefsir tanımı değildir. Modern tefsirin kendine özel 

karakteristik özelliklerinin olması gerekmektedir. Nitekim Modern 

tefsirin klasik-geleneksel tefsirden farklı karakteristik özellikleri oldu-

                                                           
2  Baljon, JM.S., (1968) Modern Muslim Koran Interpretation (1880-1960), 

Leiden E. J. Brill, s. 1. 
3  Bkz: Goldziher, I., (1997) İslam Tefsir Ekolleri, çev. Mustafa İslamoğlu, 

İstanbul. s. 337 
4  Mesela bkz: Demirci, Muhsin, (2008) Tefsir Tarihi, İstanbul, s. 254-280  
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ğunu kabul ettiğimiz için, ayrı bir isimle bu tefsir türünü adlandırmış 

bulunmaktayız.  

Buna göre modern tefsiri, “19. yüzyılda ortaya çıkmış; analitik-

eleştirel bir dil ve üslup kullanan; batılı metotları kullanan; yeni sos-

yal-ekonomik-politik teorilerle Kur’an’ı yeniden yorumlayan; modern 

bilim, estetik, sanat, ekonomi, din, toplum gibi çağdaş hayatın farklı 

alanlarındaki konuları Kur’an merkezli incelemeyi amaçlayan bir yo-

rumbilim türü” olarak tanımlayabiliriz.5 

Modern tefsirin bu tanımı geleneksel tefsir tanımından ve ka-

rakterinden farklıdır. Burada farklılığı ortaya çıkaran faktör-

ler/unsurlar tanımlamada etkili olmuştur. Bunlar: 

1. Tarih-Zaman Farklılığı 

2. Metodolojisi Farklı 

3. Epistemolojisi Farklı 

4. Dil ve Uslub Farklılığı 

5. Konuları/Mevzusu Farklı 

6. Amaç-Hedef Farklılığı 

Buna göre, modern tefsirin başlangıcı 19. yüzyılda sömürgecilik 

yıllarında başlamıştır (1) ve klasik metotlardan farklı yeni ve çoğun-

lukla batılı yöntemler (2) kullanmaktadır. Ayrıca modern tefsirin bilgi 

kaynakları arasında  yer alan rivayetler, arap dili, yeterli kalmayıp, 

bunların ötesinde çoğunlukla batı epistemolojisi, sosyal teorileri, mo-

dern bilim ve felsefesi (rasyonalizm gibi) (3) yer almaktadır. Klasiğin 

kullandığı normatif (fıkhi), teolojik (kelami), sekteryan (mezhebi) hat-

ta geleneksel İslami ilimlerin terminolojilerinin yoğunluklu kullanıldı-

ğı dil yerine sadelik ile felsefik bir dil arasında ama daima analitik ve 

eleştirel bir dil kullandığı (4) görülmektedir. Fatiha-Nas şeklindeki 

mushaf tertibi ve ayet ayet tahlil yerine, daha fazla kavramsal, konulu, 

sure merkezli yorum yaparken, ayet kronolojisini öncelediği (5) sık-

lıkla görülür. Tüm bunlar yeni tefsirin amaç ve hedeflerindeki farklı-

lıktan kaynaklanmaktadır. Bu amacın klasik tefsirde çokça zikredildiği 

gibi ayet ibarelerindeki murad-ı İlahiyi bulmak/ metin çözümlemesi 

yapmak yerine; insan-toplum, bilim, siyaset, ekonomi vs konularını 

Kur’an merkezli ele almak (6) olduğu söylenebilir. Bu genel çerçeve-

nin ötesinde Modern tefsir aslında kendi içerisinde farklılıklara sahip-

tir. Tek bir tanımlama ve karakter tahlili yetersiz kalacaktır.  

                                                           
5  Bu tanımlama tarafımızca “Çağdaş Tefsirin Konu Sorunu” Tefsir ve Top-

lumsal Sorunlar, Ankara 2020, ss. 331-362 adlı makalede ifade edilmiştir. 
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Bu çalışmada “modern tefsir”in ne olduğu ve hangi aşamalar-

dan geçtiği ele alınacaktır. Bu nedenle farklı dönemlerde farklı konu-

ların tefsirin birer konusu olarak gündeme getirilmesi bizi tarihi arkap-

lan okumasına, konjektürel durum etkisini ve yorum paradigması ile 

epistemolojisini de değerlendirmeye sevk edecektir. Yorumcu olan 

müfessirin kimliği, konuyu seçerken, incelerken, yorumlarken, tartı-

şırken bu kimliğin etkin olması nedeniyle de, müfessirin varoluş özel-

likleri ile de ilişkilendirecektir. Zira Modern Kur’an yorumunu tartış-

mak, sadece yorumun bilgi kaynaklarını, metodolojisini değil aynı 

zamanda yorumcunun kendisini de mevzuya dahil etmeyi gerektir-

mektedir. Çalışmamızda bunu tam olarak başarabildiğimizi iddia 

edemeyiz, aksine çalışmanın bu boyutlarını ele alabilecek yeterli bilgi 

ve veriye sahip olduğumuzu düşünmemekteyiz. Bu nedenle çalışma-

nın kendi mütevazi sınırları içerisinde sadece arkaplan bilgileri ile yo-

rum arasındaki ilişkiler tespit edilecek ve tartışılacaktır.  

Bu çalışmada esas amacımız modern tefsirin tüm yaklaşım, me-

tot ve konularının envanterini çıkarmak ve farklı açılardan bunları tah-

lil etmek de değildir. Bunun yerine örnekler üzerinden müfessirin yak-

laşım tarzında, metodunda ve konu seçiminde kendi varlık ve bilgi 

dünyasının etkili olup olmadığını göstermek olacaktır. Bu ilk planda 

bir durum tespiti gibi durabilir. Bu nedenle konumuzu ele alırken zih-

nimizde ikincil bir amaç daha yer almıştır, o da tefsircinin kendi dö-

nemine ait soru, sorun, felsefik bakışaçısı, pardigma etkisi altında ka-

lıyor ise, “neden daha sonraki tefsircilerin farklı/eski bir varlık ve bilgi 

dünyasına ait yöntem ve konularını kendi varlık dünyalarına taşımakta 

ve tekrarlamakta olduklarını gündeme getirmek olacaktır. Diğer bir 

deyişle bu çalışmada sadece modern tefsir nedir, modern yaklaşımlar, 

yöntemler ve konular nelerdir ve yorumcu ile ilişki boyutları nelerdir 

gibi konuları gündeme taşımaktan daha ileri giderek, günümüz Kur’an 

yorumcularının kendi varoluşlarını yoruma katabilmekte ne kadar ye-

terli ve başarılı olduklarını ve ne kadar önceki yorumcuların temala-

rında saplanıp kaldıklarını sorgulamak olacaktır.  

Bu çalışmada Batı aydınlanmacı felsefenin İslam dünyasına 

olan entelektüel etki süreci ve neticesinde oluşan yorum tarzının mo-

dern tefsir olduğuna dair çok geleneksel perspektifi kullanmayacağız.6 

                                                           
6   Konuyla ilgil tartışma için bkz: Grunebaum, (1962) “The Problem of Cul-

tural Influence”, Modern Islam: the Search for Cultural Identity, Connecti-

cut: Greenwood Press, s. 24, 26. Ayrıca bkz: Andrew Rippin, (1987) “Taf-

sir”, The Encyclopaedia of Religion ed. Mircea Eliade, New York: MacMil-
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Aydınlanma ve sonrası süreç analizinin, Kitab-ı Mukaddes/Kutsal  ki-

tap incelemelerindeki etkisi, Batı felsefesi ve kilise tarihi açısından 

isabetlidir. Zira bu tarih batıda ve Hıristiyan dünyanın yaşanmışlığıdır. 

İslam dünyası için aynı perspektifin kullanılması yani Kur’an-ı Ke-

rim’in modern yorumu, Batı felsefesi ve hermeneutiği ışığında şekil-

lendiğini ve tıpkı Kutsal kitap okumalarındaki tabii bir gelişim çizgi-

sine sahip olduğu ön kabulünü hatırlatmaktadır. Temelleri Bernard 

Lewis ve Grunebaum tarafından sıkça kullanılan “Batının İslam kültü-

rünü değişime uğrattığını savunan” genel bir düşüncenin etkisi altında 

gelişen bir düşüncedir ve değişimin tek yönlü ve tek taraflı olduğunu 

iddia eder. Modern tefsir belki ilk yıllarda Batı etkisi altında kalmış 

olabilir, halen bu etki devam da ediyor olabilir ancak, İslam dünyasın-

daki tepki tek taraflı ve tek bir tipolojiye sahip değildir. Tepkiler ol-

dukça çeşitlidir ve 19 yüzyıldan 21. Yüzyıla kadar süren bir değişim 

söz konusudur. Çalışmada bu çeşitlilik ve d ortaya konulurken aynı 

zamanda modernleşme/batılılaşma olarak anılan sürecin devamı ola-

rak nitelendirilecek siyasi ve sosyal süreçler de analize katılacaktır. İs-

lam dünyasının 19 yüzyıldan itibaren yaşadığı, karşılaştığı temel 3 

farklı siyasi-sosyal-kültürel süreç şunlardır  

1) Sömürgecilik/colonialism;  

2) Sömürgecilik sonrası/post-colonialism ve  

3) Küreselleşme /Globalisation’dır. Sömürgecilik bize 1800’lü 

yılların sonları ile 1950’li yıllara, sömürgecilik sonrası ise 1950’li yıl-

lardan 1980’li yıllara odaklanmamızı sağlayacaktır. Bu süreç içerisin-

de Batı ile münasebet sürekli olmaktadır. Bu nedenle aradaki etkileşim 

çeşitlilik arz etse de bir devamlılığa sahip görülmektedir. Bu ise Tefsir 

ilminde çeşitli yaklaşımların oluşumuna zemin hazırlamaktadır.  

Sömürge Sürecinde Tefsir 

18. yüzyılda İslam dünyası “aydınlanmış ve sekülerleşmiş bir 

Avrupa” ile karşı karşıya gelmiştir. Bu İslam dünyasının batı karşısın-

da zayıf olması nedeniyle sömürgeleştirilme sürecinin başlangıcıdır. 

Bu karşılaşma her ne kadar sömürgecilik kavramı ile tanımlansa da İs-

lam dünyasının sosyal, siyasi, ekonomik, aile, birey eğitim vb. bir çok 

alanda yeniden şekillenmesini, daha çok batı sistemine geçmesi sonu-

cunu doğurması nedeniyle “modernleşme” veya “batılılaşma” kavram-

ları ile de tartışılmaktadır. Osmanlı’da ise “Tanzimat” kavramı ile bir-

likte tartışılmıştır. Burada sömürgecilikten literal anlamda söz etmek 

                                                                                                                             

lan Publishing Company; London: Collier MacMillan Publishers c. 14, s. 

242. 
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mümkün olmasa içerik ve uygulamaları ile benzerlik içermektedir. 

Tanzimat fikri Osmanlıda Batılılaşma olarak cereyan etmiştir.  

İslam coğrafyasının modernleşmesi sömürgecilik ile birlikte ve 

zorunlu olan bir süreci işaret etmektedir. Zira İslam dünyasının geneli 

için bakınca modernleşme sürecinin esas başlangıcının sömürgecilik 

olduğu unutulmamalıdır.  18. yüzyılda İslam dünyası “aydınlanmış ve 

sekülerleşmiş bir Avrupa” ile karşı karşıya gelmiştir. Napolyon’un 

Mısır’ı işgali ile başlayıp, İngilizlerin Hindistan’ı sömürgeleştirmesi 

ile devam etmiştir. Ardından Afrika kıtası, Hicaz bölgesi, Kafkasya 

gibi İslam coğrafyası Batı işgal ve sömürgecilik sürecinin birer parçası 

olmuştur.  

Sömürge yıllarında Kur’an tefsirinde ciddî gelişmelerin yaşan-

dığı belki de en önemli yer Mısır ve Hindistan’dır. Modernleşmenin 

ve batılılaşmanın belli bir döneme kadar bir devlet politikası olarak 

kabul edildiği Mısır, ayrıca diğer İslam ülkelerine de bu konuda örnek 

oluşturmaktadır. Mısır’daki modern tefsirin en önemli isimleri Cema-

leddin Afgani (v. 1897), Muhammed Abduh (v. 1905) ile talebesi Re-

şid Rıza (v. 1935)’dır. Abduh klasik tefsirlerdeki detayların gereksiz 

olduğunu hatta zararlı olduklarını savunur. Bu nedenle ilk adım olarak 

bu tefsirlerden bağımsızlaşmak gerektiğini savunur. Böylece Kur’an 

üzerine yoğunlaşmanın mümkün olacağını dile getirir. Ayetleri aklın 

denetiminde yorumlamayı savunan Abduh, Kur’an’ı bir modern kitap 

gibi görmektedir. Ona göre ayetler kendi içerisinde bir bütünlük ve 

münasebet içerisinde bulunur.  

Batı modernleşmesinin temellerini oluşturan akıl, akılcılık, bi-

lim gibi dinamikler çerçevesinde, İslam dünyasındaki dini kaynakları 

yeniden yorumlama girişimi olarak nitelendirilen sömürge yıllarında 

din ve hayata dair birçok mesele yeniden ele alınmıştır. Özellikle batı 

karşısındaki yenilgi ve geri kalmışlık sorgulanmış ve buna karşı 

Kur’an’ın yeniden yorumlanması önerileri sunulmuştur. 

Bu dönemde ortaya çıkan yaklaşımlar daha çok yenilikçiliği ve 

apolojiyi (savunmacılığı) merkeze almaktadır. Batıyı teknik ve ahlak 

olarak ikiye ayıran düşünürler, Batının tekniğinin alınmasından ziyade 

Batı değerlerinin İslam toplumlarına sirayet etmesine karşı durmak-

taydılar. Arap dünyasında Afgani ile başlayan yenilikçilik, Mısırda 

Muhammed Abduh ve Ferid Vecdi, Hindistan’da Muhammed İkbal 

tarafından geliştirildi. Türkiye’de ise Mehmet Akif, Musa Carullah 

Bigiyev, Ahmed Naim, İzmirli İsmail Hakkı gibi özellikle Sebilürre-

şad yazarlarınca farklı tonlarda da olsa devam ettirildi. Muhammed 
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Abduh ve Ferid Vecdi’nin makaleleri tercüme edilerek Sebilürre-

şad’da yayınlandı. Yenilenme düşüncesinin Türkiye’de karşısına koy-

duğu en temel problem içtihad kapısının kapatılması idi. Bu dönemde 

yeni ihtiyaçlara göre Kur’an’ın yeniden yorumlanması fikri Mehmet 

Akif’in İslam’ı “asrın idrakine söyletme” sloganıyla şekillenmiştir. 

İslam’ın ilk yıllarındaki dinamizmi yeniden hayata geçirerek 

Müslümanların yaşantılarında görülen durgunluğu, zayıflığı ortadan 

kaldırma amacıyla Kur’an’ın etkin otoritesini kullanarak bazı yorum 

faaliyetleri gerçekleştirilmektedir. Kur’an’ı yorumlarken belli bir 

mezhebe bağlı kalmadan, İsrailiyat ve hurafelere yer vermeden doğru 

ve anlaşılır bir dille, bilimle uzlaşı içinde bulunulmaktadır.  

Sömürge yıllarında batı oryantalizmi İslam dünyasında etkin bir 

duruma yükseldi. Oryantalist çalışmaları belli siyasal, kültürel ve dini-

teolojik paradigmalara sahip olarak Müslümanların karşısında entelek-

tüel bir karşıtlık oluşturmuşlardır. Oryantalizmin Kur’an araştırmala-

rında Kur’an’ın kökeni tartışmaları temel konular arasında yerini ilk 

sırada almaktadır. İslam’ın vahye dayalı Allah’ın kelamı iddiasına 

karşın, oryantalizmin iddiası oldukça farklıdır. Batılı araştırmacılara 

göre bu köken ilahi olmayıp, antik dönem ve Hicaz kültürel havzası-

nın diğer dinleri ve bu dinlere ait olan metinlerine dayanmaktadır 

(Watt:184).  

Kur’an’ın metinleşme süreci Batı oryantalizminin ilgisini çeken 

ikinci konudur. Bu konuya değinen isimler arasında W. Muir (1819-

1905), Richard Bell (1876-1952), W. M. Watt (1909-2006), Arthur 

Jeffery, A. Mingana, J. Wansbrough, J. Burton, P. Crone, M. Cook ve 

A. Rippin gibi Anglo-Sakson oryantalistleri olduğu gibi Kur’an’ın 

metinleşmesine dair önemli bir esere imza atan Nöldeke (1836-1930), 

Bergstrasser (1886-1933), Blachere gibi Alman ve Fransız oryantalist-

ler de bulunmaktadır.  Batılı oryantalistlerin Kur’an’ın metinleşme sü-

recine dair çalışmalarında iki temel yol izlenmiştir. Bunların ilki Müs-

lümanların yazmış oldukları metinleri kaynak kabul eden Nöldeke gibi 

“geleneksel oryantalist” yaklaşım; ikincisi ise rivayetleri kaynak kabul 

etmeyip eleştiren John Burton ve John Wansbrough gibi “revizyonist 

oryantalistler”dir (Koren, 1991: 68/89).  Kur’an’ın metinleşme tarihi 

batı oryantalizminde ilk dönem konuları arasında tartışmalı bir şekilde 

sürmüştür. Bu tartışmaların Kur’an tarihinin temel kaynakları olan ri-

vayetler çerçevesinde olduğu görülmektedir. Batı oryantalizminin 

dikkatini Kur’an’ın ayet ve surelerin tertibi de çekmiştir. Konu ilk ola-

rak Gustav Weil (1808-1889) tarafından tartışılmaya açılmıştır. Weil 
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Historisch-Kristische Einleitung in der Koran adlı eserini 1844 yılında 

yayınladığında, Kur’an’ın kronolojik olmayan tertibinin anlaşılmasın-

daki zorluğa dikkat çekerek, surelerin tarihsel tertibinin yapılması ge-

rektiğini gündeme taşır.  Weil’in önerdiği tertip sistemi surelerin nü-

zulü ile ilgili rivayetlere, surelerdeki konu ve uslup değişimine ve ilgi-

li tarihi rivayetlere dayanmaktadır.7 Kronolojik tertip Theodor Nölde-

ke (1836-1930)’nin 1856 yılında yazdığı De origine adlı doktora tezi 

ve ardından 1860 yılında yayınladığı Geschichte des Qurans adlı ese-

rinde de tartışılmaktadır. Nöldeke’nin öğrencileri Friedrich Schwally 

(1863-1919) ve Gotthelf Bergsträsser (1886-1933)’in filolojik katkıla-

rı ile eser gelişmiştir. Nihayet Otto Pretzl ile birlikte Kur’an metninin 

tarih araştırmasına dair çalışma tamamlanmıştır. Bu çalışma Wolfgang 

H. Behn tarafından 2013 yılında İngilizceye tercüme edilerek basıl-

mıştır. Bu çalışmalar neticesinde Kur’an’ın metin tertip tartışmaları 

sistematik sonuçlara da varılmıştır.8  

Batı Kur’an araştırmalarında sure ve ayetlerin sıralamasının ne-

den önemli olduğu sorusu dikkatlerden kaçmamaktadır. Kur’an’ın ter-

tibinden kaynaklı bir anlam sorunu olması oryantalizm için metodolo-

jik bir cevap üretmek için yeterli görülmemektedir. Kur’an’ın mushaf 

tertibine yönelik birçok anlama ve yorumlama çabası tarih boyunca 

olmuş iken 19. yüzyılda aniden oryantalizmin yeni bir tertip sistemi 

önermeye kalkması halinin, üzerinde durulması gerekmektedir. 

Kur’an vahyi ile Hz. Peygamberin hayatı arasında bir bağlantı kurma 

ihtiyacı, ayetleri anlama sorunundan daha öne geçtiği düşünülebilir. 

Zira Kur’an’ın anlamı ve yorumu oryantalizmin tematik alanının mer-

kezinde yer almaz. Kur’an’ı Hz. Peygamber’in sözlerinin, yaşantısının 

ve zihinsel seyrinin bir yansıması ve hayat hikayesi olarak kabulü, su-

re ve ayetleri de siyere paralel kronolojik tertibe sevk eden asıl neden 

olabilir. Tıpkı Kitabı Mukaddes’in peygamberlerin hayat hikayesini 

anlattığı ve kronolojik bir hayat hikayesi şeklinde sunması gibi, 

Kur’an-ı Kerim de, Hz. Peygamberin hayat hikayesine dönüştürül-

mektedir. Böylece Kur’an’ın ilahi kökenli değil de bu dünyaya ait ve 

Hz. Peygamber’in hayat izdüşümü olduğunu kanıtlamak için yapıldığı 

sonucuna ulaşılabilir.9  

                                                           
7  Gözeler, Esra, (2016). Kur’an Ayetlerinin Tarihlendirilmesi, İstanbul s.133. 
8  Gözeler, a.g.e. 121-202 
9  Bkz: Hafzıoğlu, Rümeysa, (2019). “İngiliz Oryantalizminde Kur’an Ayet-

lerinin Tarihlendirilmesi” İstanbul Üniversitesi sosyal Bilimler Enstitüsü, 

(Basılmamış yüksek lisans tezi), s. 106-107 
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Oryantalizmin ortaya attığı Kur’an’ın kronolojik sıralamasının 

olmaması ve bu nedenle de anlaşılmasının sorunlu olmasına karşı İs-

lam dünyası bütünlük teorilerini geliştirmiştir. Bütünlük teorilerinin 

başında Kur’an’ın tematik bütünlüğünü savunan Konulu tefsir yönte-

mi gelmektedir. Konulu tefsir, Kur’ân’ı Kerîm’deki bir konuyu bütün-

cül bir yaklaşımla ele alarak vahyin ilke ve prensiplerine göre yorum-

lamaya verilen yöntemin adıdır. “Kur’an konularının dağınık” olduğu 

yargısına dayanarak, tematik bütünlüğü bir araya getirme amacıyla 

tefsir yazdıklarını iddia etmektedirler.10  

Tefsirin bu safhasında sömürgecilik, Batı hegemonyası, Batı bi-

limi hakimiyeti, pozitivist ve materyalist tabiat felsefesi ile ilişkili ta-

rihsel şartlar bulunmaktaydı. Dolayısıyla bu şartlarda tefsirin amacı, 

Kur’an’ı yeniden ilgili paradigmalara uyumlu olarak yorumlamak; or-

yantalizme ve batılı ideolojilere karşı savunma yapmaktı. Dolayısıyla 

bu dönemin tefsirini savunmacı ve yeniden yapılanmacı (reconstructi-

ve) karaktere sahip olduğu düşünülebilir. İslâm dünyasının sömürgeci-

lik yıllarında özellikle de dinî otorite ve dini kaynak tasavvurunda 

önemli dönüşümlere neden olduğu bilinmektedir. Batı dönüşümün te-

mellerini oluşturan akıl, akılcılık, bilim gibi dinamikler çerçevesinde 

dini kaynakları yeniden yorumlama girişimi olarak adlandırılan bu 

dönemde din ve hayata dair birçok mesele yeniden ele alınmıştır. Bu 

dönemde ortaya çıkan Tefsir tipolojileri daha çok yenilikçilik ve mo-

dernleşme fikri etrafında ortaya çıkan tefsir türleridir.   

Yenilikçi hareketler temelde batılılaşma karşıtıdır. Batıyı teknik 

ve ahlak olarak ikiye ayıran düşünürler, Batının tekniğinin alınmasın-

dan ziyade Batı değerlerinin İslam toplumlarına sirayet etmesine karşı 

durmaktaydılar. Arap dünyasında Afgani ile başlayan yenilikçilik, Mı-

sırda Muhammed Abduh ve Ferid Vecdi, Hindistan’da Muhammed 

İkbal tarafından geliştirildi. Türkiye’de ise Mehmet Akif, Musa Carul-

lah Bigiyev, Ahmed Naim, İzmirli İsmail Hakkı gibi özellikle Sebilür-

reşad yazarlarınca farklı tonlarda da olsa devam ettirildi. Muhammed 

Abduh ve Ferid Vecdi’nin makaleleri tercüme edilerek Sebilürre-

şad’da yayınlandı. Yenilenme düşüncesinin Türkiye’de karşısına koy-

duğu en temel problem içtihad kapısının kapatılması idi. Bu dönemde 

yeni ihtiyaçlara göre Kur’an’ın yeniden yorumlanması fikri Mehmet 

Akif’in İslam’ı “asrın idrakine söyletme” sloganıyla şekillenmiştir.11 

                                                           
10  Demirci, Muhsin, (2012). Tefsirde Metodolojik Sorunlar, İstanbul, s. 242 
11  Daha fazla bigi için bkz: Ülken, Hilmi Ziya, (1979) Türkiyede Çağdaş Dü-

şünce Tarihi, İstanbul: Ülken Yayınları s. 197-199. 
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İslam’ın ilk yıllarındaki dinamizmi yeniden hayata geçirerek 

Müslümanların yaşantılarında görülen durgunluğu, zayıflığı ortadan 

kaldırma amacıyla Kur’an’ın etkin otoritesini kullanarak bazı yorum 

faaliyetleri gerçekleştirilmektedir. Kur’an’ı yorumlarken belli bir 

mezhebe bağlı kalmadan, İsrailiyat ve hurafelere yer vermeden doğru 

ve anlaşılır bir dille, bilimle uzlaşı içinde bulunmuşlardır. Bu dönem-

de ortaya çıkan tefsir tipolojileri şunlardır: 

1- İçtimai Tefsirler 

2- Konulu Tefsirler 

3- Bilimsel Tefsirler 

Bu dönemin en temel vurgularından biri, dinin anlaşılması ve 

yaşanması için son derece açık, anlaşılabilir durumda olan ve kendi 

kendisini açıklayan Kur'an'ın tek başına anlaşılabilirliği için yeterli ol-

duğu ve onun başka bir kaynağa ihtiyaç bırakmadığı hususudur. 

Kur'an'ın bu özelliği onu, görüşlerine müracaat edilecek ulema sını-

fından (otoriteden) bağımsız kılmaktadır.  Bu ise hiç şüphesiz 

Kur'an'ın tefsire muhtaç olduğunu ve bunun için de kendi dışında de-

lillere ihtiyaç gösterdiğini kabul eden geleneksel anlayışa karşı bir ifa-

dedir. Dolayısıyla Kur’an, ulema sınıfına muhtaç olmaksızın her müs-

lüman tarafından okunabilir ve anlaşılabilir ise tabiî bir netice olarak 

artık müfessirlere ve tefsir eserlerine olan müracaat gereksinimini de 

ortadan kaldırmaktadır. Dolayısıyla tefsirlerde yeni yorumlara ulaşıl-

dığı görülür.  

Sömürgecilik bağlamının etkisi ile konu seçimi, sorun çözme ve 

yöntemler bize ayrıca tefsirin uyarlamacı bir karaktere sahip olduğunu 

göstermektedir. Siyasi, sosyal ve kültürel yapının sömürgeci dünya ile 

uyumu yani adaptasyonu gerçekleştirilmektedir. Burada süreç yabancı 

bir unsurun (sömürgeci kültürün) değerler yapısının içe alınarak asi-

mile edilmesi, kabulü sağlanırken, sanki bu değerler dışardan değil-

miş, islamın kendisinde imiş gibi davranılmaktadır. Bu kültürel deği-

şimin ilk andaki Kur’an’a yaklaşım şeklidir. Bu davranış şekli ilerle-

yen yıllarda farklılaşacaktır.  

Sömürge Sonrası Süreçte Tefsir 

İslam dünyasının batı ile karşılaştığı ve sorunlar yaşadığı ikinci 

süreç sömürgecilik sonrası süreçtir. 1945 sonrası II. Dünya Savaşı'nın 

sebep olduğu ağır tahribat ve sömürgelerindeki dekolonizasyon hare-

ketlerine bağlı olarak sömürgelerini bırakmak zorunda kalan Avrupa 

devletlerinin başını çektiği büyük devletlerin, II. Dünya Savaşı'ndan 

sonra da çeşitli yollarla sömürgeci politikalarını gizleyerek sürdürdü-
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ğü döneme Postkolonyal/sömürge sonrası dönem adı verilmiştir. Sö-

mürgeciliğinin doğası ve daha geniş anlamda egemenlik ve itaat bir 

şekilde devam etmiş ancak bunun dışardan etkin bir duruşla değil 

içerden üretilen yeni bir dil ile olduğu gözlemlenmiştir.  

Bu dönemde imparatorluklar çökerken, yeni ulus devletler orta-

ya çıkmıştır. İslam dünyası için sömürgecilik sonrası süreç siyasi ola-

rak 1950’li yıllara kadar gider. Bu Türkiye için cumhuriyetin kurulu-

şuna kadar götürülebilir. Diğer ulus devletlerin sömürgelerden kurtul-

duğu bu dönemin temelleri ikinci dünya savaşına dayanmaktadır. 

İkinci dünya savaşı ve sonrasındaki siyasi gelişmeler farklı birçok ge-

lişmeye etki etmiştir.  

Bu dönem siyasi ve sosyal gelişmelere paralel olarak ulusal ve 

milliyetçi düşüncelerin yayılması, sınırların vatandaşlık ve kanunlara 

göre düzenlenmesiyle sonuçlanmıştır. Özellikle tefsir eserleri artık 

anadilde ve ulusal dillerde yaygınlaşmıştır. Türkçe/Urduca/ Fars-

ça/Kazakça vd. hatta batı dillerinde Tefsir eserlerinin ve aynı şekilde 

bu dillerde Kur’an meallerin yaygınlaştığı görülmektedir. 

İslam dünyası için sömürgecilik sonrası süreç siyasi olarak 

1950’li yıllara kadar gider. Bu Türkiye için cumhuriyetin kuruluşuna 

kadar götürülebilir. Diğer ulus devletlerin sömürgelerden kurtulduğu 

bu dönemin temelleri ikinci dünya savaşına dayanmaktadır. İkinci 

dünya savaşı ve sonrasındaki siyasi gelişmeler farklı birçok gelişmeye 

etki etmiştir. Batının işçi ihtiyacı için İslam dünyasından özellikle İn-

giltere’nin eski sömürgeleri Hindistan, Pakistan, Bangladeş Müslü-

manları, İtalya ve Fransa’nın sömürgeleri olan Kuzey Afrika Müslü-

manları Avrupa’da çalışmak üzere göç etmişlerdir. Türkiye ise Al-

manya, Hollanda, Avusturya ve Fransa’ya yoğun bir şekilde nufus ak-

tarımında bulunmuştur. Bu göçlerin temel hedefi temelde ekonomik-

tir. Avrupa’ya gönderilen öğrenciler ise bunun eğitim kısmını oluş-

turmuşlardır. Özellikle 1960 sonrası İslam ülkelerinde baskıcı rejimle-

rin iktidar olması ile Müslümanlar üzerinde baskının artması ve daha 

özgürlükçü batılı ülkelerine yapılan zorunlu göçler de bu anlamda 

önemlidir. “Batı” kavramı Müslümanlar için ötekini tanımlamaktan 

çıkıp içinde bulunduğu kültürel coğrafya olmuştur. Dolayısıyla kimlik 

düzeyinde bir farklılıktan ama zihinsel bir entegrasyondan söz etmeye 

başlamaktayız. Fazlurrahman, Muhammed Arkoun, Abdulkerim Su-

ruç, Tariq Ramadan, gibi isimler islam ülkelerinden Batıya göç eden 

ve Kur’an yorumlarında batıdan etkilenen dolayısıyla da Tefsirin pa-

radigma değişimine katkıda bulunan isimlerdendir. Bu isimler çoğun-
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lukla göç ettikleri ülkelerde batı düşünce sistemi üzerine eğitim almış-

lardır. Batı oryantalizmini bilen birer islam araştırmacıları olarak 

Kur’an’a yaklaşırken tabii bir şekilde klasik tefsirden farklılaşacaklar-

dır. 

1960 sonrası gerek batıya yapılan göçler gerekse de eğitim 

amaçlı hareketliliğin bir parçası olarak Batı üniversitelerinde okuyan 

Müslüman öğrenciler doğal olarak batı epistemolojisini ve metodolo-

jisini dolayısıyla da batı perspektifine sahip olmuşlardır. İslam dünya-

sından Batıya göç eden, Batı’da eğitim gören ve Kur’an yorumlarında 

batıdan etkilenen dolayısıyla da Tefsirin paradigma değişimine katkı-

da bulunmuşlardır. Bunlar çoğunlukla göç ettikleri ülkelerde batı dü-

şünce sistemi üzerine eğitim almışlardır. Batı oryantalizmini bilen 

kendi varlık ve bilgi alanlarında yaşayan birer İslam araştırmacıları 

olarak Kur’an’a yaklaşırken tabii bir şekilde klasik tefsirden farklıla-

şacaklardır. Türkiye’den göç eden müslüman nüfus için bu türden bir 

etkiyi dillendirmek henüz erken olabilir. Zira 1960’larda ilk neslin ar-

dından henüz entelektüel bir nesli beklemek oldukça erkendir.  

Ayrıca cemaatler ve Diyanet İşleri Başkanlığının yaygın dini 

faaliyetleri Türkiye’den giden nüfusun geleneksel İslami anlayışını 

korumada daha etkin konumda bulunduğu bilinen bir gerçektir. Dola-

yısıyla Türkiye açısından baktığımızda göçlerden ziyade akademik ha-

reketliliğin Tefsir araştırmalarına katkı sağladığı söylenebilir. Kur’an 

ve Tefsir alanında doktora eğitimi, misafir araştırmacı gibi farklı aka-

demik sebeplerle, örneğin İsmail Cerrahoğlu, Salih Akdemir ve Ömer 

Özsoy gibi isimlerin Tefsir akademisine etki ve katkıları tartışmasız 

çok önemli olmuştur. Neticede Batı İslam araştırmalarının entelektüel 

yapısından haberdar olan bu araştırmacılar, Kur’an yorumlarını ve 

Tefsir çalışmalarını batılı yöntemlerden haberdar olarak yapmaktadır-

lar. İslam dünyasındaki eğitim reformları da Batı akademik yapılan-

ması yönünde şekillenmiş ve batılı perspektif içeride de etkinlik ka-

zanmıştır. Geleneksel İslam epistemolojisine sahip olan medreselerin 

yerini alan, ilahiyat fakülteleri gibi yeni dini-eğitim kurumları tabii 

olarak ulema yerine yeni bir entelektüel kimlik oluşturmuştur. İşte bu 

bilim adamları Kur’an’ı batılı bakışıcısıyla ele almış ve okumuşlardır. 

Bu dönemde önemli bir değişim de ulus devlet olma yapısına 

uygun olarak eğitim ve bilim kurumlarının Batı üniversite teşkilatlan-

ma sisteminin hatta bazen Batılılar tarafından doğrudan reforme edil-

mesidir. İstanbul Üniversitesi Alman tarafından 1934 yılında reforme 

edilmiş ve ilahiyata yer verilememiştir. Daha sonra üniversite bünye-
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sinde İslam tetkikleri enstitüsü kurulmuştur. Benzer reform girişimleri 

diğer Müslüman ulus devletlerde de söz konusu olmuştur. Burada 

özellikle Batı biliminin temellerini oluşturan pozitivist ve materyalist 

perspektif yeni yapılanmada yer edinmiş olmasıdır. Bu din araştırma-

larına bazen yer vermemekle bazen de batı muadilleri çerçevesinde 

şekillenmektedir. İslam Tetkikleri Enstitüsü ve akabinde Ankara’da 

kurulan İlahiyat fakültesini bu çerçevede değerlendirmek mümkündür. 

Bu kurumlardan mezunlar yeni bir kimlik oluşturmaktadır. Bunlar ge-

leneksel eğitim kurumlarından mezun olan icazetli alim, fakih, müfes-

sir, mütekellim veya sufi değildir. Bunlar yeni Müslüman entelektüel-

dir. Geleneksel eğitim yerine din sosyolojisi, batı felsefesi, din felsefe-

si gibi batı akademik kurumlarında yer alan dersler ve içerikle yetiş-

miş kişilerdir. Dolayısıyla bu kişiler batılı bir eğitim almış ve batılı gi-

bi düşünen bireyler/entelektüellerdir.  

Akademideki bu değişim teolojik perspektif ile birlikte ayrıca 

seküler paradigmayı da güçlendirmiştir. Nasr Hamid Ebu Zeyd’in 

Kur’an’ın metinselliği tanımlamaları bu döneme ait bakış açısını yan-

sıtmaktadır. Kur’an normal bir tarihi/edebi metin gibi değerlendirilmiş 

ve yorumlanmıştır. Ebu Zeyd’in gerçek anlamda dikkatlerini üzerine 

çekmesi eseri Mefhumu’n-Nass’ın Türkçeye 2001 yılında Mehmet 

Emin Maşalı tarafından tercüme edilerek yayınlamasıyla meydana 

geldi. Eser İlahi Hitabın Tabiatı adıyla Kitabiyat yayınları arasında 

neşredildi. Eser klasik tefsir usulü tarzının yerine Kur’an’ı anlamak 

için nasıl bir yöntem geliştirilmesi gerektiği sorunu üzerine yazılmış-

tır. Eser iki soru üzerine yoğunlaşır: 1- Kur’an nedir? 2- Kur’an’ı nasıl 

anlamalıyız? “Nass” kavramıyla 1. soruya cevap verirken “mefhum” 

kavramı ile de yöntemi belirlemiş olmaktadır. Ona göre, “Kur’an ede-

bi bir metindir ve olgusaldır.” Dolayısıyla Kur’an’ın anlaşılması kendi 

olgusal bağlamında bu metni edebi inceleme metotları ile anlamak ge-

rekmektedir. Kısaca tarif etmeye çalıştığımız bu yöntem, Emin el-Huli 

(1895-1966), Muhammed Ahmed Halefullah (1916-1998), Şükrü Mu-

hammed Ayyad (1921-1999) ve Aişe Abdurrahman bintu’ş- Şati’ 

(1913-1998)’e ait olan “Edebi Yöntem” adıyla anılan metoduna atfe-

dilmektedir (Kermani, 2004: 9-10). Ebu Zeyd, Huli’nin değil Şükrü 

Ayyad’ın talebesidir. Gerçekte Ebu Zeyd, Huli ekolünden ayrıdır. 

“Edebi Tefsir”, “beyan” kavramı ile bağlantılı iken; Ebu Zeyd daha 

çok Kur’an’ı anlamada “Dil”, “Kültür” ve “Bağlam” kavramlarını ön 

plana çıkarmaktadır. Ayrıca Huli ekolü Kur’an’ın ilahiliğini gündeme 

almaz ve tartışmaya açamaz iken, Ebu Zeyd Kur’an’ın insaniliği ve 
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metin boyutuna vurgu yapmaktadır. Bu temel ayrıma rağmen, “Edebi 

Tefsir”’den Ebu Zeyd’in etkilendiği bir yöntem olduğunu belirtmemiz 

gerekir. 

Türkiye’de Ebu Zeyd ve yöntemi ile ilgili makalelerin ilkleri 

Mefhumu’n-Nass’ın tercüme edilmesinden hemen sonra yayınlanmaya 

başladı. Bunlardan Özdeş Talip’e ait olan  “Vahiy-Olgu İlişkisi Açı-

sından Nesh’e Getirilen Yorumlara Eleştirel Bir Yaklaşım” adlı maka-

le (2001) eleştirel akademik çalışmaların öncülerinden sayılabilir.   

Ebu Zeyd’in Nakd el-Hitab e-Dini adlı eseri, Dinsel Söylemin 

Eleştirisi adıyla tercüme edilen ikinci eserdir. Eser 2002 yılında Fethi 

Ahmet Polat tarafından tercüme edilerek neşredildi. Bu iki temel ese-

rin neşrinden sonra Ebu Zeyd, Türkiye’de bilimsel makale ve çalışma-

lara sıkça konu olmaya başlamıştır. Bunlardan birisi 2004 yılına ait 

“Nasr Hamid Ebu Zeyd’in Yorum Telakkisi ve Bu Telakkinin Niyet-

selci ve Felsefi Hermenötiğe Atıfları” adlı makaledir. Bu makale 

Mehmet Emin Maşalı tarafından yazılmış Uludağ Üniversitesi İlahiyat 

Fakültesi Dergisinde yayınlanmıştır.  

Ebu Zeyd’in Türkiye’deki İslam araştırmalarına katkısı, hiç 

şüphesiz, Kur’an’ın nazil olduğu dönemin tarihsel şartlarını ve vahyin 

toplum üzerindeki etkisini incelemeyi gündeme getirmesinde görülür. 

Nass-olgu ilişkisi olarak da adlandırılan ve Kur’an’ın anlamını sadece 

onun içeriği ile sınırlandırıp metin dışı bağlamlara da yer vermeyi ön-

celeyen bu araştırmalarda, Kur’an’ın dili, nazil olduğu muhatap top-

lumun kültürü ve tarihsel-sosyal bağlamı önemli araştırma konuları 

haline gelmiştir. Mesela, Fatih Topaloğlu, “Ebu Zeyd’e Göre Vahyin 

Metin-Kültür İlişkisi Açısından İncelenmesinde Dilin Rolü” adlı ma-

kalesinde bu ilişkileri oldukça başarılı bir şekilde anlatmaktadır. Ebu 

Zeyd, vahiy ve toplum arasındaki bu ilişkileri “teşekkül” ve “teşkil” 

kavramları ile aktarmaktadır. Ona göre, Kur’an’ın metinleşmesi mu-

hatap toplumun kültürel boyutundan etkilenmiş (teşekkül), ayrıca mu-

hatap toplumu yeniden şekillendirmiştir (teşkil). Bu yaklaşım tarzının 

neticede Kur’an araştırmalarında tarih ve antropoloji gibi bilimlerin 

kullanılmasına ve   Mekke, Medine dönemi nüzul ortamı üzerine ça-

lışmaların yoğunlaşmasına neden olmuştur. Bu bağlamda, Kur’an’ın 

Anlaşılmasına Katkısı Açısından Kur’an Öncesi Mekke Toplumu, edi-

tör Mevlüt Güngör, İstanbul: 2011; Kur’an Nüzulünün Mekke Dönemi 

Sempozyumu, editör Mesut Okumuş, Çorum 2013; Kur’an Nuzulünün 

Medine Dönemi Sempozyumu Kahramanmaraş Sütçü İmam Üniversi-
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tesi Kahramanmaraş, 17-19 Mayıs 2014 gibi çalışmalarda ve toplantı-

larda bu izler görülmektedir. 

Kitle iletişim araçlarının yaygınlaşması akademik geçişliliğin 

artması ile birlikte Batı epistemoloji ve metodolojilerinden istifade 

eden, dolayısıyla sömürgecilik döneminin aksine bilgi ve metodolojiyi 

dışarıdan alan, Batıdan transfer eden bir İslam dünyası vardır. Bu dö-

nemde teknolojik gelişmelere paralel olarak toplumlar arası iletişimin 

artması, bilgi ve insan hareketliliğinin artması oluşan bir olgusal du-

rumdur. Batı ile etkileşim içerisinde kalınarak yapılan tercümeler neti-

cesinde Fazlur Rahman, Izutsu, Nasr Hamid Ebu Zeyd, Amine Vedud 

Muhsin, Muhammed Arkoun gibi isimler ve yaklaşım tarzları İslam 

ülkelerinin çoğunda tanınır olmuş ve yaygınlaşmıştır. Özellikle Türki-

ye için 1980’den sonra Turgut Özal’ın liberal açılımları sonucunda 

Batıdan yapılan tercümeler, Avrupa Birliği süreci, küreselleşme vs. 

Tefsir akademisinde Batı menşeli yöntemlerin daha fazla kullanılmaya 

başlandığı gözlemlenmektedir.12 Batıda Kitab-ı Mukaddes çalışmala-

rında olduğu gibi, “kutsal metnin ne dediği”nden ziyade, artık “bu me-

tinler nasıl okunmalı” sorusu sorulmaya başlanmış ve Batıda ortaya 

çıkan metin tahlil metot ve teorilerinin uygulanmaya başlanmıştır. Bir 

başka deyişle bu süreçte eleştiri teorileri (critical theories) ve edebiyat 

eleştirileri (literary criticism) Kur’anı anlama için kullanılan yeni yak-

laşım modelleri almaktadır. 

Geleneksel kurumların tamamen yok olmadığını, varlıklarını bir 

şekilde devam ettiğini de belirtmek gerekmektedir. Zira bilim ve bi-

limsel perspektif kurumlar olamadan da devamlılığını sürdürebilir. Bu 

islami ilimler için daha da barizdir. Nitekim, Mısırda Ezher halen de-

vam etmektedir. Bu nedenle Batılı kurumlar ve Müslüman entelektü-

eller bu dönemde tek temsil yetkisine sahip değildirler. İkili bir yapı-

lanma ve sistem birlikte devam etmektedir. Bazen iki bakış açısı bir-

leştirilmeye çalışılmış ve gelenekle modern sentezi kurumlar oluşmuş-

tur. Farklı olan bu kurumlar kendi içerisinde bir uyum sağlayamamış 

ve çatışmaya yönelmişlerdir.  

Sonuç 

Tefsir ilmi, Kur’an-ı Kerim’in anlaşılması ve yorumlanmasını 

konu edinmiştir. Mushaf tertibini esas alan geleneksel Tefsir ilmi ayet-

leri, sebeb-i nüzul, nasih mensuh, muhkem, muteşabih, vucuh ve ne-
                                                           
12  Daha geniş bilgi için bkz: Gökkır, Necmettin, The Application of Critical 

Theories to the Study of the Qur’an, Manchester üniversitesi, Doktora tezi 

2004. 
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zair gibi çeşitli Kur’an ilimleri çerçevesinde tahlil etmekte ve anlamı 

tespite çalışmaktadır. Günümüz tefsir faaliyetlerinin arasında bunların 

geleneksel tarzdan ayrılarak, Mushaf tertibinin yerine kavram, konu 

gibi birbirinden bağımsız hatta aktüel konuları ele aldığı ve genellikle 

batıdan aktarılan yeni metotları kullandığı görülmektedir. 

Sömürgecilik yıllarında, Batı hegemonyası, Batı bilimi hâkimi-

yeti, pozitivist ve materyalist tabiat felsefesi ile ilişkili tarihsel şartlar 

bulunmaktaydı. Dolayısıyla bu şartlarda tefsirin amacı, Kur’an’ı yeni-

den ilgili paradigmalara uyumlu olarak yorumlamak; oryantalizme ve 

batılı ideolojilere karşı savunma yapmaktı. Dolayısıyla bu dönemin 

modern tefsirinin savunmacı, eklektik ve yeniden yapılandırmacı bir 

karaktere sahip olduğu düşünülebilir.  

Siyasi, sosyal ve kültürel yapının sömürgeci dünya ile uyumu 

tefsir ile gerçekleştirilmektedir. Burada süreç yabancı bir unsurun 

(sömürgeci kültürün) değerler yapısının içe alınarak asimile edilmesi, 

kabulü sağlanırken, sanki bu değerler dışardan değilmiş, İslam’ın ken-

disinde imiş gibi davranılmıştır.  

Bu çalışmada Tefsir’in 1960 sonrasına tekabül eden döneminde 

İslam dünyasındaki sosyal, siyasal ve entelektüel değişmelerine para-

lel olarak yaklaşımlarda da değişikliklerin olduğu değerlendirilmiştir. 

Batı ile olan kurumsal entegrasyonun Kur’an algısında (metin) ve Tef-

sir algısında (kimliklerin etkinliği) değişim ile sonuçlandığını gördük. 

Buna göre, batıda edebiyat ve felsefede ortaya çıkan, kitabı mukaddes 

metinlerinde uygulanan yeni metot ve teoriler, klasik tefsir usulünün 

yerini almış bulunmaktadır. Bu durumun Tefsir ilminin karakterine 

uygun olduğunu söylemek gerekmektedir. Tefsir ilmi başlangıcından 

bu yana diğer disiplinlerin metotlarından sıkça faydalanmış ve gerçek-

te usul olarak bu disiplinlerin usulünü kendine metot olarak kabul et-

miştir. Aynı şekilde son dönemde de edebiyat eleştiri metotlarını bu 

minval üzere kullanmaktadır.  

Bu metotlar halen İslam dünyasının gündemini çeşitli boyutlar-

da meşgul etmektedir. En çok da Batıdan alınması konusu halen tartı-

şılmakta, İslam dünyasının metodoloji krizine çözüm olup olmayacak-

larına şüphe ile bakılmaktadır. Bu şüphe sorunları çözme yerine yeni 

krizlere ve problemlere neden olduğu gözlemlenmektedir. Bu sorun 

ise metodoloji ve teorilerin uygulanmasından öte kabul ve reddini öne 

çıkaran dikotomik bir sorun haline gelmiştir. Tefsir uygulamaları teo-

rik ve teknik olarak değerlendirilmek yerine karşıt olmak ve taraf ol-

mak şeklinde değerlendirilmektedir. 
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MÜZAKERE  

Şehmus DEMİR 

 

Öncelikle tebliğ sahibi Sayın Necmettin Gökkır’a bilgi yüklü, 

kuşatıcı ve bir perspektif sunan sunumundan dolayı teşekkür ederim. 

Zira tefsir alanı ile ilgili modern dönemdeki yaklaşımların iyi analiz 

edilerek belirli çözümlemelerin yapılması büyük önem arz etmektedir. 

Dolayısıyla katkı mahiyetinde ve dağınık bir şekilde bir iki husus üze-

rinde durmak istiyorum. 

Şunu hemen ifade etmek gerekir ki, modern dönemde tefsir ilmi 

ile ilgili yaklaşımları doğru analiz edebilmek veya anlayabilmek için 

Batının son dört yüzyıllık tarihini ve bu süreç içerisinde İslam dünyası 

ile münasebetlerini bilmek gerekmektedir. Zira İslam toplumu, 17. 

yüzyıldan itibaren başlayan, 19. yüzyılda zirve noktasına ulaşan Batılı 

hakimiyetin meydan okumasıyla yüz yüze geldi. İslam’ın çağın gerek-

lerine uygun bir hayat tarzını sunabilecek özelliğe sahip olup olmadığı 

sorusunu da gündeme getiren bu meydan okuma müslümanları şaşkına 

çevirmiş ve genel anlamda bir kimlik bunalımının oluşmasına neden 

olmuştur. 

Böyle bir değişimin oluşmasında; ortaçağ kilise tarihinin akıl / 

düşünce karşıtlığının, ayrıca büyük ölçüde bu kuruma tepki olarak 

oluşan Rönesans, reform, aydınlanma ve rasyonalizm hareketlerinin 

büyük etkisi olmuştur. Batıda Hristiyanlığın şahsında tüm dinler aynı 

kefeye konularak, akıl dışı ilan edilmiştir. Müslümanlar ise, bu yargı-

nın İslam dini için de geçerli kılınmasının haksız ve insaf sınırlarını 

aşan bir niteliğe sahip olduğu yönünde fikir belirterek, bu yaklaşımın 

yanlışlığını ortaya koymak amacıyla, İslam dininin akla ve bilime ters 

düşmediğini ispat etme gayreti içerisine girmişlerdir. 1920’lere gelin-

diğinde sömürge olmayan ülkeler; Türkiye, İran, Arap yarımadası, 

Arnavutluk, Afganistan ile sınırlı idi. Akbar S. Ahmed’in ifadesiyle; 

“önce toprak, sonra iş gücü sonra da zihinler sömürgeleştirilmiş ve is-

tismar edilmişti.” Ancak hemen şunu belirtmek gerekir ki sömürgeci-

lik biçimsel olarak parçalanmış, fakat etkileri günümüze kadar devam 

etmiştir. 

                                                           
 Prof. Dr., Gaziantep Üniversitesi İlahiyat Fakültesi, demirseh@hotmail.com 



70 İSLÂMÎ İLİMLERDE KLASİK VE MODERN YAKLAŞIMLAR 

 

 

İnsanlık tarihi boyunca dinle ilgili çeşitli tartışmalar süregelmiş-

tir. Dinin referansta bulunduğu aşkın – kutsal alanın gerçeklik ve doğ-

ruluk boyutunun ne olduğu, hangi dinin diğer dinlerden daha üstün ol-

duğu ve benzeri konulara odaklanan bu tartışmalar 19. yüzyıla kadar 

devam etmiş, ancak 19. yüzyıldan itibaren farklı bir zemine kayıp, 

teolojinin iç sorunlarından uzaklaşmıştır. Bundan sonra tartışmanın 

özü; ‘bir dinin akla ve bilime uyup uymadığı, ne kadarının uyduğu’ 

gibi dinin temel yapısını sarsıcı ve mahiyetini sorgulayıcı bir forma 

bürünmüştür. 

Batılı hakimiyetin İslam dünyası üzerindeki etkisinin 19. yüz-

yılda büyük ölçüde oluşması ile İslam dünyasında eş zamanlı olarak 

kapsamlı düzeyde tecdid, ıslah ve değişim arayışlarının görülmesi ve 

belirli hareketlenmelerin müşahede edilmesi, rastlantının ötesinde de-

ğerlendirilmesi gereken bir konudur. Ancak bu eş zamanlı hareket-

lenme, tecdid düşüncesinin Avrupanın ilerlemesi veya etkisiyle başla-

dığı anlamına gelmez.  

Tebliğde de yer verildiği üzere bu süreçte üzerinde durulması 

gereken Mısır ekseninde Muhammed Abduh ve Hint alt kıtası ekse-

ninde S. Ahmet Han’dır. Bu düşünürler, Batının etkin bir kültür olarak 

İslam toplumuna tesir ettiği bir dönemde, Batı’nın düşünce yapısı, 

modern gelişmelerin niteliği ve bu gelişmelere karşı ne tür bir tavır ta-

kınılacağı ile ilgili çeşitli düşünceler üretmişlerdir. Konuların hassas 

olması ve kaygan bir zemin niteliği taşıması nedeniyle bu düşünürler 

farklı düşünceler ve projeler üretmek amacıyla uğraş sarf etmişlerdir.  

Ancak burada önemli olan, biri etkileyen, diğeri de etkilenen 

konumda olan iki medeniyet arasındaki temel farkların görülüp gö-

rülmediği problemidir. Zira benimsenmek istenen veya tesir edici ko-

numda olan kültürün temel unsurlarının tespit edilememesi halinde 

başarısızlığa düşülmesi kaçınılmaz olacaktır.   

Tebliğin belki de hacminin sınırlı olması nedeniyle Abduh ile 

Ahmet Han’ın aynı potada eritildiği veya benzer bir yaklaşım sergile-

dikleri gibi bir izlenimin edinilebildiğini ifade etmek gerekmektedir. 

Ancak Abduh ile Ahmet Han benzer konular üzerinde dursalar da yak-

laşımları ve metodolojileri ciddi anlamda farklılıklar içermektedir. Zi-

ra Abduh’a göre sorunun bir ucu geleneği körü körüne taklit, diğer 

ucu ise Batıyı taklittir. Ahmet Han’da ise Batıyı her yönüyle taklit 

esastır. İngilizlerin Hindistan üzerindeki hakimiyetini ‘dünyanın daha 

önce görmediği derecede çok harika bir olay’ olarak niteleyen Ahmet 

Han, İngilizlere bağlılığın kölece bir itaat olarak algılanmaması gerek-
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tiğini, iyi bir idarenin hayırla algılanması olarak kabul edilmesi gerek-

tiğini belirtmiştir.1  Ayrıca o, İngilizce eğitim olmadan bir ilerleme 

kaydedilemeyeceğine inanmış ve İngilizce’nin eğitim dili olarak kul-

lanılması üzerinde önemle durmuştur.2 Ayrıca Ahmet Han tabiatüstü-

nü tabiata indirgemiş, irrasyonel – suprarasyonel ayırımı yapmamış, 

Kur’an ayetlerini yorumlarken de bunu açıkça göstermiştir. 

Ahmet Han ile Abduh’un farklılaştığı konulardan biri de hadis-

lere yaklaşım biçimidir. Ahmet Han hadisleri reddeder, Abduh ise 

üzerinde ittifak edilen hadisleri kabul eder. Sahih ile sahih olmayanla-

rın ayrışması gerektiğini söyler. 

Abduh ve Ahmet Han’ın mucize konusuna yaklaşımları da fark-

lıdır. Abduh’ta mucizeyi bütünüyle reddetmek gibi bir yaklaşım söz 

konusu değildir. O, Kur’an’daki mucizeleri mümkün olduğu ölçüde 

gelenekten referanslar vererek akılcı bir yaklaşımla ele almaya çalış-

makta ve mucize formatından çıkarmaya çalışmaktadır. Ancak Ahmet 

Han ise keskin bir şekilde evrende tabiat kanunlarına aykırı bir duru-

mun olamayacağını, Allah’ın iki sözü olduğunu, bunlardan birinin ev-

ren diğerinin ise Kur’an olduğunu, Kur’an ayetlerinin  evrenin kuralla-

rına aykırı olamayacağını, dolayısıyla mucizenin bütünüyle reddedil-

mesi gerektiğini ifade eder.  

Ahmed Han’ın salt Kur’an’ı ön plana çıkaran ve geleneğe ait 

tüm verileri reddedip eleştiren bakış açısının Luther’in Katolik kilise-

sine yönelttiği eleştirilerle ve salt Kitab-ı Mukaddes’i ön plana çıkaran 

yaklaşımıyla önemli ölçüde benzerliğinin bulunduğunu ifade etmek 

mümkün. Bu da, Ahmed Han’ın Batıda meydana gelen reformasyon 

sürecinden ve Kitab-ı Mukaddes’le ilgili sonraki gelişmelerden etki-

lendiğini, Hristiyanlık bağlamında gündeme getirilen eleştiri ve yakla-

şımları İslam dinine ve Kur’ana taşıdığını göstermektedir. 

                                                           
1 Aziz Ahmed, Hindistan ve Pakistan’da Modernizm ve İslam, çev. Ahmet 

Küskün, Yöneliş Yay., İstanbul 1990, s. 44; Ayrıca bk.: Basheer A. Daabla, 

“Muslim Political Thought in Colonical India: A Comparative Study of Sir 

Sayyid Ahmad Khan And Mawlana Abu al-Kalam Azad”, Islamic Culture, 

LXI, 1987/2, s. 31-32; R.H. Zobairi, “Sir Syed Ahmad Khan’s Interpretation 

of Muslim Society and his Reform Movement in the Indian Context”, Islamic 

Culture, LVII, 1983/3,  s. 172. 
2 Bk.: Wilfred Cantwell Smith, Modern Islam in India, New Delhi 1979, s. 

14; Aziz Ahmed, Hindistan ve Pakistan’da Modernizm ve İslam, s. 47; Maz-

haruddin Sıddıki, İslam Dünyasında Modernist Düşünce, çev., Murat Fırat – 

Göksel Korkmaz, Dergah Yay., İstanbul 1990 s. 241, 243. 
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Tebliğde geçen; “modern tefsirin temel konularını Ahmed Han 

belirlemiş ve sonraki dönemde tarafları bu konuları tartışmaya devam 

ederek, bir düşünce ekolü ve bilgi sistematiğini kurmuş gibi görünebi-

lirler. Zira modern tefsirin temel konularının halen yukarıda bahsi ge-

çen temel konular olduğu söylenebilir” ifadesi de kanaatimce oldukça 

iddialı. Zira Ahmet Han uç fikir ve yaklaşımlar sergilemekle birlikte, 

ilim çevrelerinde yaygın bir etkisinin olduğunu ifade etmek oldukça 

zor görünmektedir.  Ancak yaygın bir etkisi olmamasına rağmen, 

Ahmet Han’ın önemsenmesi gerektiği kanaatindeyim. Zira Ahmet 

Han’ın çeşitli yaklaşımları, Kur’an metninin salt akli bir yaklaşımla 

esas alınarak nüzul bağlamından ve gelenekten koparılması halinde 

konunun nerelere varabileceğini, bu yolla her türlü anlamın Kur’an’a 

giydirilebileceğini açıkça göstermektedir. Oysa anlama ve yorumlama 

faaliyetinde nassı eli kolu bağlı bir nesneye indirgeyip, yorumcuyu da 

bütünüyle özgür bir özne olarak kabul etmek doğru olmayacaktır. Ay-

nı şekilde İslam’ın tamamen akılcı bir din olduğu düşüncesinin öne 

sürülmesi, vahyin değerinin ne olacağı sorusunu ve problemini bera-

berinde getirecektir. İslam tarafından bildirilen gerçeklerin akılcı bir 

yoklamayla kavranabileceğinin iddia edilmesi, aynı şekilde peygam-

berlik müessesesinin de anlamsızlaşmasına kapı aralayacaktır. 

Tebliğde Ahmet Han, Cemaleddin Afgani, Muhammed Abduh, 

Hüseyin Atay, Süleyman Ateş ve Yaşar Nuri Öztürk’ün “Kur’an İsla-

mı”nın temsilcileri olduğu yönünde ifadeler kullanılmaktadır. Sayılan 

şahısların her birinin ayrı ayrı değerlendirilmesi gerekir. Ayrıca bunla-

rın tümünü Kur’an İslamının temsilcileri olarak sunmak, biraz genel-

lemecilik kokan bir yaklaşım olacaktır.  

   Yine tebliğde, geleneksel İslam epistemolojisine sahip olan 

medreselerin yerini alan, ilahiyat fakülteleri gibi yeni dini-eğitim ku-

rumlarının tabii olarak ulema yerine yeni bir entelektüel kimlik oluş-

turduğu, bu bilim adamlarının Kur’an’ı batılı bakış açısıyla ele aldığı 

ifade edilmektedir. İlahiyat fakültelerinde yaygın bir şekilde Kur’an’ın 

batılı bakış açısıyla ele alındığını ifade etmek oldukça zor görünmek-

tedir. Dolayısıyla bu konuda da genellemecilik gibi değerlendirilebile-

cek yaklaşımdan kaçınılması yerinde olacaktır. 

Tebliğde ifade edilen modern dönem tefsirinin savunmacı bir 

ruh haleti içerdiği ile ilgili yaklaşımın çok yerinde ve doğru bir tespit 

olduğunu, bu konu üzerinde daha fazla çalışma yapılmasının önem arz 

ettiğini ifade etmek gerekmektedir. 
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Tebliğde tarihselcilik konusuna da yer verilmektedir. Özellikle 

Türkiye’de tarihselci yaklaşımlarda ciddi problemlerin olduğu bilinen 

bir husus. Neredeyse tarihselci yaklaşımı savunan kadar tarihselcilik 

tanımının olduğunu söylemek abartı olmayacaktır. Ayrıca tarihselcilik 

konusunda önemli problemlerden biri, Batı dünyasında tarihselciliğin 

felsefi, edebi, tarihi metinler özelinde öncelikle ve ciddi anlamda gün-

deme gelmiş olması, Türkiye’de ise direkt olarak Kur’an metni üze-

rinden tartışılmış olmasıdır. 

Üzerinde durulması gereken hususlardan biri de öze dönüş dü-

şüncesi. Bu düşüncenin arka planında bulunan temel unsurlardan biri, 

din ile modern dünya arasında varsayılan çatışmanın, dinin Kur’an 

metnine indirgenerek bu metin üzerinden aşılmaya çalışılması olarak 

karşımıza çıkmaktadır çoğu zaman. 

Gelenek uzun süredir eleştiriliyor ancak İslam dünyasının yine 

de güç kazanmadığı ortada. Dolayısıyla günah keçisi aramak yerine 

daha analitik bir biçimde, geri kalmışlığın bütün boyutları üzerinde 

durulmalıdır. Başka bir ifadeyle, öz kimliğimizi ve parametrelerimizi 

koruyarak, değişen dünyayı, şartları iyi okumak, bunlara ayak uydur-

mak ve dünyanın ihtiyaç duyduğu mesajı sunmak büyük önem arz et-

mektedir. Aksi takdirde, Eflatun’un mağarasındaki yüzleri duvara dö-

nük bir şekilde kelepçelenen ve hayatı sadece dışarıdaki ışığın duvara 

düşürdüğü gölgeler ve hayallerden ibaret sayan mağara insanlarının 

durumunu yaşamaya devam ederiz. İki yüzyıldır yanlış bir soru üze-

rinden tartışıyor ve bu soruya cevaplar vermeye çalışıyoruz: İslam 

dünyası neden geri kaldı? Zira teknolojik, ekonomik gelişme ile insan 

neslinin iyiye doğru gittiği düşüncesi arasında nedensel bir bağ kur-

mak yanlıştı. Aslında bundan daha önemli olan, İslam’ı dünyaya ahla-

ka dayalı bir model olarak nasıl sunabileceğimiz sorusu olmalıydı.  

Haziruna teşekkür ederim.  

 





 

 

 

INCORPORATİNG IZUTSU’S “PHİLOSOPHİCAL SEMANTİCS” 

INTO CONTEMPORARY TAFSİR 

Joseph LUMBARD 

For much of its history, tafsīr has been an experimental genre. 

Many of the most impactful tafāsīr were so “innovative” when written 

that they were denounced by scholars of the period. When Fakhr al-

Dīn Rāzī wrote Mafātiḥ al-Ghayb (Keys to the Unseen), a scholar well 

read in tafsīr would have been unprepared for the text had he not been 

well-trained in theological philosophy. Several generations earlier, 

Abū Iṣḥāq al-Thaʿlabī’s (d. 427/1035) al-Kashf wa l-Bayān fī Tafsīr 

al-Qurʾān opened the genre to a host of materials that had never been 

seen in tafsīr. As Walid Saleh demonstrates, while al-Ṭabarī develo-

ped the exegetical form that was to prevail, the content of tafsīr was 

shaped more by al-Thaʿlabī’s Kashf, since it forged the methodology 

whereby tafsīr “absorbed and appropriated any new development” in 

Islamic culture.1 One could even say that it was al-Thaʿlabī’s approach 

that opened the field of tafsīr to become multiple genres.2  

Understanding the diverse multiform nature of tafsīr is of fun-

damental importance when we contemplate the contemporary period. 

On the one hand, there have been efforts to open tafsīr to all manner 

of influence.3 On the other, there have been multiple efforts to limit 

tafsīr to narrow definitions. Nothing represents this latter trend better 

than the omnipresence of Tafsīr Ibn Kathīr, a text that was not widely 

regarded in its time but is now considered by many to be synonymous 

                                                           
 Dr., Hamad B. Khalifa Universty-Katar, jlumbar@hbku.edu.tr 
1   Walid Saleh, “Hermeneutics: al-Thaʿlabī,” 2006, 331. 
2 As Walid Saleh writes, “unlike other Islamic sciences, which systematized 

their methodological underpinnings, the Quranic commentary tradition never 

established unanimous rules for how to interpret the Quran. There was more 

than one hermeneutical theory in medieval Islam.” Waleed Saleh, “Quranic 

Commentaries” in Ed. S. H. Nasr, Caner Dagli, Maria Dakake, Joseph Lum-

bard, and Mohamed Rustom, The Study Quran (HaperOne, 2015), 1645-

1678, 
3 See Taha Abd al-Raḥmān 
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with the word tafsīr itself.4 Meanwhile, many of the most influential 

commentaries of the pre-modern period remain virtually unknown. 

For example, ʿAlāʾ al-Dīn ʿAlī b. Muhammad al-Khāzin’s (d. 

741/1340) Lubāb al-taʾwīl fī maʿānī al-tanzīl (Kernels of Interpreta-

tion Regarding the Realities of Revelation) was once among the most 

widely circulated commentaries in the Muslim world.5 Yet a printed 

edition only recently appeared, there are no critical editions, and no 

analytical studies have been conducted. Shaykh Zādeh Muḥammad al-

Qūjāwī (d. 951/1544) wrote the most widely circulated ḥāshiya on al-

Bayḍāwī’s (d. 719/1319) Anwār al-tanzīl wa asrār al-ta’wīl, yet not a 

single study of it has been published in any European language. 

 In recent years, the field of tafsīr studies has exploded, and at 

long last the complexity and the diversity of the tradition is beginning 

to be better appreciated. There is still, however, a long way to go, and 

many remain beholden to the facile distinction between tafsīr bi’ l-

maʾthūr (exegesis through transmission) and tafsīr bi’ l-raʾy (deducti-

ve or rational interpretation). This means of categorizing tafsīr is more 

sectarian than analytical, and deeply embedded in value judgments 

that function to privilege certain schools of thought. A narrow unders-

tanding of tafsīr has led to circumstances where, with little analysis, 

many scholars discard some of the tools that could provide deeper in-

sight into the meaning of the Quranic text. Such an approach is antit-

hetical to the nature of the tafsīr tradition and, I would argue, to the 

nature the Islamic intellectual tradition. As the Prophet (SAWS) has 

said, “Wisdom is the lost camel of the believer” (al-ḥikmat ḍāllat al-

muʾmin – Ibn Ḥabbān).6 One area where there is an opportunity for 

development of tafsīr by employing methodologies that bridge the gap 

between the classical and the contemporary, as well as the East and 

the West is semantic analysis developed by Toshihiko Izutsu. 

                                                           
4 While teaching in the Gulf, I have on more than one occasion needed to re-

mind a student that Ibn Kathīr is not God and that they should ask whether a 

particular Quranic passage does in fact correspond to Ibn Kathīr’s presenta-

tion of it. The reaction is invariably that a student looks at me nonplussed 

wondering how Ibn Kathīr’s understanding of the Quran could be different 

than the meaning of the Quran itself. 
5 Samuel Ross, Youtube.  
6 When tafsīr is robust and dynamic, it follows the path advised by Abū 

Ḥāmid al-Ghazālī who writes in al-Munqidh min al-ḍallāl, that we “Must be 

zealous to extract the truth from the claims of those who are misguided, 

knowing that the gold mine is dust and gravel.”  (al-Ghazālī, al-Munqidh min 

al-ḍalāl, 546). 
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Since the appearance of God and Man in the Qur’an in 1964, 

followed by Ethico-Religious Concepts in the Qur’an in 1966, Toshi-

hiko Izutsu has had an enduring impact on the study of the Quran in 

the Euro-American academy and in many parts of the Muslim world. 

His books on the Quran have been translated into Persian, Turkish, 

Arabic, and Bahasa-Indonesian among other languages of the Islami-

cate. Scholars from the United States to Morocco to Turkey and Iran 

and onto Indonesia and Japan and many places in between continue to 

employ and expand upon his methodology.7  

If, however, one were to look at some recent literature that pro-

poses to outline the state of the field of contemporary Quranic Studies, 

one could be forgiven for not being aware of the extent of Izutsu’s 

impact. When, for example, Devin Stewart wrote his “Reflections on 

the State of the Art in Western Qurʾanic Studies” for the volume Islam 

and Its Past, Izutsu received but one mention in passing among those 

who wrote on “the Qurʾan’s major themes.” (16) Similarly in the vo-

lume on Qurʾānic Studies Today published in 2016 there is no men-

tion of Izutsu. By no means does every scholar need to cite Izutsu, 

employ his methodology, or build upon him. But omission of Izutsu in 

volumes that propose to survey the state of the field of Quranic Stu-

dies constitutes a significant misrepresentation of the field. On the one 

hand, Izutsu’s methodology continues to remain central to the work of 

scholars such as Yerusha Lamptey,8  

Atif Khalil, Daniel Madigan in the West, as well as Muhammad 

al-Būzī, Sāmir Rishwāni and others in the Muslim World. On the ot-

her hand, and perhaps more importantly, Izutsu’s methodology provi-

des a manner of avoiding many of the pitfalls of the linguistic revisio-

nism and historical revisionism that have hampered the development 

of Quranic Studies in the Euro-American academy since its inception. 

Philological and etymological analyses in the Euro-American 

academy have produced some significant insights into the Near Eas-

tern milieu from which the Quran arose, but many efforts to find the 

origins of Quranic words in other languages have been speculative, 

contradictory, and misleading. As Angelika Neuwirth observes, “Ul-

                                                           
7 A search of Google Scholar indicates that Izutsu remains a frequently cited 

author, with over 400 citations per year in 2019 and 2020. Accessed 

11/12/2021.  
8 Yerusha Lamptey, Never Wholly Other: A Muslima Theology of Religious 

Pluralism, Oxford, 2014.   
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timately, based upon the Western philological literature on the Qur’an, 

the Qur’anic corpus appears to the untrained eye to consist of an 

amorphous set of verses with no recognizable rationale of their own.”9 

In his article on “The Etymological Fallacy in Quranic Studies,” 

Walid Saleh is more emphatic, stating that since serious academic 

study of Islam began in the Euro-American academy in the 19th cen-

tury, linguistic analysis of the Quran has often operated within a fra-

mework that presents the Quran as a “disparate hodgepodge of a book, 

derivative at the lexeme level, chaotic at the compositional level, and 

ultimately fascinating only in so far as that we will never be able to 

explain its paradoxical power to hold the attention of the benighted 

Muslims.”10 

As a result of approaches such as those addressed by Neuwirth 

and Saleh, approaches that often treat the Quran as little more than a 

philological curiosity or that seek the meaning of the Quranic text in 

speculative etymologies,11 there remains a chasm between analyses of 

the Quranic text in the Euro-American academy, where many scholars 

comb over the texts of the ancient Near East to “discover” the histori-

cal, literary, and linguistic roots of the Quran, and analyses of the 

Quran in Muslim academic circles, where the Quran is often (though 

not always) perceived as an organic whole, whose linguistic subtleties 

reveal ever deeper levels of meaning and intertextuality. I cannot 

analyze all of these approaches here, such as the detailed intertextual 

linguistic analyses of Fāḍil Ṣāliḥ al-Sāmirāʾī or al-ʿAllāma al-

Muṣṭafāwī’s fourteen volume al-Taḥqīq fī kalimāt al-Qurʾān,12 scho-

lars whose detailed analyses of the Quran remain almost completely 

                                                           
9 Angelika Neuwirth, Scripture, Poetry and the Making of the Community, 

35. 
10  Walid Saleh, “The Etymological Fallacy in Quranic Studies” in The 

Qurʾān in Context: Historical and Literary Investigation into the Qurʾānic 

Milieu, ed. Angelika Neuwrith, Nicolae Sinai, and Michael Marx (Leiden: 

Brill, 2010), 667. 
11 I use the word “approaches” rather than methodologies, as a “methodo-

logy” is ideally an objective systematic analytical tool that can be reproduced 

and refined by other scholars. In the case of etymological speculations such 

as those produced by Alphonse Mingana or Cristoph Luxenberg, there is no 

systematic methodology that can be reproduced. Rather there is a hodge-

podge of assertions and speculations that cannot be historically proven. 
12 Al-ʿAllāma al-Muṣṭafāwī, al-Taḥqīq fī kalimāt al-Qurʾān [Defining the 

words of the Quran], 14 vols. (Tehran: Markaz Nashr Āthār al-ʿAllāma al-

Muṣṭafāwī, 2006), 
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unknown to scholars working in the Euro-American academy. In this 

brief discussion, I will focus on Toshihiko Izutsu’s “philosophical se-

mantics” of the Quran. In addition to being one of the few scholars 

that has already had a significant impact among both Muslim and non-

Muslim scholars, Izutsu is also one of the few scholars whose metho-

dology can allow for the absorption of new facts regarding the Near 

Eastern milieu in which the Quran arose without requiring a complete 

reconstruction/revision the Quran’s historical and linguistic milieu. 

Like any scholar, Izutsu’s methodology is built upon several 

presuppositions regarding the background of the Quranic text, namely 

that the Quran was written in Arabic, that it arose within Arabia, that 

the text we have before us today is similar to or even identical to the 

original text, and that the pre-Islamic poetry recorded during the Ab-

basid period is a faithful preservation of the Arabic language before 

the rise of Islam. While I cannot address each of these issues in detail 

here, it should be noted that the first three of these positions regarding 

the Quranic text have received substantial support as the field has tur-

ned to empirical analysis of the material evidence—the manuscript 

tradition—over the past forty years, and especially in the last ten ye-

ars, and the speculations of historical revisionism have receded. As the 

work of scholars such as Behnam Sadeghi, 13  Marijn van Putten,14 

Hythem Sidky,15 and others has demonstrated, the manuscript tradi-

tion provides sufficient evidence to indicate that all manuscripts link 

to a single source during the period of Uthman and any interpolations 

or “additions to the text” are prior to the point at which this source 

was established. (Importance) 

Analysis of the semantic structure of texts and of the Quran in 

particular was far more than a textual study for Izutsu. It was a study 

of the manner in which language and major semantic shifts structure 

human consciousness and our relationship to the world around us. 

Explaining his approach, he writes,  

                                                           
13 Behnam Sadeghi  and Uwe Bergmann, “The Codex of a Companion of the 

Prophet and the Qurʾān of the Prophet.” Arabica 57 (2010): 343–436; Beh-

nam Sadeghi and Mohsen Goudarzi,  “Ṣanʿāʾ 1 and the origins of the 

Qurʾān”, Der Islam 87 (2012), 1–129.  
14 Marijn van Putten, “‘The Grace of God’ as evidence for a written Uthma-

nic archetype: the importance of shared orthographic idiosyncrasies,” Bulletin 

of SOAS, 82, 2 (2019), 271–288.  
15 Hythem Sidky, “On the Regionality of Qurʾānic Codices,” JIQSA 5 (2020), 

133-210. 
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Semantics, as I understand it, is an analytic study of the key-

terms of a language with a view to arriving eventually at a conceptual 

grasp of the weltanschauung or world-view of the people who use that 

language as a tool not only of speaking and thinking, but, more impor-

tant still, of conceptualizing and interpreting the world that surrounds 

them. Semantics . . .is a kind of weltanschauungslehre, a study of the 

nature and structure of the world-view of a nation at this or that signi-

ficant period of its history, conducted by means of a methodological 

analysis of the major cultural concepts the nation has produced for it-

self and crystallized into the key-words of its language.16 

He then explains that when we study the semantics of the 

Quran, we are not simply studying language, we are looking at the 

Quran’s view of “Being,” as opposed to the static ontology of a philo-

sopher or a philosophical system.17 From Izutsu’s perspective, a se-

mantic weltanschauung is a “dynamic ontology”—a dynamic unders-

tanding of the nature of reality, and our understanding of reality is the 

reality in which we live (childhood anecdote). To recover this “dyna-

mic ontology,” Izutsu’s method of analyzing “semantic fields” de-

mands that one not be tied to the manner in which the later Islamic 

tradition interpreted certain words, phrases, and verses. His concern is 

thus to attain, as best we can, what Aziz al-Azmeh refers to as a “pre-

exegetical reading of the Quran.” As Izutsu writes in chapter three of 

God and Man in the Quran,  

For the purpose of isolating the fundamental conceptual fra-

mework of the Quran as a whole, the first requirement is that we sho-

uld try to read the book without any preconception. We must, in other 

words, try not to read it through thoughts that have been developed 

and elaborated by the Muslim thinkers of the post-Quranic ages in 

their effort to understand and interpret their Sacred Book, each accor-

ding to his particular position. We must try to grasp the structure of 

the Qur’anic world conception in its original form, that is, as it was 

read and understood by the Prophet’s contemporaries and his immedi-

ate followers. Strictly speaking, this must always remain an unattai-

nable ideal, and yet at least we should do our best to approach this id-

eal even a step nearer. (75) 

                                                           
16 Toshihiko Izutsu, God and Man in the Koran (Tokyo: The Keio Institute of 

Culture and Linguistic Studies, 1964), 3. 
17 Ibid. 
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The interpretations found in the tafāsīr can be helpful, and Izut-

su does at times incorporate them, but these interpretations are often 

anachronistic, reflecting the semantic weltanschauung of later genera-

tions rather than the “dynamic ontology” of the Quranic text itself, 

thus providing normative readings rather than textual analyses. Com-

mentators who have mastered linguistic analysis may even employ it 

as a means of imposing their school of thought upon the Quran.18 This 

can be seen for example with the many ways in which the tafsīr tradi-

tion seeks to avoid the literal meaning of verses such as a lam yajdka 

ḍāllan fahadā, 19  or wa naḥnu aqrabu ilayhi min ḥabl al-warīd 

(50:16).20 As early as al-Ṭabarī, mufassirūn recognized the manner in 

which asbāb al-nuzūl could obfuscate the straightforward interpreta-

tion of verses such as aynamā tawallū fa-thamma wajhullāh. 

Like Izutsu many mufassirūn, such as Abū Ḥayyān al-Gharnāṭī 

(d. 1344), observed that exegetical techniques could be employed to 

mold the Quranic text to particular ideological ends. Al-Gharnāṭī and 

others did not, however, develop a systematic methodology for reco-

vering a “pre-exegetical” meaning of the text. Although many Wes-

tern scholars have noted the same difficulties posed by the tafsīr tradi-

tion, efforts to produce alternative approaches have often veered more 

towards speculation than analysis. The work of Cristoph Luxenberg 

being perhaps the best example of the extremes to which such specu-

lations can be taken, but many more scholars, from L. Conrad21 to 

                                                           
18 As Walid Salih, observes,  essay in SQ,  
19 Regarding the linguistic gymnastics employed to evade the literal (ẓāhir) 

meaning of this verse, see Walid Saleh,   
20 See The Study Quran.  
21 “Even words that would have been of great and immediate importance 

in the days of Muḥammad himself are argued over and guessed at, some-

times at great length, and with no satisfactory result. We might expect 

that comparisons of the work that proceeded in different regions would 

show that scholars of the Ḥijāz had a better record in arriving at likely or 

compelling solutions, since their own forefathers, the first Muslims, 

would have known the truth of the matter and passed it down through 

their descendants. But this is not the case. Confusion and uncertainty se-

ems to be the rule, and at the centre of it all, is a written text in which 

textual anomalies could not be solved, and for which oral tradition offe-

red no help, and for which clarifying context was unknown.”  L. Conrad, 

“Qurʾānic Studies: A historians perspective” in M. Kropp (ed.), Results 

of Contemporary Research on the Qurʾān (Beirut: Ergon, 2007) (9-15), 

13. 
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Arthur Jeffrey,22 and even Franz Rosenthal and Andrew Rippin have 

engaged in such etymological speculations. As regards the methodo-

logical shortcomings of this form of etymological investigation whe-

rein one seeks the meaning of Quranic words in other Near Eastern 

languages, Tohsihiko Izutsu observes, “Etymology, even when we are 

fortunate enough to know it, can only furnish us with a clue as to the 

“basic” meaning of a word. And, we must remember, etymology re-

mains in many cases a simple guess work and very often an insoluble 

mystery.”23 To this I would add that as we are not living in the linguis-

tic milieu of the Quran, when we propose to redefine words based 

upon the meaning of words in other languages, we risk reading false 

cognates and false friends into the Quran.24  

My contention is that among scholars of the Quran from the Eu-

ro-American academic tradition, Izutsu develops the most consistent 

methodology for understanding the Quranic text in its original linguis-

tic milieu and recuperating or perhaps we should say, “best app-

roximating,” the “original meaning” of the text, while acknowledging 

that fully attaining this goal remains illusory. Izutsu’s in-depth linguis-

tic and semantic-historical analysis, does not simply place the text 

within a particular context, it also demonstrates how understanding 

that context allows us to better understand the vision of reality that the 

Quranic text seeks to convey. It builds from understanding the con-

text, rather than reducing the Quran to the context. This requires buil-

ding a deeper understanding of the manner in which the Quran trans-

formed the society in which it first appeared by transforming the lan-

guage. Regarding this linguistic transformation, Izutsu writes:   

The words themselves were in current use in the 7th century, if 

not within the narrow confines of the mercantile society of Mecca, at 

least in some religious circle or other in Arabia: only they belonged in 

different conceptual systems, Islam brought them together, combined 

them into an entirely new hitherto unknown conceptual network. 

(GMQ 13)  

                                                           
22 “It has been remarked not infrequently that the Prophet had a penchant for 

strange and mysterious sounding words, though frequently he himself had not 

grasped correctly their meaning, as one sees in such cases as furqān, and 

sakīna. Sometimes he seems even to have invented words, such as ghassāq, 

tasnīm, and salsabīl.” Arthur Jeffrey, Foreign Vocabulary in the Qurʾān, 390. 
23 Toshihiko Izutsu, God and Man in the Qur’an: Semantics of the Qur’anic 

Weltanschauung (Islamic Book Trust, Kuala Lumpur, 2002), 17. 
24 Contemporary linguistic analysis of false-cognates.  
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This perspective allows for the fact that the Quran was in dialo-

gue with Jewish and Christian traditions, as well as pagan Arabian 

traditions, but does not reduce the Quranic message to any of these 

sources as the “origins” of the text. Rather it views the Quran as being 

in dialogue with multiple traditions in Arabia, something which the 

Quran itself clearly conveys. As such, Izutsu’s methodology recogni-

zes that new worldviews arise through a process of dialogue with mul-

tiple perspectives and that texts arise organically within a complex 

linguistic and social milieu. This approach allows for the congruencies 

that many scholars observe in relation to pre-Islamic traditions, as 

well as the incongruencies, and demonstrates how these incongruen-

cies result from a dialogical process involving multiple traditions and 

a reshaping of those traditions. As such it provides a bridge between 

non-Muslim scholars who seek to understand the sitz in leben of the 

Quranic text and Muslim scholars for whom the sitz in leben of the 

Quran remains a defining factor in their life and work. It can also pro-

vide a means whereby Muslims from different branches can share in a 

common discourse regarding the Quran.   

As the field of Quranic studies develops, we need to build more 

bridges between multiple centers of Quranic Studies. Izutsu’s metho-

dology already functions as such a bridge in the Muslim world, since 

there are scholars working with his methodology in many different 

countries. His methodology can also function as a bridge between 

scholars in the Euro-American academy and in the Muslim world be-

cause it allows for a way to take better account of the historical lingu-

istic milieu without requiring that one eschew tenets that are central 

not only to Islam, but to the Quran itself, which maintains that it is 

from God (nazzala alayka al-kitāb bi-l-ḥaqq) (tanzīl al-kitāb) and that 

it is not the words of a human being:  

69:38 I swear by what you see 69:39 and what you do not see, 

69:40 truly it is the speech of a noble messenger, 69:41 not the speech 

of a poet. Little do you believe! 69:42 Nor is it the speech of a so-

othsayer. Little do you reflect! 69:43 It is a revelation from the Lord 

of the worlds. 69:44 Had he ascribed any statements to Us, 69:45 We 

would have taken him by the right hand. 69:46 Then We would have 

severed his life vein. 69:47 And none among you could have shielded 

him from it. 69:48 And truly it is a reminder for the reverent. 69:49 

Truly We know that among you are those who deny. 69:50 It is indeed 



84 İSLÂMÎ İLİMLERDE KLASİK VE MODERN YAKLAŞIMLAR 

 

 

a source of regret for the disbelievers. 69:51 It is indeed the truth of 

certainty. 69:52 So glorify the Name of your Lord, the Magnificent. 

“Who does greater wrong than one who fabricates a lie against 

God, or says, “It has been revealed unto me,” though nothing has 

been revealed unto him, or one who says, “I will send down the like of 

what God has sent down.” (6:93)  (wa man aẓlamu min man iftarā 

ʿalā Llāhi kadhiban aw qāla uḥiya ilayya wa lam yūḥa ilayhi shayʾun 

wa man qāla sa-unzilu mithla mā anzala Llāh) 

Viewed from a Quranic perspective, Izutsu’s methodology co-

uld be seen as a way in which we better understand what it means that 

God never sends a messenger “illā bi lisāni qawmihi li yubayyina la-

hum” (14:4) and that the Quran was revealed “bi lisānin ʿarabiyyin 

mubīn” (26:195; 16:103). 

 

 



MÜZAKERE 

Ahmet AYTEP 

Ben müzakeremde, sempozyum düzenleme heyetinden gelen ta-

lebi de dikkate alarak, önce Sayın Lumbard’ın tebliğini Türkiye’deki 

oyucular için Türkçe olarak özetleyecek, ardından tebliğle ilgili genel 

bazı mülahazalarda bulunacağım.  

Lumbard tebliğine klasik tefsir literatürünün tarihsel gelişimine 

dair olgusal bir tespit ile başladı. Buna göre, klasik dönemde etkili 

olan tefsirler kendi çağları için oldukça yenilikçi idi ve bu yüzden ya-

zıldıkları zamanın âlimleri tarafından tenkit edilmişlerdi. Hocamız bu 

bağlamda Sa‘lebî (ö. 427/1035) ve Râzî (ö. 606/1210) örneklerini ver-

di. Taberî (ö. 310/923) ideal tefsirin yapısal formunu ortaya koyarken, 

Sa‘lebî el-Keşf ve’l-beyân başlıklı ansiklopedik eseriyle tefsir literatü-

rüne yeni malzemeler katarak bu ideal tefsir formunun muhtevasını 

belirlemişti. Benzer şekilde, Râzî, tefsirine yoğun şekilde kelâmî ve 

felsefî unsurlar katmıştı. Hem Sa‘lebî hem Râzî kendi dönemleri için 

tefsirde yenilikçi yönleri sebebiyle tenkit edilseler de zaman içerisinde 

ihmal edilemez konuma geldiler.  

Lumbard’a göre, klasik tefsirin bu çok sesli ve çok katmanlı ya-

pısını fark etmek çağdaş tefsiri anlamak için hayatidir. Fakat klasik 

dönemde olgu bu olmakla birlikte, çağdaş tefsirde iki aşırı yaklaşım 

söz konusudur. Bir yanda, tefsiri her türlü yorum paradigmasına açık 

ve savunmasız hale getiren bir anlayış kendini gösterirken, öte yanda 

tefsiri çok dar sınırlara hapsetme çabaları oldukça yaygındır. Lum-

bard’ın işaret ettiği ilk yaklaşıma, çoğunlukla Batı akademyasında ya 

da Batı’da eğitim alıp İslâm ülkelerinde çalışmalar yürüten isimler 

nezdinde kendini gösteren modern ve bilhassa post-modern karakterli 

tefsir okumalarını dâhil etmek mümkündür. İkinci yaklaşımaysa, ana 

akım klasik dönem tefsirinde pek kabul görmemekle birlikte çağdaş 

dönemde güçlü şekilde öne çıkarılan İbn Teymiyye (ö. 728/1328) ve 

İbn Kesîr (ö. 774/1373) gibi isimlerin selefî karakterli tefsir anlayışını 

örnek vermek mümkündür. Bu ikinci yaklaşım, tefsirin doğasındaki 

zenginlik ve çok katmanlılığı perdelemesi, keskin, katı ve sığ bir tefsir 

anlayışı sunması açısından aynı zamanda oldukça modern bir görü-

nüm arz etmektedir. 

Bu noktada Sayın Lumbard, tefsire dönük bu iki aşırı uçtan sıy-

rılarak daha gerçekçi bir tefsir anlayışı geliştirmek için Toshihiko 

Izutsu’nun (ö. 1993) “semantik analiz” yöntemine işlevsellik kazan-

dırmayı öneriyor. Lumbard’ın tebliğindeki temel tez, -kendisinin de 

açıkça ifade ettiği üzere- Izutsu’nun “semantik analiz” yönteminin bir 

                                                           
 Dr., İstanbul 29 Mayıs Üniversitesi. aaytep@29mayis.edu.tr 
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yandan klasik ve çağdaş tefsir, öte yandan Doğu ve Batı akademyası 

arasındaki mesafeleşme için bir köprü rolü oynayabileceği yönünde. 

Ona göre, Izutsu’nun yöntemi, Avro-Amerikan akademyada Kur’ân 

çalışmalarının sağlıklı bir şekilde gelişimini engelleyen dilsel revizyo-

nizm (linguistic revisionism) ile tarihsel revizyonizmin (historical re-

visionism) gizli tuzaklarına düşmeksizin ideal bir yol sunuyor.  

Lumbard, dilsel ve tarihsel revizyonizme atıfta bulunurken, Av-

ro-Amerikan akademyada Kur’ân’ın dilsel ve tarihsel analizinin yeni-

den gözden geçirilerek, onu miladi 3-7. yüzyılları kapsayan Geç Antik 

Çağ’ın (Late Antiquity) bir ürünü olarak konumlandırma çabalarını 

kastediyor olmalıdır. Halihazırda oldukça yaygın olan bu tür araştır-

malarda, Kur’ân’ın dünya sahnesine çıktığı dönemde üretilen metinler 

-Lumbard’ın deyimiyle- didik didik edilerek Kur’ân’daki lafızların, 

üslup özelliklerinin ve kıssalar gibi tarihsel verilerin kökleri Geç An-

tik Çağ metinlerinde aranmakta ve Kur’ân’ın ilahi boyutu arka plana 

itilerek Geç Antik Çağ’ın bir ürününe indirgenmektedir. İşte bu nok-

tada Lumbard, Izutsu’nun “semantik analiz” yönteminin, Kur’ân’ın 

içine doğduğu tarihsel ve dilsel bağlam ile irtibatını koparmadan fakat 

onu bu bağlama da indirgemeden okunmasını sağlayacağını ileri sürü-

yor.  

Lumbard, Izutsu’nun metodolojisinin dört temel varsayıma da-

yandığını belirtiyor: Kur’ân; (a) Arap dilinde indirilmiştir, (b) Arap 

yarımadasında zuhur etmiştir, (c) bugün elimizde bulunan hali, oriji-

naline yakın ya da onunla özdeştir. (d) Cahiliye şiiri, İslâm öncesi 

otantik Arap diline erişmek için elimizdeki güçlü bir kaynaktır.  

Hocamız, Izutsu’nun semantik yöntemini bu varsayımlar üzeri-

ne nasıl inşa ettiğini detaylandırmasa da tebliğ metninden bazı ipuçla-

rına ulaşmak mümkündür. Izutsu için semantik araştırma, basit bir 

metin incelemesinden daha fazlasıdır. Ona göre semantik araştırma, 

dilin ve meydana getirdiği köklü anlamsal değişimlerin insan bilincini 

ve onu çevreleyen dünyayla ilişkisini nasıl yapılandırdığına dair bir 

analizdir. Bu doğrultuda, Izutsu’ya göre, biz Kur’ân semantiğini çalı-

şırken sadece dilsel bir araştırma yürütmenin ötesinde, daha esaslı şe-

kilde Kur’ân’ın dinamik varlık anlayışını inceleriz. Lumbard, Izut-

su’nun yönteminin, sonraki dönemlerde Kur’ân’ı anlamak için başta 

tefsir geleneği olmak üzere İslâmî ilimlerde yapılan açıklama ve yo-

rumlara bağlı kalınmamasını talep ettiğini; asıl ilginin, “Kur’ân’ın tef-

sir öncesi okuması”na yönelmesini gerektirdiğini belirtmektedir. Tef-

sir kitaplarında yer alan yorumlar elbette faydalı olabilir ve Izutsu da 

yer yer bunlardan yardım almaktadır. Fakat bu yorumlar Kur’ân’ın di-

namik ontolojisi yerine çoğunlukla sonraki nesillerin dünya görüşleri-

ni yansıtan anakronik açıklamalardır. Öyle ki, dilde uzmanlaşmış mü-
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fessirler bile bu tür yorumlara başvurabilmiştir. Lumbard’ın belirttiği-

ne göre, Ebû Hayyân el-Endelüsî (ö. 745/1344) gibi bazı müfessirler 

tefsir yöntemlerinin Kur’ân’ı belirli ideolojik okumalara açık hale ge-

tirebileceğini fark etmiştir fakat hiçbir müfessir Kur’ân’ın “tefsir ön-

cesi okuması”na dair sistematik bir yöntem önerisi sunmamıştır. Öte 

yandan Cristoph Luxenberg, Arthur Jeffry, Franz Rosenthal gibi bir-

çok Batılı araştırmacı tefsir literatüründeki aynı probleme işaret et-

mekle birlikte, alternatif olarak analitik olmaktan uzak spekülatif yak-

laşımlar geliştirmişlerdir.  

Bu noktada Lumbard, Avro-Amerikan akademyada Kur’ân’ı 

ideolojik ve spekülatif yorumlara boyun eğdirmeksizin “orijinal” dil-

sel ve tarihsel bağlamına en yakın şekilde anlamaya çalışan en tutarlı 

metodolojinin Izutsu’nun “semantik analiz”i olduğunu öne sürmekte. 

Ona göre, Izutsu’nun derinlemesine semantik-tarihsel araştırma yön-

temi, Kur’ân metnini bir bağlama oturtmakla kalmıyor, dahası bu bağ-

lamı yakalamanın Kur’ân’ın varlık anlayışını kavramaya nasıl imkân 

verebileceğini de gösteriyor. Izutsu bu noktada Kur’ân’ın varlığa gel-

diği dönemde Arap diline ait cari kelime dağarcığını kullandığını tes-

lim ediyor fakat Kur’ân’ın özgünlüğünün tam da bu kelimeleri tama-

men yeni bir kavramsal şemada bir araya getirerek yeniden şekillen-

dirmesinde yattığını belirtiyor. Lumbard’a göre Izutsu’nun bu bakış 

açısı, bir yandan Kur’ân’ın Yahudi, Hristiyan ve putperest gelenekler-

le diyalogunu teslim ederken, öte yandan bu diyalog üzerinden nasıl 

dili köklü şekilde dönüştürerek kendi varlık anlayışını inşa ettiğini 

göstererek, Kur’ân’ı Geç Antik Çağ’a indirgeyen Batılı bakış açısı ve 

bu dönemden soyutlayan Doğulu bakış açısı arasında uzlaşmacı bir 

iletişim kanalı açmaktadır. 

*** 

Sayın Lumbard’ın tebliğinin Türkiye’deki okuyucular için kısa 

özetinin ardından, tebliğle ilgili kısa bazı mülahazalarda bulunmak ye-

rinde olacaktır. Öncelikle, Lumbard’ın tebliğinde genel bir düzensizli-

ğin hâkim olduğu görülüyor. Hocamız tebliğin başlarında Izutsu’nun 

“semantik analiz” yönteminin bir yandan klasik ve çağdaş tefsir ara-

sındaki, öte yandan Doğu ve Batı akademyası arasındaki mesafeleşme 

için bir köprü rolü oynayabileceğini ileri sürdü. Ne var ki Izutsu’nun 

yönteminin klasik ve çağdaş tefsir arasındaki mesafeleşmeyi nasıl gi-

derebileceğine neredeyse hiç değinmeyen Lumbard, daha çok Doğu ve 

Batı akademyası arasında oynayabileceği köprü rolüne odaklandı. Ho-

camız, Izutsu’nun yaklaşımının bu noktada arz ettiği önemi en az üç 

yerde vurgulamakla birlikte bunun nasıl gerçekleşeceğini açık-seçik 

bir şekilde detaylandırmadı. Tebliğdeki tezin daha açık kavramsal bir 

şemayla ve birkaç örnek uygulama üzerinden gösterilmesi önerinin 
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anlaşılırlığını artırabilir ve ne kadar gerçekçi olduğu hakkında daha 

detaylı bir müzakereye zemin hazırlayabilirdi.  

İkinci olarak, tebliğde, Izutsu’nun semantik analiz yönteminde 

Kur’ân metnini bir bağlama oturtmakla kalmayıp bu bağlam üzerinden 

Kur’ân’ın dinamik varlık anlayışını kavramanın nasıl olabileceğini de 

gösterdiği yönündeki tespit önemlidir. Izutsu bunu yaparken Kur’ân’ın 

kavramsal şemasını açığa çıkarmak için yapısalcı bir yaklaşımla hare-

ket etmektedir. Fakat o, bu yaklaşımın bir getirisi olarak daha çok 

kavramlar arasındaki benzerlik yönlerine odaklanmaktadır. Bu bağ-

lamda, onun yönteminin Kur’ân’daki kelimeler arasındaki nüansları 

(furûk) ihmal etme riski taşıdığının bilincinde olmak önemlidir.1 Se-

mantik analiz, her ne kadar Kur’ân’ın “dinamik” varlık anlayışını açı-

ğa çıkarmaya odaklansa da buradaki dinamizm daha çok Kur’ân’ın 

nüzûl döneminde meydana getirdiği köklü değişimle sınırlı olarak an-

laşılmaktadır. Bu yöntem mutlaklaştırıldığında, genel kavramlar ara-

sındaki tümel ilişkilere odaklanarak Kur’ân’ı statik bir metin olarak 

konumlandırma ve sonraki çağlara da hitap etmek için bünyesinde ba-

rındırdığı asıl “dinamik” unsurları ihmal etme riski barındırmaktadır.2  

Üçüncü olarak, Lumbard’ın, Izutsu’nun semantik analiz yönte-

minin Kur’ân’ın içine doğduğu tarihsel ve dilsel bağlam ile irtibatını 

koparmadan fakat onu bu bağlama da indirgemeden yeniden okumayı 

sağlayacağı yönündeki tespiti de oldukça önemlidir. Lumbard, Izut-

su’nun bu bakış açısının, bir yandan Kur’ân’ın Yahudi, Hristiyan ve 

putperest geleneklerle diyalogunu teslim ederken, öte yandan bu diya-

log üzerinden nasıl dili köklü şekilde dönüştürerek kendi varlık anla-

yışını inşa ettiğini göstererek Kur’ân’ı Geç Antik Çağ’a indirgeyen 

Batılı bakış açısı ile bu dönemden soyutlayan İslâmî bakış açısı ara-

sında uzlaşmacı bir iletişim kanalı açtığını savundu. Kendisi açıkça 

işaret etmese de buna imkân veren zemin, Izutsu’nun esas anlam (ba-

sic meaning) ile ilişkisel anlam (relational meaning) arasında ayrım 

yapıp ilişkisel anlamın daha önemli olduğunu vurgulamasında yatıyor 

olmalıdır. Buna göre, Kuran’daki kelimeler diğer dil ve kültürlerde 

birtakım köklere ya da ortak anlamlara sahip olabilirler ancak nihai 

anlam Kur’ân’ın getirdiği yeni kavramsal şemada kazandıkları yeni 

anlamlarda açığa çıkmaktadır. Bu yönüyle Izutsu’nun Batı akademya-

                                                           
1 Bu konuda Izutsu’nun yöntemine kısmen eleştirel yaklaşan bir çalışma için 

bk. Ömer Kara, “Izutsu’nun Kur’an Semantiğinde Mühmel Boyut: el-

Furûku’l-Luğaviyye: Yakınanlamlıları Ayrıştırma Noktasında Izutsu’ya Bir 

Katkı” İslâmî Araştırmalar Dergisi, 18/1 (2005), 16-60. 
2 Bk. Burhanettin Tatar, “Toshihiko Izutsu’nun Kur’ân Semantiği Üzerine 

Çalışmaları’nın Kur’ân Hermenötiğine Katkısı”, Oryantalizmi Yeniden Oku-

mak (Ankara: DİB Yayınları, 2003), 222-223. 
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sındaki spekülatif Kur’ân yorumlarını tamamen yanlışlamayarak Batılı 

araştırmacılar için kabul edilebilir bir öneri sunduğu isabetli görün-

mektedir. Nitekim Izutsu’nun W. V. Humbolt, E. Sapir ve B. L. 

Whorf gibi Batılı isimlerden etkilenmiş olması3 da bunu kolaylaştıra-

caktır. Fakat Lumbard, Izutsu’nun yönteminin hangi cihetle köprünün 

öteki ucundaki İslâm dünyası için de kabul edilebilir bir zemin olabi-

leceğini göstermedi. 

Dördüncü olarak, Izutsu’nun İslâmî geleneğin paranteze alına-

rak Kur’ân’ın “tefsir öncesi bir okuma”ya tabi tutulması yönündeki 

çağrısının ne kadar gerçekçi olduğu oldukça önemli bir soru işaretidir. 

Nitekim çağdaş bir okuyucu olarak doğrudan Kur’ân metnine ve nüzûl 

ortamına ulaşmanın söylem düzeyinde kulağa hoş gelse de pratikte 

pek mümkün olmadığı aşikârdır. Nüzûl ortamına erişmek için şu an 

eldeki tek verinin gelenekteki birikim olduğunu fark etmek önemlidir. 

Bu noktada hocamızın, Izutsu’nun yaklaşımındaki -modernist ve selefî 

yaklaşımlar için de söz konusu olan- metodolojik çıkmaza nasıl bir 

çözüm önerilebileceğini de açıklığa kavuşturması beklenirdi.  

Beşinci ve bir önceki maddeyle ilişkili olarak, Lumbard ve Izut-

su’nun klasik tefsirde âyetlerin kelâm ve fıkıh gibi tümel disiplinler-

deki kabuller doğrultusunda ideolojik olarak yorumlandığı yönündeki 

tespitlerini tartışmaya açmak gerekmektedir. Bu tespit, yorumların dil 

dışı karineler aracılığıyla sınırlandırılmasını yadsırken, dilin gönder-

gelerden bağımsız kapalı bir göstergeler dizgesi olduğu kabulünden 

hareket ediyor görünmektedir. Fakat bu oldukça yeni ve modern bir 

varsayımdır. Buna karşılık dil, İslâmî gelenekte olduğu gibi, haricî ve 

zihnî varlığa tâbi bir düzlem olarak düşünüldüğünde yorumun dil dışı 

karinelere binaen sınırlandırılması meşru bir zemin kazanmaktadır. 

Kaldı ki Kur’ân’da te’vîle muhtaç müteşâbih birçok âyetin kelâm ve 

fıkıh gibi tümel disiplinler ve rivayetler dikkate alınmaksızın yine 

Kur’ân ile yorumlanması, bir yandan te’vîle muhtaç nassın yine ken-

disiyle te’vîl edilmesi noktasında bir döngüsellik doğuracak, öte yan-

dan İslâm diniyle ilgili en temel konularda öznel ve keyfî yorumlara 

kapı aralayacaktır. Nitekim Izutsu’nun çalışmalarında da bu tür yo-

rumlar söz konusudur.4  

Son olarak, Lumbard, tebliğin başında klasik tefsire dair yaptığı 

olgusal tespitte oldukça haklıdır. Nitekim klasik tefsir literatürü dura-

                                                           
3 Bu konu hakkında bk. Yunus Ekin, “T. Izutsu’nun Kur’an Semantiği Ça-

lışmaları Üzerine Bir Değerlendirme” İslâmî Araştırmalar Dergisi, 18/1 

(2005), 97-99. 
4 Bazı örnekler için bk. Yunus Ekin, “T. Izutsu’nun Kur’an Semantiği Çalış-

maları Üzerine Bir Değerlendirme” İslâmî Araştırmalar Dergisi, 18/1 (2005), 

103-107. 
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ğan, çizgisel ve tek boyutlu değil dinamik, dairesel ve çok boyutlu 

olarak gelişmiştir. Tefsir literatürüne yeni unsurlar kazandıran bazı 

isimler kendi dönemlerinde tenkit edilmişse de uzun vadede silikleş-

memişler bilakis güçlü bir etki bırakmışlardır. Lumbard açıkça belirt-

mese de, Izutsu’nun çağımız için gündeme getirdiği yenilikçi yakla-

şımlarının her ne kadar eleştirilse de uzun vadede kabul edilebilir bir 

duruma dönüşeceğini düşünüyor gibidir. Elbette bu düşüncenin kıs-

men haklılık payı vardır fakat Izutsu’nun durumuyla Sa‘lebî ve Râzî 

gibi isimlerin durumunun özdeş olmadığı da unutulmamalıdır. Zira 

son iki isim Kur’ân’ı Müslüman olarak ve Müslüman gelenekteki bi-

rikimle birlikte itibara alırken, Izutsu Kur’ân’a tarihte köklü bir kırıl-

maya yol açan önemli bir metin olarak ve Batı akademyasındaki biri-

kimle yaklaşmaktadır. Izutsu’nun eserlerinde tefsir literatürüne yaptığı 

atıfların oldukça az kalması, dahası tefsir geleneğine başvurmayı 

önemsememesi, ancak öte yandan Batı’daki semantik yaklaşımları iti-

bara alacağını açıkça dillendirmesi ve bunu başarılı bir şekilde gerçek-

leştirmesi de bunun bir göstergesidir.  
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HADİS İLMİNDE KLASİK YAKLAŞIMLAR 

Ömer ÖZPINAR 

Giriş: Hadîs İlminde Klasik Yaklaşımların Ortaya Çıktığı 

Sosyo-Kültürel Ortam 

Klasik kelimesi, Fransızcadan dilimize geçmiş bir kelime olarak 

bilinmektedir. Arapçada ise daha çok kadîm, taklîdiyye, i’tiyâdî, 

me’sûr, ittibâ’î, basît gibi kelimelerde karşılık bulmaktadır. Türkçe-

mizde ise “üzerinden çok zaman geçtiği hâlde değerini yitirmeyen, tü-

ründe örnek olarak görülen eser, alışılmış, kökleşik” gibi manalarda 

kullanılmaktadır.1 

Klasik kelimesinin bir düşünce, anlayış, eser ya da mütefekkirle 

birlikte sıfat olarak kullanıldığında daha çok modern veya çağdaş ke-

limesinin zıttı bir anlamı ifade ettiği görülmektedir. 2  Bu bakımdan 

klasik anlayış ya da düşünce denildiğinde bir dönemde olmuş bitmiş 

bir olguyu değil uzun zaman geçmesine rağmen değerini koruyan, et-

kisini ve geçerliliğini kaybetmeyen bir olgudan bahsedilmiş olmakta-

dır. 

Konumuz olan ‘hadîs ilminde klasik yaklaşımlar’ ifadesine ge-

lirsek, yukarıda verilen klasik kelimesinin sözlükteki karşılıklarının 

hepsi bir arada düşünüldüğünde karşımıza şöyle bir anlam çıkmakta-

dır. Hadîs ilminin ortaya çıktığı andan itibaren gelişmesi, kökleşmesi 

ve kalıcı kurallarının ve eserlerinin oluşturulduğu ilk dönemlerden iti-

baren farklı usûl, saha ve ilim anlayışına sahip âlimlerin ortaya koy-

duğu ve hala geçerliliğini sürdüren birikimlerdir. Dolayısıyla hadîs 

ilmine klasik yaklaşımlar tabirinin, hadîs tarihi ve ıstılahlarında tam 

bir karşılığı olmamakla birlikte, mütakaddimûn dönemi olarak adlan-

dırılan zaman diliminde farklı kesimlerce ortaya konulan farklı yakla-

şımlar ve bunların günümüze kadar geliş süreci il karşılanabileceğini 

düşünmekteyiz.  

                                                           
 Prof. Dr., Necmeddin Erbakan Üniversitesi İlahiyat Fakültesi, oozpi-

nar@erbakan.edu.tr-oozpinar30@hotmail.com 
1 https://sozluk.gov.tr/ 
2 Örneğin bk. Yusuf Oktan, “Klasik ve Modern Dönem Hadîs Âlimlerinde 

Telîf ve Tasnîf Metodolojisi Sempozyumu, 20 Kasım 2019, Selan-

gor/Malezya”, (31 Aralık 2019). 
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Hadîs ilminde klasik yaklaşımların ortaya çıkmasını, sahâbe 

zamanına kadar erken bir döneme götürmek mümkündür. Sahabenin, 

Hz. Peygamber’in (s.a.v.) fiillerinin veya sözlerinin hangisinin sünnet 

olup olmadığı ya da bağlayıcılığı meselesi yanında sözlerinin anlaşıl-

masıyla ilgili ortaya koydukları farklı yaklaşımlar, sonraki kuşakların 

hadîse yaklaşımlarına referans olmuştur. Dolayısıyla hadîs ilmindeki 

klasik yaklaşımların tefakkuh ve tesebbüt olarak belirlenebilecek iki 

mesele etrafında cereyan ettiği görülmektedir. 

Nitekim sahâbe Hz. Peygamber’in (s.a.v.) bazı emirlerinin bağ-

layıcılığını sorgulayarak sünnet olup olmadığını tespit etmek istemiş-

tir. Bazen kendi aralarında bazen de doğrudan Hz. Peygamber’e sora-

rak bir netice elde etmek iştemiştir. Buna örnek, Bedir savaşında, or-

dunun mevzilenme yeri hakkında el-Hubâb b. el-Münzir’in, 

Rasûlullâh’a: “Burası, Allah’ın seni konaklatmış olduğu, ileri ya da 

geri gidemeyeceğimiz bir yer midir, yoksa kendi görüşünüz, savaş 

taktiği ve tuzak mıdır?” diye sorması, onun da “İkincisi” şeklinde ce-

vap vermesiyle ilgili rivâyettir. Yine Berîre’nin azad edildiğinde, ko-

cası Muğis’ten ayrılmak istediği olayda aracılık eden Hz. Peygam-

ber’e “Ey Allah’ın Rasûlü, emir mi buyuruyorsunuz?”3 diye sorması 

da bu bağlamdaki bir diğer örnektir. 

Sahabenin sünneti anlama konusundaki çabalarına örnek olarak 

ise Ahzâb savaşı sonrasında Hz. Peygamber’in “Hiç kimse Benû Ku-

reyza yurduna varmadan ikindi namazını kılmasın” emrinin nasıl anla-

şılması gerektiğiyle ilgili olay gösterilebilir. Ashabın bir kısmı “Bu 

sözden maksat oraya bir an önce yetişmemizdir; yoksa ikindi namazı-

nın vakti içinde kılınmaması değildir” diyerek ikindiyi vakti geçme-

den yolda kılarken bazıları ise sözün lafzına bağlı kalarak: “Oraya va-

rılmadan ikindinin kılınmaması emredildi, vakit çıksa bile biz yolda 

kılmayız” demişler ve buna göre hareket etmişlerdir.4   

Sahâbe arasındaki bu farklı sünnet algıları ve anlamaları, daha 

sonraki nesillerde de açıyı büyüterek devam etmiştir. Tâbiûn ve te-

beu’t-tâbi’în dönemlerinde bu durum daha metodik bir hale gelmiş, 

belli başlı ilmi ekollerin şekillenmesinde etkili olmuştur. 

                                                           
3 Müslim, Eşribe, 170-171. 
4 Buhârî, Meğâzî, 30; Müslim, Cihâd, 69. 
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Hadise Klasik Yaklaşımın Öncüleri: Ehl-i Re’y ve Ehl-i 

Hadîs 

Tarihsel olarak bakıldığında yaklaşık hicri 1. asrın sonlarından 

itibaren hadîs ve sünnet merkezli tartışmaların yoğunlaştığı gözük-

mektedir. Daha sonraki süreçte bu tartışmalar, İslam toplumunun ya-

şamış olduğu siyasal ve sosyal gerginliklere bağlı olarak daha da de-

rinleşmiş ve farklı anlayışların sistemleşmesine sebep olmuştur. Bu 

bağlamdaki tartışmaların ana konuları olarak daha çok sünnetin neliği, 

kapsamı, tesbiti, güvenilirliği, dindeki yeri, hadislerin bilgi kaynağı 

olarak değeri, Hz Peygamberin örnekliğinin sınırları, Hz peygambere 

itaatin anlamı gibi konular ekseninde yoğunlaşmıştır. Bu tartışmalar 

neticesinde bir takım yönelim, yöntem ve anlayışlar ortaya çıkmıştır. 

Günümüzde de bu tartışmaların etkileri ve anlayışların taraftarları var-

lıklarını korumaya devam etmektedir. 

İslâm alimleri arasında başta hadîs ve sünnete yaklaşımdaki 

farklılıklar, önceleri üstada göre anılırken daha sonra bölge adıyla eti-

ketlenmeye başlanmıştır. Başta Irak, Hicâz ve Suriye gibi büyük İslâm 

şehirleri, müstakil ilmi çalışmaların ve özellikle de pratik faydasından 

dolayı fıkıhla ilgili faaliyetlerin yoğunlaştı başlıca merkezler duru-

munda olduğu için, buralarda ortaya çıkan ilmî anlayış farkları da, bu 

şehirlere göre adlandırılmıştır.  Hicri ikinci asrın ikinci yarısından iti-

baren ise bu farklılık daha sistematik ve metodik bir ifadeye bürünmüş 

ve başta sünnete yaklaşım farkı olmak üzere ilimdeki usûl ayrılığına 

göre adlandırılmıştır. Ele aldığımız dönem itibariyle İslâm âlimleri 

arasındaki ayrışma sebeplerinden birisini ve belki de en önemlisini, 

amelî ve itikâdî meselelerin çözümünde re'y ve hadîs kullanımıyla il-

gili yöntem farklılıkları oluşturmuştur. Re'y ve hadîs kullanımları ek-

sen alınarak yapılan bu sınıflandırma, İslâm tarihinde Ehl-i Hadîs-Ehl-

i Re’y veya Ashâbu’l-Hadîs-Ashâbu’r-Re’y adlarıyla bilinen iki farklı 

yaklaşımı tanımlamada kullanılmıştır. Bu ayrışmanın temelini, dinin 

anlaşılması ve uygulanacak hükümlerin elde edilmesinde hadîs ve 

re'ye verilecek yer ve değerin sınırları hakkındaki tartışmalar oluştur-

muştur. Böylece, Emeviler döneminde Kûfe ve Medîne merkezli ilim 

anlayışı, söz konusu dönemde yerini, hadîs ve re'y kullanımına bağlı 

gelişen anlayış farklılığına bırakmıştır.  

Şunu belirtmek gerekir ki gerek Irak ve gerekse diğer bölgeler-

deki âlimlerin hemen hepsi re’y veya re’yin dallarından birini kullana-

rak fıkıh yapmıştır. Şu kadar ki Ehl-i Irak’ın fıkıhtaki re'y kullanımı 

daha çok aklî ta’lîl, kıyâs ve farazîyeye dayanmıştır. Ehl-i Hicaz’ın 
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re'y kullanımı ise, yabancı kültürlerden uzak ve İslâmî örfün hakim 

olduğu bir bölge olması hasebiyle, fer’i meselelerde kıyâstan uzak 

durduklarından, daha çok maslahat, örf ve genel uygulama gibi usûl-

lerle olmuştur.5 

Böylece Ehl-i hadîs ve Ehl-i re’y ekollerinin, farklı yaklaşımla-

rındaki en belirleyici unsur, hadîs ve sünnet anlayışlarındaki farklılık 

olmuştur. Sünnetin tanımı, tespit edileceği kaynaklar ve hadîs rivâyet-

lerinin sıhhat değerlendirmesinde esas alınacak ilkeler ve şartlar konu-

sunda oldukça farklı görüşleri bulunmaktadır 

Bu iki farklı yaklaşım sadece ilmi alanda değil itikadi mesele-

lerden sosyal ve siyasi alana kadar geniş bir yelpazede farklı tezahür-

lerle İslâm düşüncesinin müstakbel seyrini de etkilemiştir. Hadîs ve 

re’y kavramlarının bir ayrışma odağı olarak kullanılmasında, itikadi 

meselelerin halledilmesinde tamamen akli ve belki de felsefi bir takım 

usûllerin kullanılması da bu ikili ayrışmanın keskinleşmesinde önemli 

bir etken olmuştur. Bu durumun farklı dini grupların ve inanışların 

İslâm öncesinden beridir hüküm sürdüğü Irak bölgesinde daha ağır bir 

şekilde yaşandığında şüphe yoktur. Bu kabil itikadi meselelerde naklin 

üstünde bir re’y kullanımına, yani müfrit re’yciliğe, hem fakihler hem 

de hadisçiler karşı çıkmışlardır. Gerek Hicazlı fakihler ve gerek-

se Iraklı fakihler, hevâ ve bid'at olduğu gerekçesiyle itikadî konularda 

re'y kullanımına karşı çıkmışlardır. Ama yine de hicrî II. asrın başla-

rından itibaren yoğun bir şekilde teşekkül etmeye başlayan birçok 

fikrî/itikâdî hareketin dayanağının, nakil ve hadîsten çok re'y oldu-

ğu bilinmektedir. 

Nitekim İbn Abdilberr (ö.463/1070), klasik dönem İslâm alim-

leri tarafından bu tür re'yin, mezmûm re'y olarak nitelenerek kabul 

edilmediğinden bahsetmektedir. O, özellikle kelamın öncüsü kabul 

edilen Cehm b. Safvân (ö.128/745) ve onu takip eden kelamcıların bu 

kabil reylerinin itikatta sünene muhalif olan bid'atlar cümlesinden sa-

yıldığını tespit etmektedir.6 Sonraları, “akaitteki re'y kullanımını kı-

nama, Irak fıkhını da gölgelemiş” ve Ehl-i Hicaz tarafından, buradaki 

fıkıh anlayışı ve re'y kullanım usûlleri ayırt edilmeksizin kötülenmeye 

                                                           
5 Mesela, İmam Mâlik (ö.179/795), “Ben de bir beşerim; hata da isabet de 

edebilirim. Siz, re'yime bakın, Kitâb ve Sünnete muvafık olanı alın, muvafık 

olmayanı ise bırakınız” demiştir. İbn Abdilberr, Ebû Ömer Yusuf en-Nemerî, 

Câmi'u Beyâni’l-İlm ve Fadlih, tashîh: Abdurrahman M. Osmân, Kâhire, 

1388/1967, I-II. II, 39. 
6 İbn Abdilberr, a.g.e., II, 129. 
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başlanmıştır.7 Bu sebeple olsa gerek hicri ikinci asrın yarısından itiba-

ren Ehl-i Hadîs ve Ehl-i re’yin kimler olduğu hususunda kaynakları-

mızda bir karmaşa yaşandığı gözlenmektedir. Örneğin önemli mez-

hepler tarihi kaynaklarından Şehristanî (ö.548/1153)'ye göre, Kufeli 

fakihlerin Ashâbu’r-Re’y olarak isimlendirilmesinin tek sebebi, kıyâs-

ı celî'yi haber-i âhâdın önüne geçirmiş olmalarıdır. 8  Ancak bir de 

müfrit re’yciler vardır ki bunlar sadece Kitâb'a ve re'ye dayanan, sün-

neti ve özellikle haber-i âhâdı hüccet kabul etmeyenler re’yciler ola-

rak kabul edilmektedir. Bu kelamcıların Basra Mu'tezilesi veya Hari-

ciler olduğu söylenmekte, bunlardan bazı grupların da bütün hadîsleri 

reddettikleri bilinmektedir.9 

Hicrî III. asra gelindiğinde re'y ve hadîs taraftarları arasındaki 

fikrî, ilmi ve siyasi ayrışmanın derinleşmesinde ve belirginleşmesinde, 

halku`l-Kur`an ve mihne olayları ayrı ve önemli bir etkide bulunmuş-

tur. İtikatta Mutezilî amelde ise Hanefi olan mihne uygulayıcısı kimi 

Re’y taraftarlarının, devletin bu acımasız ve despotik uygulamasının 

yürütücüsü ve destekçisi olmaları, söz konusu ayrışmanın daha büyü-

yüp kökleşmesine sebep olmuştur. 10 

Böylece hicrî ilk üç asır içinde bu yönelimlerin belli bir şekli 

ortaya çıkmış ve sonraki dönemlerde gelen alimler bu metotlardan bi-

rine şu veya bu şekilde intisap ederek kendi yönelimlerine katkı suna-

cak ilmi mesailer ortaya koymuştur. Özellikle hicrî dördüncü ve be-

şinci asırlarda tarafların sünneti kaynak olarak kullanma konusundaki 

metotlarına önemli katkıları sunan eserler kaleme alınmıştır. Bu dö-

nemden sonra her yönelimin kendine ait kavramları ve usûlleri siste-

matik ve kökleşmiş bir yapıya kavuşmuştur. 

Şimdi bu girişten sonra hadîse klasik yaklaşımlar konusunda 

belli başlı meseleleri ve yaklaşım biçimlerini ele alabiliriz. Ancak şu-

nu belirtmek gerekir ki, hadîse klasik yaklaşımlar tabiri, bütün bir 

hadîs tarihinde boyunca ortaya çıkan meseleleri ve bu meseleler etra-

fında cereyan eden tüm tartışmaların dahil edilebileceği geniş bir baş-

                                                           
7 Abdülmecîd, Mahmûd Abdulmecîd, el-İtticâhâtü’l-Fıkhıyye Inde Ashâbi’l-

Hadîs fi’l-Karni’s-Sâlisi’l-Hicrî, Mektebetü’l-Hancî, 1399/1979, 54. 
8 Şehristânî, Ebû Feth Muhammed b. Abbdilkerim,  el-Milel ve’n- Nihal,  thk. 

Ahmed Fehmî Muhammed, Beyrût, 1410/1990, I-III. I, 221.  
9 Bkz. Şâfiî, Muhammed b. İdris, el-Ümm, Dâru'l-Ma'rife, Beyrût, 1393/1973, 

2. bsk., I-VIII, VII, 278; Koçkuzu, Ali Osman, Rivâyet İlimlerinde Haber-i 

Vahitlerin İtikad ve Teşrî Yönlerinden Değeri, Ankara, 1988. 150. 
10 Abdülmecîd, a.g.e., 127-128; Watt, W. Montgomery, İslâm Düşüncesinin 

Teşekkül Devri, çev. E. Ruhi Fığlalı, Ankara, 1981, 356. 
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lığı oluşturmaktadır. Dolayısıyla burada belli başlı konulardaki belli 

klasik yaklaşımların ele alınması faydalı olacaktır. 

 1- Hadîs ve Sünnetin Tanımı ve Kapsamıyla İlgili Farklı 

Yaklaşımlar 

İslâm tarihinin ilk dönemlerinden itibaren sünneti toptan redde-

den ve dindeki hücciyetini kabul etmeyen dikkate şayan bir gruba rast-

lanmamaktadır. Azınlık ve tarihteki etkisi önemsiz bir grup hariç bü-

tün İslâmi ekoller sünnete önem vermektedir. Ancak bu husustaki ay-

rılık noktası sünnetin ne olduğu, neye sünnet denilip denilmeyeceği, 

kaynağı ve sünnetin bağlayıcılığının ne olduğu, kısımları ve nasıl an-

laşılması gerektiği gibi başlıca meseleler olmuştur. 

Burada şu hususa öncelikle dikkat çekmek gerekmektedir. Şayet 

ilk usûl müellifi olarak İmam Şâfiî milat alınacak olursa özellikle hicri 

üçüncü asırdan önce üzerinde ittifak edilen ve yazılı bir hadîs usûlü 

bulunmamaktadır. Bu döneme kadar hadisçilerden daha çok fıkıhçıla-

rın ve özellikle de Hanefilerin bu alanda söz sahibi oldukları ve mese-

lelerde belirleyici oldukları görülmektedir. Ancak Hanefîlerin de sün-

net ve hadîs konusunu ele alırken yaptıkları bir tanımlama ya da efra-

dını cami bir usûl telif etmediklerine işaret edilmelidir. Örneğin Ebû 

Hanîfe (ö.150/776), Ebû Yusuf (ö.182/798), İmam Muhâmmed eş-

Şeybanî (ö.189/805) ve Îsâ b.Ebân (ö.221/836) gibi mezhebin ilk isim-

lerinin eserlerinde bu hususta sistematik usûle ya da bilgiye rastlanıl-

mamaktadır. Bu fakihlerin konuyla ilgili görüşleri, onların fıkhi mese-

lelerin çözümünde kullandıkları delillerdeki hadîs kullanımlarından 

veya muhaliflerinde reddiyede bulundukları açıklamalarından hareket-

le tespit edilebilmektedir. 

Bu dönemdeki başta Hanefiler olmak üzere genelde fakihlerin 

sünnet ve hadîse yaklaşımlarındaki en bariz tarafın, sünnetin tanımı, 

kapsamı, hadîs ve sünnetin farklı unsurlar olduğu, sünnetin bağlayıcı-

lığı ve kaynağı gibi meselelerle ilgili olduğu görülmektedir.  

Nitekim Ebû Hanife’nin hadîsi ve sünneti farklı değerlendirdiği 

şu ifadesi, Hanefi anlayışın bu konudaki temel görüşünü yansıtmakta-

dır:  

“…Allah’ın rasûlü, Allah’ın kitabına muhalefet etmez. Allah’ın 

kitabına muhalefet eden de, Allah’ın rasûlü olamaz...(Bu sebeple) 

Nebî (s.a.v.)’den Kur’ân’a aykırı olarak hadîs rivâyet eden kimseyi 

red, Peygamber (s.a.v.)’i red ve onu yalanlama değildir. Bu, ancak 

Peygamber (s.a.v.)’den bâtıl rivâyette bulunan kimseyi reddir. Töhmet 
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bu kimseyedir, Peygamber’e değildir. Onun için Peygamber (s.a.v.)’in 

söylediği her şey, işitelim işitmeyelim, başımız gözümüz üstünedir. 

Buna imân eder ve Allah’ın rasûlü’nün söylediğine olduğu gibi 

şehâdet ederiz. Ve yine şehâdet ederiz ki o, Allah’ın nehyettiği bir şe-

yi emretmez. Allah’ın bağladığı bir şeyi koparmaz. Allah’ın tavsif et-

tiği bir şeyi ona aykırı bir şekilde tavsif etmez. Şehâdet ederiz ki o, 

bütün işlerde Allah’a muvâfıktır”11 

“Hz. Peygamber’den, Kur’ân’a muhalif olarak hadîs rivâyet 

eden birini reddetmek demek, ne Hz. Peygamber’i (s.a.v.) reddet-

mek demektir ve ne de onu yalanlamaktır. Bu, ancak 

Hz. Peygamber’den (s.a.v.) batıl rivâyette bulunanı reddetmektir. Bu-

radaki itham, Hz. Peygamber’e (s.a.v.) değil o rivâyet-

te bulunan kişiyedir. Hz. Peygamber, bizim işittiğimiz ya da işitmedi-

ğimiz her ne söylemişse başımız gözümüz üstünedir. Ona inanırız ve 

Allah’ın peygamberinin dediğine şahitlik ederiz.”  

Ebû Hanife’nin bu anlayışında ilk göze çarpan hususun sünnet 

ve hadîs ayrımı olduğudur. Bu anlayış daha sonraki talebeleri tarafın-

dan da sürdürülmüştür. Nitekim Ebû Yûsuf, şu ifadesinde sünneti esas 

kabul ederek hadîs kavramını, ‘sünneti bize taşıyan haber’ manasına 

kullanmaktadır: 

 Bu konuda hadîs çoktur) والحديث في هذا كثير والسنة في هذا معروفة“ 

ve Sünnet de ma’ruftur.)”    

Kapsam olarak ise Hanefi fakihlere göre sünnet, Hz. Peygam-

ber’in (s.a.v.) ve ondan sonra başta râşit halifeler olmak üzere sa-

habîlerin uygulamarıyla oluşan dini birikim olarak tanımlanmaktadır. 

Bu yaklaşımda Hz. Peygamber’in sünnetine özel ve ayrıcalıklı bir yer 

verilmekte ve diğerlerinden ayrı tutulmaktaysa12 da râşit halifeler ve 

sahâbe görüşlerinin de sünnet kapsamına dahil edilmesinin en önemli 

farklılık olduğu söylenebilir. Bu hususta Hanefi mezhebinin kurucu 

imamlarından ve Hanefi hadîs usûlünün ilk esaslarını ortaya koyan 

eserler bırakan Ebû Yûsuf’un (ö.182/798) ifadelerinde sünnetin tanımı 

ve kapsamı dile getirilmektedir. O, el-Evzaî’ye (ö.157/733) eleştirile-

                                                           
11  Ebû Hanîfe, Nu’mân b. Sâbit, el-Âlim ve’l-müteallim, thk. Muhammed 

Zâhid el-Kevserî, Mısır, 1368, 25.  
12 Örneğin Cessâs, sünnetin farklılığını vurgulamak için “sünnetü’n-nebî (Hz. 

Peygamber’in sünneti)” tabirini kullanarak Hanefî anlayıştaki diğer sünnet-

lerden merfû’ nitelikli sünnetin ayırdığını beyan etmektedir. Bk. Cessâs, Ah-

med b. Ali er-Râzî, el-Fusûl fi’l-Usûl, Thk. Uceyl Câsim en-Neşemî, Kuveyt, 

1414/1994, 2.bs., III, 235. 
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rini kaleme aldığı er-Redd alâ siyeri’l-Evzâî isimli eserinde Hanefî 

yaklaşımı gösteren şu ifadelere yer vermektedir: “…Bu konuda, ancak 

Hz. Peygamber’den (s.a.v.), sahâbeden ve fakihler topluluğundan 

gelen sünnet alınır…”13 

Hanefi hadîs ve sünnet anlayışıyla ilgili olarak ilk sistematik 

bilgileri toplayan Cessâs (ö.370/98), hadisleri, haber olarak 

değerlendirmeye devam etmekte; sünneti ise ilk üç neslin uygulaması 

olarak görmektedir. Dahası sünnete aykırı olan bir hadîsin/haberin 

kabul edilemeyeceğini, sebepleriyle izah ve ifade etmektedir.14 

Yine Hanefîlerin ilk usûlcülerinden Ebû Zeyd ed-Debûsî 

(ö.430/1038) de sünnetin tanım ve kapsamınını şöyle açıklamaktadır: 

“Sünnetten maksat Rasûlullâh (s.a.v.) ve sahabenin sünnetidir. Sa’id 

b. el-Müseyyeb’in kavli değildir, çünkü o tâbiûndandır.” 15  Bu 

tanımlamasıyla o, sahâbenin söz ve uygulamalarını da sünnetin 

muhtevasına dahil etmektedir. Ancak Debûsî, Hz. Peygamber’in 

sünnetinin sahâbenin sünnetinden öncelikli olduğunun altını da 

çizmektedir.16 

Yine bir Hanefi muhaddis ve fakih olan Tahavî (ö.321/933), bir 

meseleyi izah ederken bunun “Hz. Ömer’e ait bir sünnet 

olduğundan”17   bahsetmektedir. Yine o kitabının başka yerlerinde 

sahâbeye ait sünnetler bulunduğunudan bahisle örnekler 

vermektedir.18 

Bu hususta en kapsamlı ve sistematik değerlendirmeyi 

Serahsî  (ö.483/1090) yapmaktadır. O, sünnet kavramının tanımı ve 

kapsamıyla ilgili Şâfiî’nin yaklaşımına da eleştiri niteliğinde şöyle 

demektedir: “Sünnet, dinde gidilen, takip edilen yol anlamınadır. Bize 

göre sünnet, dini bir kavram olarak Hz. Peygamber’in ve ondan sonra 

gelen sahabenin âdet haline getirdiği şeydir. Oysa Şâfi'î, sünnet 

                                                           
13 Ebû Yûsuf,  Ya'kub b. İbrahim (ö.182/798), er-Redd alâ Siyeri'l-Evzâî, thk. 

Ebû'l-Vefâ el-Efğânî, Beyrut, ty. 76. 
14 Cessâs, a.g.e., III, 113. 
15 Debûsî, el-Esrâr, V, 1408-1409’dan nakleden Tuzcu, Recep, Hanefî Usu-

lünde Hadîs-Debûsî Örneği- 

, İstanbul 2014, 63. 
16 Bk. Tuzcu, a.g.e., 63-64. 
17 Tahâvî, Ebû Ca’fer Ahmed b. Muhammed, Şerhu Maâni’l-Âsâr, thk. Mu-

hammed Zührî en-Neccâr ve M.S. Câde’l-Hakk, Âlemu’l-kitâb, 1414/1994, 

I-V, I, 81. 
18 Bk. Tahâvî, a.g.e., I, 257. 
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deyince sadece Rasûlullâh’ın (s.a.v.) sünnetini almaktadır ve sahâbeyi 

taklidi caiz görmemektedir.”19 

Serahsî, Hanefîlerin sünnetin sadece Hz. Peygamber’e 

hasredilemeyeceği görüşünü izah ederken, bu hususta dayandıkları 

delillerden birsinin “men senne sünneten haseneten…” 20  rivayeti 

olduğunu ifade etmektedir. Yine bu konudaki diğer bir delillerinin: 

“Siz, benim sünnetime ve doğru yola iletilmiş (râşit) halifelerin 

sünnetine, azı dişlerinizle ısırırcasına sımsıkı sarılın.”21 hadîsi olduğu 

bildirmektedir. 

Görüldüğü üzere Ebû Hanife ve önde gelen talebeleriyle birlikte 

daha sonra mezhebin usûlünü geliştiren âlimler de aynı yaklaşımı 

sürdürmüşlerdir. Onlar, sünnetin sadece Hz. Peygamber’e (s.a.v.) ait 

sözler ya da uygulamalar (merfû’) olmadığını, aynı şekilde halife ve 

sahâbilerin sözlerinin ve uygulamalarının (mevkûf) da sünnetin 

kaynağı ve kapsamı olduğu görüşünü ısrarla sürdürmüşlerdir.22  

Buna göre Hanefi anlayışta sünnet, Hz. Peygamber’in ve onun 

talebeleri olan seçkin sahâbilerinin din adına ortaya koyduğu fiilleri, 

sözleri ve takrirleri olarak tanımlanmaktadır. Hadîs ise sünnetle aynı 

manaya gelmemektedir. Hadîs, sünnetin râvîler tarafından haber ve-

rilmesi yani rivâyet edilmesidir. Bu anlayışa göre hadîs, haberle eş 

manalıdır.23 Bu sebeple Hanefi usûl kitaplarında hadîs ve rivâyetle il-

gili meseleler haber başlığı altında ele alınmaktadır. 

Sünnet ve hadîs kavramlarını farklı olarak tanımlayanlar sadece 

Hanefi fakihlerle sınırlı değildir. Örneğin tâbiûn alimlerinden ve Me-

dine kadısı Muhammed b. Ebî Bekr (ö.132/749) bazen hadîse aykırı 

hüküm verdiğinde kendisine yöneltilen eleştirilere hadise değil yerle-

şik tatbikata göre hüküm verdiğini ve bunun daha önemli olduğu şek-

linde cevaplar vermiştir.24 İmam Malik (ö.179/795) de İbn Ebî Bekr’in 

                                                           
19 Serahsî, Ebû Bekr Muhammed b. Sehl, Usûlü’s-Serahsî, thk. Ebû’l-Vefâ 

el-Efğânî, Beyrût, ty., I-II, I, 113. 
20 Müslim, İlim, 12. 
21 Serahsî, a.g.e., I, 114; Tahâvî, a.g.e., I, 257. Ayrıca bkz. Ebû Dâvûd, Sün-

net, 5; Tirmizî, İlim, 16; İbn Mâce, Mukaddime, 6.  
22 Bk. Serahsî, a.g.e., I, 114. krş. Ünal, İsmail Hakkı, İmam Ebu Hanife'nin 

Hadîs Anlayışı ve Hanefî Mezhebinin Hadîs Metodu, Ankara, 1994, 126. 
23 Özpınar, Ömer, “Hadis Taraftarları İle Hanefilerin Sünnet ve Hadis Kav-

ramlarına Yaklaşım Farkları”. IV. Uluslararası Şeyh Şaban-ı Veli Sempoz-

yumu -Hanefilik-Matüridilik-, Bildirileri, Kastamonu, 2017, 2/245-279, 254.  
24 Bk. İbn Sa'd, Muhammed, et-Tabakâtu'l-Kübrâ (el-Kısmu’l-mütemmim), 

thk. Ziyâd Muhammed Mansûr. Medine, 1408, 2. baskı, 281. 
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bu ifadelerine şu eklemeyi yapmaktadır: “Medinelilerin icma ettikleri 

bir uygulama veya ittifak ettikleri bir tatbikat, onlara göre hadîsten 

daha kuvvetli bir delildir.”25 Böylece Hicaz  fakihlerince de hadîs ve 

uygulama anlamındaki sünnet kavramları farklı tanım ve mahiyette ele 

alındığı anlaşılmaktadır. Nitekim bu yaklaşımın bir gereği olarak Me-

dine ehlinin ameline aykırı olan hadîslerle amel edilmemesini bir ilke 

haline getirmişlerdir.26 Örneğin Mâlikî ilim anlayışına sahip olan ve 

Ehl-i hadîs yaklaşımının ilk temsilcilerinden Abdurrahman b. Mehdî 

(ö.198/813), bu hususta şöyle demektedir:  

  السنة المتقدمة من سنة أهل المدينة خير من الحديث يعنى حديث أهل العراق

“Mütekaddim sünnetten olan Ehl-i Medine'nin uygulamaları, 

Ehl-i Irak'ın hadîslerinden daha hayırlıdır.”27 

Buna göre bazı kaynaklarda Ehl-i amel28 olarak da adlandırılan 

Hicaz ekolünün sünnet demiş olduğu birikimin hepsinin merfû’ 

hadîslere dayanmadığı anlaşılmaktadır. Başta İmam Mâlik olmak üze-

re bu fakihler, merfu hadîslerle birlikte Medine’deki uygulamaları da 

sünnetin tanımına dahil etmiş olmaktadır. Hatta bu uygulamaları 

hadîslerden daha değerli kabul etmektedirler. Bu sebeple merfû’ riva-

yetlerle birlikte mevkûf ve maktû’ haberleri de sünnet olarak görmüş-

ler ve eserlerini bu muhtevalı rivâyetlerle tasnîf etmişlerdir. Mâlik’in 

el-Muvatta’ının muhtevası bu konuda güzel bir örnektir. Muvatta’ın 

sadece üçte biri merfû’-müsned rivâyetlerden oluşmaktadır. 29  Zira 

İmam Mâlik’e göre sünnet, sahâbenin ictihadı, selefin tatbikatı, Medi-

nelilerin uygulaması, kendi yorumu ve hatta kıyastan elde edilen fıkhî 

hükümlerdir. Ona göre hadîs, haber-i vâhid ise Medine ehlinin ameli 

ve kıyâs ile takviye edilmesi halinde huccet olabilmektedir.30 

                                                           
25 İbn Sa’d, a.g.e., 281. 
26 Mesela Vitr namazının kılınışıyla ilgili değerlendirmesi için Bkz. Zürkânî, 

Muhammed b. Abdülbâkî, Şerhu'z-Zürkânî alâ Muvattai'l-İmâm Mâlik, 

Beyrût, 1411/1990, I-IV, I, 369. 
27 İbn Abdilberr, Ebû Ömer Yusuf en-Nemerî, et-Temhîd, thk. Mustafâ b. 

Ahmed el-Alevî ve M. Abdulkebîr el-Bekrî, Fas, 1387/1967, I-XXIV, I, 79. 
28 Yücel, Ahmet, Hadîs Usulü, İFAV Yay., İstanbul 2021, 46-47. 
29 Mâlik, Muvatta’da Hz. Peygamber’e ait  (merfû’ ve mürsel olarak) 822 ri-

vâyete yer verirken, 613 sahâbe kavli/(mevkûf), 285 de tâbiûn kavli/(maktû’) 

rivâyete yer vermiştir. Böylece kitabın tamamını oluşturan toplam 1720 ri-

vâyetten sadece 822’si doğrudan Hz. Peygamber (s)’e ait olarak toplamıştır. 

Bk.Çakan, İsmail Lütfi, Hadîs Edebiyatı, Çeşitleri-Özellikleri-Faydalanma 

Usulleri, İstanbul, 1989, II. bsk., 46. 
30 Bkz. Abdulmecîd,  a.g.e., 281. 
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İmam Mâlik’ten başka hem ondan önce hem de ondan sonra 

imam Şâfiî’ye kadarki dönemde sünnet ve hadîs kavramlarının çoğun-

lukla farklı manada ele alındığını gösteren pek çok nakil bulunmakta-

dır. Nitekim tâbiûn ve etbâ neslinden bazı âlimler hakkında “hadiste 

imamdır” bazıları hakkında “sünnette imamdır” ve bazıları için de 

“hem hadîste hem de sünnette imamdır” şeklindeki kullanımlar31 da 

böyle bir ayrımı bize göstermektedir.  Bir örnek vermek gerekirse 

Yahya b. Maîn’in (ö.233/848): “Ebû  Yusuf sahib-i hadîs ve sahib-i 

sünnettir” ifadesi bu durumun ikinci asrın sonlarında bile devam etti-

ğini göstermesi bakımından önemlidir. Nitekim Ahmed b. Hanbel 

(ö.241/855) de ihramlı iken ölen bir kimseyle ilgili hadîs hakkında 

şöyle demektedir: “Bu hadiste beş sünnet vardır.”32 Bu ifadesinde de 

İbn Hanbel’in hadîsin sünneti haber veren kaynak olarak değerlendir-

diği aşikârdır. 

Burada Ehl-i hadîsin hadîs ve sünnet tanımına geçmeden önce 

Ehl-i re’y içinde mütalaa edilen kelamcıların ya da bu grubun temsil-

cisi durumundaki Mu’tezile’nin hadîs anlayışına da kısaca değinmek 

gerekmektedir. Mu’tezile de Hanefiler gibi hadîs ve sünnet kavramla-

rını farklı anlamlarda ele almaktadır. Hatta bu konuda ilk sistematik 

fikir geliştirenin Mu’tezile olduğu tespit edilmektedir. 33  Sünneti, 

Hz.Peygamber’e ait olduğu kesinleşmiş ve üzerinde icmâ edilmiş olan 

söz ve davranışları anlamında kullanan Mu’tezile, onun rivayet şekli 

olan hadis için daha çok haber kelimesini kullanmaktadır. Sünneti, Hz. 

Peygamber’in amel ettiği ve diğer insanların da uymasını emrettiği, 

ama Kur’an’da zikri geçmeyen söz ve fiilleri olarak tanımlamakta-

dır.34 Hanefi usûlcülere benzer bir tarzda Mu’tezile’nin de müstakil bir 

hadîs usûlü bulunmamakta, konuyla ilgili görüşlerini kaleme aldıkları 

eserlerindeki haber genel başlığı altında değerlendirmektedirler. 

Buna göre özellikle ikinci asrın sonlarına kadar ve Ehl-i re’yin 

ve Ehl-i amel fakihlerin yaklaşımda sünnet, teorik ya da pratik bakım-

dan kural kabul edilen fıkhî muhtevayı ifade etmek için kullanılmak-

tadır. Hadîs ise, sadece sünneti haber veren ve kendisinden sünnetin 

                                                           
31 Bk. Aydınlı, Abdullah, “Rivâyet Asrında Sünnet Kavramı”,  Kur’an ve 

Sünnet Sempozyumu (1-2 Kasım 1987) Bildiriler, 95-96. 
32 Ebû Dâvûd, Cenâiz, 80. 
33 Ertürk, “Haber-i Vâhid”, DİA, XIV,  350. 
34 Hansu, Hüseyin, “Mu’tezile Mezhebinin Sünnet Anlayışı”, Avrupa İslam 

Üniversitesi İslam Araştırmaları Dergisi, Yıl 1, Sayı 1, Şubat 2008, 146-163, 

148-149 
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elde edildiği malzemelerden biri olarak kabul edilmektedir.35 Buna gö-

re bu yaklaşımdaki asıl belirleyici ve vurgu yapılan unsur hadîs değil 

sünnet olmaktadır. Sünnet anlatılan, hadîs ise anlatan durumundadır. 

Bu anlayışta sünnet olan bir davranış hadîs olarak nakledilebilirken, 

her hadîs bir sünnet olmayabilmektedir. 

Ehl-i hadîs’in sünnet ve hadîs tanımına gelince, burada öncelik-

le imam Şâfiî’nin hadîs adına yaptığı çalışmalara ve Ehl-i hadîs üze-

rindeki etkilerine değinmek gerekmektedir. Zira Ehl-i hadîsin ilim an-

layışında Şâfiî (ö.204/820) bir dönüm noktası olmuştur. O, bir fakih 

olarak hem Hicaz hem de Irak fıkhına ya da başka bir ifadeyle Ehl-i 

hadîs ve Ehl-i re’y ilim anlayışına vakıf olma fırsatını yakalamıştır. 

Mekke’deki hocalarından sonra Hicazın fakihi İmam Mâlik’in de seç-

kin talebesi olmuştur. Daha sonra  Yemen’deki memuriyeti esnasın-

daki siyasi bir suçlamayla kaderi onu 184//800 yılında Bağdat’a taşı-

mıştır. Bu olay orada Ehl-i re’y’in temsilcisi Muhammed b. Hasan eş-

Şeybânî ile tanışmasına vesile olmuştur. Hicaz ve Irak fıkhını karşılaş-

tırma imkanı bulmuştur. Mekke’ye döndüğünde Irak’taki re’y fıkhına 

olduğu gibi Hicazdaki ilim anlayışına da reddiyeler yazmıştır.36 Bu 

sebeple Şâfiî’nin çalışmaları her iki ilim anlayışını eleştiren ve bun-

lardan farklı bir ilim anlayışı önermeye yönelik gelişmiştir. Şâfiî’nin 

önerdiği bu yeni yaklaşımın odak noktasında nakil yani sünnet ve 

hadîs kavramları vardır. Çünkü yukarıda değinildiği üzere Şâfiî zama-

nına doğru gelindiğinde sünnet ve hadîs kavramlarının tanımı, kulla-

nımı, kapsamı ve muhtevası ile ilgili bir karmaşıklığın olduğu görül-

mektedir. O, yaşadığı coğrafya ve ilmi tecrübesi gereği mevcut yakla-

şımların ihtilaflarına sebep olan en önemli unsurun, hadîs-sünnet ta-

nım ve algılarındaki farklılık olduğunu tespit etmiştir.37 Bu sebeple 

Ehl-i hadîsin de isteğiyle hadîs konusundaki usûl meselesinin çözümü 

için er-Risâle’sini kaleme almıştır.38 Şâfiî hicri 195 yılında yeniden 

Bağdat’a geldiğinde, artık yeni bir ilim anlayışının ve metodolojisinin 

                                                           
35 Bk. Özafşar, Mehmet Emin, Hadîsi Yeniden Düşünmek, Fıkhî Hadîsler 

Bağlamında Bir İnceleme, Ankara, 1998, 58, 70-79, 99. 
36 Bk. Aybakan, Bilal, “Şâfiî”, DİA, 38/223-233. 
37 Bk. Şâfiî, er-Risâle, thk. A. Muhammed ġâkir, Kâhire, 1358/1939, (mu-

hakkıkın mukaddismesi), 7.   
38  Fahruddîn er-Râzî, Menâkıbu'l-İmâmi’ş-Şâfiî, 143; Nevevî, Tehzîbu'l-

Esmâ, I, 69. 
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sahibidir. Mısıra gidinceye kadar burada hadîs ve sünnet merkezli 

dersler vermeye devam etmiştir.39   

Şâfiî, eserlerinde Ehl-i hadîsten “ilim ehli”  ve “hadîs ehli”  gibi 

övgü ve takdir ifadeleriyle bahsetmektedir. Şâfi’î’nin: “Ben ashâbu’l-

hadîsten birini gördüğümde, sanki Rasûlullâh’ı (s.a.v.) sağ görmüş gi-

bi oluyorum”  demesi ise, onun ehl-i hadîse nasıl bir sevgiyle baktığını 

yansıtmaktadır. İmam Şâfi’î’nin çalışmaları, Ehl-i hadîsin bir ilim sis-

tematiğine kavuşması bağlamında en önemli adımları oluşturmuştur. 

Yaptığı çalışmalarla hadîs ilmine ve hadîsçilere, büyük bir güç 

ve itibar kazandırmıştır. Bu sebeple Ehl-i hadîs onu “nâsıru’l-hadîs” 

olarak adlandırmışlardır.40 Nitekim hadîs usûlünün de ilk eseri kabul 

edilen er-Risâle’nin ilk nüshasını da Ehl-i hadîsin istediği üzerine 

yazdığı bilinmektedir.41 el-Humeydî (ö.219/834)'nin: “Biz Ashâbu’r-

re’y’e eleştiriler getirmek, görüşlerine cevap vermek isterdik de, bunu 

güzel bir şekilde yapamazdık. Ta ki Şâfi’î geldi ve önümüzü açarak 

(bize yol gösterdi)”42  demesi, onun hadîs ve hadisçiler nezdindeki ko-

numunu özetlemektedir. Böylece Şâfiî’den sonra ehl-i hadîs veya 

ashâbu’l-hadîs, fıkhî ve itikadî konularda belli ilkelere göre hareket 

eden, ilmi bir sistemin mensupları için kullanılan bir tabir olmuştur. 

Şâfiî’nin hadîs adına yaptıklarına gelince, öncelikle şunu be-

lirtmek lazımdır ki Şâfiî, sünnetin tanımını ve kapsamını Hz. Peygam-

ber’i esas alarak belirlemiştir. O, bir hadîsin sahîh yani makbul ola-

bilmesi için taşıması gereken ve bugün bile hadîs usûlünde geçerli 

olan beş şartı belirleyerek, sünnetin bu yolla elde edilebileceğini sa-

vunmuştur. Buna göre Hz. Peygamber’e kadar muttasıl bir isnadla âdil 

ve zâbıt râvînin rivâyet ettiği şazz ve illetli olmayan hadîsin sünnetin 

tespitinde en önemli ölçü olduğunu ortaya koymuştur.43 Şâfiî, bu şe-

                                                           
39 Bk. Ebû Zehre, Muhammed, eş-Şâfi'î Hayâtuh ve Asruh ve ârâuh ve Fık-

huh, Dâru’l-Fikri’l-Arabî, 1978, 15, 26-27. 
40 en-Nevevî, Ebû Zekeriyyâ Muhyiddin Yahyâ b. Şeref, Tehzîbu'l-Esmâ ve'l-

Lugât, Dâru'l-Fikr, Beyrût, 1996, 1. bsk., I-III, 81, 85. 
41 Fahruddîn er-Râzî, Muhammed b. Ömer, Menâkıbu’l-İmâmi’ş-Şâfi’î, thk. 

Ahmed Hicâzî es-Sekâ, Kahire, 1406/1986, 143. Râzî, Şâfi’î’nin er-Risâle’yi 

ilk olarak Bağdat’ta yazdığını, daha sonra Mısır’da yeniden yazdığını söyler. 

Bkz. Age., 147. 
42  İbn Ebî Hâtim er-Râzî, Ebû Muhammed Abdurrahmân (ö.327/938), 

Âdâbu’ş-Şâfi'î ve Menâkıbuh, thk. Abdülğanî Abdülhâlık, Kâhire, 

1421/2001,41-42. 
43 Bk. Yücel, Ahmet, Hadîs Istılahların Doğuşu ve Gelişimi- Hicri ilk Üç 

Asır, İstanbul, 1996, 159. Şâfi'î’den önce sahîh hadîsin şartlarıyla ilgili görüş-
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kilde merfû’ ve muttasıl rivayetin yani müsned hadisin, sünnet demek 

olduğunu vurgulamıştır. Bunun dışındaki sahâbe kavillerini/fetvalarını 

sünnet tanımına dahil etmediği gibi diğer fakihlerin makbul gördükleri 

mürsel rivâyet gibi her türlü inkıtalı rivâyeti de tanım dışı bırakmıştır. 

Sahîh bir hadîsin, Iraklı ya da Hicazlı fakihlerin ortaya sürdükleri ge-

rekçelerle ve usûllerle saf dışı bırakılamayacağını kesin bir dille ifade 

etmiştir. Aksi halde gelecek nesillerin neyin sünnet ve dinde delil ol-

duğu hususunda daha çok ihtilafa düşeceğini, bunun da dini bilgide bir 

kaos oluşturacağını ısrarla belirtmiştir.  

Böylece Şâfi'î, o güne kadar farklı sünnet tanımlarının bir anlam 

kargaşasına yol açtığını düşünerek, birleştirici ve geleceğe yönelik bir 

sünnet tanımı yapmaya yönelmiştir. İmâm Malik önderliğindeki Hicaz 

ekolünün amel-i ehl-i Medine’yi hadîs rivayetlerinin önüne geçirme-

sine de, Iraklı fakihlerin kıyas-ı celi, istihsan veya maslahat gibi ilke-

lerden hareketle rivayetleri ihmal etmelerini de eleştirmiştir. 

Şâfi'î’nin çalışmalarına bakıldığında, bazılarının iddia ettiği gibi 

önerdiği yaklaşımın Hicaz ve Irak ekollerinin arasında orta bir yol iz-

lemek olmadığı anlaşılmaktadır. O, bunların birikimlerinden de istifa-

de ile hadîs/rivâyet merkezli yeni bir sünnet tanımı ve ilim anlayışı ge-

liştirmek istemiş ve bu konuda farklı bir yaklaşımda bulunmuştur.44  

Nitekim Şâfi'î, sahîh hadîsin şartlarını belirleyen ve sünnetin 

dindeki yeriyle ilgili bilgileri sistematik bir şekilde ele alan ilk alim 

olmuştur.45 Onun, sahîh hadîs tanımı, kendinden sonraki bütün Hadîs 

usûlü eserlerinin temel referansı olmuş ve sahîh hadîsin yegâne tanımı 

haline gelmiştir. Şâfi'î’nin sünnetin tanımı, kaynağı ve muhtevası ile 

ilgili olarak ortaya koydukları, kendisinden sonraki Ehl-i hadîsin sün-

net anlayışının ve yaklaşımının da en önemli referansı olmuştur. 

Şâfiî’nin yaptığı tanımlamayla sünnet ve hadîs eş manalı bir hale gel-

miş, Ehl-i hadîs de sonraki süreçte sadece Hz. Peygamber’e ait (mefu) 

ve sahîh haberlerin yani müsned türündeki hadîsleri kitaplarda topla-

ma çalışmalarına öncelik vermeye başlamıştır. Cami ve sünen türle-

rindeki edebiyatın muhtevası bu özellikteki hadîslerden oluşturulmuş, 

                                                                                                                             

ler elbette mevcuttur. Onun önemi, bu şartları yazılı bir hale getirmesi ve bir 

sistem dahilinde sunmuş olmasındadır 
44 Bkz. Rıdvân es-Seyyid, “Şâfi'î ve er-Risâle”, (Sünni Paradigmanın Olu-

şumunda Şâfi'î’nin Rolu kitabı içinde), 74. 
45 Yücel, Ahmet, Hadîs Istılahların Doğuşu ve Gelişimi- Hicri ilk Üç Asır, 

İstanbul, 1996, 158. 
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isimlerinde de müsned kelimesine vurgu yapılmıştır.46 Ayrıca müsned 

türü hadîs edebiyatının ortaya çıkmasında da Şâfiî’nin bu sünnet tanı-

mının ve hadîs usûlü çalışmalarının önemli bir etkisi olmuştur.47 Artık 

Şâfiî’den sonra Hanefi coğrafyalarda bile bu anlayış daha ağır bir şe-

kilde varlığını hissettirmiş ve neredeyse hadîs usûlü kitaplarının ta-

mamı bu anlayış doğrultusunda yazılmıştır. Belli başlı hadîs usûlü ya-

zarlarının hemen hepsinin Şâfiî mezhebinden olmaları ve eserlerinde 

gerek konuları ele alış tarzlarının ve gerekse eserlerinin muhtevaları-

nın Şâfi'î’nin hadîs usûlü adına ortaya koyduklarıyla uyumlu bir halde 

olması bu etkiyi baki kılmıştır.48 Öyle ki günümüzde de başta ülkemiz 

olmak üzere birçok Hanefi bölgelerde bile hadîs usûlü eğitimi, 

Şâfiî’nin koyduğu usûle göre yapılmaktadır.  

Kısaca Muhammed Hamidullah’ın sözleriyle ifade edilirse, 

Şâfi’î’nin sadece, “hadîsin, Hz. Peygamber (s.a.v.) devrinde olduğu 

kadar güvenilir ve kıymetli bir kaynak olduğunu ispat edecek metodu 

ortaya koyması” bile, etkisini bugüne sürdüren en önemli yaklaşım-

lardan birisi olmuştur.49 

Burada hadîs ve sünnet tanımına farklı bir yaklaşımın Şiî hadîs 

anlayışında da bulunduğuna işaret edilmelidir. Şiî âlimler de hadîsi, 

sünnetin haber verilmesi olarak tanımlamaktadır. Bu yönüyle Ehl-i 

re’yin yaklaşımına benzemekle birlikte, Şia’ya göre sünnet, on dört 

masumun sözleri, filleri ve takrirlerine denmesi bakımından farklı bir 

muhtevaya sahiptir. Ayrıca Şiî âlimler, hadîs veya sünnet yerine ahbâr 

kavramını kullanmayı tercih etmekte, hadisçilerini de ahbârî olarak 

adlandırmaktadırlar.50 

                                                           
46 Örneğin Buhârî’nin  Sahîh’nin tam adı, “el-Câmi’u’s-Sahîhu’l-Müsnedü 

min Hadîsi Rasûlillâhi sallallâhü aleyhi ve sellem ve Sünenihi ve Eyyâmih” 

(Bkz. İbn Hacer, Hedyü’s-Sârî, 8.); Müslim’in Sahîh’inin adı, “el-

Müsnedü’s-Sahîh” (Yücel, Hadîs Tarihi, 87); İbn Hıbbân (ö.354/965)'nın ese-

rinin adı da, el-Müsnedü's-Sahîh ale't-Takâsim ve'l-Envâ' (Uğur, Hadis İlim-

leri Edebiyatı, 269) olarak konulmuştur. 
47 Özpınar, Ömer, Hadîs Edebiyatının Oluşumu, Ankara Okulu Yay., Ankara 

2005, 229. 
48  Bk. Özpınar, Ömer, “İmam Şâfii’nın Hadis Edebiyatının Oluşumunda-

ki Etkilerı”. Uluslararası İmam Şâfii Sempozyumu (7-9 Mayıs 2010, Diyar-

bakır) Bildiri Kitabı, İstanbul, 2012, 231-265.  
49 Hamidullah, Muhammed, İslâm Hukuku Etüdleri, Makaleler Külliyatı, çev. 

Komisyon, İstanbul, 1984, 57. 
50 Özpınar, Ömer, Şiî Hadîs Tarihi, Ankara Okulu Yay., Ankara 2018, 176-

181 
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2- Hadislerin/Sünnetin Kaynağı ve Dindeki Yeriyle İlgili 

Yaklaşımlar 

Hadîse klasik yaklaşımlarının bir yönünü, sünnetin kaynağının 

ne olduğu ve buna bağlı olarak da sünnetin dindeki yeriyle ilgili mese-

leler oluşturmaktadır. Kaynağının vahiy olduğunda şüphe olmayan 

Kur'ân’ın Hz. Peygamber tarafından tefsiri demek olan sünnetin kay-

nağının da vahiy olup olmadığı bu hususta ilk ele alınan mesele ol-

muştur. Dolayısıyla sünnetin kaynağı ve dindeki yeri denildiğinde ilk 

akla gelen sünnetin Kur'ân’la ilişkisi olmaktadır. Bu meselenin tâbiûn 

zamanından itibaren tartışıldığı ve Kur’ân-ı Kerîm yanında sünnetin 

de vahiy ürünü olduğuna dair görüşün en azından hicri birinci asrın 

başlarına kadar geri götürebildiği bilinmektedir. Evzâî’nin (ö.157/733) 

naklettiğine göre Hassân b. Atıyye (ö. 130/748 [?]) şöyle demiş-

tir: “Cibrîl, Kur’ân’ı indirdiği gibi sünneti de Hz. Peygam-

ber’e indirirdi; Kur’ân’ı öğrettiği gibi, sünneti de ona öğretir-

di.”51  Onun bu ifadesi Ehl-i hadîsin  sünnetin kaynağının Kur’ân ile 

aynı olduğunun en önemli delillerinden biri olmuştur. 

Nitekim Ehl-i hadîsin bu konudaki temel dayanağı ve görüşü 

haline gelen bu düşünceyi Mu’temir b. Süleymân et-Teymî 

(ö.187/803), babasından nakille daha açık bir şekilde şöyle ifade et-

mektedir: “Rasûlullâh’ın (s.a.v.) hadîsleri, indirilmiş (Kur'ân) gibi-

dir.”52 El-Hatib el-Bağdadi, Ehl-i hadîsin sünnetin kaynağının vahiy 

olduğuna dair kanaatini anlattığı yerde İbnü’l-Ezher’den naklettiği şu 

rivâyet bu konudaki daha keskin bir ifadeyi içermektedir: “Bize göre 

Rasûlullâh’ın (s.a.v.) sünneti, Allah Azze ve Celle’nin kelamı gibi-

dir.”53 

Ehl-i hadîs, sünnetin kaynağının vahiy olduğunun delili olarak 

“erîke hadîsi”ni de kullanmıştır.54 Bu ve aynı muhtevada nakledilen 

diğer rivâyetler, Ehl-i hadîsin kitaplarında tasnif edilerek, sünnetin va-

hiy mahsulü olduğu tartışmasız bir ilke olarak kabul edilmiş ve savu-

nulmuştur.55 

                                                           
51 Dârimî, Mukaddime, 49; Hatîb, Ebû Bekr Ahmed b. Ali el-Bağdâdî, el-

Fakîh ve’l-Mütefakkıh, thk. Âdil b. Yûsuf el-Ğazâzî, Riyâd, 1417/1996, I, 

266-267; a.mlf., el-Kifâye fî İlmi’r-Rivâye, el-Mektebetü’l-İlmiyye, ty., 12.. 
52  Hatîb, Ebû Bekr Ahmed b. Ali el-Bağdâdî, el-Fakîh ve’l-Mütefakkıh, 

Beyrût, 1400/1980, I-II. I, 265. 
53 A.y. 
54 Ebû Dâvud, Sünnet, 5 (V, 10-12). 
55 Bk. Dârimî, Mukaddime, 49 (I, 117). İbn Mâce, Mukkadime, 2 (I, 6); Tir-

mizî, Ilm, 10 (V, 37-38); Ahmed b. Hanbel, Müsned, II, 367; IV, 131, 132. 
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Ehl-i hadîs tarafından sünnetin kaynağının vahiy olmasının ıs-

rarla savunulması, sünnetin ve dolayısıyla sünnetle eş manalı görülen 

hadislerin sıhhatinin tespit edilmesinde başka bir ölçüye gerek olma-

yacağı düşüncesinin oluşmasında etkili olmuştur. Bu düşünce bir ilke 

olarak kabul edildiğinde,  fakihlerin ve kelamcıların önerdiği hadîsle-

rin sıhhatlerini tespit etmek için Kur'ân’a arz edilmesi, sünnete arz 

edilmesi, akla arz edilmesi gibi yöntem ve ilkelere gerek kalmayacak-

tır. Zira sahîh bir hadîs tek başına bir delildir ve sünneti yani dini bir 

hükmü vazetmeye yeterlidir. 

Bu durum aynı zamanda sünnetin/hadislerin Kur'ân’la ilişkisini 

de belirlemektedir. Nitekim el-Evzâî’nin Mekhûl’un (ö.112/730) sözü 

olarak naklettiği şu ifade, Ehl-i hadîsin genelinin düşüncesini yansıt-

maktadır: “Kur’ân’ın sünnete olan ihtiyacı, sünnetin Kur’ân’a ihtiya-

cından daha fazladır.”56  

Yine el-Evzâî’nin Yahya b. Ebî Kesîr’den (ö.129/746) nakletti-

ği şu ifade de bu hususta kullanılan delillerdendir: “Sünnet, Kitâb üze-

rine hâkim (kâdî) konumdadır; oysa Kitâb sünnet üzerinde hâkim ko-

numda değildir.”57 Dolayısıyla Ehl-i hadîs, sünnetin anlaşılmak ve de-

ğerlendirilmek üzere Kur’ân’a arzının söz konusu edilemeyeceği ka-

naatini savunmaktadır. Mesela Dârimî’nin konuyla ilgili oluşturduğu 

bâbın adı “Sünnetin Allah’ın kitâbına hâkim durumda (kâdî) olduğuna 

dair bâb”58  şeklindedir. 

Hatîb Bağdâdî (ö.463/1070) el-Kifâye’de: “Allah’ın kitabının 

hükmü ile Rasûlullâh (s.a.v.)’in sünnetinin hükmünün eşit olduğu...” 

adıyla bir başlık açmış ve altında sünnetin vahiy mahsulü olduğunu 

bildiren rivâyetleri ve Ehl-i hadîsin görüşlerini toplamıştır.59 

İmam Şâfiî (ö.204/819) de sünnetin kaynağının vahiy olduğu 

konusunda Ehl-i hadîsden farklı düşünmemektedir. Hatta sünnetin ta-

mamının vahiy kaynaklı olduğunu en sistematik şekilde savunan ilk 

âlim, muhtemelen İmam Şâfiî olmuştur. O, sünnet ve hadîsin dindeki 

yeri ve konumu üzerine yoğunlaştığı ve bir usûl kitabı olan er-

Risâle’sinde, sünnetin vahiy olduğu görüşünü, Kur’ân’daki birçok 

âyetinde geçen “hikmet”  kelimesiyle delillendirerek bu âyetlerde bah-

sedilen hikmetin sünnetten başka bir şey olmadığını ifade etmiştir.  

Şâfiî, Hz. Peygamber’e Kitâb ve hikmetin verildiğine dair âyetleri sı-

                                                           
56 Hatîb, el-Kifâye 14. 
57 İbn Abdilberr, Câmi'u Beyâni’l-İlm, II, 234; Hatîb, Kifâye, 14. 
58 Dârimî, Mukaddime, 49 (I, 117). 
59 Hatîb, Kifâye, 8-9. 
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raladıktan sonra şöyle bir değerlendirmede bulunmaktadır: “Allah’ın 

zikrettiği bu âyet-i kerîmelerdeki kitâb, Kur’ân’dır; hikmet ise, Kur’ân 

ilmini bilen itimat ettiğim âlimlere göre, Rasûlullâh (s.a.v.)’in sünne-

tidir.”60  

İmam Şâfiî, bu hikmet nazariyesiyle hadîsin Kur'ân’dan bağım-

sız bir hüküm kaynağı olduğunu; “hadîsin sünnet; sünnetin de hadîs 

olduğunu,”61 hadîsin sabit olmasıyla ve sünnetin tespiti için başka bir 

şeye ihtiyaç olmayacağını bir ilke olarak savunmuştur. Bu ilke, za-

manla Ehl-i hadîs’in olaya temel yaklaşımı haline gelmiştir. Zira bu 

anlayışa göre, Kur'ân’ın hüküm beyân etmemiş olduğu bir hususta, 

sünnet müstakillen bir hüküm getirmiş olabilir. Sünnetin getirdiği bu 

kabil hükümler de aynen Kur’ân’ın hükmü gibi bağlayıcı ve sağlam 

bir delildir.62 

Daha sonraki dönemlerde de Şâfiî ve Ehl-i hadîs çizgisinde olan 

âlimler, hadîslerin/sünnetin vahiy kaynaklı olduğunu savunmaya de-

vam etmişlerdir. Örneğin Suyûtî (ö.911/1505), sünnetin dindeki yeri 

ve önemini vurgulamak üzere kaleme aldığı eserinde aynı görüşü dile 

getirmiş ve sünnetin vahiy kaynaklı olduğunu ispat eden bütün ri-

vâyetleri bir araya toplayarak savunmuştur.63 Ehl-i hadîs anlayışında, 

hadîsler veya sünnetin mâna ve mefhumları vahiy kaynaklı olmaktadır 

ve bunların  ya Cebrâil vasıtasıyla bildirildiğini veya uykuda yahut 

uyanıkken ilham edilmektedir. Bu durumda hadislerde ya da sünnette 

Hz. Peygamber’in rolü, sadece söyleyeceği bir şeyi kendi söz kalıpla-

rına dökmek veya fiil ve davranışlarıyla sergilemekten ibarettir. 

Binâenaleyh, Ashâbu’l-hadîse göre, hadîsleri anlamak 

ve değerlendirmek için onların Kur’ân’a arz edilmesi ve buna göre 

sıhhatlerinin tespit edilmesi şöyle dursun, bilakis Kur’ân, açıklanmak 

ve anlaşılmak için hadîse-sünnete muhtaç durumdadır. Bir tek hadîs 

bile tek başına dini bir hüküm koymaya yeterlidir. Dolayısıyla 

Ashâbu’l-hadîs’e göre Kur’ân ve sünnet, gerek menşe gerek değer iti-

bariyle birbirine eşit iki kaynak durumundadır. Her ikisi de vahiy ürü-

nüdür ve dinde huccettir. Sünnet, Kur'ân’dan bağımsız olarak hüküm 

koyabilmektedir. Hal böyle olunca aralarında tam bir uyumun olması 

                                                           
60 Şâfiî,  er-Risâle,78. 
61 Şâfiî, Risâle, 453. 
62 Şâfiî, Risâle, 173. 
63 Suyûtî, Celâluddîn Abdurrahmân b. Ebî Bekr, Miftâhu’l-Cenne fi’l-İhticâcı 

bi’s-Sünne, Medîne, 1409/1988, 3.bsk., 16 vd. 
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mümkün değildir. 64  Bu sebeple hadîslerin Kur'ân’a uygunluğunun 

araştırılması ve sıhhatlerinin tespitinde arz metodunun kullanılması 

beyhude bir iştir. 

Ehl-i re’y fakihleri sünnetin kaynağı ile ilgili tartışmalara farklı 

bir açıdan yaklaşarak, Hz. Peygamber’in kendi re’yi ve içtihadı ile de 

hüküm verdiğini, hatta bazı kararlarındaki yanlışların Kur'ân vahyi ile 

düzeltildiğini söyleyerek sünnetin kaynağının tamamen vahiy olduğu 

şeklindeki bir önermenin doğru olmadığını söylemiştir. Nitekim bu 

kimseler, sahabenin de zaman zaman Hz. Peygamber’e verdiği kimi 

kararların vahiyle mi yoksa içtihadıyla mı olduğunu sormalarını da bu 

konuda delil olarak kullanmışladır. Hanefi âlimler, Hz. Peygamber’in 

sünnetinin vahiyle olduğu gibi rey ve içtihadıyla ulaştığı hükümlerden 

de oluştuğunu söylemişlerdir. Ancak burada şöyle bir incelik bulun-

maktadır. Hz. Peygamber’in hata üzere bırakılmaması, devamlı vahyin 

kontrolünde olması, netice itibariyle bu kabil hükümleri de vahiy me-

sabesinde kılmaktadır. Zira Rasûlullâh, ismet sıfatından dolayı devam-

lı vahyin gözetimi altındadır. O (s.a.v.), her türlü hatadan korunmuş-

tur. Dolayısıyla sünnet bidayeti itibariyle tamamen vahiy kaynaklı ol-

masa bile, nihayeti itibariyle Allah’ın onayından geçmiş olması itiba-

riyle vahiy mesabesinde olmaktadır. Hanefiler bunu da bâtın veya mâ 

yuşbihu’l-vahy gibi adlarla tanımlamışlardır.65 

Başta Hanefiler olmak üzere Ehl-i re’y, Kur'ân’ın asıl, sünnetin 

ise ona tabi olduğunu ifade etmişlerdir. Dolayısıyla sünnet dini delil 

olmak bakımından Kur'ân’dan sonra gelmektedir. Öte yandan bu yak-

laşımda hadîs sünnet demek olmadığı için, rivâyetlerin dinde delil 

olabilmesi ve sıhhatlerinin sübutu, başta Kur'ân’a ve meşhur sünnete 

uygunluğuna bağlıdır. Örneğin Serahsî şöyle demektedir: “Şayet hadîs 

(rivâyeti) Allah’ın kitabına muhalif olursa, o ne makbuldür ne de 

amelde huccettir.” Bu görüşüne delil olarak ise yine bir hadîsi göster-

miştir: “Allah’ın kitabından olmayan her şart bâtıldır. Allah’ın kitabı 

(her şeyden) daha doğrudur (ehakku).”66 

Aynı anlayış Maliki fakihlerde de görülmektedir. Şâtıbî’nin 

(790/1388) şu ifadeleri bu mezhebin görüşlerini özetler mahiyettedir: 

“Şayet hadîs, Kur’ân’a ve sahîh sünnete muhalifse ve Kur’ân ve sün-

net onu yalanlıyorsa, o hadîsin terk edilmesi ve Hz. Peygamber’in bu-

                                                           
64 Bkz. Ebû Zehre, Muhammed, Ahmed b. Hanbel, Hayâtuhû ve Asruhû-

Ârâuhû ve Fıkhuh, Dâru’l-Fikr, byy., ty, 212-215. 
65 Serahsî, Usûl, II, 90-91. 
66 Serahsî, Usul, I, 364. 
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nu söylemediğinin bilinmesi gerekir. Bütün bunlardan hâsıl olan neti-

ce şudur: Hadîsin doğruluk derecesi Kur’ân’a muvâfakatı veya adem-i 

muvâfakatı iledir.”67 

Bu yaklaşımın günümüzde de temsilcileri ve kabul edenleri 

çoktur. Örneğin sünnetin dindeki konumu ile ilgili önemli bir eserin 

yazarı olan Mustafa es-Sıbâî, bu konudaki kanaatini: “Kur’ân’ın temel 

bir aslına girmeyen bir hadîs, sahîh değildir ve onunla amel de doğru 

olmaz”68 diyerek neticelendirmektedir 

Burada hicri ilk üç asırda mütekellim (kelamcılar) olarak anılan 

kesimin temsilcisi Mu‘tezile’nin hadîs ve sünnetin kaynağıyla ilgili 

yaklaşımında Ehl-i re’y fakihlerinden de farklı bir yaklaşım sergile-

diklerine işaret etmek gerekmektedir. Mu’tezile’ye göre dini deliller 

sıralamasında ilk sırada akıl gelmektedir. Çünkü Allah, akıl sahipleri-

ne muhatap almaktadır. Diğer deliller olan Kitap, sünnet ve icmânın 

delil oluşu da ancak akıl sayesinde bilinebilir. Allah’ı tanımak ve Ku-

ran’ı bilmek akıl olmadan mümkün değildir69  

Sünnetin dini bir delil olduğu hususunda bütün Mu’tezilî âlim-

ler görüş birliğindedir. Ancak sübutu kesin olmadığı için kendi ilkele-

rine ve akla aykırı olan hadîsleri reddetmekten geri durmamıştır.70 Bu 

şekilde başta Hariciler olmak üzere diğer kelami fırkarların çoğunluğu 

da Mu’tezile gibi Kur’ân’ı anlamada hadîsleri büyük ölçüde devreden 

çıkaran bir yaklaşım sergilemektedir. 

Ehl-i hadîsin sünnetin/hadîsin gerek kaynak ve gerekse teşri’ 

itibarıyla Kur’ân’la eşit bir konumda olduğunu ısrarla savunmalarında, 

bid’at fırkası olarak niteledikleri bu kesimlere karşı tepkinin büyük et-

kisi olmuştur. Yine Ehl-i hadîsin bu görüşlerindeki ısrarlarında özel-

likle bid’at fırkalarının haber-i vahidlerin dinde delil olmasına yönelik 

itirazlarının reddedilmesi gibi bir amaç olduğu görülmektedir. Nitekim 

Haricilerin ortaya çıktığı hicri birinci asrın ortalarından itibaren hadîs 

ve sünnetin dindeki yerine ve konumuna karşı olumsuz yaklaşan grup-

lar bulunmaktadır. Bu grupların toplumda azımsanmayacak bir etkiye 

sahip oldukları da görülmektedir. Hadîs meclislerinde ve ilmi toplantı-

larda hadîslerin rivâyetine karşı çıkabilecek bir cesarette oldukları da 

                                                           
67 Şâtıbî, İbrahim b. Musa, el-Muvâfakât fî Usûli’ş-Şerîa, thk. Abdullah Dı-

raz, Mekke, ty., I-IV, IV, 23. 
68  Sıbâî, Mustafa, es-Sünne ve Mekânetühâ fi’t-Teşrî’i’l-İslâm, Beyrût, 

1396/1973, 85. 
69 Hansu, “Mu’tezile Mezehebinin Sünnet Anlayışı”, 147. 
70 Hansu, agm., 148-151. 
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anlaşılmaktadır. Nitekim bu düşüncede olan bir kimsenin itirazına 

sahâbî Imrân b. Husayn (ö.52/672): “Sen ahmak bir adamsın. Öğle 

namazının dört rek’at olup, kırâatın cehrî olmayacağını sonra namaz-

ların kaç vakit olduğunu, zekâtın nekadar olduğunu ve buna benzer 

şeyleri Allah’ın kitabında bulabiliyor musun? Bunların, Allah’ın kita-

bında açıklandığını bulabiliyor musun? Allah’ın kitabı bunları müb-

hem bırakmıştır, sünnet bunları açıklamaktadır” diye cevap vermiş-

tir.71 Benzer bir itirazla tâbiûn âlimlerinden Mutarrif b. Abdillah b. eş-

Şıhhîr (ö.87/705) de karşılaşmış, o: Vallahi! Biz Kur’ân’ın yerine baş-

ka bir şey koyalım istemiyoruz, ancak biz, Kur’ân’ı bizden çok daha 

iyi bilen birinin (konuşmasını) istiyoruz.”72 Diye cevap vermiştir. İşte 

bu bu sebeple Ehl-i hadîse göre hadîs ve sünnet, Kur’ân ilminin öğre-

nilmesinde yegâne vasıta kabul edilmiştir. Sünnet olmaksızın Kur’ân 

ilmini öğrenmeye kalkışanların dalâlete düşeceği, sünnetin/hadislerin 

yok olmasının Kur’ân bilgisinin de yok olması manasına geldiği vur-

gulanmıştır.73 Bu bağlamda Ehl-i hadîs sünnetin Kur'ân’ın mücmel ve 

mübhemini beyân ettiği, Kur'ân’daki farzları tamamladığı ve 

Kur'ân’da olmayan hükümler koyduğu üzeride ısrarla durmuştur.74 

 Tarih boyunca hadîs ve sünnetin dindeki yerine karşı olumsuz 

yaklaşım sergileyenler var olagelmiştir. Günümüzde de Kur’ân’la ye-

tinme ve sünneti/hadîsleri görmezden gelme yöneliminin bazı coğraf-

yalarda daha güçlü olmak üzere bir şekilde varlığını devam ettirdiği 

bilinmektedir. 

3- Sünnetin Subûtu/Hadîslerin Tesbitiyle İlgili Yaklaşımlar 

Sünnetin subûtunda en önemli unsur olan hadîslerin tespiti ko-

nusu, tefakkuh ile beraber hadîs ilminin en önemli ve dolayısıyla en 

tartışmalı meselelerinden biridir. Buna ilişkili diğer meseleler olarak 

sünnetin ilim ifade etmedeki durumu ve bağlayıcılığı gelmektedir. 

Sünnetin elde edildiği en önemli kaynak, hadîs rivâyetidir. Bu 

sebeple Hz. Peygamber ve sahâbe zamanından itibaren hadîslerin sıh-

hatinin tesbiti konusunda bazı kural ve farklı yaklaşımlar uygulanmış-

tır. Hz. Peygamber’in kendisinden nakledilen haberlerin/hadislerin 

araştırılarak kabul edilmesini istemesi ve hadîslerinin yazılmasında 

                                                           
71 Hatîb, el-Fakîh ve’l-Mütefakkıh, I, 237. 
72 İbn Abdilberr, Câmiu Beyâni’l-Ilm, II, 234. 
73 Koçyiğit,  Hadîs Usûlü, 33. 
74 Bkz. Şâfiî, Risâle 91-92; Koçkuzu, Haber-i Vâhitler, 36-37. Şâtıbî ise, 

sünnet Kur'ân ilişkisini beş hususta ele alarak incelemektedir. Bk. Muvâfakât, 

IV, 7 
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bazı sınırlamalar getirmesi gibi uygulamalar da zaten bu amaca matuf-

tur. Aynı şekilde sahâbe döneminde de hadîslerin tesbiti konusunda ti-

tiz davranılmıştır. Bu bağlamda bazı sahabiler rivâyet edilen hadîs için 

şahit istemiş75 bazıları da râvîye yemin ettirmiştir.76 Hz. Osman’ın şe-

hit edilmesiyle başlayan, Cemel ve Sıffîn savaşlarıyla devam eden ve 

Emeviler dönemindeki siyasi ve itikadi oluşumların çatışmalarıyla 

zirveye ulaşan fitne dönemiyle birlikte hadîslerin tesbitinde isnâd kul-

lanımı en önemli tedbir ve metot haline gelmiştir.77 Bu sadette, isnâdın 

dinden olduğu, onun Müslümanın silahı olduğu, dini meselelerin 

isnâdsız olarak sağlam öğrenilemeyeceği vb. hususlar, ısrarla vurgu-

lanmıştır.78 

Özellikle Hz. Peygamber adına uydurulan rivâyetlerin önlenme-

si ve sahîh hadîslerin tesbiti için en önemli dayanak ve tedbir isnâd 

olmuştur. İsnâd sisteminin gelişmesiyle râvîlerin durumunun araştı-

rılması demek olan cerh ve ta’dîl faaliyeti başlamıştır. 

Hicri ikinci asrın başlarındaki gerçekleşen resmi tedvin faaliye-

tiyle de hadîslerin yazıyla tespit edilmesine, toplanmasına ve tedris 

edilmesine geçilmiştir. Daha sonra hadîslerin konularına, ravilerine, 

çeşitlerine ve sıhhatlerine göre farklı usullerle tasnif edildiği yeni bir 

faaliyet başlamıştır. Bütün bu hususların, hadislerin doğru ve sağlam 

bir şekilde tesbit edilmesi ve böylece sünnet bilgisine ulaşılması için 

kaynak sağlamada etkili olduğu muhakkaktır.79 

Ashâbu’l-hadîs için özellikle isnâd ve ricâlle ilgili çalışmalar, 

hadîsin sıhhati ve dolayısıyla sünnetin tesbiti için en önemli unsur ol-

muştur. Yukarıda geçtiği üzere İmam Şâfiî’nin sahîh hadîs için belir-

lediği şartlar, bir hadîsin sıhhati ve sünnetin tesbiti için büyük ölçüde 

yeterli görülmüştür. Şâfi'î, sünnetin tespitinde, maktû', mevkûf ve hat-

ta mürsel haberlerle birlikte ‘yerel uygulama’, icmâ' ve re'y gibi ma-

                                                           
75 Müslim, Âdâb, 36-37. 
76 Ahmed b. Hanbel, I, 2, 10. 
77 Tirmizî, I’lel , (V, 740). 
78 Bu sözler ve söyleyenler için bkz. Müslim, Mukaddime, 5 (I, 14 vd.); 

Râmehürmüzî, el-Kâdı Hasen b. Abdirrahman, el-Muhaddisu’l-Fâsıl Bey-

ne’r-Râvî ve’l-Vâî, thk. M. Accâc el-Hatîb, Dâru'l-Fikr, Beyrût, 1404. 414-

416; Hatîb, Ebû Bekr Ahmed b. Ali el-Bağdâdî, Şerefu Ashâbi’l-Hadîs, thk. 

Mehmed Saîd Hatîboğlu, Ankara, 1991, 41-42. 
79 Bu kanaati destekler ifadeler için bkz. Dârimî, İmam Ebû Saîd Osmân b. 

Saîd b. Halîd, Reddü’l-İmâm Osmân b. Saîd alâ Bişri’l-Merîsî’l-A’nîd,(er-

Redd ale’l-Merîsî) thk. M. Hâmid el-Feykî, Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, Beyrût, 

ty, 137-143. 
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teryalleri geçersiz kılarak, Sünnetin, ancak  hadîs rivayetleriyle tespit 

edileceğini savunmuştur. Bunun da, ancak müsned hadîslerle gerçek-

leşmesi mümkün olduğundan, isnâda büyük vurgu yapmıştır. Böylece 

o, merfû' ve muttasıl rivayetler dışındaki rivayetlerden sünnetin elde 

edilemeyeceğini ortaya koyduğu gibi, artık Hz. Peygamber (s.a.v.)'den 

başkasının veya bir bölgenin uygulamasına sünnet denilemeyeceğini 

de kural olarak tespit etmiştir.80 Bu sebeple Ehl-i hadîs, mesailerinin 

önemli bir kısmını isnâd ve bununla ilgili uğraşlara harcamışlardır. Âlî 

isnada elde etmek için rıhleler yapmışlardır. 

Ancak azınlık da olsa bir grup, hadîslerin ilim ifade etme değe-

rine olumsuz yaklaşmış ve sübutundaki şüpheden dolayı hadîsleri ilim 

kaynağı olarak kabul etmemiştir. Serahsî’nin naklettiğine göre hadîs-

lerin dinde delil olamayacağını savunan bu grup, şu görüşü iddia et-

miştir: “Haber asla huccet olamaz ve onunla ilim ortaya konulamaz… 

İlim, ancak beşer eli değmemiş olanla ortaya konulabilir.”81 Bu kabul, 

günümüze kadar tarihin farklı devrelerinde farklı adlarla da olsa gel-

meyi başarmıştır. 

Ehl-i hadîsin ilim anlayışında rivâyet ve rivâyetin keyfiyeti ön-

celiktir. Bu sebeple bazı hadisçiler bütün mesailerini rivâyete ayırmış-

lar, sünnetin tesbitinde hadîslerin sağlam bir senede sahip olmasını ye-

terli görmüşler ve onları tefakkuh için fazla gayret göstermemişlerdir. 

Bu durum Ehl-i hadîsin muhalifleri tarafından olduğu kadar82 bizzat 

Ehl-i hadîs fakihleri tarafından da eleştirilmiştir.83 

Ehl-i hadîs yaklaşımında hadîsleri ne anlamak ve ne de sıhhatla-

rini tespit etmek üzere Kur’ân’a ya da başka bir delile başvurmaya ge-

rek yoktur. Bilakis Kur’ân, açıklanmak ve anlaşılmak için hadîse 

muhtaçtır.84 

Ehl-i re’y dediğimiz Hanefi fakihler ve Mu’tezile kelamcılarına 

gelince bunların hadîslerin sıhhatlerinin ve dolayısıyla sünnetin tesbi-

tinde isnâd bilgisiyle yetinmedikleri görülmektedir. Hatta Ehl-i re’y, 

Ehl-i hadîsin aksine isnâdı bu hususta ikinci-üçüncü sırada bir önce-

likle ele almaktadır. Onların hadîs ve sünnet kavramlarının tanımına 

                                                           
80 Şâfi'î, el-Ümm, I, 309. 
81 Serahsî, Usûl, I, 283. 
82 Bk. İbn Kuteybe, Ebû Muhammed Abdullah b. Müslim, Te’vîlü Muhteli-

fi’l-Hadîs, thk. M. Zühri en-Neccâr, Beyrût, 1393/1972, 7-10. 
83 Bkz. Râmehürmüzî, el-Muhaddisu’l-fâsıl, 159-162. 
84 Bkz. Ebû Zehre, Ahmed b. Hanbel, 212–213. 



114 İSLÂMÎ İLİMLERDE KLASİK VE MODERN YAKLAŞIMLAR 

 

 

ve muhtevasına farklı yaklaşımları, hadîslerin tesbiti, reddi veya kabu-

lünde de farklı bir yaklaşımı zorunlu kılmıştır.   

Hanefiler, Kitab’a, sabit sünnete, icma’a ve akla aykırı ya da 

umumu’l-belvâda varid olan âhâd haberleri, ravileri en üst güvenilirlik 

mertebesinde olsa bile kabul etmemişlerdir. İsnadın güvenilir olmasını 

yeterli görmemişlerdir. Bu kabil râvi özelliklerini, daha çok haber-i 

vâhidlerin kıyas ile çelişmesindeki tercihte belirleyici kabul etmişler-

dir. 

Hanefilerin bu konudaki yaklaşımları, hadîs rivayetlerinin sağ-

lam delillerin hakemliğinde sübutunu sağlamak ve anlamak gerektiği 

ilkesine dayanmaktadır. Hanefiler, sübutu kesin olan bir delilin, hadîs 

rivâyetleri gibi sübutu kesin olmayan bir delilin sağlamlığını belirle-

mede bir ölçü olarak kullanılmasını savunmaktadır. Hadîslerin 

Kur'ân’a arzı, râvînin fakihliği ve hadîsin alimler tarafından uygulan-

mış olması, meşhur sünnete aykırı olmaması gibi ilkeler de bu esasa 

dayanmaktadır. Dini sahih olmayan habere/hadîslere karşı korumayı 

amaçlayan ve  bu sebeple haberlerin mutlaka sağlam delillere (Kitab, 

mütevâtir ve meşhur sünnet gibi) dayanması gerektiğini savunan bir 

usûlü önermişlerdir. Mesela Hanefi alimlerinden Cessas, hadislerin 

sıhhatini tesbitte Kur'ân’a uygunluk, sabit sünnete uygunluk, umu-

mu’l-belvâ, insanların hilafına amel etmemesi, aklın gereklerine 

uyumlu olması gibi şartları da bir metot olarak belirlemiştir. Aksi hal-

de haber reddedilecektir.85 

Hanefilerin önerdiği ve uyguladığı bu hadîs tesbit ve tenkit me-

todunda özellikle Kur’ân’a arz metodunun yeri ve önemi büyüktür. 

Bunun Hanefi yaklaşımda Kur’ân ve sünnet bütünlüğünü sağlamak ve 

dini kaynakların aynı maksada doğru bir anlam birliğini temin etmek 

bakımından dikkate değer bir usûl olduğu anlaşılmaktadır. Nitekim 

Ebû Hanîfe bu hususta şöyle demektedir: “Eğer bir kimse “Peygam-

ber’in (s.a.v.) her söylediğine inanıyorum, ancak Nebî (s.a.v.) haksız 

(cevren) konuşmaz ve Kur’ân’a muhalefet etmez” derse bu, onun 

Peygamber (s.a.v.)’i tasdik ettiğini ve Peygamberi Kur’ân’a muhale-

fetten tenzih ettiğini gösterir: Şayet Peygamber (s.a.v.) Kur’ân’a mu-

halefet etse ve Allah’a karşı haktan başka bir şey söyleseydi, Allah 

Teâlâ “Eğer Muhammed bize karşı ona (Kur’ân’a) bazı sözler katmış 

olsaydı, biz onu kuvvetle yakalardık, sonra onun şah damarını kopa-

rırdık, hiç biriniz de onu koruyamazdınız (Hakka, 44–47.)” kavline 
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uygun olarak şah damarını koparırdı. Allah’ın rasûlü, Allah’ın kitabı-

na muhalefet etmez. Allah’ın kitabına muhalefet eden de, Allah’ın 

rasûlü olamaz...(Bu sebeple) Nebî (s.a.v.)’den Kur’ân’a aykırı olarak 

hadîs rivâyet eden kimseyi red, Peygamber (s.a.v.)’i red ve onu yalan-

lama değildir. Bu, ancak Peygamber (s.a.v.)’den bâtıl rivâyette bulu-

nan kimseyi reddir. Töhmet bu kimseyedir, Peygamber’e değildir. 

Onun için Peygamber (s.a.v.)’in söylediği her şey, işitelim işitmeye-

lim, başımız gözümüz üstünedir. Buna imân eder ve Allah’ın 

rasûlü’nün söylediğine olduğu gibi şehâdet ederiz. Ve yine şehâdet 

ederiz ki o, Allah’ın nehyettiği bir şeyi emretmez. Allah’ın bağladığı 

bir şeyi koparmaz. Allah’ın tavsif ettiği bir şeyi ona aykırı bir şekilde 

tavsif etmez. Şehâdet ederiz ki o, bütün işlerde Allah’a muvâfıktır.”86 

Ebû Yusûf da şâz rivâyetlerin kabul edilemeyeceğini; ancak 

Kur’an-ı Kerim ve sünnetle uyumlu olan ve âlimlerin görüşlerine de 

uygun olan rivâyetlerin kabul edileceğini belirtmiştir.87 Yine o, âhad 

rivâyetlerin kabul edilme şartlarını sayarken, Kur’an, mütevâtir ve 

meşhûr sünnetle çelişmemesinin gerekli olduğunu da zikretmiştir.88 

Binâenaleyh Ehl-i re’ye göre, âhad bir haberin/hadîsin sıhhatini 

tespitte en önemli unsur, haberin/hadîsin Kur’ân’a ve sabit sünnete 

aykırı olmaması ve alimler tarafından öteden beri bilinip uygulanır 

olmasıdır. Ehl-i hadisin sıhhat şartlarıyla örtüşmeyen bu ilkeler, Ha-

nefî hadîse yaklaşımındaki önemli kaidelerinden birini ortaya koy-

maktadır. 

Ehl-i hadîsin rivayetler için belirlediği sıhhat ve sübut şartları, 

rivayetle amel edilebilmesini, ondan hüküm çıkarılmasını ve hadisin 

uygulanabilirliğini önceleyen bir yaklaşım değildir. Başta imam 

Şâfiî’nin belirlediği ve sonraki hadisçilerin geliştirdiği hadîs usûlün-

deki bu sıhhat ve sübut şartları, rivayetin Hz. Peygamber’e aidiyetini 

tespiti etmeye yöneliktir. Şayet bir hadîs, bu sıhhat şartlarını taşıyorsa 

onunla sünnet tespit edilebilecektir. Bu şekildeki bir hadîs, tek başına 

dinde delil olacaktır.  

Oysa başta Hanefiler olmak üzere fakihlerin hadîslerin sıhhat 

tespitine yaklaşım usulleri, daha çok, rivayetlerin taşıdığı hükümler ve 

amele konu olup olmamasını öncelemektedir. İki ekol arasındaki bu 

yaklaşım farkı, hadisçilerin zayıf saydıkları bazı metinlerin fukahâ ta-

                                                           
86 Bk. Ebû Hanîfe, el-Âlim ve’l-müteallim, 24-25. Ayrıca bk. Kevserî, Mu-

hammed Zâhid, Te’nibu’l-Hatîb, Mısır, 1361/1942, 86. 
87 Ebû Yusûf, er-Redd alâ Siyeri'l-Evzâî, 34. 
88 Ebû Yusûf, a.g.e.,, 34-35. 
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rafından kullanılmasına ve sahih addedilen bazı haberlerle de amel 

edilmemesine zemin hazırlayan amillerden biri olmuştur.89 Bu sebeple 

Ehl-i re’y, sünnetin tesbiti, muhafazası ve haberlerin değerlendirilmesi 

çerçevesinde bir tedbir olarak nakledilen rivayetlerin Kur’ân-ı Kerîm, 

meşhur sünnet ve icmâ gibi dinin temel kaynaklarıyla karşılaştırılarak 

uyumunun kontrol edilmesine de önem vermiştir. Zira haber olarak ni-

teledikleri hadîslerin isnâd ve ricâl tenkidi yanında, dinin temel kay-

naklarıyla da uyum içerisinde olması gerektiğini savunmuşlardır. 

Çünkü dinin temel kaynakları arasında bir çelişki olmaz, olmamalıdır. 

Haberlerin değerlendirilmesi konusunda Hanefî fakihleri böyle bir 

usûl geliştirmeye sevkeden etkenlerin başında, içinde bulundukları il-

mi ve fikrî ortamın durumu gelmektedir. Zira bu âlimlerin bulunduğu 

coğrafya, başından itibaren hadîs uydurmanın en yoğun olduğu Kufe 

ve doğu eyaletleridir. 

Ehl-i re’y ve Ehl-i hadîsin hadisleri tespit bağlamında birbirle-

rinden ayrıldıkları temel nokta şöyle özetlenebilir: “Muhaddisler kendi 

ölçülerine göre rivayetlerin bize sahih bir şekilde ulaşıp ulaşmadığına 

bakarlar. Şartlarına uygun bulmadıkları haberleri de reddederler. Fu-

kahânın ise kullandıkları delil sadece konu ile ilgili rivayetler değildir. 

Onlar bir hükme ulaşırken İslam’ın genel kaideleri, kıyas, istihsân, 

sedd-i zerîa vb. pek çok delil veya istidlâl yöntemini kullanmışlar-

dır.”90 

Ehl-i hadîs ile Ehl-i re’y arasında sünnetin tespiti noktasında 

hadîslere yaklaşım farkı, mütevatir, meşhur ve ahad rivâyetleri tanım-

lamalarında da kendisini göstermektedir. Hadisçiler hadislerin sıhhat 

derecelendirmesinde ve taksiminde râvi sayısını esas alırken, fukahâ 

râvi sayısının yanında uygulamayı da (rivayetle ilk dönemde amel edi-

lip edilmediğini) dikkate almaktadır. Örneğin sahâbe döneminde amel 

edilen ve daha sonra uygulamada kalan (ulemanın kabul edip uygula-

yageldiği) âhâd haberler için fukahânın mütevâtir terimini kullanmala-

rı bu sebepledir. Aynı şekilde tek sahâbîden gelse dahi, tâbiûn döne-

minde maruf olup yaygınlık kazanan hadisler için de fukahâ “manevî 

mütevâtir” veya “meşhur” tabirini kullanmakta bir sakınca görmemiş-

tir.91 Oysa ki bu kavramların Ehl-i hadîs ıstılahında ya yeri yoktur ya 

da farklı manalarda ve muhtevalarda kullanılmaktadır. 

                                                           
89 Bk. Gül, Mutlu, Hanefi Usulünde Hadîs Tenkidi, UÜ. SBE., Doktora tezi, 

Bursa 2014, 127. 
90 Polat, Selahattin, Hadîs Araştırmaları, İnsan Yayınları, İstanbul 2003, 133. 
91 Gül, a.g.e., 129. 
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Hadîs ve sünnetin tespitinde yukarıdaki ana akımların dışında 

Şîa gibi fırkaların ve bazı Ehl-i tasavvufun da farklı yaklaşımlarından 

söz edilebilir. Örneğin Şîa’ya göre bir haberin sıhhati ve sübutu için 

Şîa’nın kabul ettiği sahâbîlerden ve masum imamların bulunduğu bir 

isnadla gelmesini gerekir. Zaten Şîa’nın hadîs dediği birikimin çoğu, 

Hz. Peygamber’e değil imamlara ait dini görüşlerdir.92 

Aynı şekilde zühd anlayışından sonraki tasavvuf döneminde 

kimi sufilere göre hadîslerin sıhhatini tesbitte ve sünnetin sübutunda 

isnadın bir önemi yoktur. Zira hadîsler öğüt almak ve amel için vardır, 

senedle uğraşmaya gerek yoktur. Ayrıca asıl ilim elde etme yolu, il-

ham, keşf ve rüya gibi yollardır. Asıl bilgi ise bu yollarla elde edilen 

marifet bilgisidir. Bu şekilde doğrudan Hz. Peygamber’den ilim almak 

da mümkündür. Dolayısıyla nakille elde edilen bilgilerin fazla bir 

önemi yoktur. Hatta bazı sufiler, “her güzel ve hikmetli söz, Hz. Pey-

gamber’in söylediğidir” diyerek birçok atasözü, kelam-ı kibar ve hik-

metli sözleri, Hz. Peygamber’e nisbet etmekte bir sakınca görmemiş-

lerdir.93 

4- Hadislerin Bağlayıcılığıyla İlgili Yaklaşımlar 

Hz. Peygamber’in, Kur’ân’ı açıklama ve yaşamasından oluşan 

sünnetin bağlayıcılığı konusundaki yaklaşım farklılıkları, hadîse kla-

sik yaklaşımın temel meselelerinden biri olmuştur.94 Özetlemek gere-

kirse sahâbe döneminde bile genel olarak Hz. Peygamber’in (s.a.v.) 

hangi uygulamasının veya sözünün bağlayıcı olup olmadığı ve neyin 

sünnet olup olmadığı tartışılmıştır.95 Mesela, sabah namazının sünne-

tini kıldıktan sonra sağ tarafına yatmanın sünnet olup olmadığı,96 hacc 

yapıldığında Ebtah (veya Muhassab) denilen yerde konaklamanın 

sünnet olup olmadığı,97 tavafta remel yapmanın sünnet olup olmadı-

ğı98 gibi hususlar tartışılarak, bu konulardaki uygulamanın niteliği ve 

                                                           
92 Özpınar, Şiî Hadîs Tarihi, 177-179, 186. 
93  Yücel, Ahmet, Hadîs Tarihi, İFAV Yay., İstanbul 2012, 70-71. 
94 Bu konuda ayrıntılı bilgi icin bk. Şimşek, Murat, İslam Hukukunda Bağla-

yıcılık Bakımından Hz. Peygamber’in İctihad ve Tasarrufları, Ankara: TDV, 

2010. 
95 Bkz. Abdulmecîd, İtticâhatü’l-fıkhiyye, 162-163; Görmez, Mehmet, Meh-

met, Sünnet ve Hadîsin Anlaşılması ve Yorumlanmasında Metodoloji Sorunu, 

Ankara, 1997, 278. 
96 Ebû Dâvûd, Tetavvu’, 4 (II, 47-48). 
97 Buhârî, Hacc, 147 (II, 196-197); Müslim, Hacc, 337-341 (I, 951-952). 
98 Ebû Dâvûd, Menâsık, 50; Ahmed b. Hanbel, Müsned, I, 233. Ayrıca bkz. 

İbn Âşûr, age., 38; Abdulmecîd,, age., 163. 
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bağlayıcılığı tespit edilmeye çalışılmıştır. Oysa sonraki dönemlerde de 

bu konudaki tartışmalar devam etmiştir. Şu farkla ki, Hz. Peygam-

ber’in (s.a.v.) bütün fiilleri peşinen sünnet kabul edildiği için, tartış-

malar daha çok bunların hangisinin bağlayıcı olup olmadığı hususunda 

yoğunlaşmıştır.99  

Hz. Peygamber’in beşeri yönü ile nebevi yönünün ayırt edilme-

si gerektiğine dair farklı yaklaşımların ortaya çıkması sebebiyle Hz. 

Peygamber’den her sadır olanın ümmetini bağlayıcı olup olmadığıyla 

ilgili tartışmalar da yoğunlaşmıştır. Sünnetin yaşanmasında, Hz. Pey-

gamber’in insan ve peygamber olma gibi iki önemli sıfatının olduğu-

nu, sahâbenin yaptığı gibi, göz önünde tutmak gerektiği vurgulanmış-

tır. Dolayısıyla hadislerin veya sünnetin bağlayıcılığını meselesi, sü-

but meselesinden sonraki en önemli mesele haline gelmiştir. Bu mese-

le aynı zamanda bir anlama, yorumlama ve değerlendirme faaliyetine 

dönüşmüştür. Bu bakımdan da bu konuda daha çok fakihler görüş bil-

dirmişledir. Sünneti bağlayıcılık açısından derecelendirmişler ve her 

sahîh hadîsin ifade ettiği sünnetin aynı derecede bağlayıcı olmadığını 

ortaya koymuşlardır. 

Bu bağlamda, Hz. Peygamber’in daha çok insanî özelliğinin bir 

gereği olarak yaptığı yeme, içme, uyuma vs. gibi fiiller ile yaşadığı 

zamanın, coğrafyanın ve toplumun alışkanlık ve âdetlerinde ona uy-

manın, ümmet için bağlayıcı olmadığı ifade ediliştir. Bu kabil Hz. 

Peygamber’in, adına cibillî fiiller denilen, beşeri davranışları, fakihler 

tarafından dinde delil ve bağlayıcı olarak kabul edilmemiştir. Onun 

(s.a.v.) yemesi, içmesi, oturması, harp düzeniyle ilgili talimatları ve 

belli ölçüde giyim tarzı gibi hususları, bu bağlamda değerlendirmiş-

lerdir.100  Bu sebeple bu gibi durumlar, Hanefi fakihler tarafından sü-

nen-i zevâid olarak adlandırılmış ve ümmeti için bağlayıcı olmayan 

uygulamalar olarak değerlendirilmiştir Çünkü bu gibi hususlar, onun 

(s.a.v.) peygamberliğinden değil, beşer tabiatından kaynaklanmış ve 

bu hususlarda içinde yaşadığı toplumun gelenek ve âdetlerine göre ha-

reket etmiştir. Dolayısıyla bunlar, Hz. Peygamber’in dine müteallik 

öğretilerinden değil, içinde bulunduğu ortamın değişkenlik gösteren 

âdetlerinden kabul etmek gerekmektedir.101 

Bu konunun çok erken dönemde ele alındığına dair bir delil 

Evzâî’nin (ö.157/773) naklettiği Mekhul’ün şu sözüdür (ö. 112/730): 
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                            HADİS İLMİNDE KLASİK YAKLAŞIMLAR                                           119 

 

 

“Sünnet iki kısımdır: (a) Amel edilmesi hidayet, terkedilmesi dalalet 

olan sünnet (b) Amel edilmesi güzel, terkedilmesi sakıncasız olan 

sünnet.”102 

Aynı şekilde Ebû Hanife’nin bir kısım nebevi tasarrufları, Hz. 

Peygamber’in yaşadığı dönem ve yerle sınırlı saydığı, dolayısıyla bu 

kabil sünnetlerin bağlayıcı olmadığı görüşünü ifade ettiği bilinmekte-

dir.103 

Sünneti bağlayıcı olup olmamasına göre değerlendiren âlimler-

den biri olarak İbn Kuteybe (ö.276/889), “Sünnetler bize göre üç tür-

lüdür”104 diyerek, bunları; vahiy olan bağlayıcı sünnet, Rasûlullâh’ın 

ictihadıyla ortaya koyduğu bağlayıcı sünnet ve ümmetine edep mak-

sadıyla sünnet kıldığı ama bağlayıcı olmayan şeyler, olarak açıkla-

maktadır.105 

Hanefî usûlcüsü Serahsî  (ö.483/1090) de “sünnet iki çeşittir” 

diyerek, onu ikili bir sınıflandırmayla şöyle ifade etmiştir: 

Birincisi: Uyulması hidâyet, terki dalâlet olan sünnettir. Bu 

sünnete örnek olarak bayram namazı, ezân, farz namazlarda ikâmet ve 

cemaatle namaz kılmak gibi sünnetledir. . İkincisi: Uyulması güzel 

olan, terkinde ise bir sakınca (lâ be’se bihî) olmayan sünnettir ki, Hz. 

Peygamber’in oturuşu, kalkışı, giyinişi, hayvanlara binişi gibi sünnet-

leridir.106 

Mâlikî fakihi ve usûlcüsü Şihâbuddîn el-Karafî (ö.684/1285) de 

Hz. Peygamber (s.a.v.)’in söz ve fiillerinin hangi sıfatlarından kaynak-

landığını tespit etmeye yönelen ve buna göre de sünnetin bağlayıcılı-

ğını ortaya koymaya çalışan önemli alimlerdendir. Hz. Peygamber 

(s.a.v.)’in tasarruflarının üç temel vasfından kaynaklandığını söyleye-

rek, bu vasıflardan ortaya çıkan sünnetin bağlayıcılığının ve uygulama 

şeklinin farklı farklı olduğunu ifade etmiştir.107  

Şah Veliyyullâh ed-Dihlevî (ö.1176/1762) de: “Bil ki 

Rasûlullâh’tan rivâyet olunan ve hadîs kitaplarında tedvîn edilmiş 

                                                           
102Dârimî, Mukaddime, 49; Serahsi, Usul, I, 114. 
103 Örnekleri için bk. Aktepe, İshak Emin, “Ebû Hanife ve Ehl-i Hadisin Sün-

net Analayışlarındaki Temel Rarklar”, İslam Hukuku Araştırları Dergisi, 

sy.19, 2012, s.115-130, 118. 
104 İbn Kuteybe, Te’vîlu muhtelifi’l-hadîs, 132. 
105 İbn Kuteybe, a.g.e., 132-134. 
106 Serahsî, Usul, I, 114–115. 
107 Karafî, Şihâbuddîn, Ebu’l-Abbâs Ahmed b. İdrîs, el-Furûk, thk. Ravvâs 

Kal’acî, Dâru’l-Ma’rife, Beyrût, ty., I, 206. 
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sünnet, iki kısımdır” diyerek, Hz. Peygamber’in peygamberlik vazife-

siyle ilgili olan ve olmayan sünnetleri olarak sünneti bağlayıcılık iki 

kısma ayırarak ele almaktadır.108 

Ehl-i hadîs alimleri ise daha çok Şâfiî’nin ortaya koyduğu ‘her 

bir hadisin bizatihi delil olarak yeterli olacağı’ anlayışının gereğiyle 

hareket etmişlerdir. Şâfiî şöyle demektedir: “Böylece söylediklerimizi 

anlayanlar bilsinler ki Hz. Peygamber’in sünneti, ister Kur'ân’da oku-

dukları bir ayetle farz kılınmış olan bir hükmü açıklasın, isterse 

Kur’ân’da yer almayan bir hükümle ilgili olsun, Allah’ın hükmü ile 

Peygamber’in hükmü farklı şeyler değildir. Aksine o da her halükarda 

bağlayıcıdır.”109  Şâfiî’ye göre senet açısından sahih olan haberlerle 

sabit olan sünnet, amel açısından bağlayıcıdır. 

Ehl-i hadîs, hadîsleri bağlayıcılık açısından derecelendirmekten 

ziyade sahîh olan her hadîsin uyulması gereken bir sünnet olduğu fik-

rine kail olmuşlardır. Zira Ehl-i hadîs yaklaşımında kaynağı vahiy 

olan hadîslerin, tek başına bir hüccet ve bağlayıcı bir değer olması da 

kaçınılmaz olacaktır. Bu sebeple dinde delil olarak re’ye değil hadîs 

rivâyetlerine; dini meselelerin hallinde te’vile değil esere önem ver-

mişlerdir. Yazdıkları kitaplarını bile re’yden arındırmak adına bâb 

başlığı koymadan tasnif etmeye teşvik etmişlerdir. Bu sebeple ricale 

göre tasnif edilen edebiyat türlerinin kendi anlayışlarına daha uygun 

olduğunu savunanlar olmuştur.110 Nitekim müsned türünde tasnîf edi-

len eserlerde, “önemli olan şey, rivâyetin ne ifade ettiğinden çok, kime 

ait olduğudur. Adeta, bu tür eserler kanalıyla hadîs, tarihî kontekstin-

den sıyrılıp, sebep, şart ve zamanın üzerinde, bi zâtihi bir değer olarak 

muhafaza edilmek istenmiş gibidir.”111  

Ehl-i hadîse göre zayıf bile olsa hadîsler, bağlayıcılık ve dini 

delil olma yönünden her türlü re’yden daha kıymetlidir. Örneğin Ah-

med b. Hanbel, “Zayıf da olsa bir hadîs, Ebû Hanîfe'nin re'yinden da-

ha iyidir”112 demektedir. Yine o: “Evzaî'nin re'yi, Mâlik'in re'yi, Ebû 

Hanîfe'nin re'yi…bunların hepsi de birer re'ydir ve bana göre farksız-

                                                           
108 Dihlevî, age., I, 471-473. 
109 Şâfiî, Risâle, 104-105. 
110 Özpınar, Hadîs Edebiyatının Oluşumu, 233-235. 
111 Özafşar, a.g.e., 187. 
112 Hatîb, Ebû Bekr Ahmed b. Ali el-Bağdâdî, Târîhu Bağdâd ev Medîneti's-

Selâm, Dâru'l-Kütübi'l-İlmiyye, Beyrût, ty., I-XIV. XIII, 448. Krş. İbn Kay-

yım, Şemsuddîn Ebû Abdillah Muhammed b. Ebî Bekr el-Hanbelî, İ’lâmu’l-

Muvakkı’în an Rabbi’l-Âlemîn, thk. Tâhâ Abdurraûf Sa’d, Beyrût, 1973, I-

IV,  I, 76. 
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dır. Sadece  âsâr, huccet olabilir” 113  derken de aslında sünnet ve 

hadîsin bağlayıcılığını da vurgu yapmış olmaktadır. 

Öte yandan Ehl-i hadîse göre hadîsler, Kur’ân için bile bağlayı-

cıdır. Zira Kur’ân rivayetleri değil ama rivayetler, Kur’ân’ın durumu-

nu, anlamını ve hükümlerini belirleyici bir unsurdur.114 Bu sebeple 

Ehl-i hadîs, dinin bütün konularının hadîs ve eser ile çözülebileceğini, 

re’y, kıyas gibi delillere başvurmaya gerek olmadığını savunmuşlar-

dır.115 Bu yaklaşım daha sonraki dönemlerde hadîsleri anlamada lafzî-

zâhirî yaklaşımı savunan kimi hadîs taraftarlarının, Zahiriliğin ve Se-

lefiliğin en önemli metodu ve referansı haline gelmiştir.116 Böyece bu 

yaklaşım zaman içinde selefi ve zahiri din anlayışında gelişerek yaşa-

maya devam etmiştir. Neticede bir mesele hakkında bir hadîs rivâye-

tinden hareket edilerek hüküm bina edebilmenin önü açılmıştır. Farklı 

tonları ve usûlleri olmasına rağmen bu yaklaşım günümüzde özellikle 

Suûd Selefiliği-Vehhâbîlik için en temel referans noktalarından biri 

olmuştur.117 Örneğin yaklaşımı benimseyenlere göre “Her kim ikindi 

namazını terk ederse amelleri boşa gitmiştir” hadîsi, zahiri manasına 

anlaşılmalıdır. Yani ikindi namazını terk eden kimse dinden çıkmış 

olmaktadır. Buna benzer meselelerdeki hadîsler de böyle anlaşılmakta 

ve uygulanmaktadır.118 

Ehl-i hadîs ve onun günümüzdeki uzantılarının hadîslerin bağ-

layıcılığı konusundaki yaklaşımlarının özeti şöyledir: Haber-i vahid 

bile olsa senedi kesintisiz bir şekilde Peygamber’e (s.a.v.) ulaşan, şâz 

ve illetli olmayan hadîslerle amel etmek farzdır. Mütevâtir, meşhûr, 

müstefîz veya belli miktarda râvî sayısıyla rivâyetine bakılmaksızın 

böyle bir hadîsle amel etmek gerekir. Senedi sahih olan hadîsle, râvî 

sayısına bakılmaksızın, akaidten fıkhi konulara kadar dinin her ala-

nında amel edilmelidir. Çünkü hadîs sahîh olduktan sonra, kesin ve 

                                                           
113 İbn Abdilberr, Câmi'u Beyâni’l-İlm, II, 182. 
114 Örneğin Suyûti (ö.911/1505), Hanefilerin kullandığı mezkur arz hadîsini 

Rafızî ve Zındıkların delil olarak kullandıklarını iddia ederek, bu rivâyetin 

uydurma olduğunu ispat için Miftâhu’l-cenne fi’l-ihticâci bi’s-sünne adlı ese-

rini kaleme almıştır. Bkz. Es-Suyûtî,, Miftâhu’l-Cenne fi’l-İhticâcı bi’s-

Sünne, Medîne, 1409/1988, 3.bsk, 5-6. 
115 Bk. Yücel, Hadîs Tarihi, 111. 
116 Hıdır, Özcan, “Selefiliğin Hadîs-Sünnet Anlayışı”, İslam Geleneğinde ve 

Modern Dönemde Hadîs ve Sünnet Kitabı içinde bölüm, Kuramer Yayınları, 

İstanbul 2020, s.119-157, 122. 
117  Tunç, Mazhar, “Suûd Selefiyeyyesi’nin Hadis Anlayışı”, Şarkiyat İlmi 

Araştırmalar Dergisi, Nisan 2017, c.9 sy.1 817), s.388-411, 389. 
118 Bk. Tunç, agm., 402. 
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kat’i bilgi, nazarî ve zannî bilgi içermesi gibi hususlara ya da akaid ve 

diğer konuları içermesine bakılmaksızın, onunla amel edilmesi gerek-

tiğine dair âlimlerin icmâsı vardır.119 Nitekim günümüz selefi anlayı-

şın temsilcilerinden el-Elbânî’nin konuyla ilgili yazmış olduğu kitabı-

nın adının el-Hadîsu huccetün bi nefsihi fi’l-akâid ve’l-ahkâm120 şek-

linde konulması da bu yaklaşımın özeti gibidir.  

Netice itibariyle sünnetin bağlayıcılığı hususunda bazı âlimler, 

uygulamayı ve uygulamaya esas teşkil eden hadisleri/sünneti bağlayıcı 

olarak görürken, bazıları ise bütün hadisleri bağlayıcı olarak görmüş-

lerdir. Yine bazı âlimler, sadece hadislerin/sünnetlerin zahiriyle yeti-

nirken, bazıları bunların amaç ve manalarını da dikkate alarak hareket 

etmişlerdir. 

5- Bilgi Kaynağı Olarak Hadîs ve Sünnete Yaklaşımlar 

Hadîse klasik yaklaşım dendiğinde önde gelen tartışmalardan 

biri ve dolayısıyla yaklaşım farklılarının sergilendiği alanlardan biri 

şüphesiz hadisin bilgi değeridir. Hadisin subutü/tespiti, bağlayıcılığı 

ve sünnetin dindeki yerini de doğrudan ilgilendiren bu husus, aslında 

hadîs usûlü ilminin de varlık sebebidir. Bu konu, hadislerin neredeyse 

tamamını oluşturan haber-i vahidlerin dini bilginin kaynağı yada baş-

ka bir ifadeyle delil olup olmayacağı, hangi konularda hangi rivâyet 

türlerinin olacağı, hadîslerin râvî sayısının bu hususta bir anlamının 

olup olmadığı, delil olabilmesi için gereken şartların neler olduğu gibi 

birçok meseleyi kapsayan geniş bir konudur. 

Hadîslerin dini bilginin kaynağı olması meselesi, hadîs ilminin 

ve hadisçilerin ele aldığı bir mesele olduğu kadar haber başlığı altında 

fakihlerin ve kelamcıların da önem verdiği bir husus olmuştur. Zira 

Hz. Peygamber’in din adına ortaya koyduğu söz, fiil ve tarkrirlerinin 

öğrenilmesi, insanlara aktarılması ve dini bir delile dönüşmesi ancak 

hadîsle yani haberle olabilmektedir. Gerek fıkhi meselelerin ve gerek-

se kelami konuların hadîslerle temellendirilmesi ve açıklanması, ha-

dislerin sübutu bakımından haber konusunu önemli kılmaktadır. Bura-

da fakih ve kelamcıların hadîsleri, haber kavramının içinde bir mesele 

olarak ele almalarına dikkat edilmelidir. Özellikle kelam ilmi açısın-

dan haberin bilgi değeri derken, hadisçilerin ifade ettikleri hadîslerin 

bilgi değerini değil, daha geniş bir anlamda gerçekleşen bir olay ve 

oluş hakkında başkası tarafından iletilen bilgilerin kast edildiği açıktır. 
                                                           
119 Tunç, agm., 396. 
120 Bk. El-Elbânî, Muhammed Nâsiru’d-Din, el-Hadîsu huccetün bi nefsihi 

fi’l-akâid ve’l-ahkâm, Mektebetü’l-Maârif, Riyad 1425/2005. 
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Dolayısıyla Ehl-i hadîsin hadîs başlığı altında aldığı sübut ve delalet 

meseleleri, fıkıh ve kelam ilimlerinde haber başlığı altında ele alın-

maktadır. Neticede hadislerin râvî sayılarına göre sınıflandırılarak on-

ların bilgi değeri bakımından derecelendirilmesi, ikinci hicret asrının 

başlarından itibaren, fıkıhçı ve kelamcılar eliyle başlamış gözükmek-

tedir.  

İbn Abdilber, haber-i vâhidin dinde delil olmasına ve dolayısıy-

la bilgi değerine ilk karşı çıkanların Hâricîler ve diğer bid'at hareketle-

ri olduğunu kaydetmektedir. 121  Hâriciler, “bazı haber-i vâhidlerin 

Kur’ân’a aykırı hüküm taşıdıkları, lafzan rivâyet edilmedikleri, bu tür 

haberler arasında birbiriyle çelişenlerin bulunması ve ashâbın dahi biri 

birini tenkit ettiği”122 gibi hususları ileri sürerek, bu tür rivayetlerle 

hiçbir konuda hiçbir şekilde amel edilemeyeceğini iddia etmişlerdir. 

Aynı şekilde Mu'tezile’nin, Ehl-i hadîs ile mücadelesinde, onla-

rın bilgi kaynaklarını teşkil eden haber-i vâhidlerle özel olarak ilgi-

lendikleri anlaşılmaktadır. Hatta, hadîslerin ilim ifade etmelerindeki 

değerin, onları rivâyet eden râvi sayılarıyla orantılı bir şekilde ele 

alınmasını ilk defa Mu'tezile’nin ortaya koyduğu tespit edilmektedir. 

Bu hususta hadîsleri “ilk olarak Vâsıl b. Atâ (ö.131/748)’nın haber-i 

hâs ve haber-i âmm diye ikiye ayırdığı, daha sonra İmam Şâfiî, Ebû 

Hanîfe ve Ebû Yusuf’un aynı kavramları kullanmaya devam ettiği” 

görüşü ağırlık kazanmaktadır.123 Vâsıl’dan sonra Mu'tezile’nin kuru-

cusu durumunda olan Amr b. Ubeyd (ö.144/761) ise, haber-i vâhidler 

konusunda ileri bir adım atarak, onları toptan reddetmesiyle adından 

söz ettirmiştir.124 Yalnız söz konusu dönemde tartışılan haber-i vâhid, 

sözlük manasına uygun bir şekilde, sadece bir kişinin rivâyet ettiği 

hadîs demek olup, daha sonraki süreçte Hadîs usûlünün tanımladığı 

şekilde azîz ve meşhûr gibi haber çeşitlerini kapsamamaktadır.125 Da-

ha sonra bu konuyu benzer ölçülerle ve kavramlarla hadîs usûlüne ta-

şıyan Şâfiî olmuştur. O, râvî sayılarına göre hadîsleri taksim ederken 

haber-i hâs veya hâssa tabiriyle bir kişinin rivâyetini ve sonraki ıstıla-

                                                           
121 İbn Abdilberr, et-Temhîd, thk. Mustafâ b. Ahmed el-Alevî ve M. Abdul-

kebîr el-Bekrî, Fas, 1387/1967, I-XXIV. I, 2. 
122 Bkz. Yavuz, Yusuf Şevki, “Haber-i Vâhid”, DİA, XIV, 352-353. 
123 Ertürk, Mustafa, “Haber-i Vâhid”, DİA, XIV, 350. 
124 Zühdî Cârullâh el-Mu'tezile, Beyrût, 14010/1990, 6. Bsk,, 122. 
125 Ünal, Ebû Hanîfe’nin Hadîs Anlayışı, 134; Ertürk, “Haber-i Vâhid”, DİA, 

XIV,  349. 
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hi anlamıyla haber-i vâhidi kastetmiştir. Yine  haber-i âm veya âmme 

tabiriyle de mütevatir haberi kastetmiştir.126  

Mu’tezile, ortaya attığı bu haberin râvî sayısına göre derecelen-

dirilmesi teorisiyle Kur’an, Sünnet ve hadislerin de dahil olduğu bir 

bilgi kaynağı metodu oluşturmuştur. Bunun aynı zamanda İslâm dü-

şünce tarihindeki ilk epistemolojik metot önerisi olduğu kabul edil-

mektedir. Ancak bu yaklaşım ve öneri, Ehl-i hadîs tarafından şiddetle 

tenkit edilmiştir. 

İmam Şâfiî’nin, kendileriyle olan tartışmalarını naklettiği, ancak 

kimlikleri hakkında açık bilgi ve isimlendirmede bulunmadığı haber-i 

hâssayı/haber-i vâhid aleyhinde oluşan hareketin temsilcilerinin 

Mu’tezile kelâmcıları olduğu kabul edilmektedir. Bu fırkadan başka 

Kaderiyye, Râfizîler, Hâriciler, Cehmiyye, Mürcie, Eski Maniheist 

inanç kalıntılarına inanan ve İslama karşı lakayt kalan bir zümre (Zın-

dıklar) de, haber-i âhâd konusunda hadîsçilere muhalefet etmişler-

dir.127 Hadîsçiler ise, bu muhalif cepheye karşı mücadele ederk haber-

i âhâdın dinde bilgi kaynağı olması gerektiğini vurgulamış ve bu sa-

dette eserler kaleme almıştır. Mesela, Şâfiî’nin eserlerinde ve özellikle 

de er-Risâle’sinde vurgu yaptığı, “Sünnetin, meşruiyetini Kur’ân’dan 

aldığı,” 128  “Sünnetin, Kur’ân’da geçen hikmet demek olduğu,” 129 

“Erîke hadîsinin anlamına getirdiği yorum”130 ve “Sünnetin de vahiy 

mahsulü olduğu”131 gibi konuları işlemesi, hep bu gayeye matuf gö-

zükmektedir.  

Hadîslerin bilgi değeriyle ilgili sistematik itiraz eden ilk zümre 

olarak Mu’tezileye göre haber, iki kısma ayrılır. Birincisi, doğruluğu 

zorunlu olarak bilinen söz, ikincisi de doğruluğu araştırma ve incele-

me yoluyla bilinen sözdür. Doğruluğu zorunlu olarak bilinen söz, mü-

tevatir haberdir. Doğruluğu araştırma yoluyla bildirilen haberler ise 

doğru ve yanlış olma ihtimali bulunan zanni haberlerdir. İşte kelamcı-

ların bu zanni olan dedikleri nakli deliller, “haberu’l-vâhid” ya da 

“âhâd haberler” olarak bilinen hadîslerdir. Kelam ve fıkıh usûlü kitap-

larında âhâd haber denildiğinde, aksine bir görüş belirtilmedikçe, 

                                                           
126 Şâfiî, el-Ümm, VII, 273, 278. 
127 Koçkuzu, Haber-i Vahitler, 160-161. Krş. Kâsımî, Muhammed Cemalud-

din, Kavâidu’t-Tahdis, Beyrût, 1407/1987, 153. 
128 Şâfiî, er-Risâle, 22. 
129 Şâfiî, a.g.e., 32, 78. 
130 Şâfiî, a.g.e., 89-91 vd. 
131 Şâfiî, a.g.e., 76-79. 
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hadîs manasına kullanılmaktadır. İster bir isterse çok kişi tarafından 

rivâyet edilsin, mütevatirin şartlarını taşımayan haberler, âhâd haber-

dir.132 Mu’tezile’ye göre bu tür haberlerin kullanım şartları ve fonksi-

yonlarıyla ilgili bir takım ilkeler bulunmaktadır. Mesela haber-i vâhi-

din ilim ifade etmesi için en az dört ravisinin veya bazı karineleri ta-

şıması gerekir.  

Şîa alimleri de haber-i vâhid konusunda Mu'tezile’ye benzer fi-

kirlere sahiptirler. Bunlar, haber-i vâhidin ilim ifade etmesi ve huccet 

olabilmesi için teyit edici karine ve delillerin bulunması gerektiğini 

öne sürmüşlerdir.133 Ayrıca Şîa’ya göre bir hadîsin sahîh ve ilim ifade 

edilmesi için kabul ettikleri az sayıdaki sahâbeden ve Ehl-i beyt 

imamlarından gelmesi gerekmektedir. 

Kabul şartlarında ihtilaf edilse de hem kelamcılar, hem fakihler 

hem de hadisçiler âhad haberlerin ameli konularda delil olacağında fi-

kir birliği içindedir. Kelamcılar ve fakihler, bu tür haberler için isna-

dın sağlam olmasını yeterli görmeyerek, buna ilaveten Kur'ân, sünnet, 

akıl ve icma gibi temel delillere de aykırı olmamasını şart koşmakta-

dır. Ancak itikad ile zan bir araya gelemeyeceği için itikadi meseleler-

de bu tür haberlerin delil olamayacağına kanidirler. Bunu "habe'r-i va-

hid ilim ifade etmez" sözüyle dile getirmektedirler.134 

 Ehl-i re’ye göre de haber-i vahitlerin bilgi ifade edebilmesi ve 

dini bir hükmün delili olabilmesi için isnâdın ve râvî sayısının yanında 

başka özelliklerinin de bulunması gerekmektedir. Örneğin Ebû 

Hanîfe, Hz. Peygamber’in (s.a.v.)n Kur’ân ve akla aykırı beyanda bu-

lunmasının imkânsızlığından hareketle, Kur’ân’a aykırı bilgiler ve hü-

kümler ihtiva eden haber-i vâhidin reddedilmesi gerektiğini söylemiş-

tir.135 Çünkü Hanefilerin yaklaşımında Kur'ân’a aykırı âhâd rivâyetler, 

görünürde isnâdının durumu ne olursa olsun senedi kopuk demektir. 

Bu durumu  “manevi munkatı’”  kavramıyla açıklamaktadırlar.136  

                                                           
132 Hansu, Hüseyin, “İtikadi Konularda Hadisin Delil Olması”, İslam Gelene-

ğinde ve Modern Dönemde Hadîs ve Sünnet kitabında bölüm, Kuramer Ya-

yınları, İstanbul 2020,  s. 335-361, 345. 
133 Yavuz, “Haber-i Vâhid”, DİA, XIV, 353. Ayrıca bkz. Koçkuzu, Haber-i 

Vâhitler, 210-211. 
134 Hansu, agm., 346. 
135 Yavuz, “Haber-i Vâhid”, DİA, XIV, 353. “Haber-i vâhidin kabulü hak-

kında Ebû Hanîfe’ye isnat edilen şartlar” için bkz. Koçkuzu, Haber-i Vâhit-

ler, 179-180; Ünal, Ebû Hanîfe’nin Hadîs Anlayışı, 171 vd. 
136 Serahsî, Usul, I, 364. 
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İmam Mâlik ise, haber-i vâhidin Medine ehlinin ameli ve kıyâs 

ile takviye edilmesi halinde huccet olabileceğini söyleyerek,137 böyle 

olmayan âhâd rivâyetleri kabul etmemiştir. Mesela o, “Kim ölür ve 

üzerinde oruç borcu olursa, velîsi onun adına tutar” şeklindeki rivâyet 

ile, köpeğin yaladığı kabın yıkanması ve alış-veriş akdinde meclis 

muhayyerliği konusunda gelen rivâyetleri, “Hadîs gelmiş ama, doğru-

su gerçek olduğunu bilmiyorum” diyerek Kur’ân’daki asıllara 

muvâfık olmadıkları düşüncesiyle reddetmiştir.138 

İmam Şâfiî ise, haber-i vâhidler konusunda sika olduğu müd-

detçe râvinin tek olmasının haberin sıhhatine zarar vermeyeceğini söy-

lemiş ve buna benzer makul şartları haiz haber-i vâhidin huccet oldu-

ğunu beyan etmiştir.139 Şâfiî’nin bu konudaki çalışmaları ve haber-i 

vâhid’in hucciyyeti konusunda ileri sürdüğü teori, kendisinden sonraki 

hadîs tarftarları tarafından da takip edilmiştir. Bu sebeple, “Şâfiî, ken-

dinden sonraki Fıkıh Usûlü ve Hadîs Usûlü musannefâtına haber-i 

vâhid ve hucciyyeti bahsini hediye eden”140 kişi olarak tarihe geçmiş-

tir.  

 Ashâbu’l-Hadîs’in imamı olarak Ahmed b. Hanbel, haber-i 

vâhidin amelî meselelerde olduğu gibi itikadî meselelerde de delil ola-

cağını kabul etmiştir.141 Onun takipçileri olan Ehl-i hadîs de haber-i 

vâhidin ilim ifade etmediğini söyleyen gruplarla tartışmalara girmiş ve 

hadîsin konumunu güçlendirmek için büyük bir gayret sarf etmiştir.142  

Ehl-i hadîs, daha önce geçtiği üzere Kur’ân ve sünneti gerek 

menşe gerek bilgi kaynağı olmaları itibariyle birbirine eşit iki kaynak 

olarak değerlendirmiştir. Her ikisi de vahiy ürünüdür ve dinde huccet-

tir. Sünnet ve hadîs eş manadadır. Dolayısıyla sünnet, Kur'ân’dan ba-

ğımsız olarak hüküm koyabilmektedir. Hal böyle iken aralarında tam 

bir uyumun olması mümkün değildir.143 Dolayısıyla âhâd rivâyetlerin 

sıhhatini tespit etmek için Kur'ân’a arz etmek doğru değildir. Hadîs, 

                                                           
137 Bkz. Abdülmecîd, el-İtticâhât el-Fıkhiyye, 281. 
138 Şâtıbî, age., III, 21. Krş. Koçkuzu, Haber-i Vâhitler, 185. 
139  Bk. Şâfiî, er-Risâle, 460-461. Ayrıca bkz. Koçkuzu, Haber-i Vâhitler, 

189; Ebû Zehra, Ahmed İbn-i Hanbel,  247; Nazlıgül, Habil, İmam Şafii’nin 

Hadis Kültürümüzdeki Yeri, (Basılmamış Doktora tezi, A.Ü.S.B.E.), Ankara, 

1993, 205. 
140 Nazlıgül, Habil, İmam Şafii’nin Hadis Kültürümüzdeki Yeri, 206. 
141 Yavuz, “Haber-i Vâhid”, DİA, XIV, 354. Ayrıca bkz. Ebû Zehra, Ahmed 

İbn-i Hanbel,  245 vd.; Abdülmecîd, el-İtticâhât el-Fıkhiyye, 244-245. 
142 Bkz. İbn Abdilberr, et-Temhîd, I, 2. 
143 Bkz. Ebû Zehre, Ahmed b. Hanbel, 212-215. 
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senedi sahîh ve sağlam olduğu müddetçe tek başına bilgi kaynağıdır. 

Bu sebeple Ehl-i hadîs çoğunluğuna göre haber-i vâhid itikadî mesele-

lerde de bilgi ifade eder ve delildir.144 

Ehl-i hadîs beşinci asrın ortalarına kadar, mütevâtir ve âhâd tas-

nifini hadîs usûlünün konularından biri olarak görmemiştir. Bunu fa-

kih ve kelamcıların yaklaşımı olarak görmüş ve mücadele etmiştir. Bu 

şekildeki taksimi ilk defa eserinde ele alan el-Hatîb el-Bağdâdî’yi 

(ö.463/1071) de Ehl-i hadîsin metoduna uymadığı gerekçesiyle eleş-

tirmişlerdir.145 Hatta bu şekildeki ayırımın, başta Mu’tezile olmak üze-

re fitne çıkarmak isteyen ve sünneti reddetmek için bahane arayanların 

işi olduğunu ileri sürmüştür. Nitekim kabir azabından sıfatlara, müci-

ze, zühd ve rekaik konularından faziletlere ve menakıba kadar bütün 

konular Ehl-i hadîse göre haber-i vâhidle sabittir ve inanılması gere-

ken hususlardır. Bunları kabul etmeyenler ise ehl-i bid’attır.146 

Ehl-i hadîs, bir âhâd haberin delil olması için senedinin sağlam 

olmasını yeterli görmektedir. Hatta onlar kelamcılar ve fakihler gibi 

hadîslerin bilgi kaynağı olarak değerini ifade eden mütevâtir ve âhâd 

tasnifini kabul etmemişlerdir. Bunun yerine isnadtaki râvîlerin güveni-

lirliklerini ifade eden sahîh ve zayıf ayırımını esas almışlardır. Ehl-i 

hadîse göre sahîh olduğu tespit edilen hadisler/haberler, hem ilim hem 

amel ifade ederler ve dinin her alanında hüccettirler. Örneğin Buhârî, 

kendisinden önce ve sonra tasnîf edilen hadîs kitaplarında görülmedik 

bir şekilde, bu meseledeki tartışmaları el-Câmi'u’s-Sahîh’ine taşımış 

ve  haber-i vâhid konusunda Kitâbu Ahbâri’l-Âhâd adıyla özel bir bö-

lüm ihdâs etmiştir. Burada Kur'ân, Hz. Peygamber ve sahâbe uygula-

malarından örnek vererek, tek kişinin haberiyle bile amel edilebilece-

ğini ispatlamaya çalışmıştır. 

Netice itibariyle Ashâbu’l-Hadîs, her alanda bilgi kaynağı ola-

rak hadîse tartışmasız bir değer verirken, Ashâbu’r-Re’y olarak tanım-

lanan taraf, kendi içinde hadîsin ve özellikle de âhâd haberlerin ilmî 

değeri konusunda, farklı görüşler ve şartlar ileri sürmüşlerdir. Bu yak-

laşımlar günümüze kadar taraftar bulmuştur.  

                                                           
144 Bkz. Ebû Zehra, Ahmed İbn-i Hanbel,  254-255; Koçkuzu, Haber-i Vâhit-

ler, 140 vd. 
145 Hatîb, haber-i vahidlerin tespitinde de Ehl-i re’yin usullerini benimsemiş 

ve eserlerinde ele almıştır. Bu tutumu onun fakihliği, akaid ilmiyle yakından 

ilgilenmesi gibi sebeplerle izah edilmektedir. Bk. Yücel, Hadîs Tarihi, 113-

114. 
146 Hansu, agm., 348. 



128 İSLÂMÎ İLİMLERDE KLASİK VE MODERN YAKLAŞIMLAR 

 

 

6- Hadisleri Anlama ve Yorumlamayla İlgili Yaklaşımlar 

Hadislerin ya da sünnetin anlaşılması ve yorumlanması mesele-

si, Hz. Peygamber’in zamanından günümüze kadar değerini ve öne-

mini hiç kaybeden devam eden bir meseledir. Zira Hz. Peygamber ha-

yattayken bile sünnetin anlaşılmasında iki farklı yaklaşımın olduğu 

kabul edilmektedir. Sahâbe, Hz. Peygamber’in söz ve fiillerini anla-

maya çalışmış, bazıları bunları olduğu gibi kabul edip uygularken di-

ğer bir kısmı Hz. Peygamber’in maksadına ve ne demek istediğine gö-

re hareket etmiştir. Bu husustaki en çarpıcı örnek olarak da Hendek 

savaşının sonunda  “Hiçbir kimse Benû Kureyza yurduna varmadan 

ikindi namazını kılmasın” buyruğunun iki farklı şekilde anlaşılması 

verilmektedir. Ashabın bir kısmı “Bu sözden maksat, oraya bir an ön-

ce yetişmemizdir; yoksa ikindi namazının vakti içinde kılınmaması 

değildir” diyerek emrin mana ve maksadını dikkate alan bir çıkarımda 

bulunmuş ve ikindiyi yolda kılmışlardır. Diğer grup ise, sözün lafzına 

bağlı kalarak: “Oraya varılmadan ikindinin kılınmaması emredildi, 

vakit çıksa bile biz yolda kılmayız” demişler ve buna göre hareket et-

mişlerdir. Daha sonra durum Hz. Peygamber’e arz edilince her iki 

grubun da görüşünü hoş karşılamıştır.147  

Hz. Peygamber hayattayken sahâbe, bu farklı anlamalarının 

doğru olup olmadığını ona sorma bahtiyarlığına sahiptiler. Ama Hz. 

Peygamber’in vefatından sonra sahâbe arasında sünnetinin nasıl anla-

şılacağı konusundaki ihtilaflar da artmaya  başlamıştır. Bu ihtilaflar iki 

yönelim altında izah edilmektedir. Birinci yönelim, lafız-mana ve ri-

vâyet-dirayet ilişkisi bakımından lafza, şekle ve rivâyete öncelik tanı-

mışlardır. Bunlar hadîsleri anlamada lafızcı, sünneti yaşamada şekilci 

davranmışlardır. İkinci yönelimdekiler ise bir hadîsi anlamaya çalışır-

ken Hz. Peygamber’in ne demek istediğine yoğunlaşmış, maksada gö-

re bir anlama yoluna gitmişlerdir. Onun her yaptığını sünnet olarak da 

değerlendirmemişlerdir. Makâsıd eksenli anlama yaklaşımındaki bu 

grup, hadislerin anlaşılmasında Kur'ân ve İslam’ın temel ilkelerini bir-

likte değerlendirerek bir sonuç elde etmeye çalışmışlardır. Sahabenin 

sünneti ve hadîsleri anlama ve değerlendirmedeki bu iki farklı anlama 

yaklaşımı, daha sonra ortaya çıkacak usûl ve yöntem farklılıklarına 

öncülük etmiştir. Netice itibariyle sahâbe, sünneti anlamada zâhirî 

(lafzî ve şeklî) ve gâî (fıkhî ve ictihâdî) olmak üzere iki temel yakla-

                                                           
147 Buhârî, Meğâzî, 30; Müslim, Cihâd, 69; Bkz. Karaman, Hayrettin, İslâm 

Hukukunda İctihad, Ankara 1985, 47. 
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şım sergilemiştir.148 Tâbiûn zamanında da  sünneti anlama ve yorum-

lamadaki bu iki tür yaklaşım devam edilmiştir. 149  Böylece 

hadîse/sünnete klasik yaklaşımın iki önemli unsuru olan Ehl-i hadîs ve 

Ehl-i re’yin bu konudaki anlayış ve metotlarının da temeli atılmıştır.  

 Ehl-i hadîs, sünnetin vahiy kaynaklı olduğunu kabul etmenin 

ve hadisle sünneti eş manalı görmenin bir sonucu olarak hadîslerin an-

laşılmak ya da araştırılmak için Kur'ân’ın hakemliğine götürülmesini 

doğru bulmamıştır. Hatta bu yaklaşımda anlaşılmak için sünnetin 

Kur'ân’a değil, Kur'ân’ın sünnete/hadîslere ihtiyacı vardır.150 Bu du-

rum Ehl-i hadîsin hadîsleri anlama yöntem ve biçiminin diğer ögeleri-

ne de etki etmiştir. Başta neredeyse bütün meselelerini rivâyeti ve ri-

vâyet keyfiyetini önceleyen bir usûl geliştirmelerine sebep olmuştur. 

Bazı hadisçiler işi tamamen nakilciliğe dökmüş ve hadîsleri anlama, 

tefakkuh etme ve maksad kavrama açısından bir gayret göstermeyip, 

çok sayıda hadîs toplama, az bilinen hadîsleri derlemek gibi faaliyet-

lerle meşgul olmuşlardır. Rivayetlerin muhtevasından daha çok ri-

vâyet olgusunun kendisine önem vermişlerdir.151 Öyle ki bu durum 

bazı Ehl-i hadîs fakihlerini bile rahatsız edecek bir boyuta ulaşmıştır. 

Bu âlimler, râvileri “çok hadîs rivâyet etme yerine, hadîsler üzerinde 

tefakkuh etmeye” çağırmışlardır.152 Örneğin İbn Şübrüme (ö.144/761), 

önüne gelen hadîs râvilerini uyararak, “hadîs rivâyetini azaltmalarını” 

söylemiş ve “böylece rivâyet ettiklerini daha iyi tefekkuh edebilecek-

leri” şeklinde uyarmıştır.153 Veki’ b. el-Cerrâh (ö.197/812) da hadîs 

öğrenen gençlerle ısrarla şu nasihati yapmıştır: “Ey gençler! fıkhu’l-

hadîsi öğrenin. Şayet hadîslerle fıkıh yapmasını öğrenirseniz, Re’y eh-

li size galip gelemeyecektir.”154  

Ehl-i hadîsin bir usûle kavuşmasına öncülük eden İmam Şâfiî, 

bir fakih olarak zaman zaman hadîsleri anlamada gâî  yaklaşımda bu-

lunsa da genel bir tutum olarak lafza bağlı bir yaklaşım sergilemiştir. 

                                                           
148 Bk.  Erul, Bünyamin, Sahabenin Sünnet Anlayışı, TDV Yay., Ankara, 

1999, s. 153-467 .  
149 Bk. Ulu, Arif, Tâbiûnun Sünnet Anlayışı, AÜSBE,( Doktora Tezi), Anka-

ra, 2006, s.204-205   
150 İbn Abdilberr, Câmiu Beyâni’l-Ilm,  II,234. 
151 Bk. Yücel, Hadîs Tarihi, 57-58. 
152 Bkz. Râmehürmüzî, el-Muhaddisu’l-Fâsıl, 553-560; İbn Abdilberr, Câmiu 

Beyâni’l-Ilm., II, 147-162. 
153 Bkz. Râmehürmüzî, el-Muhaddisu’l-Fâsıl, 558; İbn Abdilberr, a.g.e., II, 

152. 
154 Hatîb, el-Fakîh ve’l-Mütefakkıh, II, 162. 
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Hatta hadîslerin çoğunun mana ile rivâyet edildiğini bilmesine ve ka-

bul etmesine rağmen, yorum ve değerlendirmelerde bulunurken hadis 

rivayetlerindeki lafızlara sıkı bir bağlılık göstererek kelimelerin lafzi 

ve zahiri anlamlarına göre yorumlamayı genel bir usûl olarak benim-

semiştir.155  

Ehl-i hadîsin her çeşidiyle re’ye karşı olmaları, hadîsleri anlama 

yönünde gayret göstermelerinin önündeki en büyük engel olmuştur. 

Kitaplara bâb başlığı koymayı ve hadîsleri konularına göre tasnif et-

meyi bile hadîse rey karıştırmak olarak görmüşlerdir.156 Öte yandan 

re’yi ve kıyası tamamen inkar etmeseler de, zayıf bir rivâyet varken ya 

da bir konuda sahâbe ve tabiûn fetvası varken re’ye gidilemeyeceğini 

kesin bir ilke olarak uygulamışlardır.  

Daha önceki konu başlıklarında değinildiği üzere Ehl-i hadîs 

yaklaşımında hadis/sünnet, Kur'ân ile aynı kaynağa, yani vahye da-

yanmaktadır, Kur’ân kadar değerlidir ve hatta Kur'ân için hakim du-

rumdadır. Hadislere/sünnete tâbi olmak için onun Hz. Peygamber’den 

sağlam bir senedle gelmiş olması yeterlidir. Ayrıca hikmet, sebep, illet 

vs. aramanın gereği yoktur.  

Ehl-i re’yin hadîsleri anlamadaki yaklaşımı ise daha çok hadîs 

rivayetlerinin muhtevası üzerinde yürütülen bir tefekkuh çabası şek-

lindedir. Rivâyetlerdeki kastedilen manayı ve maksadı yakalamak 

odaklı bir yaklaşımdır. Hz. Peygamber’in ne dediğinden çok ne demek 

istediğini tespite yönelik illet ve maksadı esas alan bir anlama yakla-

şımıdır. 

Buna göre re’y taraftarı fakihler, rivâyetleri zahirine göre sün-

neti de şekle göre değil, muhtevanın kastettiği mana ve maksada göre 

bir anlama (gâî yorum) usûlünü öncelemişlerdir. Örneğin “Alış veriş 

yapan kimseler birbirlerinden ayrılmadıkça muhayyerdirler” hadisinin 

anlaşılmasında Hanefi fakihler hadiste kastedilenin, bedenen değil, 

akdin sona erip tarafların konuyu değiştirmeleri şeklindeki bir ayrılık 

olduğunu söylemektedir. Ehl-i hadîs ise zahiri manayı esas alarak fizi-

ki ve mekân ayrılığını anlamaktadır. Hatta bu anlayışta olan Süfyân-ı 

Sevrî’ye (ö. 161/778): “Alış veriş yapan bu iki kişinin küçük bir ge-

                                                           
155 Bk. Bayraktutar, Muammer, “İmam Şâfiî’de Hadisleri/Sünneti Anlama Ve 

Değerlendirmede Temel Yaklaşımlar”,  Atatürk Üniversitesi İlahiyat Fakülte-

si Dergisi, sayı:31, Erzurum 2009, s.83-125. 88,124. 
156 Bkz. Ebû Nuaym, Ahmed b. Abdullah el-İsbehânî, Hılyetü'l-Evliya, Da-

ru'l-Kitâbi'l-Arabi, Beyrut 1405, I-X, 4. Bsk.,VIII, 165. 
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mide olduklarını düşün. O zaman nasıl birbirlerinden ayrılacaklar?” 

diye sorulduğunda bir cevap veremeyip sustuğu nakledilmiştir.157 

Bir başka örnek de diş temizliğinde misvak ağacının (ârâk) dal-

larının/köklerinin mi yoksa bunun yerini tutacak başka bir temizleme 

aracının da sünneti yerine getirip getirmeyeceği konusunda farklı yak-

laşımlardır. Ağzın ve dişlerin temizliğinin parmakla yapılmasıyla bile 

‘misvâk sünneti’nin yerine getirilebileceğini ifade eden Hanefi fakih-

lerden İbn-i Âbidin (ö.1252/1836), bu konuda şu açıklamalarda bu-

lunmaktadır: “Misvâk bulamayan yahut dişleri olmayan kimse için 

sert bir çapıt kullanmak veya parmağı ile ovmak onun yerini tutar. Ni-

tekim kadın için misvâka kudreti varken sakız çiğnemek de, misvâk 

yerini tutar.”158 

Neticede bidayetinden itibaren günümüze kadar süreçte hadisle-

rin/sünnetin anlaşılmasında, lafız eksenli ve mana eksenli olmak üzere 

temelde ikili bir yaklaşım sergilenmeye devam etmektedir. Hadîsleri 

anlamada bu iki klasik yaklaşımdan Ehl-i hadîsin yaklaşımının bu-

günkü temsilcileri olarak selefilik olarak adlandırılan oluşumlar öne 

çıkmaktadır. Bazı tasavvufi grupları da buna dahil etmek mümkündür.  

 Pakistan’da sünnete göre amel etme iddiasında olan grupların, 

“Kim, pisliği taş vb. Şeylerle giderirse sayısını tek yapsın. Böyle ya-

pan güzel yapmış olur."159 Hadisinden hareketle apartman katlarında, 

topladıkları taşlarla taharetlendikleri, bunun da kanalizasyonu tıkadığı 

şeklinde şahitlerin anlatımları malumdur. 

Değerlendirme ve Sonuç 

Öncelikle belirtmek gerekir ki, hadise klasik yaklaşımlar başlığı 

altında hadîs tarihindeki ve hadîs usûlündeki bütün meseleleri ele al-

mak mümkündür. Yine aynı şekilde teker teker fıkhi mezheplerin ve 

itikadi fırkaların da bu konularda farklı görüşlerini de ele almak müm-

kündür. Ancak zaman ve yer bakımından sınırlı olan bu çalışmada, bi-

dayetinden günümüze kadar hadis konusunda öne çıkan hususlarla ye-

tinmek durumunda kalınmıştır. Ayrıntılara ve her yönelimin hadîse 

yaklaşımındaki inceliklere girilmemiştir. Konu, Ehl-i hadîs ve Ehl-i 

re’y ekseninde değerlendirilmiştir. 

                                                           
157 İbn Abdilber, el-İntikâ, s. 276’den Naklen, Gül, a.g.e., 131. 
158 İbn-i Âbidin, Muhammed Emîn, Reddü’l-Muhtar ale’d-Dürri’l-Muhtâr, 

çev. Ahmed Davudoğlu, İstanbul, 1982, I-VIII. I, 151. Krş. İbn Abdilberr,  

et-Temhîd, VII, 201–202. 
159 Buhârî, Vudû', 25, 26; Müslim, Tahâre, 20, 22, 24; Ebû Dâvud, Tahâre, 

19; Tirmizi, Tahâre, 21. 
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İslam’ın doğru anlaşılması ve yaşanmasında sünnetin ve hadîs-

lerin büyük önemi olduğu bidayetinden itibaren tüm Müslümanların 

ortak kanaati olmuştur. İlk üç nesil bu konuda ilmi ve fikrî gayretler 

ortaya koymuştur. Sünnetin tanımı, neliği, kapsamı, mahiyeti, bilgi 

değeri, kısımları ve bağlayıcılığı gibi birçok yönden hadîs ve sünneti 

ele almışlar ve farklı yaklaşımlar sergilemişlerdir. Ehl-i hadîs ve Ehl-i 

hadîs şemsiyesi altında toplanabilecek bu yaklaşımlar, günümüze ka-

dar taraftar bulmuş ve gelişmeye ve yaşamaya devam etmiştir. Böyle-

ce Hadîs Tarihinde mutekaddimûn dönemi kabul edilen hicri ilk beş 

asırda hadîs ve sünnet adına ortaya konan yaklaşımlar birer klasik ha-

line gelmiştir.  

Hadîse farklı yaklaşımların ortaya çıkmasında birçok etkenden 

söz edilebilir. Ekollerin temsilcilerinin yaşadıkları bölge, ilim aldıkları 

hocaları, kişisel özellikleri ve ilgileri, siyasi etkenler, sosyal-kültürel 

şartlar, üstlendikleri resmi ya da sosyal görevler gibi unsurlar, hadise 

yaklaşımdaki farklılaşmaları belirleyebilmiştir. Öte yandan Ehl-i 

hadîsin eğitim-öğretim metodunun “müzâkere” olması ve Ehl-i re’yin 

eğitim öğretim metodunun “münazara” olması bile yaklaşım farkları-

nın oluşmasında başlı başına bir etkendir. 

Ehl-i hadîsin yaklaşımında hadîs ve sünnet eş manalı olarak ta-

nımlanmakta, sünnet sadece Hz. Peygamber’e mahsus görülmekte, 

muttasıl ve sağlam senedli rivâyetlere dayandırılmakta, vahiy kaynaklı 

kabul edilmekte, Kur'ân gibi hatta onu da bağlayan hakim bir konum-

da değerlendirilmektedir. Bu sebeple hadîs ve sünnet, bizatihi dini bir 

delil ve değer olduğu için tespitinde, anlaşılmasında ya da sıhhatinin 

kabulünde başka bir delile ihtiyaç olmadığı vurgulanmaktadır. Hadîs-

lerin sağlam bir senedi bulunduğu sürece râvî sayılarının azlığı yada 

çokluğunun pek bir önemi olmadığı düşünülmektedir. Her bir hadîs ya 

da sünnet, tek başına hem ameli konularda hem de itikadi meselelerde 

delil olarak kullanılabilmektedir. Dolayısıyla güvenilir bir senedle ri-

vâyet edilen hadisler, haber-i vahid bile olsa, kesin bilgi ifade etmek-

tedir. Bu yaklaşım taraftarlarınca hadîs anlaşılmasında lafza bağlı 

kalmak, sünneti şeklen yaşamak esas kabul edilmektedir. Hakkında 

hadîs/sünnet bulunan konularda zahiri yaklaşım esas alınarak, zayıf da 

olsa bir hadîs re’yden üstün görülmektedir. Kendilerinden önceki uy-

gulama ve selefin görüşleri imkân dahilinde aynen devam ettirilmek-

tedir. Dinin, fıkıh ve itikad olarak bilgi kaynağının rivâyetten/eserden 

ibaret olduğu vurgulanmaktadır. 
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Ehl-i hadîs yaklaşımının karşısında ise Ehl-i re’y denilen fakih-

ler topluluğu ve kelamcılar bulunmaktadır. Fakihlerin ve kelamcıların 

kendi içlerinde farklı ekolleri ya da aynı ekoldeki âlimlerin bile hadîs 

konusunda farklı anlayış ve yaklaşımları görülebilmektedir. Fakihler 

denildiğinde Ebû Hanife ve taraftarları, kelamcılar denildiğinde de 

Mu’tezile ilk akla gelen olmaktadır. Özellikle imam Şâfiî’nin hadîs 

adına yaptığı sistematik çalışmalardan sonra ekollerin hadîs ve sünne-

te yaklaşımları daha açık ve izah edilebilir bir hal kazanmıştır.  

Ehl-i re’y ve Ehl-i amel olarak anılan fakihler cenahında sünnet 

ve hadîs, ayrı kavramlar olarak ele alınmıştır. Sünnet, sadece Hz. Pey-

gamber’le sınırlı bir muhtevada değil sahâbe ve tabiunun görüşlerini 

ve uygulamalarını da içeren bir manada tanımlanmıştır.. Hadîsler, 

sünnetin haber verilmesinden ibaret görülmüş, sahihliği ve amel edi-

lebilirliği için isnâdtan başka Kur'ân’a, akla, meşhur sünnete ve amele 

uygunluğu gibi başka şartları da taşıması gerektiği vurgulanmıştır. 

Sünnetin kaynağı vahiy olabileceği gibi Hz. Peygamber’in ve ondan 

sonraki üç neslin ictihadları da olabilmektedir.  

Kur'ân asıl, sünnet ise tabi olandır. Ayrıca sünnetin dinde bağ-

layıcı olan kısmı olduğu gibi zevâid yani bağlayıcı olmayan kısımları 

da bulunmaktadır. Hadisler, bir haber olarak değerlendirilerek, âhâd 

ve mütevâtir şeklinde taksime tabi tutulmuştur. Âhâd haber, şayet 

isnâd ve diğer şartları taşıdığında ameli konularda delil kabul edilmiş-

se de mütevâtir olmayan haberlerin kesin bilgiye dayanması gereken 

itikadta delil olamayacağı genel bir ilke kabul edilmiştir. Hadîslerin 

anlaşılmasında ise lafızdan öte manaya, şekilden öte maksada yönelik 

bir anlama yaklaşımı benimsenmiştir. Hakkında hadîs varid olsa da 

değişen şartlara ve ortama göre uygulamanın farklı olabileceğini, bu-

nun da gâî yorum metoduyla sağlanacağını ortay koymuşlardır. Bu se-

beple rivâyetten çok onları anlamaya yoğunlaşmışlardır. Bu hususlar-

da kelamcıların metoduna benzerdir.  

Burada şu hususun altı çizilerek dikkat çekmek gerekir ki, bura-

da bahsedilen hususlar mezkûr ekollerin genel tutum, usûl ve yaklaşı-

mıdır. Yoksa bir ekole mensup âlimlerin konu bazında ya da bazı me-

selelerde farklı yaklaşımlar sergiledikleri görülebilmektedir. Burada 

ifade edilen tespitler genel nitelikte tespitlerdir. Sosyal olay ve olgu-

larda siyah-beyaz şeklinde kesin bir ayırımdan ziyade gri tonların bu-

lunduğunu unutmamak gerekir 

Söz konusu edilen hadise klasik yaklaşım farklılıkları başlan-

gıçtan günümüze kadar etkilerini devam ettirmiştir. Fıkhi mezheplerin 
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ve itikadi fırkaların görüşlerinin ve ilim kaynaklarının belirlenmesinde 

etkili olmuştur. Hadîs ilminin usûl ve edebiyat oluşumunda olduğu gi-

bi eğitim sistemlerinde de bu klasik yaklaşımların etkisi büyük olmuş-

tur.  

Özellikle sünnetin ve hadîsin kavramsal tanımı, hadîse klasik 

yaklaşımın temel ve belirleyici unsuru olmuştur. Tabiri caizse bu me-

sele hadise yaklaşımda ilk düğme konumundadır ve nasıl iliklenirse 

sonrası da ona göre şekil almıştır. Klasik dönemde bu meseleye dö-

nemin şartlarının yönlendirmesiyle yaklaşılmış gözükmektedir. Fakih-

lerin rivâyetler karşısında ameli ve uygulamayı önceleyip savunduğu; 

kelamcıların bilgi değeri bakımından sadece mütevatir haberi vurgu-

ladıkları bir süreçte, hadîs rivâyetlerinin örselendiği bir durum ortaya 

çıkmıştır. Bu durum Şâfiî’den  itibaren Ehl-i hadîs cenahında sünnetin 

elde edileceği yegane kaynağın hadîs olduğu ve müsned hadisin sün-

netle aynı manaya geldiği tezini temel bir ilke haline getirmiştir. Müs-

ned hadise vurgu yapılmış, daha önceki asırlarda özellikle fakihlerin 

tereddütsüz kullandığı mürsel rivayetler başta olmak üzere diğer riva-

yetler tenkit edilmiştir. Üçüncü asırdaki merfu ve muttasıl rivayetlerin 

en üst düzeyde kabul edilmesi ve bu tür haberlerin sünnet ile özdeş 

görülmesi, bu dönemde oluşturulan rivayet kitaplarının isminden muh-

tevasına kadar her alanı etkilemiştir. Ale’l-ebvâb eserlerin bile adına 

müsned kelimesine vurgu yapılması ve bu eserlerde sadece sahih ve 

merfû’ rivayetlerin toplanmasına özen gösterilmesi bunlardan bir ka-

çıdır. Bu yaklaşım başta Kütüb-i sitte’nin muhtevası olmak üzere müs-

takbel hadîs edebiyatının seyrini etkilemiştir. Hadîs ve sünnetin ayrı 

tanım ve mahiyette olabileceği düşüncesini gölgede bırakmıştır. 

Oysa sünnet ve hadîs kavramlarının farklı olabileceği düşünce-

si, sünnete ve hadîs araştırmalarında olduğu kadar, sünnete/hadise itti-

ba konusundaki tartışmalar için de oldukça önemlidir. Hadîs konusun-

da bugün bile görülen selefi ve zahiri yaklaşımın temelinde de bu sün-

net ve hadîsi aynileştirme yaklaşımının etkili olduğu söylenebilir.  

Dolayısıyla hadise klasik yaklaşımlardan Ehl-i hadîs görüşünün 

galebe çalmasının etkisiyle bugün hadîs tenkidi ve hadîsle amel konu-

sunda tutucu bir tavır giderek Müslüman toplumları kuşatmaktadır. 

Bir hadisten yola çıkarak hüküm oluşturulabilmektedir. Ayrıca bu 

yaklaşım sünnetin dindeki yeri ve önemini de olumsuz yönde etkile-

mektedir.160  

                                                           
160 “Hadislerin vahiy olduğu” iddiasıyla ilgli sorular ve ortaya çıkardığı so-

runlarla ilgili kısa bir değerlendirme için bk. 
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Buna paralel olarak hadîs ve sünnet tanımını aynileştiren Ehl-i 

hadîs yaklaşımının etkisiyle hadîslerin Kur'ân gibi uyulması ve iman 

edilmesi gereken vahiy olduğu iddiası güçlenerek günümüze kadar et-

kisini sürdürmüştür. İlk asırlarda “sünnetin kaynağının vahiy olduğu” 

tezi, hadîsin sünnet demek olduğu tanımından sonraki zaman içinde 

“hadîslerin vahiy olduğu” iddiasına evrilmiştir. Bu husus iddiada kal-

mamış bu adla kitaplarda bölümler ansiklopedi maddelerinde makale-

ler yazılmış ya da kitap başlığı olarak kullanılabilmiştir. Örnek ver-

mek gerekirse Ebu’l-Bekâ el-Kefevî (ö. 1095/1684) el-Külliyyât’ında 

“Kur'ân ve hadîs, Allah katından indirilmiş vahiy olmak bakımından 

birdir”161 dedikten sonra aralarındaki farkı Kur'ân vahyinde Cebrail ve 

Hz. Peygamber’in bir tasarrufunun olmadığını ama hadisin mana ola-

rak Hz. Peygamber’e geldiğini ve kendi kelimeleriyle ifade etmesi ol-

duğunu belirtmektedir.162 

Cemalüddin el-Kâsımî (ö.1332/1913) de  Kavâidu’t-Tahdîs adlı 

hadîs usûlü ve tarihine dair yazmış olduğu eserinde şöyle bir başlık 

açmıştır: “Hadisin vahiy olduğuna dair rivâyet edilenler.”163 Başlığın 

altında ise selef âlimlerinin daha çok sünnetin vahiy olduğuna dair gö-

rüşlerini, hadîslerin vahiy olduğuna delil olarak sıralamıştır.164 

Aynı durum, Diyanet İslam Ansiklopedisinin “hadîs” madde-

sinde de görülmektedir. Bu maddede hadîsin sünnet kavramıyla eş 

manalı olarak ele alınmakta ve konular bu minval üzere işlenmektedir. 

“Hadîslerin vahiy olduğu” üzerinde durularak şöyle denilmektedir: 

“Kur’ân-ı Kerîm yanında hadislerin de vahiy ürünü olduğuna dair gö-

rüşün en azından Hassân b. Atıyye’ye (ö. 130/748 [?]) kadar gittiği bi-

linmektedir.”165 Devamında: “Ancak hadisler anlamla birlikte lafzın 

da Allah’a ait olmaması, hem lafzı hem mânasıyla mûciz olmaması, 

bizzat Hz. Peygamber’in emriyle tamamının yazıya geçirilmemesi ve 

ibadet maksadıyla ezberlenip okunmaması bakımından Kur’an’dan 

ayrılmaktadır.” denilerek, Kur'ân ve hadîs vahyinin farkı izah edil-

                                                                                                                             

https://www.yemenmonitor.com/Details/ArtMID/908/ArticleID/14380. 

27.09.2022 
ي  " 161 حي والحاصل أن القرآن والحديث يتحدان في كونهما وحياً منزلًَّا من عند الله بدليل: }إِني هُوح إِ لَّا  وح

ى{  ”يوُحح
162 Kâsimî, Kavâidu’t-Tahdîs, 58’den naklen. 
 ما روي أن الحديث من الوحي 163
164 Kâsimî, Kavâidu’t-Tahdîs, 58. 
165 Kandemir, M. Yaşar, “Hadîs”, DİA, 15/27-64, 29. Oysa bu ifadenin aslın-

da hadîs değil sünnetten bahsedilmektedir: ( س انح بنِ عطي ةح قال: )كان جِبيرِيلُ يحنيزِلُ   عن حح

ِ صلى الله عليه وسلم باِلسُّن ةِ، كما يحنيزِلُ عليه بِ  آنِ على النبي  اليقرُي ) 

https://www.yemenmonitor.com/Details/ArtMID/908/ArticleID/14380
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mektedir. Ancak bu ifadeler, olayı açıklamaktan çok daha karmaşık 

hale getirmektedir.  

Yine hadislerin vahiy olduğundan hareketle “Hadîslere iman” 

başlığında kitap166 yazıldığı bile görülmektedir. Böylece itikadi mese-

lelerde delil olması tartışılan rivâyet meselesi, kesin bir ifadeyle ima-

nın bir şartı veya şubesi olarak takdim edilmektedir. Hatta “sayısı bir 

milyon olarak bildirilen hadîslerin hepsinin vahiy olduğu” iddia edile-

bilmektedir.167 

 Netice itibariyle ifade etmek gerekirse, hadîse klasik yaklaşım-

lar bugün bile din anlayışımızı yakından etkilemektedir. Bu yaklaşım-

ların tarihi arka planını bilmek, hem bu yaklaşımları hem de dini kül-

türün gelişim seyrini daha iyi anlamamızı sağlayacaktır. Her yaklaşı-

mın ortaya çıktığı dönemdeki şartları da dikkate alarak değerlendir-

mek, bugün için sağlıklı ve doğru bir din anlayışında bize yardımcı 

olacaktır. Hadîs eğitim veren özellikle yükseköğretim kurumlarında 

farklı yaklaşımlarım mukaraneli bir şekilde okutulması ve tetkik edil-

mesi, ilim anlayışımızın gelişimine de katkılar sunacaktır.  
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MÜZAKERE  

Ahmet YÜCEL 

Sayın başkan, Muhterem hocalarım, Değerli misafirler! 

Sözlerime başlamadan önce muhterem hazırunu hürmet ve mu-

habbetle selamlıyorum. Pandemi döneminde çok ağır bir hastalık sü-

resi yaşamasına rağmen tebliğ hazırlamayı kabul eden ve burada su-

numunu gerçekleştiren muhterem Ömer Özpınar hocamıza geçmiş ol-

sun diyor ve aynı zamanda tebliği için teşekkür ediyorum. Muhterem 

hocamız “Hadis İlminde Klasik Yaklaşımlar” konulu tebliğini hadis 

ilminde klasik yaklaşımların ortaya çıktığı sosyo-kültürel ortamı özet-

ledikten sonra önemli ölçüde klasik yaklaşımın öncüleri olarak kabul 

edilen Ehl-i Re’y ve Ehl-i Hadis çerçevesinde ele almıştır. Ayrıca kı-

saca Mu‘tezile, Şia ve tasavvufun yaklaşımlarına da temas etmiştir.  

Tebliğde söz konusu ekollerin yaklaşımları “Hadisle-

rin/Sünnetin Kaynağı ve Dindeki Yeri”, “Sünnetin Subûtu/Hadislerin 

Tespiti”, “Hadislerin Bağlayıcılığı”, “Bilgi Kaynağı Olarak Hadis ve 

Sünnet”, “Hadisleri Anlama ve Yorumlama” başlıkları altında ele 

alınmakta ve klasik tabirlerle “Sünnetin Hucciyeti”, “Hadislerin Sıh-

hati” ve “Fıkhu’l-hadis/Hadislerin Anlaşılması” konuları çerçevesinde 

incelenmektedir. 

Burada klasik dönemdeki hadis anlayışları hakkında katkı sağ-

lamak amaçlı bazı hususlara işaret etmek istiyorum. Tebliğde de belir-

tildiği üzere Ehl-i Hadis hadislerin vahiy kaynaklı olduğu görüşünü 

benimsemiştir. Bu durum onların hadislerle ilgili ilmi faaliyette bu-

lunmalarının en önemli etkenlerinden biri olarak da görülebilir. Ancak 

bazı hadislerin Hz. Peygamber’in içtihadı ve benzeri kaynaklı olduğu-

nu kabul etmekle birlikte hadislerin vahiy ile ilişkisi konusunda sade-

ce Ehl-i Hadis değil Ehl-i Re’y’in de benzeri bir anlayışa sahip oldu-

ğuna işaret edilmelidir. Bu anlayış Kur’ân-ı Kerim’de Hz. Peygam-

ber’in bilgi kaynaklarını belirten âyetler ve bazı hadislerin kaynağının 

Cebrâil olması ile doğrudan ilişkilidir. Nitekim Kur’ân-ı Kerim’de ge-

rek önceki peygamberlere (Âl-i İmrân 3/81; en-Nisâ 4/54; eL-Mâide 

5/110) gerekse Hz. Peygamber’e (en-Nisâ 4/113; el-Bakara 2/231) 

                                                           
 Prof. Dr., İstanbul 29 Mayıs Üniversitesi İlahiyat Fakültesi, yclah-

met@gmail.com 
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“Kitap” yanında “Hikmet” verildiğinin de belirtilmesi Resûlullah’ın 

(s.a.) en önemli bilgi kaynaklarının bu ikisi olduğunu göstermektedir. 

Hz. Peygamber’in başta Cibril hadisi (Buhârî, “İman”, 37; Müslim 

“İman”, 1, 5, 7) olmak üzere abdest ve namaz (Buhârî, “Ezan”, 135; 

“Edeb”, 38) gibi bazı bilgileri Cebrâil’den aldığını ifade eden hadisle-

rin bulunması da bu durumu desteklemektedir. Dolayısıyla sadece 

Ehl-i Hadis ekolünün değil, tebliğde de zikredildiği üzere aynı zaman-

da “bâtın vahy” veya “mâ yüşbihu’l-vahy” gibi kavramlarla Ehl-i 

Re’y’in de hadislerin vahiyle ilişkisine vurgu yaptıkları bilinmektedir. 

Bu hususta ekoller arasında belirli bir ittifakın varlığından söz edilebi-

lir. İslâm düşünce ekolleri arasında sünnetin delil olması konusundaki 

ittifakın temel sebebinin de bu durum olduğu söylenebilir.  

Başlangıçtan itibaren hadis rivâyetine önem verilmesi, özellikle 

hicrî ikinci asırla birlikte hadisle meşgul olmanın müstakil ve sistema-

tik ilim haline gelmesi de buradan kaynaklanmaktadır. Bilindiği gibi 

hadis rivâyetinde henüz Arap yazısında nokta ve harekenin bulunma-

dığı hicrî ikinci asrın başlarından itibaren yazılı rivâyete geçilmiştir. 

Doğrudan yazılı metinlerden/sahifelerden yapılacak rivâyetlerde yazı-

dan kaynaklanabilecek hataları önlemek amacıyla semâ/hadisi ehlin-

den işiterek öğrenme veya kıraat/hadisi ehline arz ederek öğrenme 

yöntemleri geliştirilmiştir. Hadisi doğrudan yazılı metinler-

den/sahifelerden aktaranların ise “sahafî” diye nitelenerek hadis ri-

vâyetine ehil olmadıkları belirtilmiştir. Bu durum hadis öğrenim ve 

öğretiminde semâ ve kıraat meclislerinin oluşmasını dolayısıyla hadis 

ilminde uzman âlimlerin yetişmesini ve hadislerin “Câmi‘”, “Sünen”, 

“Musannef” daha sonra ise “Müsned” başlıklı eserlerde toplanmasını 

sağlamıştır.  

Yaklaşık hicrî ikinci asrın ilk çeyreğinden itibaren hadis öğre-

nim ve öğretimi amacıyla müstakil hadis ilim meclislerinin oluşması, 

başta ibadetler olmak üzere hayatın her alanıyla ilgili Müslümanların 

problemlerini çözmek amacıyla gerçekleştirilen fıkıh meclislerinden 

farklılık arz etmekteydi. Hadis meclislerinde hadislerin aslına uygun 

zabtı, isnad ve hadis râvilerinin cerh-ta‘dil durumları söz konusu edi-

lirken fıkıh meclislerinde Kur’ân ve hadis metinlerinde yer alan bilgi-

lerin uygulamaya nasıl geçirilebileceği, amele nasıl dönüştürülebile-

ceği konuları ele alınmaktaydı. Böylece hadis meclislerinde haberle-

rin/hadislerin aslına uygun nakli ve nakledilen bilginin kaynağına ai-

diyetini/sıhhatini tespit kuralları ve bunlarla ilgili ıstılahlar geliştirilir-

ken fıkıh meclislerinde ise nasları anlama ve onlarla amel etme kural-
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ları üzerinde durulmaktaydı. Bu durum biri haberlerin/hadislerin nak-

lini diğeri anlaşılmasını merkeze alan iki temel ekolün ortaya çıkma-

sını sağlamıştır.  

İslâm düşünce tarihinin iki önemli ekolü olan Ehl-i Re’y ve Ehl-

i Hadis’in oluşum dönemlerinde önemli ölçüde yanlış anlamadan ve 

alanı dışı konulara girmekten kaynaklanan tartışmaların söz konusu 

olduğu tarihi bir gerçektir. Nitekim Ehl-i Re’y nesh, şahsa özel uygu-

lama, tasarrufatü’n-nebi gibi gerekçelerle bazı hadislerle amel etmeyi 

uygun görmemiş ve bu durum Ehl-i Hadis taraftarlarınca hadisleri 

dikkate almamak olarak algılanmıştır. Sonraki dönemde ise özellikle 

mihne olayında Mu‘tezile’nin siyasetin de desteğiyle Ehl-i Hadis’i 

baskı altına aldığında Ehl-i Re’y ile birlikte gözükmesi iki ekolün ara-

larındaki ilişkilerin daha da olumsuz hale gelmesine sebep olmuştur. 

Ancak her iki ekolün de kendi alanı ile ilgili yaptığı ilmî araştırma ve 

çalışmalar İslâm düşüncesine önemli katkı sağlamıştır.   Bu noktada 

hadislerin nakli ve değerlendirilmesi konusunda Ehl-i Hadis, anlaşıl-

ması ve amel edilmesi hususunda ise Ehl-i Re’y âlimlerinin gayret ve 

faaliyetleri özellikle zikredilmelidir.   

Hadis ilminin “Rivâyet”, “Râvi” ve “Mervi” olmak üzere üç 

temel konusu tarihi süreç içerisinde geliştirilmiştir. Hicrî ikinci asırda 

hadislerin rivâyeti, hadis öğrenim ve öğretim metotları/tahammülü’l-

ilm, râvilerin cerh-ta‘dili ile ilgili kural ve ıstılahlar belirlenirken hicrî 

üçüncü asırdan itibaren ise rivâyetlerde yer alan kusurlar/ilel ile ricâl 

bilgileri hakkında çalışmalar yapılmıştır. Bu kural ve ıstılahlar daha 

sonra Hadis Usûlü başlığı altında bir araya getirilmiştir. Dolayısıyla 

son dönemde hadis usulünün Şâfiî mezhebi usûlü olduğu şeklindeki 

iddianın da gerçeği bütünüyle yansıtmadığına burada özellikle işaret 

edilmesi gerekmektedir. Zira isnad, hadis öğrenim ve öğretim metotla-

rı, rivâyet lafızları, cerh-ta‘dil, cerh ta‘dil lafızları ile ilgili konu ve ku-

rallar ile bunlar hakkında kullanılan ıstılahların önemli bir kısmının 

İmam Şâfiî öncesinde geliştirilip uygulandığı tarihi bir vakıadır. Dola-

yısıyla hadislerin rivâyeti ve sıhhatlerinin tespiti konularını ihtiva eden 

söz konusu kuralların ilmî prensipler olduğuna, bunların bir grubun 

veya mezhebin prensipleri şeklinde nitelenmesinin isabetli olmadığına 

özellikle dikkat çekmeliyiz. Bu sebeple sözü edilen iki usûlü birbirinin 

karşıtı olarak nitelemek yerine biri rivâyet/nakil usûlü diğeri fı-

kıh/anlama usûlü şeklinde kabul etmek gerekmektedir. Başka bir ifa-

deyle bunları farklı iki alanın usulleri olarak nitelemek daha isabetli 

olacaktır. Nitekim fıkıh usulünde sünnet, hadis usulünün konuları olan 
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hadis öğrenim ve öğretim metotları/tahammülü’l-ilm, râvilerin cerh-

ta‘dili hakkındaki kural ve ıstılahlar, rivâyetlerde yer alan kusurlar/ilel 

ile ricâl bilgileri çerçevesinde değil, hükümlerin kaynakları/deliller 

başlığı altında ele alınmakta ve bu açıdan incelenmektedir. 

Tebliğde de zikredildiği üzere klasik dönemde Şia ve Ehl-i Ta-

savvuf’un hadise yaklaşımları Ehl-i Re’y ve Ehl-i Hadis’ten önemli 

ölçüde farklılık arz etmektedir. İmâmet merkezli din anlayışını benim-

seyen Şia’ya göre aslında hadis ile daha çok imamların görüşleri kas-

tedilmektedir. İmamlara nispetle oldukça az sayıda Hz. Peygamber’e 

ait bilgileri de hadis kabul edilmekle birlikte Şia’ya göre bunların da 

imamlar kanalıyla gelmesi gerekmektedir. Şia’nın en ayırt edici yönü 

ise koydukları prensipler çerçevesinde telif ettikleri kendi mezhepleri-

ne ait müstakil hadis kitaplarının bulunmasıdır. Bu yönüyle hadis tari-

hinde “mezhep hadis usûlü”, “mezhep hadisi” veya “mezhep hadis 

kaynağı” nitelemesi sadece Şia için yapılabilecek nitelemelerdir. 

Klasik dönemde genellikle hadis ilmi ve rivâyetiyle meşgul ol-

mayan Ehl-i Tasavvuf “ma‘rifet” merkezli bir ilim anlayışına sahiptir. 

Bu durum onların özellikle sıhhat tespitinde keşf ve benzeri yollarla 

elde edilen bilgileri belirleyici kabul etmelerine dolayısıyla Ehl-i Re’y 

ve Ehl-i Hadis’ten tamamen farklı bir yöntem benimsemelerine sebep 

olmuştur. Ancak Ehl-i Tasavvuf uygulamada “küntü kenzen/ben bir 

hazine idim…” ve “nefsini bilen Rabbini bilir” gibi tasavvufta esas 

kabul edilen bazı hadisler dışında müstakil hadis kaynakları edinme-

miş, zayıf da olsa temel hadis kaynaklarındaki hadisleri esas almıştır. 

Bu yaklaşımları onların Şia gibi önemli ölçüde farklı bir din anlayışına 

sahip olmalarını da engellemiştir.   

 



 

 

 

HADİS İLMİNDE MODERN YAKLAŞIMLAR 

Fatma KIZIL 

Giriş 

Bu çalışmada çoğunlukla tasvirî bir metot izlenmiş, görüşler 

hakkında herhangi bir değer hükmü verilmemeye çalışılmıştır. Bunun-

la birlikte sürekli adlandırma tartışmasına boğulmamak için her ne ka-

dar değer yüklü olsalar da XIX. yüzyıldan itibaren dile getirilen yeni, 

eleştirel yaklaşımlara sahip kişiler hakkında kullanılan yaygın isim-

lendirmeler takip edilmiştir. Modern dönemdeki farklı akımlarla ilgili 

yapılan tüm tasniflerde yer almakla birlikte çok fazla çalışmada ele 

alındığı ve hadis tartışmalarına bir katkıda bulunmadığı için Ehl-i 

Kur’an ayrıntılarıyla ele alınmamış, ana kitleyi teşkil ettiği varsayıla-

rak da gelenekçilere yer verilmemiştir. Bununla birlikte sonuç kısmın-

da gelenekçilerle ilgili bazı değerlendirmelerde de bulunulacaktır. 

Modern Dönemde Din  

Üretim ve güç dengelerini tamamen değiştirecek modernite sü-

recinin ilk adımlarının XVI. yüzyıla kadar götürülebileceği söylense 

de hadis çalışmaları özelinde “modern dönem” XIX. yüzyılla başlatı-

labilir.1  Modernite derken kastedilen, Batı Avrupa’da başlayıp tüm 

dünyayı kuşatan, sosyal, ekonomik ve entelektüel dönüşümdür.2 Bu 

sürecin dinî açıdan en önemli neticesi dünya görüşü değişikliği şek-

linde tezahür etmiştir. Meselâ kanonik veya klasik kabul edilen kay-

naklarda mucizevî bilgilerin şüpheli kabul edilmeye başlanması bu 

değişikliğin bir neticesidir. Modernitenin dinî metinleri anlamaya ve 

değerlendirmeye etkisi, arada çatışmanın olduğu durumlarda hangisi-

nin tercih veya takdim edileceği meselesinde kendisini göstermiştir. 

Jonathan Brown, Spinoza’nın (ö. 1677), Kitab-ı Mukaddes ve dinin 

Batı’da algılanış şeklinde “yeni bir epistemolojik dönem”in başlangı-

cına işaret ettiğini dile getirmektedir. Spinoza’ya göre Kitab-ı Mukad-

des herhangi bir kitap gibi tarih içerisinde üretilmiştir ve kaynağı in-

                                                           
 Doç. Dr., Yalova Üniversitesi İlahiyat Fakültesi, fatma.kizil@yalova.edu.tr-

fatmakizil@gmail.com 
1  Meselâ bk. John Lukacs, Tarihin Geleceği, İstanbul 2022, 132 vd. 
2  Jonathan Brown, “Scripture in the Modern Muslim World”, Islam in the 

Modern World, New York 2014, 18.  

mailto:fatma.kizil@yalova.edu.tr
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sandır, aktardığı mucizeler de aslında mecazîdir.3 Dolayısıyla dünya 

görüşü değişikliğinin birden XIX. yüzyılda başladığını düşünmek ha-

talı olacaktır. İşaret edilen dünya görüşü değişikliği, İslam dünyasında 

ise nispeten daha geç gerçekleşmiştir.4 Her değişimin belirli bir gele-

nek kaybına ve temel öncüllerin sorgulanmasına neden olması ise ka-

çınılmazdır.5 

İslam Dünyası ve Modernleşme ve/veya Batılılaşma: 

Batılılaşmadan modernleşmenin imkânı tartışılmakla birlikte bu 

genellikle retorik düzeyde kalmış, modernleşme ister istemez berabe-

rinde Batılılaşmayı da getirmiştir. Endüstriyel ürünlerin, tekniğin 

alınmasının herhangi bir kültürel değişmeye neden olmayacağı müm-

kün görülmüşse de, bu bir temenniden öteye gidememiş; maddî yeni-

likler entelektüel veya sosyal değişimlere de neden olmuştur. Basit bir 

örnek vermek gerekirse, meselâ Bernard Lewis (ö. 2018) dürbünün 

kullanılmaya başlanmasının, “tamamen bir Avrupa fikri olan” kesin 

şekilde çizilmiş sınırları mümkün kıldığına dikkat çekmektedir.6  

Müslümanların modernleşme ile irtibatları çoğunlukla sömür-

gecilerin ve onlarla birlikte İslam dünyasına gelen oryantalistlerin faa-

liyetleri ile gerçekleşmiş,7 bazı Müslüman ilim adamları da XIX. yüz-

yıldan itibaren Batı’ya gitmeye başlamıştır. Bu noktada ilk kabul edi-

lebilecek isimler Paris’e giden ve orada bir gazete de çıkaran 

Cemâleddin Efgānî (ö. 1897) ve Muhammed Abduh’dur (ö. 1905). 

Hatta, Abduh’un Batı’yı, bizzat yerinde görüp tanıyan ilk Arap ilim 

adamlarından olduğu söylenebilir. Abduh, daha sonra Fransızcasını 

çok iyi seviyeye getirmiştir ki Fransızcanın II. Dünya Savaşı’na ka-

darki dönemde en yaygın uluslararası dil olduğu dolayısıyla Batı dü-

şüncesine nüfuz etmenin öncelikli aracını teşkil ettiği de hatırlanmalı-

dır. 

Hadis açısından önemli isimlerden Aloys Sprenger (ö. 1893), 

William Muir (ö. 1905), Alfred von Kremer (ö. 1889), Josef Horovitz 

(ö. 1931), Ignaz Goldziher (ö. 1921) gibi oryantalistlerin XIX. yüzyı-

lın ikinci yarısından itibaren sömürgelerde aldıkları görevler, misyo-

nerlik faaliyetleri veya seyahatleri vasıtasıyla İslam ülkelerinde bu-

                                                           
3  Michel Juffé, Freud Spinoza Mektuplaşması, İstanbul 2018, 9. 
4  Bernard Lewis, Hata Neredeydi, İstanbul 2020, 99. 
5  Josef van Ess, “Text and Context in Islamic Societies”, Kleine Schriften 

by Josef van Ess, I/137. 
6  Lewis, Hata Neredeydi, 148. 
7  Yenilik taleplerinin diğer kaynağı ise tecdîd hareketidir. 
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lundukları ve burada çeşitli Müslümanlarla irtibatlar kurdukları gö-

rülmektedir. Meselâ, modernist ve Ehl-i Kur’an’ın da bir bakıma fikir 

babası sayılabilecek olan Seyyid Ahmed Han  (ö. 1898), Muir ve 

Sprenger’le tanışmıştır. Ignaz Goldziher ise seyahatleri sırasında 

Efgānî ve Tahir el-Cezâirî’yi (ö. 1920) tanımıştır. 8  Ayrıca Goldzi-

her’in çalışmalarının 1940’larda Mısır’da Arapçaya çevrildiği ve bun-

da o dönemde Ezher’de görev yapan ve daha sonra Ezher’de İlahiyat 

fakültesinin dekanlığını da yürütecek Ali Hasan Abdülkadir’in (ö. 

1990) rol oynadığı görülmektedir.9 Jonathan Brown, Ehl-i Kur’an’ın 

önemli ismi Çerağ Ali’nin (ö. 1895) hadisle ilgili görüşlerinde, oryan-

talistlerinden ciddi boyutta etkilendiği kanaatindedir.10 Chase Robin-

son da, XIX. ve XX. yüzyılın Müslüman modernistlerinin oryantalist-

lerle müşterek kategorilerden hareket ettiklerini ifade etmiştir.11 

Tasnifler: 

Modern dönemde İslamî ilimler sahasındaki yaklaşımları açı-

sından ilim adamları çeşitli gruplara ayrılmıştır. Bunlardan üç tasnif 

aşağıdaki tabloda gösterilmiştir: 

Jonathan 

Brown: 

1. Modernistler (Ebu Reyye, Fazlurrahman) 

a. Ehl-i Kur’an (Çerağ Ali > Abdullah Çekrâlevî, Ahmedüddin 

Amritsarî)  

2. Modernist Selefîler (Seyyid Ahmed Han, Muhammed Ab-

duh, Reşîd Rızâ) 

3. Gelenekçi Selefîler (Cemâleddîn Kāsımî, Tâhir el-Cezâirî; 

Şah Veliyyullah > Ehl-i hadîs, el-Elbânî) 

4. Yeni Sünnî Gelenekçiler [late Sunnī traditionalists]   

Daniel 

Brown: 

1. XVIII. Yüzyıl Islah [Reform] Hareketleri (Şah Veliyyullah, 

Şevkânî) 

2. XIX. Yüzyıl Hadis Temelli Islah  

a. Ehl-i hadîs, Sıddîk Hasan Han 

b. Vehhâbîlik (Muhammed b. Abdülvehhâb, Mamhûd Şükrî 

el-Âlûsî) 

c. Selefî ıslahatçılar [reformistler] (Reşîd Rızâ, Kāsımî) 

3. İlk Dönem Modernistleri [Early modernists] (Seyyid Ahmed 

                                                           
8  Dietrich Jung, “Islamic Studies and Religious Reform: Ignaz Goldziher – 

A Crossroads of Judaism, Christianity and Islam”, Der Islam, XC/1, 108-

117, 123, 126. 
9  Josef van Ess, “Goldziher as Contemporary of Islamic Reform”, Goldzi-

her Memorial Conference: June 21-22, 2000, Éva Apor, István Ormos 

(eds.), 37-50, Budapest: MTKA, 2005, 38. 
10  Brown, “Scriptures”, 20. 
11  Chase F. Robinson,”, “Reconstructing Early Islam: Truth and Consequen-

ces”, Method and Theory in the Studies of Islamic Origins, Herbert Berg 

(ed.),  Leiden 2003, 111. 
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Han, Abduh) 

4. Kur’âniyyûn/Ehl-i Kur’ân  

a. Abdullah Çekrâlevî, Ahmedüddin Amritsarî 

b. Muhammed Eslem Cerâcpûrî 

Adis 

Duderija 

1. Modern dönem öncesi tecdîd hareketleri [revivalist]  

a. Vehhâbîler 

b. Selefî ehl-i hadîs 

2. Klasik modernistler 

a. Selefîler (Efgānî, Seyydi Ahmed Han, Reşîd Rızâ; Kāsımî, 

Tâhir el-Cezâirî, Gumârî) 

b. Ehl-i Kur’ân 

3. Yeni Gelenekçiler [Neo-traditionalists] (Hasan el-Bennâ, 

Seyyid Kutub) 

Daha genel olarak ise gelenekçi, modernist ve tarihselci şeklin-

de üçlü bir ayrım da yapılabilir. Bu durumda “modernist” nitelemesi 

selefîleri de içine alacaktır ki Batı yönelimli reformist İslam, ılımlı ge-

lenekselcilik, selefî İslam şeklinde üçlü bir tasnif yapan Thomas Bauer 

da modernist ve selefîleri İslam tarihine yaklaşımları ve kesinlik ara-

yışları bakımından birlikte değerlendirmektedir.12 Ömer Özsoy da (a) 

İslam ve çağdaşlığı uzlaşmaz iki zıt paradigma gören “postmodern ge-

lenekselci İslamcı söylem”, (b) Müslüman kalarak modernleşmenin 

imkânını savunan İslam modernizmi söylemi ve (c) eklektik reformist 

söylem şeklinde üçlü bir ayrım yapmakta ve bunlar arasında üçüncü 

grubun çoğunluğu teşkil ettiğini ifade etmektedir. 13  Özsoy’a göre, 

“metin kökenciliği” dediği gelenekselci söylem ile laikçi modernizmin 

bir tür sentezi olan eklektik reformist söylem; gelenekçilerden 

Kur’an’ın tarih üstülüğü, modernistlerden de modernitenin terakki ol-

duğu dogmasını ödünç alarak Kur’an’a her şeyi söyletebilmiştir. Öyle 

ki Kur’an’dan “laik, demokratik… hatta liberal bir devlet-toplum tasa-

rısı” çıkarabilmişlerdir.14 

                                                           
12  Thomas Bauer, Müphemlik Kültürü ve İslâm, İstanbul 2021, 57, 121. 

Benzer bir tasnif için ayrıca bk. Mustafa Öztürk, Kur’an ve Tarihsellik 

Üzerine, Ankara 2018, 160. Müslümanların Batı karşısındaki tutumları ile 

ilgili de şöyle bir tasnif yapmaktadır: (a) Tamamen red (Kevserî, Mustafa 

Sabri Efendi gibi), (b) tamamen benimseme (Kılıçzade Hakkı, Abdullah 

Cevdet gibi), (c) kısmen red kısmen kabul (Efgânî, Abduh, Seyyid Ah-

med Han, Çerağ Ali, Fazlurrahman, Ahmed Emin, Musa Carullah gibi) 

(Mustafa Öztürk, Kur’an’a Çağdaş Yaklaşımlar, Ankara 2020, 12-14). 
13  Ömer Özsoy, Kur’an ve Tarihsellik Yazıları, Ankara 2021, 26. 
14  Özsoy, a.yer. 
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Netice olarak, yukarıdaki tasnifler de dikkat alınarak, modern 

dönemdeki grupları bilhassa şu şekilde sıralamak mümkün gözükmek-

tedir: 

1. Modernistler/Yenilikçiler (Seyyid Ahmed Han, Ahmed Emin) 

2. Ehl-i Kur’an15 (Çekrâlevî, Gulam Ahmed Perviz) 

3. Selefîler 

a. Modernist Selefîler (Neo-selefîler) (Efgānî, Abduh, Reşîd 

Rızâ) 

b. Gelenekçi Selefîler (Hindistan Ehl-i hadîs’i, Tâhir el-Cezâirî, 

Kāsımî, Nâsiruddin el-Elbânî) 

4. Tarihselciler (Fazlurrahman, Nasr Hâmid Ebû Zeyd) 

5. Gelenekçiler (Kevserî, Abdülfettâh Ebû Gudde) 

Modernistler-Yenilikçiler: 

Modernistlerle, İslam’ın nasıl anlaşılacağı ve dinî metinlerin 

tevîli konusunda, Batılı akımlardan ve moderniteden en fazla etkile-

nenler hatta moderniteyi ideal ve ölçü/standart olarak görenler kaste-

dilmektedir. Modernistlerin tenkitleri öncelikle hadis literatürüne yö-

nelmiş ve XIX. yüzyılın ikinci yarısından itibaren, hadislerin sünnetin 

tespitinde güvenilir bir kaynak olmadığı sonucuna ulaşmışlardır. Ara-

larından bazıları ise sadece hadislerin sıhhatini değil, sünnetin dindeki 

yerini yani Hz. Peygamber’in (s.a.v.) örnekliğini de reddetmiştir.16 

İslam dünyasında modernist denildiğinde akla ilk gelen isim, 

Goldziher’in de İslam reformunun öncülerinden kabul ettiği Seyyid 

Ahmed Han’dır. Seyyid Ahmed Han’ın modern yaklaşımlar açısından 

önem arz eden görüşlerine bakıldığında; 17  neshi kabul etmediği, 

Kur’an’da Hz. Âdem’in cennetten yeryüzüne indirilmesi gibi olaylar 

veya mucizelerle ilgili âyetlere alternatif izahlar getirdiği görülmekte-

dir. Ona göre bunlar bilindik doğa olaylarıdır. Meselâ Kızıldeniz’in 

ikiye yarılması med-cezir ile açıklanabilir. Vahyin -daha sona Fazlur-

rahman (ö. 1988) tarafından da dile getirilen görüşe benzer şekilde- 

Cebrail vasıtasıyla değil de doğuştan sahip olunan melekelerle kalbe 

inzal edildiği kanaatindedir. Seyyid Ahmed Han’ın özellikle pozitif 

bilimler ve nasslar arasındaki ihtilâfları gidermeye odaklandığı görül-

mektedir ki aslında bu, yaşadığı yüzyılda hâkim olan pozitivizm ideo-

lojisinin bir neticesidir. 

                                                           
15  Türkiye’de daha ziyade “meâlciler” olarak adlandırılmaktadır. 
16  Brown, “Scriptures”, 20.  
17  Yazıda ele alınan isimlerin tüm görüşleri değil, geleneksel görüşlerden 

ayrıldıkları noktalar üzerinde durulmuştur.  
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Seyyid Ahmed Han’ın hadislerle ilgili görüşlerine bakıldığında 

ilk aşamada hadislerin geç bir tarihte yazıya geçirilmesi, mâna ile ri-

vayeti ve bunun tahriflere neden olmasına vurgu yapmış ayrıca çok 

sayıda hadis uydurulduğunu dile getirerek hadislerin sıhhatini sorgu-

lamıştır. Bu nedenle o, hadislerin Kur’an ve akla arz edilerek kulla-

nılması gerektiği kanaatindedir. Zira hadisler mânâ ile rivayet edilmiş-

tir ve lafızları Hz. Peygamber’e ait değildir. Bu nedenle mazmunları-

nın/içeriklerinin incelenmesi gerekmektedir. Söz konusu kanaati, içe-

riklerinden hareketle çok sayıda hadisi reddedip sadece son derece az 

sayıda rivayeti sahih kabul etmesine neden olmuştur -ki bu durum ha-

disleri tamamen reddettiği şeklinde de yorumlanmaktadır.18 O bir ha-

disin kabul edilebilmesi için mütevâtir olması, râvinin herhangi bir şek 

ifadesi olmaksızın Hz. Peygamber’in sözünü veya fiilini aktarması, is-

naddaki râvinin kendisinden önceki isimden başka hadisler de işitmiş 

olması, doğa kuralları ile çelişmemesi gibi şartlar öne sürmüştür. Kri-

terleri, hadislerle sabit birtakım inanç kaidelerini de reddetmesine de 

neden olmuştur.  

Görüldüğü üzere aslında Seyyid Ahmed Han’ın Kur’an merkez-

li bir İslam tasavvuru bulunmaktadır ve bu görüşleri Ehl-i Kur’an tara-

fından ileri noktaya taşınmıştır.  

Ehl-i Kur’an: 

Hint alt kıtasında, Seyyid Ahmed Han’ın açtığı yolda ilerlediği 

söylenebilecek Ehl-i Kur’an,19 Çekrâlevî (ö. 1914) tarafından “Ehlü’z-

zikr ve’l-Kur’an” ismiyle resmen başlatılmıştır.20 Bu grup hakkında 

daha önce birçok çalışma yapılmış, “Kur’an bize yeter” söylemi Tür-

kiye’de de hemen bütün boyutlarıyla ele alınmıştır. Dolayısıyla, hadis-

lerin güvenilmezliğini savunan ve sünnetin dindeki yerini reddeden, 

Kur’an’ın herkesin anlayabileceği kadar bedihî olduğunu ve bir aracı-

ya ihtiyaç duymadan Müslümanlar tarafından anlaşılabileceğini iddia 

eden Ehl-i Kur’an’ın, tebliğde ayrıntıları ile ele alınması çok da an-

lamlı olmayacaktır. Bununla birlikte, başta sünnetin tamamını reddet-

                                                           
18  Rudolf Peters, “Revivalist Movements in Islam from the Eighteenth to the 

Twentieth Century and the Role of Islam in Modern History Anticolonia-

lism and Nationalism”, Islam in the World Today: A Handbook of Poli-

tics, Religion, Culture, and Society (ed. Werner Ender, Udo Steinbach), 

Ithaca 2010, 90. 
19  Hicrî I. asrın ikinci yarısında Haricîler tarafından benzer görüşlerin dile 

getirildiği bilinmekle birlikte, tebliğde modern dönemdeki tartışmalar ele 

alındığı için bu gruplar hakkında bilgi verilmemiştir.  
20  Öztürk, Çağdaş Yaklaşımlar, 101; Brown, “Scriptures”, 21. 
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me iddiasıyla ortaya çıkan grubun mensuplarından Gulam Ahmed 

Perviz (ö. 1985) gibi kişilerin daha sonra tutumlarının sorunlarını fark 

ederek bilhassa ibadetleri istisna kabul etmek zorunda kaldıkları belir-

tilmelidir. 

Ehl-i Kur’an, genellikle İslam dünyasının “Protestanları” şek-

linde nitelenmekte, bu adlandırma, Reformasyon’la birlikte Kilise’nin 

metin ve inananlar arasından kaldırılmasına benzer şekilde sünnet ve 

ilmî geleneği aradan kaldırmaları nedeniyle yapılmaktadır. Nitekim 

Protestan yorum şekli, Kitab-ı Mukaddes’i Kilise’nin desteklediği ge-

lenekten bağımsız olarak salt kendi temelinde anlama konusunda ısrar 

etmektedir ki Ehl-i Kur’an’ın iddiasına benzer şekilde kutsal metnin 

baştan sona açık ve anlaşılır metin olduğu savunularak literal anlam 

ön plana çıkmıştır.21 

Selefîler: 

Modernist ve gelenekçi şeklinde ikiye22 ayırmanın mümkün ol-

duğu selefîlerin ortak noktaları taklide karşı çıkmaları ve zayıf hadis-

lere yönelik tavizsiz yaklaşımlarıdır. Bu nedenle gerçek İslam’ı çepe-

çevre kuşattığını iddia ettikleri zayıf hadisleri tasfiye etmeyi hedefle-

mişlerdir. Batı’nın üstünlüğü karşısında çareyi “öze dönmek”te bulan 

modernist ve gelenekçi selefîler, gerçek ve saf İslam’dan uzaklaşıldığı 

iddiasını paylaşmakla birlikte gerçek İslam’a nasıl ulaşılacağı konu-

sunda birbirlerinden ayrılmaktadırlar. Modernist selefîler Batı’yı ör-

nek alıp moderniteyi norm kabul ederek İslam’ı bu kalıba uydurma ta-

raftarıyken,23 gelenekçi selefîler ise İbn Teymiyye (ö. 728/1328) ve 

sonrasında XVIII. yüzyılın tecdîd hareketinden etkilenmiş görünmek-

tedirler. Modern dönemde icâzet geleneğini canlı tutan gruplar arasın-

da gelenekçilerin yanı sıra selefîler de yer almaktadır. 24  

                                                           
21  Asim Duran, Aydınlanma ve Kutsal Kitap, İstanbul 2021, 24, 26-30, 47. 
22  Brown, üçlü bir taksim yaparak Yusuf el-Karadâvî (ö. 2022) ve Muham-

med Gazzâlî’yi (ö. 1996) mutavassıt selefîler arasında saymaktadır.  
23  Efgānî ve Abduh aslında Batı hegemonyasına karşı birlikte mücadele 

vermişlerdir. Fakat onlara göre Batı’nın ulaştığı ilmî seviye ve ahlâkı za-

ten İslam’ın ön gördüğü idealdir. Batı’yı ulaşılacak ideal görmeleri bu 

açıdandır. Nitekim Abduh’un “Avrupa’da İslam var fakat Müslümanlar 

yok, Mısır’da ise Müslümanlar var fakat İslam yok” değerlendirmesi de 

hatırlanabilir (Nasr Hamid Ebu Zeyd, İslâm’la Bir Yaşam, İstanbul 2004, 

57). Ayrıca Abduh, Efgānî ile yollarını ayırdıktan sonra Mısır’da İngiliz 

idaresiyle uzlaşmacı bir yol izlemiştir. 
24  Garrett Davidson, Carrying on the Tradition: A Social and Intellectual 

History of Hadith Transmission Across a Thousand Years, Leiden 2020, 

“Hadith Transmission in the Age of Reform” başlığı. 
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Neo-selefîler 25  şeklinde de adlandırılan modernist selefîlerin, 

hadisleri ve sünneti tamamen reddetmemekle birlikte zayıf hadisler 

kadar âhâd rivayetlere de mesafeli oldukları görülmektedir. Genellikle 

modernist selefîlere örnek olarak verilen Efgânî,26 Abduh ve Reşîd 

Rızâ (ö. 1935) arasında Rızâ’nın diğer ikisine göre gelenekçi selefîlere 

daha yakın bir yerde durduğu söylenebilir.27 Nitekim bilhassa hayatı-

nın sonlarında doğru âdeta Vehhâbîliğin savunucusu hâline gelmiştir. 

Hâlbuki Abduh her ne kadar bidʿatlere karşı olmalarını övmüşse, 

Vehhâbîlerin katı yorumlarını tenkit etmiş ve İslam’ın ilkelerine saygı 

duymadıklarını, gerçek âlimler olmadıklarını söylemiştir. Efgānî ve 

Abduh’un en temel vurgusu akıl ve akla uygunluktur. Efgānî gelenek-

sel İslam anlayışının İslam’ın ilerlemesine engel olduğu kanaatindey-

ken, Abduh’a göre asıl suçlu tasavvuftur. Abduh’un “dinin başını yine 

din kılıcıyla kesmek” şeklindeki ifadesi de asıl, gerçek, saf İslam’a 

dönme ideali ışığında yorumlanabilir.28  

Taklide karşı olan Abduh, mezhepleri takip edenleri “ataları-

mızdan gördüğümüze uyarız” (Bakara, 2/170) diyenlere benzetmekte-

dir. Fıkhın maslahat dikkate alınarak düzenlenmesi ve nassın lafzına 

değil ruhuna öncelik verilmesi gerektiğini savunan Abduh’un nassları 

anlama konusunda Seyyid Ahmed Han gibi akılla uyuşmayan nassları 

mecaz olarak yorumladığı veya tevîle gittiği görülmektedir. Bu açıdan 

aralarında bir fark olmadığı söylenebilir. Meselâ Fîl Suresi’ndeki 

“ebâbil”i hastalık taşıyan mikroplar olarak tevîl etmiş, Hz. Âdem kıs-

sasını ilk insanın hikâyesi olarak kabul etmemiştir.29 Darwin’in doğal 

seleksiyon teorisinin Allah tarafından kullanılmış vasıta olabileceğini 

de ifade etmiştir. Meleklerin doğa güçleri, yedi kat semânın yedi ge-

zegen şeklinde anlaşabileceğini söylemiştir. Esasen, bu tevilleri sorun-

lu görünse de en azından hadisler söz konusu olduğunda akılla çelişir 

görünenleri tevîl etmeyi tercih etmesi, gözünde hadislerin kaynak de-

                                                           
25  Öztürk, Çağdaş Yaklaşımlar, 7. 
26  Efgānî’nin neden modernistler arasında sayılmadığı Seyyid Ahmed 

Han’ın pozitivist görüşlerine yönelik tenkitleri dikkate alınarak daha net 

anlaşılabilir. 
27  Hatta Abduh biyografisini kaleme alan Mark Sedgwick, Rıza’nın Ab-

duh’un tartışma yaratacak görüşlerini eserlerinin yeni neşirlerinden çıkar-

dığını belirtmektedir.  
28  Eli Kedourie’nin Efgānî ve Abduh’u inançsızlıkla itham etmesi muhteme-

len yanlış anlaşılmaya müsait bu tür ifadeleri, Mason locasına üyelikleri 

gibi nedenlerle olsa gerektir (Robert Irwin, Oryantalistler ve Düşmanları, 

İstanbul 2008, 322). 
29  Ebu Zeyd, İslâm’la Bir Yaşam, 104-105. 
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ğerinin olduğunu göstermesi açısından önemlidir. Zira tevîl çabası an-

cak bir eser veya literatür kanonik veya klasik kabul edildiğinde göste-

rilecektir. Bununla birlikte, “akıl”la çelişen âhâd hadisleri tevîl etme 

yoluna gitmediği, yalnız mütevâtir hadisleri tevîli tercih ettiği görül-

mektedir. Tüm bu farklı görüşleri nedeniyle, biyografisini kalem alan 

Mark Sedgwick, Risâletü’t-tevhîd için “modernist İslam’ın manifesto-

su olarak görülebilir” değerlendirmesini yapmaktadır.  

Rızâ, Abduh’dan daha geleneksel bir bakış açısına sahip olmak-

la birlikte mucizelere yaklaşımları açısından aralarında benzerlikler 

bulunmaktadır. O, Kur’an’da geçen mucizeler hakkında net bir değer-

lendirme yapmamakta fakat bunların Avrupalı özgür düşünürlerin İs-

lam’ı red gerekçesi olduğunu belirtmektedir. Hz. Peygamber’in hissî 

mucize göstermediğini söyleyen Rızâ’ya göre meselâ meleklerin Be-

dir ve Uhud’da yardım ettiğine dair âyet de (Enfâl, 8/9-10) manevî 

destekten bahsetmektedir. 30  Hadisle ilgili fikirlerine gelindiğinde, 

İsrâiliyat’a kesin bir şekilde karşı olduğu görülmektedir. İsrâiliyat’a 

yaklaşımındaki asıl fark ise sahih olarak nitelenen kıyamet alâmetleri, 

nüzul-i Îsâ konusundaki birçok rivayeti de İsrâiliyat kapsamında de-

ğerlendirmesidir.  

Modernist selefîlerden farklı olarak âhâd hadisleri reddetmeyen 

gelenekçi selefîlerin görüşlerini daha iyi anlamak için temsil gücü 

yüksek bir örnek olması açısından Nâsiruddîn el-Albânî ele alınabilir. 

XX. yüzyılın en tartışmalı selefî âlimlerden sayılan el-Albân’inin ha-

dis tenkidi metodunu Ahmad Snober, “zâhiru’l-isnâd” şeklinde adlan-

dırmış ve hadislerin illetlerini dikkate almayan, râvi tenkidine odak-

lanmış, sikanın ziyâdesini mutlak olarak kabul eden bir yaklaşımı ol-

duğunu ifade etmiştir.31 Nitekim, Albânî daha önce ümmetin kabulüne 

mazhar olmuş ve mezhepler tarafından delil olarak kabul edilmiş riva-

yetleri de salt râvi tenkidine odaklanarak zayıf kabul edebilmektedir. 

Bu açıdan taklide karşı bir selefî olarak klasik hadis usulü kaidelerini, 

fıkıh mezheplerine yönelik tenkitlerinde bir araç olarak kullandığı 

söylenebilir. 

Tarihselciler: 

İslam dünyasında Fazlurrahman ve Nasr Hâmid Ebû Zeyd’le (ö. 

2010)32 birlikte anılan bu yaklaşım tarzını Türkiye’de üstlenen kişi 

                                                           
30  Öztürk, Çağdaş Yaklaşımlar, 54-5, 96-7. 
31  Ahmad Snober, “Hadith Criticism in the Levant”, Modern Hadith Studies, 

Edinburgh 2020, 156-157. 
32  Jonathan Brown, onu Kur’ancılar arasında saymaktadır.  
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Mustafa Öztürk olmuştur.33 Öztürk’e göre tarihselciliğin “babası” Faz-

lurrahman, Türkiye’deki en güçlü temsilcisi ise Ömer Özsoy’dur.34 

Türkiye’de 90’larda Fazlurrahman’dan yapılan çevirilerle Kur'an'ın ta-

rihselliği tartışması başlamıştır. Bu grup genellikle modernistlerle bir 

arada değerlendirilse de Fazlurrahman, Öztürk ve Özsoy’un moder-

nistlerin ilkesizliğine ayrıca Öztürk’ün Ehl-i Kur’an ve meâlcilere yö-

nelttiği tenkitler dikkate alındığında aralarında ayrım yapmanın gerek-

tiği anlaşılmaktadır.  

Bilhassa Özsoy ve Öztürk’ün Kur’an’ı doğru anlamak için ilk 

hitap çevresine ifade ettiği anlama öncelik verilmesini savunmaları, 

kaçınılmaz olarak siyer rivayetleri ve hadislere başvurmalarını gerek-

tirmiştir. Meselâ Özsoy, “Bu konuda35 başvurabileceğimiz temel mal-

zeme, isnad ve metin tenkidi ölçütleri açısından güvenilirliği haiz ri-

vayetlerin içerdiği bilgilerdir.” demektedir.36 Benzer şekilde Öztürk de 

“Kur’an’ın anlaşılmasında olmazsa olmaz şart Hz. Peygamber’in sîret 

ve sünnetini bilmektir… Sünnetsiz İslam olmaz” görüşündedir.37 Yine 

o âyetlerin Hz. Peygamber’in teşrî vazifesi olduğunu çok net bir şekil-

de ortaya koyduğunu söyleyerek sünnetin bağlayıcılığını reddeden 

modernistlere itiraz etmektedir.38 Bununla birlikte, çalışmalarında bil-

hassa “yaşayan sünnet” vurgusu yapan Öztürk, Fazlurrahman’a benzer 

şekilde sünnetin sonraki süreçte hadis rivayeti formunda kayıt altına 

alınmasından bahsetmekte, hadislerin Kur’an’a arz edilmesi gerektiği-

ni de vurgulamaktadır.39 Meselâ Muaz b. Cebel’in (ö. 17/638) Ye-

men’e gönderilmesi ile ilgili rivayette geçen “ectehidü bi re’yi” ifade-

sinin çok olgun bir fıkhî seviyeye delalet etmesi nedeniyle muhteme-

len sübut açısından sorunlu olduğunu, ehl-i hadis-ehli re’y ihtilâfı ne-

ticesinde kurgulanmış olabileceğini söylemektedir ki bu yaptığı içerik 

tenkidi kapsamında değerlendirilebilir. Fiten rivayetleri başta olmak 

                                                           
33  Önceki kısımlarda Türkiye’den herhangi bir isme yer verilmemesine kar-

şın burada Mustafa Öztürk’ün anılmasının nedeni bizzat kendisinin bu 

tartışmanın tarafı olduğunu ifade etmesi nedeniyledir (Öztürk, Kur’an ve 

Tarihsellik Üzerine, 9).  
34  Öztürk, Kur’an ve Tarihsellik Üzerine,23, 30, 47.  
35  Kur’an’ın pasajlara bölünmesi. 
36  Özsoy, Kur’an ve Tarihsellik Yazıları, 163. 
37  Mustafa Öztürk, Söyleşiler Polemikler, Ankara 2014, 36. Ayrıca bk. 

a.mlf., Çağdaş Yaklaşımlar, 131-132. 
38  Öztürk, Çağdaş Yaklaşımlar, 104. 
39  Öztürk, Söyleşiler, 195; a. mlf., Kur’an ve Tarihsellik, 64 vd. 
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üzere bazı hadisleri değerlendirirken de içerik tenkidine başvurduğu 

görülmektedir.40 

Grupların Kur’an ve hadislere yaklaşımları hakkında verilen 

bilgilerin ardından aşağıda modern dönemde hadis literatürü etrafında 

yapılan temel tartışma başlıkları ve görüşler kısaca özetlenecektir. 

Türkiye’de Hadisle İlgili Temel Tartışma Konuları: 

Doktora tezi Mısır’daki hadis tartışmaları hakkında olan G. H. 

A. Juynboll (ö. 2010), Mısır’daki tartışmaları hadislerin güvenilirliği, 

kayıt altına alınmaları, sahâbenin adâleti ve Ebû Hüreyre’nin (ö. 

58/678) güvenilirliği, hadis uydurmacılığının boyutları, mâna ile riva-

yet, İsrâiliyat ve tıbb-ı nebevî başlıkları altında ele almaktadır. Türki-

ye’deki hadis tartışmalarının da büyük oranda Mısır’da yapılan tartış-

malarla örtüştüğü görülmektedir. Nitekim, Kur’an ve fıkıhla ile ilgili 

tartışmaların da Hint alt kıtası ve Mısır’dakilerle paralellik arz ettiği 

ifade edilmektedir.41 Ömer Özsoy Türkiye’de İslam ve reform tartış-

malarının 1970’lere kadar götürülebileceğini söylemekte, Arap dünya-

sı ve İran’dan reformcu yazarlardan yapılan çevirilerin, Türkiye din-

darlığına selefi ve öze dönüşçü bir söylem kazandırdığına işaret et-

mektedir.42 1987’de yayın hayatına başlayan İslâmî Araştırmalar’ın 

“modernleştiricilik” misyonunu içselleştirdiğini Özsoy,  daha önce 

işaret edildiği üzere tarihselcilik tartışmalarını da Fazlurrahman’dan 

yapılan çevirilerle birlikte 90’lara tarihlendirmektedir. Ahmet Yücel 

de hadis alanında yapılan tartışmaların 1988’de Ebû Reyye’nin (ö. 

1970) Edvâ ʿale’s-sünneti’l-Muhammediyye isimli eserinin Türkçe’ye 

tercüme edilmesi ile başladığını dile getirmektedir.43 

Türkiye’deki hadis tartışmalarının genelde Mısır ve Hint alt kı-

tasındakilerin devamı olması, dolaylı bir oryantalizm etkisine de ne-

den olmuştur. Meselâ, Herbert Berg modernistlerin hadislerin geç ya-

zıya geçirilmesi, sahâbenin adâleti, hadislerin mâna ile rivayeti nede-

niyle anlamlarının bozulması konularında Batılıların görüşlerini tek-

rarladıklarını dile getirmektedir.44 Yine Berg’e göre Fazlurrahman’ın 

                                                           
40  Mustafa Öztürk, Kur’an’ı Kendi Tarihinde Okumak, Ankara 2021, 97; 

a.mlf., Kur’an ve Tefsir Kültürümüz, Ankara 2015, 72; a.mlf., Çağdaş 

Yaklaşımlar, 108-110. 
41  Öztürk, Tefsir Kültürümüz, 161; a.mlf., Çağdaş Yaklaşımlar, 278 
42  Özsoy, Tarihsellik Yazıları, 18-21. 
43  Ahmet Yücel, Hadis Konusunda Bilinmesi Gereken 88 Soru, İstanbul 

2019, 13. 
44  Herbert Berg, “Hadis Tenkidi”, 110, dn. 9. 
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hadisle ilgili görüşlerinin aslında Goldziher’in sonuçlarını tasdik etme 

teşebbüsü olarak nitelemektedir. Her ne kadar Berg değinmese de Faz-

lurrahman’ın hadis tarihlendirmeleri, Goldziher’den ziyade Schacht’la 

benzerlik arz etmektedir. Hadis dışında, Mehmet Akif Koç da Kur’an 

ve tefsirle ilgili bazı Batılı yaklaşımların Fazlurrahman vasıtasıyla 

Türkiye’ye ulaştığı kanaatindedir.45  

Modern dönemde hadisle ilgili temel tartışma konuları ve iddia-

lar şu şekilde sıralanabilir: 

1. Daha önce sahih veya hasen kabul edilmiş ya da müttefekun 

aleyh hadislerin içeriklerinden hareketle tenkit edilmesi46 

2. Daha önceki ulemâ tarafından tevil edilmiş muhtelif rivayetle-

rin tenkidi ve ihtilâfü’l-hadîsin, hadislerin rivayet sürecine gölge dü-

şürdüğü görüşü 

3. Hadislerin mâna ile rivayet edilmesi, râvi tasarrufları 

4. Hadislerin sayısı 

5. İmam Şâfiî vurgusu ve Ehl-i hadisin etkisi  

6. Sünnetin hücciyeti etrafında yaşanan tartışmalar 

a. Hz. Peygamber’in beşerî yönü 

b. Sünnetin anlaşılması, tarihselliği ve örfle ilişkisi meselesi 

c. Gayri metlüv vahiy ve sünnetin vahye dayanması meselesi 

i. Tıbb-ı nebevî ile ilgili hadisler 

ii. Fiten ve kıyamet alâmetleri ile ilgili hadisler 

7. Hadis usulünün yetersizliği ve isnad öncelenerek metin tenki-

di yapılmadığı görüşü  

a. Cerh-taʿdîlin sübjektifliği 

b. Sahâbenin adâleti ilkesine itiraz 

c. Kur’an’a, akla veya bilime aykırı rivayetlerin tenkidi 

i. Hissî mucizelerle ilgili rivayetler 

Sonuç 

İslam dünyasının çağdaşlaşma serüveni, genellikle Batı ve or-

yantalizm etkisi ön plana çıkarılarak, modern hareketlerin, “ne” dedi-

ğinden ziyade “niçin” bu görüşleri dile getirdiğine vurgu yapılarak ele 

alınmaktadır. Söz konusu etkiler elbette göz ardı edilemez boyuttaysa 

                                                           
45  Mehmet Akif Koç, “Influence of Western Qur’anic Scholarship ”, 17. 
46  Bilhassa içeriklerinden hareketle tenkit edilen bu rivayetlerin bir listesi 

için bk. Mehmet Çetin, Metin Eksenli Hadis Tenkidinde Öznellik ve Yo-

rumsallık Sorunu, (doktora tezi, Kayseri 2018), 396-417. 
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da etkilere odaklanan yaklaşım yenilikçi veya modernist denilecek ki-

şilerin görüşlerinin “kendinde” ele alınmasını engellemektedir. Meselâ 

bu tür etkinin çok net olduğu Fazlurrahman gibi isimlerin dahi öneri 

ve teklifleri sadece oryantalizm etkisine indirgenemez. Aksi takdirde 

tecdîd sürecini izah etmek de güçleşecektir. Diğer bir ifadeyle, hemen 

hemen aynı dönemde dünyanın farklı bölgelerinde benzer taleplerin 

ortaya çıkışının tek bir nedene indirgenemeyeceği de unutulmamalıdır. 

Modern dönemde yaşanan tartışmalarda bir neticeye ulaşıla-

mamasında güven krizi ve otorite sorunun büyük rol oynadığı söyle-

nebilir. Bugün tartışılan hadislerin bir kısmının modern dönem önce-

sinde de tartışıldığı görülmektedir. Hatta sünnetin otoritesine hicrî II. 

yüzyılda bazı grupların yaptığı itirazların bugün aynen tekrar edilmesi 

de söz konusudur. Modern tartışmaların farkı ise söz konusu tenkitle-

rin daha geniş bir kitleye yayılması ve sistemli şekilde dile getirilme-

sinin yanı sıra bu tür tartışmalarda “görüşleri temel alınacak”, çoğun-

luğun üzerinde ittifak ettiği güvenilir bir otorite veya kurumun bulun-

mamasıdır. Güven krizinin bir neticesi, geçmişte ana kitleye veya Ehl-

i sünnet’e mensup herhangi bir âlimin dile getirdiği görüşlerin, bugün 

dile getirildiğinde karşılaştığı tepkidir. Kısacası bilginin içeriği ne 

olursa olsun öncelikle kim tarafından dile getirildiği, hakkında verilen 

kanaatte belirleyici olmaktadır.  

Geçmişte aynı mezhep içerisinde dahi çeşitliliğe izin veren gü-

ven ortamının kaybedilmesi, ironik biçimde geçmişteki ulemaya göre 

daha gelenekçi yapıların da ortaya çıkmasına neden olmaktadır. Hâl-

buki gelenek, yüzyıllar içerisinde dile getirilen yorum ve öğretiler bü-

tünüdür. Bu bakımdan kümülatif bir çabanın ürünü olması, heterojen 

bir yapı arz etmesine neden olmaktadır. Geleneğin heterojen yapısı ile 

kastedilen, Thomas Bauer’in ifadesiyle “İslamî geleneğin postmodern 

potansiyeli”47 değil, geleneğin zenginliği, muhtelif rivayetler ve tevîl-

lerin varlığıdır. Sırf fıkıh mezhepleri arasındaki ve mezhep içi farklı-

lıklar byeknesak, homojen bir gelenekten bahsetmenin mümkün ol-

madığını göstermektedir. Bugün söz konusu zenginlik, modernliğin 

kesinlik talebi doğrultusunda daraltılmakta ve bu hem modernist ve 

selefi gruplar hem de kendisini gelenekçi şeklinde adlandıran kesimler 

tarafından yapılabilmektedir. Otorite sorunun bir diğer veçhesi de ic-

mâ fikrinin gittikçe zayıflaması ve buna bağlı olarak daha önce gün-

deme gelmemiş konuların sorun olarak sunulmasıdır. “İslam’da başör-

                                                           
47  Bauer, Müphemlik, 109. 
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tüsü var mı tartışmaları” bu bağlamda hatırlanabilir.48 Yine daha önce 

kaynaklara girmiş ve ümmetin kabulüne mazhar olmuş rivayetlerin 

sıhhatinin tartışmaya açılması da icmâ fikrinin zayıflamasının bir neti-

cesi olarak görülebilir.  

Mevcut durum kısa vadede değişecek gibi görünmemektedir. 

Kriz dönemleri beraberinde yeni açılımları da getirebilmiş hatta hadis 

çalışmaları bilhassa bu tür dönemlerde ivme kazanmıştır.49 Bu noktada 

“cevaplarımızın suallerle hudutlu” olduğunu da göz önünde bulundu-

rarak, farklı grupların tenkitleri ve sorularını, literatür üzerinde yeni 

çalışmalar yapmak için bir fırsat olarak de görebiliriz. Nitekim, klasik 

külliyatın belki yarısı farklı görüşlere, bidʿat fırkalarına verilen cevap-

larla doluyken, bugün bizim yeni iddiaları görmezden gelmemizin ge-

lenekçilik adına yapılması da tutarlı değildir. Bu açıdan gelenekçiliği, 

geçmiş ulemanın yaptıklarını aynen yapmak değil de onların yaptıkları 

gibi yapmak yani usulde onları takip etmek olarak anlamak belki daha 

rahat bir hareket alanı sağlayacaktır. Son olarak, yeni yöntemlerin as-

lında yeni hipotezler olduğunu da unutmamak gerekir. Hangi akımla-

rın kalıcı olacağını ise zaman gösterecektir.50 

                                                           
48  Brown, “Scripture”, 17. 
49  Snober, “Hadith Criticism”, 152-153. 
50  Van Ess, “Text and Context”, 137. 



 

 

 

MÜZAKERE  

Bekir KUZUDİŞLİ 

Son iki yüzyılda sıkça tartışılan hadis ve hadis ilmine yönelik 

modern yaklaşımlar meselesi gerek zaman açısından uzun bir süreyi 

kapsaması gerekse hem Batıyı hem de İslam dünyasındaki birçok kişi 

ve hareketin işe dahil olması nedeniyle nasıl sınıflandırılması ve olaya 

hangi veçhelerden bakılması gerektiği gibi hususları bünyesinde ba-

rındıran oldukça zor bir konudur. Buna Batının İslam dünyasını derin 

şekilde etkilemesi, emperyal gayeleri ve dünyayı yönetme arzusu gibi 

hususlar da katıldığında ele alınacak yaklaşımlar için doğru bir vasat 

bulma gereği de ortaya çıkmaktadır. Bu zor görevi üstlendiği ve bazı 

noktaları –muhtemelen bilinçli şekilde- ihmal etse bile modern döne-

mi başarılı şekilde ortaya koyduğu için Fatma Kızıl hanımı tebrik ede-

rim.  

Tebliğde işaret edildiği üzere esas mesele tek başına oryanta-

lizm ya da İslam dünyasındaki bazı akımlar değil de Batıdaki genel 

değişimin etkisiyle değişen dünyada dinin nasıl yaşanacağı ve evren-

sellik iddiasında olan İslam’ın modern dünyaya ne sunduğu konusu-

dur. Başka bir deyişle tebliğde sunulan modern yaklaşımlara bakıldı-

ğında hadislerin metinlerine yönelik eleştiri ve savunmalardaki dikkat 

edilmesi gereken asıl etkenin -en temelde- modernite olduğu aslında 

Batıdaki gelişmelerin hem oryantalistleri etkilediği hem de bu değişi-

min İslam dünyasını sardığı görülmektedir. Buna karşın çok uzun za-

mandır İslam dünyasının dünyaya insanları cezbedecek bir değer su-

namadığı, varolan değerlerini de aslına bağlı kalarak güncelleyemedi-

ği bir gerçektir. Gerek Türkiye’de gerekse diğer İslam dünyasında ha-

dislere yöneltilen eleştirilerde, herkesin az ya da çok düşünce biçimin-

den etkilendiği ve pratikte birçoğuna muhtaç olduğu için karşı koya-

madığı modern dünya ile din arasında sıkıştığı görülmektedir. Öte 

yandan modern dünyanın ön kabullerini, işleyişini ve sonuçlarını biz 

belirleyemediğimiz için bu durumda modern algılarla çelişir görülen 

hadislerin eleştirildiği dikkat çekmektedir. Bu cümleler modernite ön-

cesi İslam dünyasında tartışılan konuların bulunmadığı veya çözüme 

                                                           
 Prof. Dr., İstanbul Üniversitesi İlahiyat Fakültesi, kuzudislibe-

kir@yahoo.com 
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kavuşturulduğu anlamına gelmemektedir. Aksine klasik kitaplarda 

eleştiri konusu olmuş hadislerin de bu dönemde daha güçlü şekilde 

eleştirilmeye devam ettiği ama bir önceki yüzyılda tartışılmayan bir-

çok meselenin bugün eleştiri konusu yapıldığı dikkat çekmektedir. 

Bugün herhangi bir sorun görmediğimiz bazı hadisler ise önümüzdeki 

on yıllarda tartışma konusu haline gelmesi muhtemeldir.   

Bu noktada altının çizilmesi gereken en önemli hususlardan bi-

risi bu tartışmaların çoğunda sadece hadis bir taraf olmayıp, aslında 

İslam’ın bütün alt dallarıyla kendisi (Kur’an, hadis, kelam, fıkıh vd.) 

veya topluca İslam Medeniyeti işin içindedir. Yani bu tür sorunların 

bir kısmında tabir caizse hesabın sadece hadis üzerinden görülmesi 

dikkat çekicidir ve hadislere modern yaklaşımın etkisi de burada orta-

ya çıkmaktadır. Örneğin mucize tartışmalarında olduğu gibi Müslü-

manların başından itibaren kabulüne mazhar olmuş çeşitli konuların 

modern yaklaşımların etkisiyle reddedilmesi aslında kelam başta ol-

mak üzere farklı alanları da ilgilendirmesine rağmen konunun daha 

çok ilgili hadislerin sübutuna oradan da genel olarak hadislerin hatta 

rivayet ilminin güvenirliliğine evrilen bir safhaya dönüştüğü görül-

mektedir. Dolayısıyla tebliğde modern dönemde tartışma konusu olan 

konulara sadece hadis ilmi perspektifinden değil, bir bütün olarak İs-

lam dini ve İslam medeniyeti açısından bakmak gerekmektedir.  

Tebliğde dikkat çeken bir diğer husus hadis ilminde modern 

yaklaşımlar konusu ele alınmasına rağmen oryantalistlerin yaklaşımla-

rının eksik bırakılmasıdır. Hem sempozyumun hem de tebliğin başlı-

ğında veya içerisinde herhangi bir kayıt konulmadığına göre oryanta-

list yaklaşımların durumu ve İslam dünyasına etkisi dile getirilebilirdi. 

Türkiye’de bu konuyu en iyi bilenlerden biri olan Fatma Kızıl muhte-

melen bu meseleyi şimdiye kadar yaptığı çalışmalara havale ettiğinden 

dolayı ele almamış olabilir. Bu konuya oryantalist çalışmaların İslam 

dünyasındaki özel olarak da Türkiye’deki hadis araştırmalarını nasıl 

etkilediği sorusuna bakıldığında iki husus dikkat çekmektedir. Birinci-

si isnad ve metin bakımından muhaddislerin makbul saydığı birçok 

hadisin eleştirilmesinde oryantalist yaklaşımların, tartışmalara teorik 

zemin sunmasıdır. İkincisi ise oryantalistlerin hadisleri tarihlendirmek 

için bizzat isnadı ya da isnad ve metni birlikte veri olarak kullandığı 

yaklaşımların özellikle son dönemlerde Türkiye’de hadis tarihini an-

lamak için kullanıldığı dikkat çekmektedir. Başka bir deyişle oryanta-

listlerin bir sübut meselesi bağlamında hadisleri tarihlendirmek için 

kullandığı isnadın bizzat veri olarak istimali Türkiye’de isnad ve met-
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ne ait özelliklerin hadis tarihini, cerh-ta’dilin yapısını ve benzeri konu-

ları anlamak için tercih edildiği görülmektedir. Bu aslında oryantalist 

çalışmalara red-kabul-kısmen kabul ilişkisine dayalı bakış açılarından 

daha farklı perspektiflerin bulunabileceğini göstermektedir. Olaylara 

dışardan ve farklı ön kabüllerle bakan bir Batılının dikkat çektiği bir 

meseleyi “Aslında ne oldu” sorusu eşliğinde tekrar ele alındığında ye-

ni alanlar açılmaktadır. Bunun yanı sıra henüz çok yeni olsa da Dijital 

Humanities/Beşeri İlimler alanında yapılan çalışmaların özellikle ha-

dis sahasındaki çalışmaları etkileyecek görünmektedir. Bu çalışmalar 

her ne kadar uygun verinin elde edilebildiği her alana açıksa da hadis 

ilminin alt yapısı buradan en çok istifade edecek konumdadır. Dolayı-

sıyla önümüzdeki yıllarda yapılan tezlerde bir şekilde Beşeri İlimlerin 

verilerini kullanan datalarla karşılaşmamız muhtemeldir.     

Tebliğ sahibinin kaydettiği üzere Türkiye’de hadis meseleleri-

nin Hindistan ve Mısır’daki tartışmalarının devamı olması ve dolaylı 

olarak oryantalist etkiyi taşıması fikri doğrudur. Buna ilave olarak 

Türkiye’nin bu tartışmalara ne kattığı veya bu tartışmaları hangi boyu-

tuyla ele aldığı meselesi önemlidir. Örneğin Arap âleminde yapılan 

çalışmalara nispetle Türkiye’de çok daha fazla gündeme gelen Hanefi 

mezhebinin veya bu mezhebe mensup önemli alimlerin hadis anlayış-

larını konu alan çalışma ve tartışmaların yaygınlığının arkasındaki ve-

silelerin ne olduğu, Hint alt kıtasında yapılan çalışmalarla ne gibi fark-

larının bulunduğu hususları yeni çalışmalara kapı aralayabilir. 

Netice olarak tebliğ sahibinin günümüzde meydana gelen tar-

tışmaların önemli bir kısmının tecdid fikri neticesiyle ortaya çıktığı 

şeklindeki tespiti önemlidir. Ancak oryantalizmin bu fikirlerin teorisi-

nin oluşmasına yardım ettiği ve söz konusu hadislere neden güvenile-

meyeceğinin teorik alt yapısını kurduğunu hatırda tutmak gerekir.   

  



 

 

 



 

 من الجماعة الوظيفية إلى الجماعة الفكرية

:أهل الحديث بين  الجماعة الوظيفية والجماعة الفكرية  

بعد القرون الثلاثة الأولى «مذهب أهل الحديث الفقهي»دراسة في   

 د. أحمد صنوبر

ووظيفة  لم تزل قضية مدرسة أهل الحديث الفقهية وقضية وظيفة المحدث

وظيفة »الفقيه قضية إشكالية منذ وقت طويل، وكنت قد كتبت فيها بحثا سميته ب

، وأبني 1«المحدث الناقد ووظيفة الفقيه الأصولي، وإشكالية النقد في عصر الحداثة

 على ذلك البحث فكرة هذه الورقة.

كان تشكلا لأغراض وظيفية « أهل الحديث»تدعي هذه الورقة أن تشكل 

لوظيفة الأساسية لهم وهي رواية الحديث وتتبع طرقه ثم التدقيق في ثبوت مرتبطة با

الأحاديث أو ضعفها أو بطلانها، فهما مرتبتان تختصان بأهل الحديث، الأولى فيها 

مجرد الرواية والتحمل والأداء، والثانية ترتقي عنها إلى التمييز بين الروايات 

الَّاستنباط « أهل الحديث»حيث كونهم ونقدها، ولم يكن من وظيفة أهل الحديث من 

من الحديث وتشكيل مدرسة فقهية قسيمة لمدارس الفقهاء المشهورة، وإن كان ذلك 

مطلوبا ممن يريد أن يرتقي عن مجرد النظر في الروايات والتمييز بينها، لكنه لَّا 

 يكون من وظيفته الأساسية، إذ الَّاستنباط وظيفة الفقيه الأصولي لَّا المحدث الراوي.

وعليه فإنني أد عي أن المحدث الصرف الذي كان منغمسا في الرواية أو 

ارتقى عن ذلك ليصل إلى نقد الروايات وتمييزها لَّا يحق له من حيث كونه محدثا 

صرفا تجاوز قدره في الفقه والعقائد والتفسير وغيرها، والحكم من خلال معرفته 

مدرسة »درسة في الفقه تسمى الحديثية على تلك المعارف، وعليه فلم يكن هناك م

 كانت قسيمة لمدارس الفقهاء المعروفين.« أهل الحديث

ولكون المطلوب في هذا البحث الَّاختصار، فإنني أقتصر فيه على دراسة 

تشكيل أهل الحديث لمدرسة فقهية بعد القرون الثلاثة الأولى، إذ الأبحاث في القرون 

ا فيما أرى  كتاب أستاذنا العلامة الدكتور الثلاثة الأولى من هذه الجهة كثيرة، وأجله

الَّاتجاهات الفقهية عند أهل الحديث »عبد المجيد محمود رحمه الله تعالى المعنون ب

، وهي دراسة متنية مع اختلافي معها في بعض نتائجها، «في القرن الثالث الهجري

قرن الثالث في وفيها تنويه لأهمية دراستي هذه بقوله: ولَّا شك أن فقه المحدثين بعد ال

حاجة إلى دراسة خاصة، تبين مسيرته، وتحلل ما طرأ عليه من تغيرات وتطورات، 

 .2وتعرف بأئمته وأعلامه في العصور المختلفة 

ولطلب الَّاختصار كذلك أقتصر على دراسة فقه أهل الحديث من حيث 

اسم تأسيسهم لمدرسة فقهية مباينة للمذاهب الأربعة المعروفة، بحيث يطلق عليها 

                                                           
 Dr. Öğretim Üyesi, İstanbul 29 Mayıs Üniversitesi İlahiyat Fakültesi, asno-

bar@29mayis.edu.tr-ahmadsnobar@gmail.com 
 أحمد. ود البكري  حمزة. د بتحرير «الأصوليين عند الحديثي النقد في دراسات» كتاب ضمن البحث نشر 1

 108-59 ص صنوبر
 . 641 ص الهجري، الثالث القرن  في الحديث أصحاب ندع الفقهية الاتجاهات محمود، المجيد عبد 2
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، كما هو سائد في بعض الأوساط العلمية في زماننا، دون أن «مذهب أهل الحديث»

 أدرس معاني الفهم والتفقه في الحديث ومراتبه. 

الفقهية المباينة « أهل الحديث»وعليه فإنني أبحث في سؤال وجود مدرسة 

والمختلفة عن مدارس الفقهاء الأربعة المعروفين من حيث أثرها في التاريخ 

 الإسلامي لَّا من حيث بعض الوقائع المتفرقة.

 وتكون دراستي متجهة إلى النحو الآتي:

أولَّا: أهل الحديث بين الجماعة الفكرية والجماعة الوظيفية بعد القرون الثلاثة 

 الأولى.

ثانيا: محاولَّات أهل الحديث تأسيس مدارس مستقلة عن المذاهب الأربعة في 

 العصور الكلاسيكية.

 ة فقه الحديث والسنة في القرن العشرين.ثالثا: مدرس

وإنما أقصد بهذه الدراسة التأصيل للفكرة والتمهيد لها، فهو بحث من أبحاث 

الذي عقدته جامعتنا « الَّاتجاهات الكلاسيكية والحديثة في العلوم الإسلامية»مؤتمر 

في إسطنبول بتاريخ  ISAVمايو بالتعاون مع وقف  29الرائدة جامعة اسطنبول 

، ويكثر في أوراق المؤتمرات الآراء الفطيرة التي تحتاج وقتا 15-16/10/2022

لتختمر وتتأسس، ولعل هذه الورقة منها، فلينظر إليها القارئ الكريم بهذه العيون، فإن 

هذه الفكرة تحتاج بحثا طويلا موسعا، راجيا أن يتيسر لي وقته في قابل الأيام إن شاء 

 الله تعالى.  

 

ل: أهل الحديث بين الجماعة الفكرية والجماعة الوظيفية بعد المطلب الأو

 القرون الثلاثة الأولى:

كنت قد قررت في البحث المشار إليه أن المحدثين يضطلعون بمهمتين 

أساسيتين: رواية الحديث وجمعه وحفظه، ثم نقده وتمييز الصحيح من الضعيف فيه 

التزمهما جميعًا، كالشيخين  وهذان الأمران هما وظيفة المحدثين، لكن بعضهم»

وغيرهما ممن صنف الصحيح، ومنهم من التزم الأول فقط، وهو حفظ السنة بطرقها، 

ثم قال بلسان حاله أو مقاله لأهل العلم: أنا قد حفظت عليكم هذه السنة؛ فانظروا أنتم 

 3.«فيها؛ فاعملوا بصحيحها، ودعوا سقيمها

م من النصوص، والجمع بين إلَّا أن مهمة الَّاستنباط واستخراج الأحكا

الأحاديث المتعارضة والنسخ والتأويل وما إليه لم تكن مهمة أساسية لهم بوصفهم 

محدثين، فإن تلك مهمة الفقهاء والأصوليين، لكن قد يجمع بعض العلماء بين المهمتين 

فنجده محدثاً ناقداً وفقيهًا نحريرًا، وعلى ذلك جمع كبير من العلماء لعل من أجلهم 

 لأئمة: أحمد والبخاري والترمذي وابن خزيمة وابن حبان وغيرهم.ا

وقررت كذلك أن هذا التمييز كان مستقرا منذ عصر الصحابة، وذكرت في 

ذلك نصوصا كثيرة تظهر الفرق بين أبي هريرة وابن عباس في عصر الصحابة، ثم 

أحمد الفرق بين عبد الرزاق وأبي زرعة وأبي حاتم من جهة ومالك والشافعي و

 والبخاري وأبي داود من جهة أخرى.

ثم توسعت في التمثيل على ذلك التمييز بإظهار أن بعض كبار أئمة النقد في 

القرون الأولى لم يكن لهم حظ من الفقه على الدرجة العالية: وهم الأئمة النقاد: شعبة 

                                                           
 . 179: 2 الروضة، مختصر شرح الطوفي، 3
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هـ( وعلي بن المديني )ت 233هـ( ويحيى بن معين )ت 160بن الحجاج )ت 

 -على سبيل المثال–وقد ذكرت نقولَّا هامة في ذلك، تظهر أن شعبة  ،4 هـ(234

الموصوف بأنه أمير المؤمنين في الحديث وشيخ النقاد وإمامهم لم يكن فقيها، وأن 

ضعف معرفته بالفقه لم تكن مؤثرة في كونه إمام أهل الحديث في زمانه، مما يعني 

ثين لعلم الفقه فإنما تأهل بوصفه افتراق الوظيفتين بوضوح، وأن المتأهل من المحد

فقيها لَّا بوصفه محدثا صرفا، كما أن المتأهل من أهل الحديث للكلام في دقائق علم 

التفسير وبلاغة القرآن وبيانه ولغته فإنما تأهل بوصفه صاحب ملكة في ذلك العلم، 

ولَّا يقال: إن ذلك كان جزءا من وظيفته الحديثية لمجرد أن عددا من المحدثين 

شتغلوا بتلك العلوم، فالوظائف متمايزة، وإلَّا فإن التداخل يعود بالإشكال على ماهية ا

 .  5العلم نفسه

وعلى ما تقد م من ذلك البحث فإنه يمكنني القول: إن بدايات تشكل الجماعة 

الحديثية تظهر أن وظيفة جمع الروايات ثم وظيفة التمييز بين مراتبها ونقدها كانت 

آنذاك، وكانت هذه هي عناية جماعة أهل الحديث، وهي وظيفتهم  الشغل الشاغل لهم

الأساسية، لكن يظهر في أواخر القرن الثالث وفي القرن الرابع أن بعض جماعة أهل 

الحديث وثقوا بما هم عليه من جمع الروايات ونقدها، وافتخروا بذلك، وكان لحركتهم 

ذلك أثر كبير في اعتدادهم  الواسعة في ذلك الجمع والتمييز ثم في تعاضدهم على

بأنفسهم، وقد اجتمع إلى ذلك الشعور بالقوة والزهو بعد انتصارهم القوي على 

المعتزلة في قضية خلق القرآن، وثبات أحمد بن حنبل شيخ المحدثين فيها ثباتا منقطع 

جماعة شاسعة الآفاق ومفتوحة »النظير، ولولَّا المحنة لما تطور أهل الحديث إلى 

،  فآل الأمر إلى تشكل تيار قوي متعاضد ضد المخالف، يرى 6«تيعابعلى الَّاس

أن العلم كل العلم هو رواية الحديث سندا ومتنا لَّا بحثا وفقها، ويرون »أصحابه 

، وعلى ظاهر تلك الروايات يمكنهم فهم 7«إعمال الرأي في فهم الأثر خروجا عليه

تلك المتجرأ على ذلك منهم الأدوات الفقه والعقائد والإنكار على المخالفين، وإن لم يم

العلمية في هذه العلوم، فتجرأ بعضهم وتعدى طوره، فدخل فيما لَّا يحسن من علوم، 

وكان له فيها نظرات وآراء لَّا مستند لها إلَّا جمع الطرق وتصنيف الروايات، دون أن 

 يكون لهم كبير ملكة في العلوم تلك.

عض المحدثين من تشددات في ويمكن التمثيل على ذلك بما آل إليه أمر ب

مع أن بعض مخالفيهم كان « أهل الحديث»قضية خلق القرآن جاعلين ذلك نمطا لـ 

 من أئمة الحديث، كما يظهر من موقف الذهلي من البخاري.

والأمر أظهر وأوضح في تلك الحقبة في مسألة هامة وهي تفسير المقام 

إلى أن المقام المحمود هو ، فقد ذهب جماعة من أهل الحديث صلى الله عليه وسلمالمحمود للنبي 

إجلاس الحق سبحانه نبي ه معه على العرش! وبالغوا في ذلك وتعاضدوا وتشددوا، 

حتى صار معلما ظاهرا من معالمهم آنذاك في الكتب المصنفة في العقائد والسنة 

ً إلَّا »والشريعة، وحتى كان أمثال البربهاري يشتط في ذلك فلم يكن  يجلس مجلسا

                                                           
 . 74-65 ص الناقد، المحدث وظيفة صنوبر، أحمد: انظر 4
 والاتجاهات الحديث علوم ماهية: عنوان تحت البكري  حمزة. د الأستاذ كتبها التي القيمة الدراسة انظر 5

 . المعاصرة النقدية
 . 12 ص الحنبلي المذهب وتشكل حنبل بن أحمد كتاب تمهيد السيد، انرضو  6
 . 87ص والتكميل، الرفع على التعليق غدة، أبو 7
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لحييهِ وسلم  -اللَّ  عز وجل يقعد محمدا ويذكر فيِهِ أن  لحى العرش -صلى اللَّ  عح ، 8«معه عح

ولم يقتصر الأمر على مجرد اعتقاد ذلك، وإن كانت الرواية فيه عن مجاهد بن جبر 

! أو 10، بل إنهم بالغوا باتهام المخالف في ذلك بأنه جهمي، أو زنديق أو كافر9ضعيفة

ظهر فيها إشكالية المعتنين بالحديث آنذاك، وهي ! وهي مسألة هامة ي11بقتاله عليها

 مجال دراسة معمقة أخرى في هذه المسألة. 

وكان ذلك التعد ي والتجاوز للوظيفة الأساسية دون ملكة في العلوم الأخرى 

مثارا لإنكار عدد من العلماء على جماعة المحدثين، فجاءت مقولة هامة للرامهرمزي 

في نقد حرب بن إسماعيل « الراوي والواعي المحدث الفاصل بين»في كتابه 

في موضوع يشتبك مع ما  -وهو محدث صرف من أصحاب الإمام أحمد-الكرماني 

قدمت من تدخلهم في قضايا الَّاعتقاد بما لَّا يحسنونه، ذلك أن حربا صنف كتابا في 

فاشتط ، تعد ى فيه طوره واشتغل فيه بما لَّا يحُسن «السنة والجماعة»العقائد سماه 

وليس للراوي المجرد أن يتعرض لما لَّا يكمل له، فإن »قال الرامهرمزي:  لمه.ق

تركه ما لَّا يعنيه أولى به وأعذر له، وكذلك سبيل كل ذي علم، وكان حرب بن 

إسماعيل السيرجاني، قد أكثر من السماع وأغفل الَّاستبصار، فعمل رسالة سماها 

دا معه الرواية بالفهم لأمسك )السنة والجماعة( تعجرف فيها ...ولو كان حرب مؤي

. فالكرماني مجرد راو، ليس له أن يتعرض 12«من عنانه، ودرى ما يخرج من لسانه

 لهذه القضايا التي لَّا يحسنها، ولذلك جاء هذا الإنكار الشديد من الرامهرمزي عليه. 

في إنكار   13ولعل أكثر نصوص العلماء في القرنين الرابع والخامس

تتجه إلى هذا التعد ي، حيث تنب ه أمثال الخطابي والخطيب « أهل الحديث»تصرفات 

البغدادي وغيرهم إلى اعتداد أولئك المشتغلين برواية الحديث بأنفسهم وعلمهم دون 

أن يكون لهم فيه إلَّا جمع الروايات، فأنكروا عليهم ذلك،  وطالبوهم بعدم الَّاقتصار 

والتحقيق، إذ لَّا فائدة كبيرة في على هذه المرتبة في الجمع، لمرتبة أعلى من النظر 

جمع الروايات بعد أن استقرت في القرون الأولى، لَّا سيما إن اعتد ذلك الراوي 

.  بنفسه فتجرأ على الفتوى والكلام في العقائد دون أن يكون أهلا لذك فضل  وأضل 

لبعض المشتغلين بجمع يظهر هذا الإنكار في نصوص الخطابي المنتقدة   

وربما عابوا الفقهاء وتناولوهم بالطعن وادعوا عليهم مخالفة : »الحديث في قوله

السنن ولَّا يعلمون أنهم عن مبلغ ما أوتوه من العلم قاصرون وبسوء القول فيهم 

                                                           
 . 43: 2 الحنابلة طبقات يعلى، أبي ابن 8
 . 170 ص العلو في الحديث تضعيف في الهام الذهبي كلام انظر 9

 . 255-209 ص السنة، الخلال،: رانظ ذلك، في شيوخه عن النقول  في الخلال بكر أبو توسع 10
 بين ببغداد فتنة» وقوع ه310 سنة حوادث في 43: 15 والنهاية البداية في -لغيره تبعا– كثير ابن ذكر 11

 ربك يبعثك أن عس ى: }تعالى قوله تفسير في اختلفوا العامة، من طائفة وبين الحنبلي المروزي  بكر أبي أصحاب

 بذلك المراد: الآخرون وقال. العرش على معه يجلسه: الحنابلة تفقال[ 79: الإسراء{ ]محمودا مقاما

 صحيح"  في ثبت وقد. راجعون  إليه وإنا لله فإنا قتلى، بينهم وقتل ذلك، بسبب فاقتتلوا العظمى، الشفاعة

 بين القضاء لفصل يأتي أن في وجل عز الله عند يشفع العظمى، الشفاعة مقام بذلك المراد أن"  البخاري 

 به ويغبطه والسلام، الصلاة عليه الخليل إبراهيم حتى كلهم، الخلق فيه إليه يرغب الذي المقام وهو عباده،

 .«والآخرون الأولون 
 .315 ص الفاصل، المحدث الرامهرمزي، 12
 . 140: 2 والمتفقه ،الفقيه75: 1 الجامع الخطيب، ،3: 1 السنن، معالم الخطابي، 13
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، وجاء إنكار ابن الجوزي عليهم في الأمر ذاته من تجاوز القدر والوظيفة 14«آثمون

لحى الفتوى بالخ»بقوله:  قحدي كان فيهم من يقدم عح طأ لئلا يرى بعين الجهل فكان فيهم وح

.  وقال في بعض من يتصدر منهم لمجرد إتقانه 15«من يصير بما يفتي به ضحكة

يمد يده إلى ما ليس من شغله؛ فإن أفتى أخطأ، وإن تكلم في »للرواية وحدها: أنه 

 .16«الأصول خلط

بوصفهم جماعة مستقلة قوية متعاضدة معتدة « أهل الحديث»وكأن  قوة 

ها زاهية برواياتها وآثارها وأحاديثها، مع تعد ي بعضهم وظيفته:  كان باعثا قويا بنفس

متميزة، وإلَّا فإن نقد المحدثين  17«فرقة»على زيادة النقد الموجه لهم، واعتبارهم 

لعدم اشتغالهم بالفقه كان قديما، منذ أن بدأت الجماعة الوظيفية بالتشكل، فقد انتقد 

، وانتقد أحمدُ عبدح الرزاق والمحدثين بقوله: ما أقل الفقه 18الشافعي شعبة لعدم تفقهه

ض أبو عاصم النبيل لعلي بن المديني من حيث فقهه  . 19في أهل الحديث، وتعر 

وتتجه مقولَّات الخطابي والخطيب البغدادي وغيرهما في نقد المحدثين إلى 

هم بعض أمر يقترب من أمر التعدي، وهو أن بعض المشتغلين بالرواية أساؤوا ف

الأحاديث فحملوها على غير محملها، وهو ما يعني ضعفا خطيرا في العلوم يجب أن 

يتنزه المشتغل بالعلم عنه،   ويمكن أن يمثل على ذلك بقضايا كثيرة لعل من أشهرها 

واعلم أن عموم »قضية أحاديث الأسماء والصفات، وفي ذلك يقول ابن الجوزي: 

ا تعلق م لحى مقتضى الحس فشبهوا المحدثين حملوا ظاهر مح ن صفات الباري سبحانه عح

لحى مقتضى الحكم  . 20«لأنهم لم يخالطوا الفقهاء فيعرفوا حمل المتشابه عح

أن بعض « أعلام الحديث»في مقدمة وكان الإمام الخطابي قبل ذلك قد ذكر 

أهل البدع كان يعترض على رواة الحديث بذكر أحاديث متشابهة أمامهم، فيذكرون 

سلما إلى ما »وجوها غير صحيحة أو لَّا يجدون عندهم فيها علما، فاتخذوا فيها 

يريدون من ثلب جماعة أهل الحديث والوقيعة فيهم، ورموهم عند ذلك بالجهل وسوء 

الفهم، وزعموا أنهم مقلدون يروون ما لَّا يدرون، وإذا سئلوا عنه وعن معانيه 

الأسفار ونحوهما من ذميم  ينقطعون ويسمونهم من أجل ذلك حمالة الحطب وزوامل

تأويلحها الخواصُّ منهم، »والحال أن هذه الأحاديث إنما يعرف  «الأسماء والألقاب

 .21«الراسخون في العلم، المتحققون به

وقد رأى الخطابي بنفسه ذلك الجهل، ووضع الحديث في غير موضعه في 

ن الحِلحق قبل عصلى الله عليه وسلم في شرحه لسنن أبي داود عند حديث نهي النبي -الفقه لما ذكر 

خطأ بعض مشايخه من رواة الحديث في قراءة النص والعمل به  -الصلاة يوم الجمعة

ليق، وأخبر الخطابي  أنه »دون الرجوع للفقهاء، فقد قرأه ذلك الشيخ بسكون اللام، الحح

                                                           
 .3: 1 السنن، معالم الخطابي، 14
 .104 ص إبليس تلبيس الجوزي، ابن 15
 .182 ص الخاطر صيد الجوزي، ابن 16
 .  الخطابي تعبير بحسب 17
 ،«الناقد المحدث وظيفة»: بحثي وانظر ،210-209 ص ومناقبه، الشافعي آداب حاتم، أبي ابن: انظر 18

 .  68 ص
 . 78 ص أحمد مناقب الجوزي، ابن 19
 .104 ص إبليس، تلبيس الجوزي، ابن 20
 . 103: 1 الحديث، أعلام طابي،الخ 21
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فذكر له الخطابي المعنى «! بقي أربعين سنة لَّا يحلق رأسه قبل الصلاة يوم الجمعة

 .22الصحيح

ذمهم الخطيب البغدادي ذاكرا أن أكثر كتبة الحديث في زمانه مع  وأك د

اشتغالهم الواسع بالجمع والرحلة والكتابة لَّا يعرفون علم الحديث نفسه فضلا عن 

لَّا يسألون عن لفظ »معرفة فقهه، وأنهم ضعفاء في علم العلل وتمييز الرواة، وأنهم 

, وهو ما كان سببا 23«علمهأشكل عليهم رسمه , ولَّا يبحثون عن معنى خفي عنهم 

 في نبزهم من المخالفين بأسوأ المقالَّات ووصفهم بضروب الجهالَّات. 

وإنما يأتي الخلط في فهم الأحاديث عند المحدثين من ضعفهم في العلوم 

نصيحة أهل »الأخرى، لَّا سيما أصول الفقه، ولذلك نصحهم الخطيب البغدادي في 

وإنما أسرعت ألسنة المخالفين إلى »: بضرورة دراسة علم الأصول قائلا« الحديث

الطعن على المحدثين لجهلهم أصول الفقه وأدلته في ضمن السنن مع عدم معرفتهم 

بمواضعها فإذا عُرف صاحب الحديث بالتفقه خرست عنه الألسن وعظم محله في 

 . 24«الصدور والأعين

ي ويمكن أن يقال إن السبب الداعي لجماعة رواة الحديث في ذلك التعد

والتجاوز لوظيفتهم، وفهم النصوص دون الرجوع إلى العلوم الأخرى أن جمع 

الروايات والَّانشغال بها وتحصيلها وبذل العمر لأجلها تورث في جامعها اعتدادا 

بنفسه وزهوا بحيث يراها أهلا للحديث في العلوم، إذ بين يديه سنة النبي صلى الله 

لتابعين ومن تبعهم، وهو كاف عنده للحكم عليه وسلم وأحاديثه، وأخبار الصحابة وا

والفهم، بل إن المخالف لظاهر تلك الأحاديث مستحق  للإنكار والتنبيه، وهو ما ظهر 

واضحا في المصنفات العقدية في نهايات القرن الثالث وبدايات القرن الرابع، ولعل 

دية إلى نصوص البربهاري في مدح كتابه الذي سماه السنة، وأن مخالفة ما فيه مؤ

 . 25الضلال والكفر من هذا الباب

وقد ذكر هذا السبب بعض أهل العلم، فأظهر أن أصل الإشكال كامن في 

اعتدادهم الزائد بأنفسهم مع ضعف تحصيلهم في العلوم وضيق الأفق واستصغارهم 

يرى الواحد »للغير، ومن تلك المقولَّات قول الخطيب البغدادي إن بعض أهل الحديث 

ب عددا قليلا من الأجزاء، واشتغل بالسماع برهة يسيرة من الدهر، أنه منهم إذا كت

صاحب حديث على الإطلاق، ولما يجهد نفسه ويتعبها في طلابه، ولَّا لحقته مشقة 

الحفظ لصنوفه وأبوابه ... وهم مع قلة كتبهم له، وعدم معرفتهم به أعظم الناس كبرا، 

ة، ولَّا يوجبون لطالب ذمة، ... خلاف وأشد الخلق تيها وعجبا، لَّا يراعون لشيخ حرم

ما يقتضيه العلم الذي سمعوه، وضد الواجب مما يلزمهم أن يفعلوه، وقد وصف 

لَّا ترى صناعة »ثم روى بسنده عن حماد بن سلمة قال: «. أمثالهم بعض السلف

. وكان الرامهرمزي قد ذكر شيئا 26«أشرف، ولَّا قوما أسخف من الحديث وأصحابه

 .27قريبا من ذلك

                                                           
  .247: 1 السنن معالم الخطابي، 22
 . 140: 2 الفقيه الخطيب، 23
 .  40 ص الحديث، أهل نصيحة الخطيب، 24
 .  132 ص السنة شرح البربهاري،: انظر 25
 . 77: 1 السامع، وآداب الراوي  لأخلاق الجامع الخطيب، 26
 .311 ص الفاصل، المحدث الرامهرمزي، 27
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يزداد إنكار العلماء على جماعة المحدثين إن ظهر لهم شدة انشغالهم بغير و

المهم عن الأهم، لَّا سيما إن اشتغلوا بجمع الطرق والروايات الغريبة وهو ما لَّا يهتم 

به في علم الحديث في تلك القرون بعد استقرار الروايات وجمعها وتدوينها، فصار 

ف، فهم منشغلون بما هو ترف في علم جمع الطرق والروايات الغريبة من التر

الحديث، تاركين لعلوم الحديث النقدية الهامة، فضلا عن علوم التفقه فيها، وهي 

 العلوم المحتاجة لها في ذلك الوقت.

ا وكدهم الروايات »وفي ذلك قول الخطابي في أهل الحديث في زمانه إنهم  إنم 

أكثره موضوع أو مقلوب لَّا وجمع الطرق وطلب الغريب والشاذ من الحديث الذي 

يراعون المتون ولَّا يتفهمون المعاني ولَّا يستنبطون سيرها ولَّا يستخرجون ركازها 

 . 28«وفقهها

وهو ما يعني أنهم اشتغلوا بغير المهم حتى في علوم الحديث، وطلب الغريب 

والشاذ في تلك الحقبة لم يكن أمرا ذا بال بعد استقرار الروايات، لَّا سيما إذا كان 

ثره موضوعا أو مقلوبا، فانشغالهم بهذا عن المهم في علوم الحديث ذاتها معيب، أك

فكيف بهم إذا كانوا خلدوا إلى ذلك دون طلب الأهم من ذلك كله وهو التفقه في 

 المعاني؟  

الطرق الغريبة والأسانيد العجيبة التي »وقد بين الخطيب البغدادي أن تتبع 

دم العناية بالصحيح والتمييز بينه وبين مع ع« أكثرها موضوع وجلها مصنوع

التي اقتطعت أكثر من في عصرنا من طلبه الحديث عن »الضعيف كانت هي العلة 

، وأن بعض الفقهاء فعل الأمر ذاته في الرغبة «التفقه به، واستنباط ما فيه من الأحكام

طائفتين عن سماع السنن من المحدثين، وإشغال أنفسهم بتصانيف المتكلمين. واصفا ال

 . 29«ضيع ما يعنيه، وأقبل على مالَّا فائدة فيه»بأنهما كلا منهما 

ولما ذكر ابن الجوزي تلبيس إبليس على جماعة أهل الحديث ذكر هذا المعنى 

استغرقوا أعمارهم فِي سماع الحديث والرحلة فيه وجمع الطرق »وأن قوما منهم 

م أثنى على عملهم هذا من حيث ث« الكثيرة وطلب الأسانيد العالية والمتون الغريبة

حِيح الحديث من سقيمه»قصدهم  لحى »، وأنهم «حفظ الشرع بمعرفة صح مشكورون عح

إبليس يلبس عليهم بأن يشغلهم بهذا عما هو فرض »لكنه تعقب ذلك بأن « هحذحا القصد

ا يجب عليهم والَّاجتهاد فِي أداء اللازم والتفقه فِي الحديث ذاكرا « عين من معرفة مح

رق بين جمع تلك الغرائب في زمانه المتأخر وما كان عليه أئمة الحديث في الف

القرون الأولى، إذ إن طول الأسانيد وكثرة الروايات في المتأخرين كانت عائقا أمام 

قل أن يمكن أحدا أن يجمع بين الأمرين »المشتغل في الحديث عن التفقه، ولذلك 

ا فيها ولو وقعت  فترى المحدث يكتب ويسمع خمسين سنة ويجمع الكتب ولَّا يدري مح

لحهُ حادثة فِي صلاته لَّافتقر إِلحى بعض أحداث المتفقهة الذين يترددون إليه لسماع 

ا  لحى المحدثين فقالوا زوامل أسفار لَّا يدرون مح الحديث مِنيهُ وبهؤلَّاء تمكن الطاعنون عح

ما فهم من معهم، فان أفلح أحدهم ونظر فِي حديثه فربما عمل بحديث منسوخ ورب

ا يفهم العامي الجاهل وعمل بذلك وليس بالمراد من الحديث  .30«الحديث مح

                                                           
 .3: 1 السنن، معالم ابي،الخط 28
 .129 ص الحديث، أصحاب شرف البغدادي، الخطيب 29
 .103 ص إبليس، تلبيس الجوزي، ابن 30
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وكأن بعضهم كان في غاية الضعف في الفقه والفهم، فجاء فيه كذلك قول ابن 

ا »الجوزي:  قحدي رأينا فِي زماننا من يجمع الكتب منهم ويكثر السماع ولَّا يفهم مح وح

رف أركان الصلاة فتشاغل هؤلَّاء عحلحى حصل ومنهم من لَّا يحفظ القرآن ولَّا يع

لحى المهم من  ا ليس بمهم عح زعمهم بفروض الكفاية عحني فروض الأعيان وإيثار مح

 .31«تلبيس إبليس

وبهذا كله يتقرر أن المشتغل بعلم الحديث يجب أن لَّا يتعدى وظيفته إن لم 

ذلك التعدي  يكن أهلا للحديث في العلوم الأخرى، وأن إنكار العلماء كان متجها إلى

أو إلى وضع الأحاديث في غير موضعها، مع التيه والفخر، لَّا سيما إن كان المشتغل 

 بها ممن يطلب الغرائب ويشغل نفسه فيما لَّا يهُتم له في علم الحديث آنذاك.

لكن لَّا يمكن أن يتوجه إنكار العلماء من أمثال الخطيب وابن الجوزي 

الأساسية، وهي الجمع والتمييز، إذ إن ذلك  وغيرهما إلى اشتغال المحدثين بوظيفتهم

الَّاشتغال اشتغال بعلم هام إلَّا إن عاق عن الأهم، يظهر ذلك في شروحهم لحديث أبي 

مثل ما بعثني الله به من الهدى والعلم، كمثل الغيث الكثير »موسى الأشعري مرفوعا  

ثير، وكانت منها أصاب أرضا، فكان منها نقية، قبلت الماء، فأنبتت الكلأ والعشب الك

أجادب، أمسكت الماء، فنفع الله بها الناس، فشربوا وسقوا وزرعوا، وأصابت منها 

طائفة أخرى، إنما هي قيعان لَّا تمسك ماء ولَّا تنبت كلأ، فذلك مثل من فقه في دين 

الله، ونفعه ما بعثني الله به فعلم وعلم، ومثل من لم يرفع بذلك رأسا، ولم يقبل هدى الله 

إذ إن الشراح أدرجوا أهل الحديث والرواية ضمن الفئة الثانية «. رسلت بهالذي أ

وهي الأرض التي أمسكت الماء فنفع الله بها الناس، وجعلوا أهل الحديث وأهل الفقه 

الفقيه »من الفئة الأولى، وكان نص الخطيب واضحا في تشبيهه الأرض الطيبة ب

، 32«ما اختلف فيه إلى الكتاب والسنة الضابط لما روى, الفهم للمعاني, المحسن لرد

ثم في تشبيهه الأجادب الممسكة للماء التي يستقي منها الناس بطائفة أهل الحديث 

التي حفظت ما سمعت فقط, وضبطته وأمسكته, حتى أدته إلى غيرها محفوظا غير »

الله مغير, دون أن يكون لها فقه تتصرف فيه, ولَّا فهم بالرد المذكور وكيفيته, لكن نفع 

، وعليه فهي وظيفة هامة مطلوبة، «بها في التبليغ, فبلغت إلى من لعله أوعى منها

 لكن وظيفة الفقيه أعظم منها وأهم. 

الشيوخ الذين رووا »وذهب إلى ذلك التشبيه ابن حزم فشبه الطائفة الثانية ب

فيه، ولكنهم لنا الحديث وقيدوه وعنوا به وبلغوا إلينا فأخذناه عنهم وإن لم يكن لهم فقه 

رضي الله عنهم أجروا فينا أجراً عظيماً، لأنهم كانوا سبب علمنا، فهم شركاؤنا في 

 . 33«كل ما قيدنا وعلمنا مما أخذنا عنهم

وفصل ابن  34وذهب هذا المذهب في التشبيه كذلك ابن الجوزي وابن القيم

قوة الحفظ »رجب الحنبلي فيه تفصيلا متميزا، ومثل على الطائفة الأولى الذين لهم 

والفهم والفقه في الدين، والبصر بالتأويل، واستنباط أنواع المعارف والعلوم من 

ِ بن كعب، وأبي الدرداء، وابن مسعود، ومعاذ بن « النصوص بالخلفاء الأربعة وأبي 

جبل، وابن عباس  في الصحابة، ثم بالحسن، وسعيد بن المسيب، وعطاء، ومجاهد 

                                                           
 .104 ص السابق، المرجع 31
 . 179: 1 والمتفقه، الفقيه الخطيب، 32
 . 139: 1 الإحكام في هام نص وله ،165: 3 الرسائل، حزم، ابن: انظر 33
 . 60: 1 السعادة دار مفتاح القيم وابن  ،410: 1 الصحيحين، مشكل كشف الجوزي، ابن: انظر 34
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يرهم في تابعي التابعين، ثم مث ل على الطائفة الثانية الذين في التابعين، وكذلك مثل بغ

بأمثال: سعيد بن « لهم قوة الحفظ والضبط، والإتقان، دون الَّاستنباط والَّاستخراج»

أبي عروبة، والأعمش، ومحمد بن جعفر غندر، وعبد الرازق، وعمرو الناقد، 

 .35«ومحمد بن بشار بندار، ونحوهم

ديث يظهر فضل حملة الحديث ولو لم يكونوا من وعلى هذا كله، فإن هذا الح

أهل الفقه والَّاستنباط، وقد نص على ذلك بوضوح من القرن الخامس الهجري الفقيه 

هـ( وهو أحد شيوخ الإمام الغزالي في الفقه 490الشافعي نصر بن أحمد المقدسي )ت 

ا الذي ليس هذ» بقوله فيما يتعلق بقصةٍ لَّابن معين تظهر عدم تفقهه في النصوص:

وقع من يحيى بن معين ورفقته بعيب فيهم؛ لأن الله تعالى قد قسم العلوم بين عباده، 

كما قسم الأرزاق، والآجال وسائر الأحكام، فوفق قوما لحفظ أصول الشريعة، وبيان 

الصحيح من ذلك والفاسد، ووفق قوما لمعرفة معاني ذلك، واستنباط الأحكام منها، 

رك ذكر الطرق والأسانيد، كذلك لَّا نعيب أولئك بترك فكما لم نعب أبا ثور بت

الَّاستنباط، إذ لكل مقام مقال، وإنما العيب لَّاحق بمن لم يشتغل بواحد من الطرفين، 

وربما اجتهد الإنسان فيهما فوفق لهما، قال الله تعالى: }والذين جاهدوا فينا لنهدينهم 

 . 36«وجد  فيه وجده[، فمن قدم النية لله في شيء، 69سبلنا{ ]العنكبوت: 

وبه يعلم أن إنكار العلماء على أهل الحديث لَّا يمكن أن يتوجه إلى أصل 

عملهم ووظيفتهم في جمع الروايات ونقدها والتمييز بينها، إذ هم قائمون بوظيفتهم 

الممدوحة في النص النبوي، فلا بد من أن يكون إنكارهم منصبا على أمر آخر، وهو 

 ما قدمت.

ء يقولون للمحدثين: إما أن تنشغل بعلمك الحديثي فتصرف وكأني بالعلما

وقتك فيما يفيدك دون أن تتجاوز قدرك، وإما أن تنشغل بالأهم والأولى والأفضل لك 

بعد انشغالك في علم الحديث وهو التعمق في العلوم الأخرى في الفقه والعقائد 

القضايا المختلفة،  والأصول فتحصل على ملكتها ويمكنك حينها الفتوى والتقرير في

 لكن إن لم تكن أهلا فيجب عليك السكوت عما لَّا تعلم وتحسن.

 

ثانيا:  محاولات أهل الحديث تأسيس مدارس مستقلة عن المذاهب الأربعة 

 فيما بعد القرن الثالث الهجري: 

لما كان الأمر على هذه الوظيفة فإن أهل الحديث من حيث تخصصهم 

م تشكيل مدرسة فقهية متميزة عن المدارس الفقهية ووظيفتهم الأساسية لَّا يمكنه

المعروفة، إذ إن الوظيفة الأساسية لجماعة أهل الحديث زمن نشوئها كانت جمع 

الروايات والتمييز بين درجاتها، والفقه غير الحديث والتفقه غير جمع الروايات 

هل بوصفه فقيها لَّا ونقدها، ومن تأهل منهم للإفتاء في الفقه والكلام في مسائله فإنما تأ

معلوم أن نظر المحدث »بوصفه محدثا، وقد أوضح العلامة ابن دقيق العيد هذا بقوله: 

من حيث هو محدث، إنما هو في الإسناد وما يتعلق به، لَّا من جهة استنباط الأحكام 

من الألفاظ ومدلولَّاتها، فإن تكلم في ذلك، فمن حيث هو فقيه، كذلك العكس نظر الفقيه 

علق بالَّاستنباط من الألفاظ ومدلولَّاتها، فإن تكلم في الأسانيد فمن حيث إنه فيما يت

                                                           
 .559: 2 الإسلام، دينهم كان الرسل جميع أن على تشتمل مقدمة الحنبلي، رجب ابن 35
 .وغيرهم ،384: 2 الوفية النكت في والبقاعي ،-75: 1والدرر  الجواهر في كما-حجر ابن والحافظ 36
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، ولذلك نلحظ أن أكثر أهل الحديث في القرن الرابع وما بعده كانوا متبعين 37«محدث

للمذاهب الفقهية المعروفة إن خاضوا في تقرير المسائل الفقهية، بل إن الغالب فيهم 

حنبلية، لما كان لهذين المذهبين من تعلق بالآثار الَّانتساب إلى مذهبي الشافعية وال

كانوا شافعية أو حنبلية في الغالب الأعم، ولم « أهل الحديث»والروايات، فكأن 

يتميزوا بمذهب خاص بهم، ولما ذكر النووي المراد بأصحاب الحديث في باب 

افعية، والمراد بأصحاب الحديث: الفقهاء الش»الوقف في كتابه روضة الطالبين قال: 

 .38وبأصحاب الرأي: الفقهاء الحنفية، هذا عرف أهل خراسان

ويندر من خرج عن هذا من المحدثين بل من نقادهم الكبار في القرنين الرابع 

والخامس، فقد كان ابن خزيمة ثم ابن حبان ثم الدراقطني ثم الخطابي ثم الحاكم ثم 

ة، وكان الطحاوي من الحنفية، ، وكان ابن عبد البر من المالكي39البيهقي من الشافعية

 وكان الخلال والقاضي أبو يعلى وابنه من الحنابلة.

ثم صار الأمر فيمن بعدهم أوضح وأشهر، فكان ابن الجوزي وعبد الغني 

المقدسي والضياء المقدسي وابن رجب وغيرهم من الحنابلة، وابن الصلاح والعز بن 

ملقن والبلقيني وابن كثير وابن حجر عبد السلام والمنذري والنووي والسبكي وابن ال

من الشافعية، وكان في الحنفية سبط ابن الجوزي وابن التركماني والزيلعي ومغلطاي 

 والقاسم بن قطلوبغا، وكان أبو العباس القرطبي شارح مسلم وغيره في المالكية.

وهو ما يعني أن جمهرة المحدثين لم تستقل بمدرسة حديثية تعنى بالفقه، فكان 

 لهم في الحديث رواية ونقدا وتمييزا غير مانع لهم من اتباع الفقهاء والتسليم لهم.شغ

على أن ذلك الَّاتباع والتسليم كان في المنهج والطريقة وهو ما يعني أن 

مخالفة المذهب أو المعتمد فيه في مسائل بناء على ظاهر الحديث كانت قضية متداولة 

وله ومنهجه وسياقه، والعبرة في هذا عندهم، وكان ذلك ضمن إطار المذهب وأص

بتأسيس أصول مستقلة ينبني عليها المذهب، ويتحرر ويتوضح، ولم يكن لأولئك 

المحدثين تلك الأصول المستقلة عن أصول الفقهاء المعروفين، لَّا سيما أصول 

الشافعي وابن حنبل، ولم يكن لآرائهم من يستقل بها ويحررها ويتبعها وينقحها، 

 مسائل خرجوا فيها عن المذهب، دون أن يستقلوا بتأسيس مذهب فقهي. فكانت مجرد 

                                                           
 . 6: 5 الأحكام ثبأحادي الإلمام شرح العيد، دقيق ابن 37
 . 330: 5 المفتين، وعمدة الطالبين روضة النووي، 38
 من مكثرا كان خزيمة ابن بأن يستأنس أن ويمكن للشافعية، نسبتهم تؤكد أن من أشهر العلماء هؤلاء جل 39

 أو ،225: 4 المطلبي مذهب صحة على والدليل: بقوله ذلك عن ويعبر مرارا، صحيحه في الشافعي قول  ترجيح

: صحيحه في قوله في بشافعيته صرح حبان ابن وأن ،)4/362( المطلبي قول  بصحة يصرح الخبر هذا: لهقو 

 قول   يضاد السنن أنواع من النوع هذا في بينها جمعنا ما حسب على الأخبار بين الجمع أن متوهم   يتوهمن ولا»
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ولما ناقش التاج السبكي بعض القضايا التي خالف فيها ابن خزيمة وغيره 

ولم يخرجهم ذلك عن كونهم من أصحاب الشافعي »مذهب الشافعي قال فيهم: 

فاق اجتهادهم اجتهاده ... فإنهم وإن المخرجين على أصوله، المتمذهبين بمذهبه، لِوح

خرجوا عن رأي الإمام الأعظم في كثير من المسائل فلم يخرجوا في الأغلب، 

لحمي أنهم في أحزاب الشافعية معدودون، وعلى أصوله في الأغلب  فاعيرِفي ذلك، واعي

. وذكر في ترجمة المزني 40«مخرجون، وبطريقه متهذبون، ولمذهبه متمذهبون

 ل فيما يعد  من المذهب وفيما يعد خارجا عنه. فوائد هامة في كيفية اعتبار الأصو

إلَّا أن بعض أهل الحديث كانت لهم بعض محاولَّات على مدار التاريخ 

لتأسيس مدرسة فقهية مستقلة عن المدارس الفقهية المعروفة، ولعل أهم تلك 

 المحاولَّات أربعة: 

يمية محاولة المدرسة الظاهرية، ثم محاولة الدولة الموحدية ثم محاولة ابن ت

وطلابه، والمحاولة الأخيرة في العقود المتأخرة من مدرسة المنار والمدرسة السلفية، 

ولَّا أرى ما يقارب هذه المحاولَّات، ولَّا أظن أن خروج الحافظ الكبير الناقد أبي 

هـ( عن الخط المذهبي في القرن الرابع كان مؤثرا، وقد 385حفص بن شاهين )ت

لَّا يعرف من الفقه قليلا »د أن وثقه وأثنى عليه إنه قال فيه محمد بن عمر الداودي بع

ولَّا كثيرا، وكان إذا ذكر له مذاهب الفقهاء كالشافعي وغيره، يقول: أنا محمدي 

، وجاء فيه قول ابن الجوزي: وكان ابين شاهين قد صنف فِي الحديث 41«المذهب

هُوح ألف جزء وما كان يعر ف من الفقه مصنفات كثيرة أقلها جزء وأكثرها التفسير وح

. وكأن ابن شاهين لم يكن من أهل التعمق في الفهم والفقه ولذلك نقل الخطيب 42شيئا

في الجامع عن شيخه عبد الله بن أبي الفتح، قال: حدث أبو حفص بن شاهين، في 

« يوشك أن تسير الظعينة بلا خفير»أماليه عن النبي صلى الله عليه وسلم أنه قال: 

 . 43«ينبلا خف»فصحف فيه فقال: 

ولَّا أعرف محدثا آخر ذهب مذهب ابن شاهين وكان له تأثير قوي في تلك 

 الحقبة التاريخية. 

 أما المحاولَّات الأربعة فهي:

محاولة المدرسة الظاهرية لَّا سيما على يد ابن حزم، ولم  المحاولة الأولى:

 يكتب لها النجاح، إذ لم يكن للمذهب الظاهري أي قوة بعد ابن حزم ويعزو جورج

مقدسي ذلك إلى تطرفه في رفض العقل ممثلا في مبدأ القياس الفقهي، معتمدا على 

النص وحده ممثلا في القرآن والحديث وحدهما، وذلك التطرف كما يرجح مقدسي 

كان سببا في انقراض المذهب، وهو بذلك يخالف ما كان عليه أقرب المذاهب له وهو 

ثلا في القياس وبين النص، فلم يكن المذهب الحنبلي إذ كان يمزج بين العقل مم

 متطرفا تطرف الظاهرية. 

محاولة الدولة الموحدية التي فرضت فكرتها بالقوة لَّا سيما  المحاولة الثانية:

هـ، وقد ذكر مؤرخو تلك الحقبة هذه  580زمن يعقوب المنصور الموحدي عام 

الواحد المراكشي  المحاولة بالتفصيل، وكانت أهم شهادة على تلك المرحلة شهادة عبد

                                                           

 . 103: 3 الكبرى، الشافعية طبقات السبكي، 40
 بشار ط. 136: 13 بغداد تاريخ الخطيب، 41
 . 104 ص إبليس، تلبيس الجوزي، ابن 42
 . 296: 1 الجامع الخطيب، 43
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إذ كان شاهد عيان على أحداثها « المعجب في تلخيص أخبار المغرب»( في 647)ت

ووصفها بالتفصيل، وكان حاصل ما في تلك الحقبة أن الدولة الموحدية حاولت بكل 

قوتها تأسيس مذهب فقهي يبُنى على الحديث النبوي، طارحة المذهب المالكي هاجرة 

بإحراق كتب المذهب بعد أن يجرد ما فيها من »المنصور إياه، ولذلك أمر يعقوب 

وحرقت أهم كتب « والقرآن، ففعُل ذلك -صلى الله عليه وسلم-حديث رسول الله 

نة سحنون»الفقهاء في الفروع مثل  ومختصره، وكتاب « نوادر أبي زيد»و« مدو 

عينه في التهذيب للبراذعي، وواضحة ابن حبيب، وغيرها. ويذكر المراكشي ما رآه ب

فتوضع ويطلق فيها »تلك الحقبة في فاس من أن تلك الكتب يؤتى منها بالأحمال 

 . 44«النار

ليعمل صلى الله عليه وسلم وكان البديل لكتب الفروع هو جمعه كتابا واحدا فيه أحاديث النبي 

وهي الكتب الستة « بجمع أحاديث من المصنفات العشرة»، فأمر العلماء المحدثين بها

انتشر هذا »والبزار وابن أبي شيبة والدارقطني والبيهقي، وقد إلَّا ابن ماجه، والموطأ 

واستعان على نشر « المجموع في جميع المغرب، وحفظه الناس من العوام ِ والخاصة

 المذهب الجديد بطريقين:

فكان يجعل لمن »الأول: تشجيع الناس على حفظ الكتاب الجديد بالأموال 

 .«حفظه الجُعل السني من الكُسا والأموال

الثاني: ترهيب الفقهاء المالكية وتهديدهم وتوعدهم بالعقوبة الشديدة، إذ كان 

محو مذهب مالك وإزالته من المغرب مرة واحدة، وحمل الناس على الظاهر »هدفه 

هذا المقصد بعينه كان مقصد أبيه »ويرى المراكشي أن «. من القرآن والحديث

انقطع علم »وهو ما أدى إلى أن «. ذاوجده، إلَّا أنهما لم يظهراه، وأظهره يعقوب ه

 «.الفروع

ويذكر المراكشي في ذلك ما سمعه من غير واحد من شيوخه ما يشهد لذلك، 

لحة  فمن القصص التي يرويها أن أحد كبار فقهاء المالكية دخل عند أبي يعقوب أول دحخي

هذه الآراء وجدت بين يديه كتاب ابن يونس، فقال لي: يا أبا بكر، أنا أنظر في »فقال: 

المتشعبة التي أحدثت في دين الله؛ أرأيت يا أبا بكر، المسألة فيها أربعة أقوال أو 

خمسة أقوال أو أكثر من هذا؛ فأي هذه الأقوال هو الحق؟ وأيها يجب أن يأخذ به 

المقلد؟ فافتتحت أبين له ما أشكل عليه من ذلك؛ فقال لي وقطع كلامي: يا أبا بكر، 

ار إلى المصحف, أو هذا, وأشار إلى كتاب سنن أبي داود, وكان ليس إلَّا هذا, وأش

 «! عن يمينه, أو السيف

وقد رجح بعض الباحثين أن ذلك كان من الموحدين اتباعا للمذهب الظاهري، 

، وعلى أي حال فإن الفرق 45ورأى بعضهم أنه مجرد اتباع للكتاب والسنة في رأيهم

 ن حيث المحاولة. بينهم لَّا يكون واسعا، والنتيجة واحدة م

وكان من نتائج الدعوة الموحدية عالمان كبيران: عبد الحق الإشبيلي )ت 

ه( صاحب الأحكام الصغرى والوسطى والكبرى وابن القطان الفاسي 581

هــ(، لكن هذه الدعوة لم يكتب لها النجاح، فلم تنجح في عصرها في إجبار 627ت)

م يبق لها أثر واضح بعد دولة الموحدين، جميع العلماء على ترك المذهب المالكي، ول

فرجع الفقه إلى الفقهاء، ورجع كبار شراح الكتب الحديثية إلى فقه المذهب المالكي 

                                                           
 . 203 ص المغرب، أخبار تلخيص في المعجب المراكش ي، 44
 . الموحدي المنصور  يعقوب عهد في الحديثية النهضة مظاهر حسين، الهادي عبد 45
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هـ( اتباع واضح للمذهب المالكي 656فكان لأبي العباس القرطبي في المفهم )ت

المفسر ، والأمر ذاته عند تلميذه أبي عبد الله القرطبي 46وإنكار شديد على الظاهرية

،  وكان ابن أبي جمرة الأندلسي 47«الجامع لأحكام القرآن»هـ( في 671)ت

 ه( كذلك. 695)ت

وهي محاولة ابن تيمية وجمع من طلابه، يظُهرها قول  المحاولة الثالثة:

وقل أن يتكلم في مسألة إلَّا ويذكر فيها مذاهب الأئمة الأربعة، وقد »الذهبي فيه: 

ة، وصنف فيها، واحتج لها بالكتاب والسنة، ... وله خالف الأربعة في مسائل معروف

الآن عدة سنين لَّا يفتي بمذهب معين بل ما قام الدليل عليه عنده، ولقد نصر السنة 

، ولم يكتب لهذه المحاولة النجاح في العصور التي 48«المحضة والطريقة السلفية

هب الحنبلي قبول تلته، بل لم يكن لآراء ابن تيمية الخاصة التي خرج فيها عن المذ

، فلم يؤسس فيما تلته من عصور مدرسة 49وتأثير، مثل مسألة الطلاق الثلاث وغيرها

 فقهية متكاملة، وإنما نشط اسمه نشاطا واسعا في القرن العشرين. 

: محاولة مدرسة المنار والمدرسة السلفية في العقود المحاولة الرابعة

 ذلك أعرض لها مبحثا خاصا:المتأخرة: وهي محاولة في غاية الأهمية، ول

                                                           
 درجة في وأبقاه الشريعة، فهم عن الله أذهبه من ذهب: الراكد الماء في البول  مسألة في المفهم في قال 46

 فيه البول  على مقصور  ذلك أن على: المجترئين المتأخرين من حزم وابن المتقدمين، من داود وهو م،العوا

 يضره لم الماء إلى فجرى  الماء خارج بال لو وكذلك الماء، ذلك يضر ولم جاز عذرة أو بولا فيه صب فلو خاصة،

 في ولا بل العلماء، من يعد ألا فحقيق الجمود، هذا وجمد الفضائح هذه التزم ومن النهي، يتناوله ولم عندهما،

 من ولا العلماء، من ليسوا الظاهر أهل إن: قال حيث - الله رحمه - بكر أبو القاض ي أحسن ولقد الوجود،

 بخلافهم، اعتد ومن. والأصوليين الفقهاء جل هذا وعلى العوام، جملة من هم بل بخلافهم، يعتد فلا الفقهاء،

 إلا يعتبر لا أنه: والحق. خلافهم وجود مع الإجماع ينعقد فلا العوام؛ خلاف يعتبر أنه مذهبه من لأن ذلك إنما

: 7 ،318: 5 ،125: 5 ،344: 4 المفهم. الأصول  في يذكر ما على والاجتهاد، النظر أهلية له من خلاف

327 . 
 . 17: 5 ،394: 5 ،162: 4 القرآن لأحكام الجامع القرطبي، 47
 . 71 ص الوافر الرد الدين، ناصر وابن ،176ص الدرية عقودال الهادي، عبد ابن: انظر 48
 يكن ولم. متداول  معروف هو كما الأخيرة، العقود في إلا الثلاث الطلاق قضية في تيمية ابن كلام يعتمد لم 49

 أصحاب عند مقدمة اختياراته تكن ولم زمانه، بعد الحنبلي المذهب في المعتمد القول  صاحب تيمية ابن

 وابن قدامة بن الموفق تحرير إلى أرجعه الإنصاف كتابه مقدمة في المذهب معتمد المرداوي  ذكر اولم المذهب،

: فالمذهب اختلفوا فإن: قال لكنه تيمية، ابن الدين تقي وفيهم الحنابلة العلماء من عددا أدرج ثم الجد، تيمية

 قدمه، الذي المعظم غير من كان أو الخلاف، أطلق فإن. مسائله معظم في فيه"  الفروع"  صاحب قدمه ما

 . اختياريه أحد في الآخر أحدهما وافق أو والمجد المصنف أعني الشيخان عليه اتفق ما: فالمذهب

 . مفلح ابن وفيهم طلابه، طبقة في حتى مقدما تيمية ابن قول  يكن فلم وعليه

 من الفقه في يرجعون  إنما ننازما أهل »: 357: 2 الحنابلة طبقات ذيل في الحنبلي رجب ابن قول  ذلك ويؤكد

 مقرر  ذلك في وهو. «الحراني تيمية ابن الدين ومجد المقدس ي، الدين موفق: الشيخين إلى والكتب الشيخ جهة

 . وآرائه لاختياراته ومهمل الحفيد، تيمية ابن طلاب طبقة في الحنابلة علماء عليه لما

 يصرح لم وإن تيمية ابن طريقة «الأربعة المذاهب رغي اتبع من على الرد» كتابه في يقصد رجب ابن  كأن بل

 .بها

 مجتهد أنه ذاكرا الحنابلة، على موقوفة بمدرسة لتدريسه زمانه في الحنابلة بعض تيمية ابن على اعترض وقد

 .      قديم فالإنكار ،)543 - 542/ 3: («الموقعين إعلام» القيم ابن عند كما الحنابلة، على وقف والمدرسة
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 ثالثا: مدرسة فقه الحديث والسنة في القرن العشرين:

لم يكن لأهل الحديث بعد ابن تيمية ظهور مدرسي يشكل تأثيرا في محاولة 

لتأسيس مدرسة فقهية مستقلة حتى منتصف القرن الثالث عشر الهجري وبدايات 

رية والسياسية والَّاقتصادية القرن الرابع عشر، وكانت للتغيرات الثقافية والفك

والعسكرية الكبيرة أعظم الأثر في خلخلة استقرار المذاهب الأربعة المعروفة من 

حيث نظام التدريس وتخريج العلماء ومن حيث النظام الَّاقتصادي والَّاجتماعي 

« مرجعية العالم السني في البلاد العربية»، ففقد الأزهر 50والسياسي المرتبط بها

مرجعية العالم العثماني مكانتها « مشيخة الإسلام»ره ومكانه، وفقدت نظامه واستقرا

كذلك بل تلاشت وألغيت، فأتيح ملأ ذلك الفراغ لكثير من الدعوات الحادثة ، وكان 

من أهم تلك الدعوات: دعوة اتباع الكتاب والسنة وعدم التقيد بمذهب فقهي من تلك 

فقه »والترجيح بناء على « ثأهل الحدي»المذاهب، فانتشرت بقوة فكرة مذهب 

دون أن « فقه الحديث»، حتى صار ذلك علامة على مدارس بعينها تتبع «الحديث

تتبع فقه المذاهب الأربعة المستقرة المعروفة، فكانت تلك محاولة جديدة في استقلال 

 جماعة أهل الحديث بمذهب فقهي. 

 ولعل أهم المدارس في ذلك مدرستان:

، وكان لرشيد رضا الأثر البارز في تأسيس هذه الفكرة الأولى: مدرسة المنار

« فقه السنة»والدعوة لها، وتبعه أتباع مدرسة المنار من أمثال السيد سابق في كتابه 

ومن أمثال الأكاديميين الذين امتلأت بهم كليات الشريعة والدراسات الإسلامية في 

« فقه السنة»و« الأحكامأحاديث »العالم الإسلامي، وكان لمحاضراتهم وكتبهم في 

والترجيح فيه بناء على ظواهر الأحاديث: « الفقه المقارن»و« فقه الكتاب والسنة»و

 تأثير كبير في انتشار ذلك التيار. 

الثانية: المدرسة السلفية الحديثة، وفيها اتجاهات متعددة في التطرف إلى 

على مدرسة  -تصارااخ–الدعوة إلى اتباع الكتاب والسنة، وأقتصر في هذا البحث 

ل الكلام فيه لَّاحقا فأضيف المدرسة السلفية  المنار وشيخها رشيد رضا، راجيا أن أطو 

 بجميع اتجاهاتها وأميز بينهم. 

 مدرسة المنار وأثرها في مدرسة فقه الحديث:

كان اندفاع السيد رشيد رضا في نقد المدارس الفقهية المعروفة والمتبعة 

لقوية إلى ترك التمذهب واتباع فقه الكتاب والسنة ظاهرا ووصمها بالجمود ودعوته ا

 في كتاباته على تقل ب مراحلها وعلى اختلاف تطوراته الفكرية.  

ويمكن لحاظ ذلك من نصوص كثيرة في مقالَّاته التي جمعت بعد ذلك تحت 

وهو الملتزم باتباع –وفيها أظهر المقلد « محاورات المصلح والمقلد»عنوان 

وإن اعتدل بعد طول –في صورة الجاهل الجامد الغبي  -هية المعروفةالمدارس الفق

وهو الداعي إلى ترك التمذهب –، وأظهر المصلح -مناظرات وقبوله أقوال المصلح

 في صورة العاقل الحصيف النظار. -واتباع الكتاب والسنة

وقد صرح في هذا الكتاب بضرورة ترك التمذهب على الطريقة المعروفة 

واتباع الكتاب والسنة، وأن الأصل هو اتباع الحديث الصحيح دون أن المستقرة، 

                                                           
 وما 625 ص والتحولات، والممارسة النظرية: الشريعة كتابه في حلاق لوائل المتميز البحث هذا في ينظر 50

 . بعدها
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ينظر في مقررات المذاهب أو يعُرض على أصولها المذكورة في النسخ والجمع 

وأن أهل السنة إنما سموا بذلك « مذهب المحد ثين»، وأن مذهبه هو 51والتعارض

ت» ة والحديث مباشرة ، وأن طريق ذلك هو فهم السن52«لأنهم يتبعون السنة إذا صح 

اهم  البابوات في »دون وسائط العلماء الذين عق دوا الأمر، وفرقوا الأمة، بل إنه سم 

أنه لَّا يجوز لأحد أن يأخذ دينه من »، ذاكرا أن بعض أتباعهم يرون «الإسلام

الكتاب؛ لأنه لَّا يفهمه، وإنما يفهمه رجال الدين، فيجب عليه أن يأخذ بكل ما قالوا 

تاب، ولَّا يجوز له أن يأخذ بالكتاب إذا خالف ما قالوا، بل لَّا يجوز له وإن خالف الك

مصداق قوله صلى الله عليه »، وأن هذا «أن يتصدى لفهم أحكام دينه منه مطلقًا

وسلم: )لتتبعن سنن الذين من قبلكم ... ( الحديث، وفي آخره قالوا: يا رسول الله، 

 .  53اليهود والنصارى؟ قال: )فمن؟(

أح ال ذِينح اتُّبعِوُا مِنح ال ذِينح ى مقلدي المذاهب وأنزل عل الآية الكريمة: }إِذي تحبحر 

بحابُ{ )البقرة:  تحقحط عحتي بِهِمُ الأحسي أحوُا العحذحابح وح رح (  إذ إن من عمل بقواعد 166ات بحعوُا وح

في مسائل نطق الكتاب أو مضت السنة فيها بخلاف المنقول في المذهب، »المذاهب 

قد ترك أصل دينه الأصيل وركنه الركين لقول مقلد يتبرأ منه يوم القيامة؛ لأنه يحرم ف

 . 54وذكر الآية الكريمة« تقليد المقلد ويصدق عليه قوله تعالى

إبطال المذاهب وجعل »وقد جعل رشيد رضا من مقولَّات الإصلاح: 

مين عبر . ملصقا تخلف المسل55«المسلمين على طريقة واحدة كما هو أصل الإسلام

، محملا الشافعية والحنفية وزر فتنة التتار! «التعصب المذهبي»التاريخ كله بما سماه 

فتنة التتار التي هي أشد صدمة زلزلت القوة الإسلامية... إلَّا بسبب »إذ لم تكن 

تكن هذه الفكرة زلة قدم فإنه كررها في أكثر من ، ولم 56«تعصب الشافعية والحنفية

  .57موضع

للمذاهب المعروفة  -في رأي الشيخ رشيد رضا–كن اتباع العلماء وعليه فلم ي

قرونا متطاولة مع ملكة بعضهم في الَّاجتهاد لأسباب علمية معرفية، وإنما كان ناشئا 

السياسة , فالسلاطين والأمراء المستبدون لَّا يخافون إلَّا من المعلم ولَّا علم إلَّا »من 

ات الجهل لبينوا للناس مفاسد التقليد من حكوم»وأنه لولَّا خوف العلماء «. بالَّاجتهاد

دنيوية ، ويتبع ذلك أسباب 58«الذي حرمه الله، ودعوهم إلى العمل بالدليل كما أمر الله

منها بالنسبة إلى بعضهم المباراة والمماراة وحب الظهور »واقتصادية ومصلحية، 

والجرايات وما يتعلق بذلك، ومنها المنافع والمرافق في القضاء والإفتاء والأوقاف 
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بالنسبة إلى آخرين، ومنها الثقة والَّاطمئنان بالتربية العلمية على المذهب والَّاقتصار 

 . 59«عليه في التعلم، ثم في التعليم والإفتاء

ويظهر من كلام الشيخ رضا تأكيده أن الأسباب لم تكن علمية بأن أمر 

قرآن والسنة أسهل فهم ال»إذ إن الَّاجتهاد لم يكن صعبا أساسا، بل كان سهلا ميسورا 

الفقهاء؛ لأن كلامهما عربي مبين، وأسلوبهما فصيح لَّا شائبة للعجمة   من فهم كتب

فيه، فمن تعلم العربية ووقف على مفرداتها وأساليبها لَّا يعاني في فهمها عشر معشار 

ما يعانيه في فهم كتب الفقهاء لَّاختلاف أساليبهم وبعدها في الأكثر عن أسلوب اللغة 

ولكثرة اصطلاحاتهم وخلافاتهم، ولَّاضطراب الكثير منهم في الفهم، ومن الفصيح، 

ينكر أن الله تعالى أعلم بدينه من الفقهاء، وأقدر على بيان ما علمه منهم، أو ينكر أن 

رسول الله صلى الله عليه وسلم أعلم بمراد الله من سائر خلقه وأقدر على بيان ما 

ا أنُزِلح إِلحييكح مِن  علمه، وأنه قام حق القيام بأمر الله سُولُ بحل ِغي مح ا الر  عز وجل: }يحا أحيُّهح

الحتحهُ{ )المائدة:  ا بحل غيتح رِسح إِن ل مي تحفيعحلي فحمح ب كِح وح  .60(67ر 

، 61وعليه فإن تعلم العربية بجميع فنونها لَّا يحتاج أكثر من خمس سنين فقط

ة للمذهب الحنفي على وأن ما يذكره بعض الناس من ضرورة دراسة عشرين سن

، وحتى ما 62«مدة التشريع وفيها نزل الدين كله»سبيل المثال من المحال، فإن تلك 

يقال من ضرورة معرفة الأحاديث المنسوخة التي تعارض المذهب لَّا أهمية له، 

فمعرفة الأحاديث المنسوخة أيسر من معرفة الأقوال التي رجع عنها الإمام؛ لأنها »

انها كانت أكثر كما أن معرفة الرواية الصحيحة من غيرها في أقل والعناية ببي

 .63«الحديث أسهل منها في أقوال الإمام

إن العامة خلو من »ونشر ذلك المذهب الجديد في زماننا ليس صعبا كذلك إذ 

المذاهب ومن أسهل الأمور تلقينهم دين الحنيفية الذي ظهر على كماله في الأمة 

التقليد للمذاهب الأربعة إلَّا من المشتغلين بالعلم، وهؤلَّاء  ، وقد انتهى عصر64«الأمية

لون مسؤولية ترك الدين عند العامة، وأخذ الحكام بالقوانين الجديدة وترك الدين  يتحم 

 . 65«الذنب عليهم في الجميع»كذلك، إذ جعلوه عليهم متعسرا، ف

عبر تلك وإذا كان أمر الَّاجتهاد على هذا النحو من اليسر، فقد قصر العلماء 

العلماء في كل عصر وحك موا الكتاب لو اجتمع »القرون في هداية الناس، إذ إنه 

والسنة في كل ما استنبطه الأئمة والعلماء وأرشدوا إلى العمل بالأرجح ما خرج بذلك 

 .66«أولئك الأئمة عن كونهم هداة الأمة

اع الكتاب ولما كان باب الَّاجتهاد مفتوحا ميسورا، وكان أمره مبنيا على اتب

سبل الَّاجتهاد المستقل من غير التزام طريقة »والسنة، فيمكن لمن أراد أن يسلك 

العقود التي سبقته أن يفعل ذلك، ومثاله الهام على ذلك في « واحد من الأربعة بعينه
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للهجرة، ومذهبه أقوى المذاهب المعروفة دليلاً،  1250المتوفى سنة الشوكاني »هو 

 .67«وأقوم قيلاً 

الحاصل أن مذهب الوحدة الإسلامية الذي يدعو إليه رشيد رضا صار فصار 

متمثلا في الشوكاني، وهو بذلك مفضل على المذاهب الأربعة، وذلك كرر الدعوة إلى 

الذي شرح فيه أحاديث الأحكام التي جمعها العالم « نيل الأوطار»العمل بما في كتابه 

، وبه يظهر أن حاصل هذا المذهب «بارمنتقى الأخ»الحنبلي ابن تيمية الجد في كتاب 

 «.فقه الحديث»الجديد هو كتاب في 

ه إليه  يظهر إرشاده الناس إلى التفقه من خلال هذا الكتاب في سؤال هام وُج 

أقرب الطرق لمعرفة أحكام »عن  على صفحات مجلة المنار، يسأل فيه السائل

هب الأربعة المستقرة فإن ولما لم يكن ذلك في المذا« العبادات من الكتاب والسنة؟

لمعرفة الدين »الشيخ رضا أرشده إلى القرآن والكتب الستة  التي ألفها أصحابها 

منها، فجامع البخاري هو مذهبه الذي يعتمد عليه في فهم الدين وقد قال بعض 

ثم لما كانت «. العلماء: إن سنن أبي داود كافية فيما يشترط للاجتهاد من علم السنة

منتقى »الستة تشمل أبوابا كثيرة من الدين فكان الجواب عاما أحاله على تلك الكتب 

جمع فيه صاحبه أحاديث الأحكام من الكتب الستة ومن مسند الإمام »الذي « الأخبار

مجرد ذكر للأحاديث، والسائل يحتاج نوع تفصيل، ذكر « المنتقى»، ولما كان «أحمد

أجمع كتاب في أحكام الدين من »أنه له شرح الشوكاني نيل الأوطار، معظ ما له ب

السنة وهدي سلف الأمة لمن هو أهل للفهم. والأحاديث الشريفة أسهل فهمًا من كلام 

 .68«العلماء، ولكن لَّا يستغنى عن هدايتهم في معرفة ما يحتج به وما يختلف مع غيره

ثم إن الشيخ رضا ينصح من يريد اتباع الكتاب والسنة وتلك كتب المذاهب 

لى والأسهل له أن يقرأ الكتاب والسنة »قراءتها، لطولها وصعوبتها، بعدم  بل الأحوي

ابتداءً ويعمل بهما، فإن كان لَّا يفهمهما بنفسه ويقول أريد أن أستعين على فهمهما 

بكلام العلماء، يقال له: اقرأ التفسير وشرح الحديث ولَّا سيما تفاسير السلف كابن 

الأحكام، وكتاب )الهدي النبوي( لَّابن القيم جرير ومثل شرح الشوكاني لأحاديث 

واستعن بها على ذلك فإن اختلف المفسرون والشارحون فاعمل بما يظهر لك أنه 

 . 69«الحق من كلام المختلفين

أفضل كتاب يهدي إلى فهم »ويقرر في موضع آخر أن كتاب نيل الأوطار هو 

هذا الكتاب وكتب ابن . وفي سبيل تفضيل 70«السنة في أحكام العبادات والمعاملات

ولو خرج أحد الأئمة الأربعة »تيمية وابن القيم وصديق حسن خان القنوجي يقول:  

ا تخالف  لها على جميع كتب المقلدين له؛ لأنها قل مح من قبره ورأى هذه الكتب لفض 

غيرها إلَّا بترجيح حديث صحيح على ضعيف أو على قياس، وهذا أصل مذاهبهم 

، ولكن المنتمين إلى مذاهبهم اتخذوا أقوالهم وأقوال كبار كلهم رضي الله عنهم

أصحابهم أصولَّاً في التشريع ودلَّائل على حكم الله، ويوجبون تقليدهم في كل ما روي 
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عنهم، وإن خالفت نصوصُ الشارع أصولحهم التي بنوا عليها مذاهبهم، وكلهم يتبرأ من 

 . 71«ذلك

كتب فقه الحديث كتاب )نيل  ويؤكد ذلك في تفسيره بقوله: ومن أنفعها في

الأوطار( شرح منتقى الأخبار، ومن كتب أصول الفقه كتاب )إرشاد الفحول في 

تحقيق الحق من علم الأصول( كلاهما للإمام الجليل المجدد مجتهد اليمن في القرن 

الثاني عشر: محمد بن علي الشوكاني رحمهم الله ونفع بهم أجمعين، ويصف بعد ذلك 

بن حزم والشوكاني وهذه الطائفة بقوله: فهؤلَّاء أشهر أعلام المصلحين ابن تيمية وا

في الإسلام من علماء الحديث والفقه الذين تعد كتبهم أعظم مادة للإصلاح فيما نحن 

 . 72بصدده

وعلى هذا كله، فالشيخ رشيد رضا كان يحاول كل المحاولة أن يستقل بطريق 

اء الأربعة المعروفين إلى طريقة جديدة جديد في التفقه، يخرج فيه عن طريقة الفقه

تحقق الوحدة الإسلامية وتتبع الكتاب والسنة، لكن حاصل دعوته على الأرض 

، وتمثلت في الدعوة إلى الكتب «فقه الحديث»والحقيقة لم تكن إلَّا دعوة إلى دراسة 

التي صنفها أصحاب المحاولَّات السابقة، وأشهرهم ابن حزم وابن تيمية، ثم في 

تلك الفكرة وهو الشوكاني، ولما كان كتابه أقرب الكتب إلى زمن السيد رشيد، وريث 

أفضل كتاب يهدي إلى فهم »وكان سهل المأخذ كرر الدعوة إليه وحض عليه، فصار 

 «. السنة في أحكام العبادات والمعاملات

وقد كان تأثير رشيد رضا بالغا في القرن العشرين، فكان له أثر في ما يسمى 

، وهي المدرسة التي تزعمت التدريس الجامعي في العلوم «الإصلاح مدرسة»

الإسلامية في العقود الماضية،  وله أثر في المدرسة السلفية، ولعل من أهم آثاره: أن 

 كتاباته هي التي وجهت الشيخ الألباني إلى تلك الطريقة السلفية.

فقه »و « حكامأحاديث الأ»و« فقه الحديث»وعلى أي حال فإن التفقه بطريقة 

، وطرح التفقه عن طريق اتباع المذاهب الأربعة المستقرة:  كان «الكتاب والسنة

ظاهرة بارزة في القرن الأخير، ويمكن أن يفرد بدراسة خاصة فيه، لكنها تبقى في 

دائرة المحاولة، ولَّا تتعدى ذلك، وهي محاولة محكوم عليها بالفشل فيما يأتي من قابل 

 الأيام لأمور:

ول: أن هذه المحاولة تفتقر إلى أصول مط ردة ينبني عليها هذا الَّاستقلال، الأ

وهو ما استقر وثبت بعد مئات السنوات في المذاهب الأربعة فتحررت وتنقحت 

فإنها دعوة لَّا تقوم على أرض « فقه الحديث»وتوضحت وتنظمت، أما الدعوة إلى 

قت الآراء  صلبة من المباني المستقرة المط ردة، ولذلك يلُحظ في هذه الدعوة أنها فر 

ض أربعة مذاهب مستقرة صار الناس إلى آلَّاف الآراء الشخصية  ولم تجمعها، فعِوح

 السطحية بناء على ظواهر الأحاديث وظواهر الأسانيد.

الثاني: أن الفقه مبني على التفريع لحاجات الناس، وهو ما لَّا يتأتى في الدعوة 

 صول المط ردة مانع من بناء تفريعات منهجية.  ، إذ إن غياب الأ«فقه الحديث»إلى 

وعليه فإن فشل المحاولَّات الثلاثة السابقة تاريخيا مؤذن بفشل هذه المحاولة 

في العقود المتأخرة وإن طال زمانها لَّاعتبارات ثقافية وسياسية واقتصادية، بل إن 
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ت السابقة مع وجود أمثال ابن حزم وابن تيمية من الكبار الذين تزعموا تلك المحاولَّا

 عدم وجود من يدانيهم في زماننا: مؤكد لصيروة ذلك الفشل.  

وقد بدأت بوادر الفشل برجوع كثير من طلبة العلم إلى التفقه عبر المذاهب 

وهي « الحنابلة الجدد»الأربعة المعروفة، لَّا سيما تلك الفئة الجديدة التي يطلق عليها 

التمذهب على الطريقة الحنبلية المعتمدة مجموعة من المتخصصين الذين يدعون إلى 

المتوارثة من دراسة المتون والشروح والحواشي، بعد أن رأوا المذهب الحنبلي 

، «الراجح»يسحب لصالح آراء ابن تيمية وابن القيم وما يسميه بعض المعاصرين 

 وهو ما يحتاج دراسة مطولة كذلك. 

 الخاتمة:

على ادعاء سابق في ورقة ماضية  يمكن القول إن ادعاء هذه الورقة مبني

متعلقة بوظيفة المحدث الناقد ووظيفة الفقيه الأصولي، قررت فيها أن التمييز بين 

الوظيفتين مستقر في العصور الإسلامية منذ عصر الصحابة رضي الله عنهم، وأن 

أو نفيه، صلى الله عليه وسلم المحدث مختص بجانب تاريخي وهو إثبات النص التاريخي عن النبي 

 مختص بتحليل النص وفهمه واستنباط الأحكام منه.  وأن الفقيه

وقد ضربت الورقةُ أمثلة على حفاظ كبار وأئمة محدثين نقاد لم يكن لهم باع 

في الفقه، ولم يؤثر ذلك في مكانتهم في إمامتهم في الحديث، ولذلك ذهبت إلى أن من 

يثي، وهي تميز منهم بالفقه فإنما تميز بناء على ملكة أخرى خارج تخصصه الحد

الملكة الفقهية، كما أن من تميز منهم بالتفسير تميز كذلك بملكة أخرى غير مجرد 

المعرفة الحديثية الواسعة، ومن هنا ظهر مثل فقه أحمد بن حنبل، وهو أحد الأئمة 

الأربعة المتبوعين، ولم يكن ذلك بوصفه محدثا صرفا، إذ إن زميله يحيى بن معين لَّا 

رفة الحديثية لكنه لم يؤسس مذهبا بل ولم يكن فقيها، فإنما تميز يقل قدرا عنه في المع

 الإمام أحمد بملكة أخرى وهي الملكة الفقهية. 

لهم وظيفة واضحة محددة « أهل الحديث»وعليه فإن المحدثين بوصفهم 

مذهب »المعالم، لَّا يتأتى لهم من خلالها أن يستقلوا بمذهب فقهي، يمكن أن يسمى 

قيل فيه ذلك فإنما قيل بوصفه فقيها امتلك الأدوات الفقهية كأحمد  ، ومن«أهل الحديث

بن حنبل والبخاري وغيرهم، وكان عادة ذلك إطلاقه على طريقة الشافعي وأحمد في 

ح.  التفقه، وفيه نوع تسم 

لكن يظهر في نهايات القرن الثالث وفي القرن الرابع أن بعض المحدثين 

ايات وتمييزها فتعد وا طورهم وتجاوزوا وظيفتهم اعتد وا بما هم عليه من جمع الرو

إلى الدخول في علوم لَّا يحسنونها من العقائد والفقه، فجاءت نصوص كبار العلماء 

آنذاك في الإنكار عليهم ونقدهم، وإلزامهم أن يحسنوا صناعتهم ولَّا يتجاوزوا قدرهم، 

الفقه والعقائد،  أو أن يدرسوا العلوم الأخرى على أصولها، وبه يمكنهم الحديث في

ولعل أهم تلك العلوم هو علم أصول الفقه، وهو ما كان واضحا في نصوص الخطيب 

 البغدادي. 

وقد تأكد حضهم على دراسة أصول الفقه لما رأى كبار العلماء كذلك ضعف 

، إذ كان  فهمهم للنصوص ووضعهم الأحاديث في غير موضعها، وهو كذلك نوع تعد ٍ

سؤال أهل الفن، دون أن يحملوا الأحاديث على غير محملها اللائق بهم السكوت أو 

 أو يفسروها بغير تفسيرها.
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ا رآهم العلماء منشغلين بجمع الغرائب من الروايات  وتأكد حضهم كذلك لم 

وطلبها مع إهمالهم لما هو ضروري في حقهم من معرفة مراتب الحديث أو التفقه 

 ثين. فيها، بوصفهم طلبة علم لَّا بوصفهم مجرد محد

لكن هذا الحض كله لَّا يعود بالنقض على معنى وظيفتهم الأساسية في الحديث 

وهي الجمع والتمييز، فلا يدخل فيه معنى التفقه، وإنما حض العلماء على ذلك لما 

رأوا الإشكالَّات التي تصاحب بعض المحدثين الدخول فيما لَّا يعنيهم ووضع 

وتفويتهم المهم، فكان حضهم على الأحاديث في غير موضعها  وطلبهم غير المهم 

ذلك تشجيعا لهم على الَّارتقاء إلى مرحلة أعلى في العلوم الإسلامية بوصفهم أهل 

علم متصدرين للعلوم الإسلامية، لَّا بوصفهم مجرد رواة ومحدثين، وإلَّا فإنهم 

ممدوحون إن قاموا بمهمتهم المجردة من غير إشكالَّات تصاحبها، ومن هنا جاءت 

أنفسهم في الثناء على عملهم في ضبط الشريعة ونقلها ولو من غير  نصوص العلماء

 فقه، كما في شرحهم لحديث أي موسى الأشعري في  مراتب نقل العلم.

وإذا كان الأمر كذلك وكانت وظيفة المحدث بوصفه محدثا لَّا تؤهله لتأسيس 

بار في مذهب فقهي قسيم لمذاهب الفقهاء المعروفة المستقرة فإن جل المحدثين الك

القرن الرابع الهجري وما بعده كانوا منتسبين إلى المذاهب تلك، فكان الطحاوي حنفيا 

والخلال حنبليا وابن حبان شافعيا وابن عبد البر مالكيا، وجل المحدثين كذلك، ولَّا 

يكاد يند  عن ذلك كبير عالم، لكنه اتباع على طريقة المتخصصين في الحديث لَّا على 

قهاء، ولذلك كان لبعضهم آراء داخل المذهب يخالف فيها بعض طريقة تفريعات الف

 نصوص المذهب، لكنه لَّا يخرج من المذهب بذلك لَّاشتراك الأصول.

« أهل الحديث»لكن  جملةح محاولَّات في تأسيس مدرسة فقهية مستقلة على يد 

ظهرت في التاريخ الإسلامي، لعل أهمها: محاولة المدرسة الظاهرية ثم محاولة 

الموحدية ثم محاولة ابن تيمية وطلابه، وكلها لم تؤت ثمارها فضعفت فكرتها  الدولة

بعد عقود قليلة، ورجع الناس وأهل العلم إلى الطريقة المعروفة من اتباع المذاهب 

 الأربعة. 

إلَّا أن المحاولة التي طال زمنها هي المحاولة التي ظهرت في القرن العشرين 

ة التي استقت أفكارها من كتب ابن تيمية وابن حزم الميلادي وما زالت، وهي المدرس

وتلك المحاولَّات السابقة، وكان من أهم رجالَّاتها في بدايات القرن العشرين هو السيد 

رشيد رضا صاحب تفسير المنار ومجلة المنار، وهو شخصية لها تأثير بالغ في 

 «.الإصلاح»اتجاهات السلفية المعاصرة ومدارس ما يسمى ب

قولَّات رشيد رضا واضحة حازمة في ضرورة ترك التمذهب وقد كانت م

، وأطال «فقه الحديث»على الطريقة المعروفة واتباع الكتاب والسنة مع التركيز على 

ملصقا تخل ف « فقه الحديث»في مقالَّاته المتنوعة داعيا إلى الوحدة الإسلامية عبر 

، لكن حاصل دعوته لم المسلمين بتعصبهم للمذاهب الأربعة، مسه لا عملية الَّاجتهاد

تخرج عن كتب العلماء من المحاولَّات السابقة من أمثال ابن تيمية وابن القيم وابن 

نيل »المتمثل في كتاب منتقى الأخبار وشرحه « فقه الحديث»حزم، مع اهتمام بالغ ب

للشوكاني، فآلت دعوته إلى دعوى عريضة لكنها متمثلة في كتاب حديثي « الأوطار

 فقهي.

تلقى رواجا قويا بتشجيع المدرسة السلفية « فقه الحديث»الدعوة إلى  وما زال

والمدرسة الإصلاحية عليه، لكنها محاولة محكوم عليها بالفشل كذلك فيما أرى تبعا 

للمحاولَّات السابقة، ولكون هذه الدعوات المنقطعة عن الأصول المطردة لَّا يمكن لها 
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ي رد ة كثير من المعتنين بالعلم عن أن تقوم على أرض صلبة، وهو ما صار ظاهرا ف

 تلك الطريقة في التفقه إلى الرجوع إلى الطريقة المعروفة المتوارثة.     
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MÜZAKERE 

Halil İbrahim KUTLAY 

 بسم الله الرحمن الرحيم

لاة والسلام على رسولنا محمد وعلى آله وصحبه الحمد لله رب العالمين. والص

 أجمعين.

أولَّاً: أود أن أشكر المسئوولين عن وقف الدراسات الإسلامية المشهور باسمه 

( الذي نظ م هذا المؤتمر العلمي  العالمي، والذي ما زال /İSAVالمختصر )إيصاو

 جورين.   يقوم بدعم الدراسات الإسلامية منذ أكثر من نصف قرن، مشكورين مأ

كما أشكر أخانا العزيز الباحثح الكريم الأستاذح الدكتور أحمد صنوبر حفظه الله 

 ورعاه، على هذا البحث العلمي القي ِم، شكر الله سعيه وبارك فيه. 

ك عليه، فإن كل  بحثٍ علمي  وهذا ً أنه لَّا يسُتدرح الشكر والتقدير لَّا يعني طبعا

 ال والَّاستدراك، ولكنني أكتفي بالَّاستدراكات فقط.يتكامل بالتقييم والتصحيح والَّاستكم

أهلُ الحديث بين الجماعةِ الوظيفية »فأمامنا الآن بحث  عِلميٌّ لطيف، عنوانه: 

والجماعةِ الفكرية، دراسة في تاريخ فقه الحديث في العصر الكلاسيكي والعصرِ 

 «.الحديث

ل  فقد استخدم الباحث الكريم في العنوان، تعبير )الكلاسيك(، ولكنني أفض ِ

استخدام التعبيرِ العربي، وهو )القديم(، بدلَّاً من )الكلاسيك(، لأنني أرى من المناسب 

ه لسانحنا عن التعبيراتِ الغربية الدخيلة، فإن لغة القرآن والسنة لغة ثرية، وهي  أن ننز ِ

 في غِنىً عن مثلها.   

وظيفةِ المحدثينح والفقهاء، فقد أشار الباحث الكريم أولًَّا: إلى أهميةِ التمييز بين 

وظيفةح المحدثين كانت روايةح الحديث اعتبارًا من عصرِ الصحابة الكرام، فبي ن لنا أن  

وجمعحه وحِفظحه، ثم نقدحه وتمييزح الصحيحِ من الضعيف فيه، فكان من المحدثين منِ 

نِ التزم الخفظح والروايةح فقط، وإن ذلك  أمر مبني على التزمهما جميعًا، وكان منهم مح

في عصرنا هذا، عصرِ التخصُّصاتِ الدقيقة، ندين بالشكر الملكة والتخصص. فإننا 

 والتقدير لسلفنا الصالح الذين اهتموا بالتخصص العلمي.  

التفريق بين وظيفة المحدث ووظيفة الفقيه، فقد نقل الباحث  وتوضيحًا لأمر

ـ(، وأبي المظفر السمعاني )ت ه478أبي محمد الجويني )ت الكريم كلماتٍ مهمة من 

                                                           
 Doç. Dr., Fatih Sultan Mehmet Üniversitesi İlahiyat Fakültesi, halilkut-

lay@hotmail.com 
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هـ(، 762هـ(، والحافظ الناقد مغلطاي )ت 606هـ(، وابن الأثير الجزري )ت 489

ه بذلك إلى أهمية التخصُّص في العلوم الإسلامية، اعتبارًا من القرون الأولى.  ونو 

وأودُّ أن أضيف إلى ذلك كلماتٍ من العلماء المحدثين المتأخرين، الإمام عبد 

ه(، وشيخنا 1371ه(، والإمام محمد زاهد الكوثري )ت1303للكنوي )تالحي ا

ه(، حيث إنـهم رك زوا على ذلك في 1418الجليل العلامة عبد الفتاح أبو غدة )ت

 مؤلفاتـهم القيمة.

إن الكتب الفقهية وإن كانت معتبرةً في أنفسُها »فقال الإمام عبد الحي اللكنوي: 

صن فِوها أيضًا من المعتبحرين والفقهاءِ الكاملين، لَّا بحسحب المسائل الفرعية، وكان م

م بورودها وثبوتـها قطعًا،  زح د على الأحاديث المنقولةِ فيها اعتماداً كليًّا، ولَّا يجُي يعتمح

   1.»بمجرد وقوعِها فيها

إنما يكون التعويلُ في كل علمٍ على أئمته، »وقال الإمام محمد زاهد الكوثري: 

ن سواهم، لأن ي  في علمٍ  دونح مح من يكون إمامًا في علم، كثيرًا ما يكون بمنزلة العام ِ

  2.»آخر

والمرجع في ثبوت ما نقُِلح عن النبي صلى الله »وقال شيخنا عبد الفتاح أبو غدة: 

عليه وسلم إلى علماء الحديث، كما أن المرجعح في فهم النصوص واستنباطِ الأحكام 

ع فيها إلى أهلها منها إلى علماء الفقه، وهكذا سائرُ  جح  3.»العلوم، يرُي

وننتهي بذلك أن التفريق بين وظيفة المحدث ووظيفةِ الفقيه كان أمرًا شبهح متفق 

 عليه بين العلماء المتقدمين والمتأخرين.

تين، فنجده محدثاً »وقال الباحث الكريم:  لكن قد يجمع بعضُ العلماء الـمُهِم 

جمع  كبير من العلماء، لعل مِني أجل ِهم الأئمة: أحمد، ناقداً وفقيهًا نحريرًا، وعلى ذلك 

 .»والبخاري، والترمذي، وابنُ خزيمة، وابنُ حبان وغيرهم

وصاحبيه ه( 180)ت  الإمام أبا حنيفةوكان من المفروض عليه أن يذكر بينهم 

، والإمام محمد بن الحسن ه( من شيوخ الإمام أحمدح بن حنبل182تالإمام أبا يوسف )

فإنـهم كانو محدثين بارعين، مع أنـهم  تلميذ الإمام مالك بم أنس، ه(189تاني )الشيب

 قد اشتهروا فقهاء مجتهدين. 

فهؤلَّاء الأئمة الفقهاء لم يكتفوا بالفقه، قد جمعوا بين الفقه والحديث، واهتموا 

 واستخراج الأحكام من النصوص،بالحديث النبوي اهتمامًا بالغاً، كما اهتموا باستنباط 

وكانت آراؤهم والجمع بين الأحاديث المتعارضة والنسخ والتأويل وما إلى ذلك، 

                                                           

الأجوبة الفاضلة للأسئلة العشرة لكاملة، لعبد الحي اللكنوي، تحقيق عبد الفتاح أبو غدة، مكتب 1 

  5هامش رقم  30م، ص1404/1984ات الإسلامية، القاهرة المطبوع

السيف الصقيل في الرد على ابن زفيل، لتقي الدين السبكي، تحقيق محمد زاهد الكوثري، مطبعة 2 

 5-4ه، مقدمة المحقق، ص 1356السعادة، 

 ، في الهامش.84الأجوبة الفاضلة، للكنوي، تحقيق أبو غدة، ص3 
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لوا وقع دوا  واجتهاداتـُهم تعتمِد على أحاديث رسول الله صلى الله عليه وسلم،  فقد أص 

 الأحاديث النبوية. 

فكان الإمام أبو حنيفة حد ث عن عطاء بن أبي رباح، ونافع مولى ابن عمر، 

عامة، وعمرو بن دينار، وأبي إسحاق وخلق كثير، وحدث عنه وكيع بن وقتادة بن د

 الجراح، ويزيد بن هارون، وأبو عاصم وعبد الرزاق بن همام وكثيرون.

وكما هو معروف لدى الجميع أن  مجلس الإمام أبي حنيفة كان مجمعح فقه  

هاء، وحديث، فكان يحضر فيه جماعة من المحدثين كما يحضر فيه جماعة من الفق

وكان هناك مناقشات طويلة وحادة أحيانًا في دراسات الأحكام الفقهية. فقد قال الموفق 

وضع أبو حنيفة مذهبه شورى بينهم، لم يستبِد  فيه بنفسه »ه(: 568بن أحمد المكي )ت

دونـحهم، اجتهاداً منه في الدين، ومبالغةً في النصيحة لله ورسوله والمؤمنين، فكان 

مسألةً مسألة، ويسمع ما عندهم، ويقول ما عنده ويناظرهم شهرًا أو يلقي المسائلح 

أكثر، حتى يستقر  أحد الأقوال فيها، ثم يثُبتهُا أبو يوسف في الأصول، حتى أثبت 

 4.»الأصولح كلها

غحر إلى دراسة والإمام أبو يوسف يعقوب بن إبراهيم الكوفي  ات جه منذ الص ِ

ي، ويحيى بنح سعيدٍ الأنصاري، وهشامح بنح عروة، الحديث، فسمع أبا إسحاق الشيبان

وعطاءح بنح السائب، ثم تتلمذ على الإمام أبي حنيفة. وكان قاضيًا ناجحًا، ولم يبلغي ذلك 

إلَّا بإلمامه بأقضيةِ رسولِ الله صلى الله عليه وسلم وأقضيةِ القضاة من الصحابة 

هو الإمام المجتهد، «بقوله:  وصفه الذهبي في "سير أعلام النبلاء" والتابعين. وقد 

  5.»العلامةُ المحدث، قاضي القضاة أبو يوسف يعقوب بن إبراهيم

وقد أثنى على القاضي أبي يوسف جمع  من الأئمة المحدثين ثناء عاطراً، 

أبو يوسف: : »ه( 233ت) ووصفوه بالمحدث الفقيه. فقال الإمام يحيى بن معين

أول ما : »ه(241تام أحمد بن حنبل )وقال الإم 6.»صاحبُ حديث، صاحبُ سنة

ثين من أبي حنيفةح  كتبتُ الحديث اختلفتُ إلى أبي يوسف، وكان أميحلح إلى المحد ِ

محمد بن وقال الإمام  8.»كان أبو يوسف مُنصِفاً في الحديث»وقال:   7.»محمدو

كان أبو يوسف يعقوب بن إبراهيم القاضي فقيهًا عالمًا »: ه( 310ت) جرير الطبري

                                                           
ي المؤيد الموفق بن أحمد المكي، مجلس دائرة المعارف، بالهند، ،لأب مناقب الإمام الأعظم4

 2/133م: 1903ه/1321
سير أعلام النبلاء، لشمس الدين محمد بن أحمد بن عثمان الذهبي، تحقيق مجموعة من المحققين  5

 8/535م: 1986ه/1406( 4بإشراف الشيخ شعيب الأرناؤوط، مؤسسة الرسالة، ط )

لدين محمد بن أحمد بن عثمان الذهبي، دار الفكر العربي، بيروت، مصورة تذكرة الحفاظ، لشمس ا6 

 1/293م: 1956ه/1376من طبعة حيدر آباد في 

 8/536سير أعلام النبلاء، للذهبي 7 

 8/537سير أعلام النبلاء، للذهبي 8 

http://www.ibnamin.com/Manhaj/ibn_hasan.htm
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فُ بحفظ الحديث وأنه كان يحضر المحدث، فيحفظ خمسين  حافظاً، ذكُر أنه كان يعُيرح

 9.»وستين حديثاً، ثم يقوم فيمُليها على الناس، وكان كثيرح الحديث

ا وفقيهًا وكذلك الإمام محمدُ بن الحسن الشيباني أيضًا كان محدثاً بارعً 

ا، وكان أحدح رواة الموطأِ  متميزًا، حيث إنه لزم الإمام مالك بن أنس سنتين لزومًا تامًّ

 10.»قويًّا في مالك من بحور العلم والفقه، وكان عنه الذهبي: المشهورين، حتى قال 

وذكر الباحث القول المشهور المنقول من الأئمة الثلاثة الإمام أبي حنيفة  

إن »والإمام أحمد بن حنبل ما نصه:  ه(241ت)ن إدريس الشافعي والإمام محمد ب

فقد أفاد وأجاد. فقال الباحث الكريم: «. المحدثين هم الصيادلة، والفقهاء هم الأطباء

يا معاشر الفقهاء: أنتم الأطباء ونحن »"فجاء قوله المشهور لأبي حنيفة: 

علم الفقه والَّاستنباط،  ، مما يؤكد أن وظيفة علم الحديث غيرُ وظيفة11«الصيادلة

أنتم »وجاء التعبير ذاته على لسان الشافعي في قوله لبعض أصحاب الحديث: 

كان الفقهاء أطباء، »وتبعحهما الإمام أحمد في قوله:  12«.الصيادلة، ونحن الأطباء

 13«.والمحدثون صيادلة، فجاء محمد بن إدريس طبيبًا صيدلَّانيًا

هذه الوظيفة، فإن مدرسة فقهية لأهل لما كان الأمر على »وقال الباحث: 

الحديث لم تتشكل في العصور الإسلامية تشكلاح مؤثرًا، فقد كان جلُّ أهل الحديث 

منشغلين بعلمهم النقدي من جهة حديثية، لكنهم يتبعون المذاهبح الفقهية المعروفة، 

 ويندرُ من خرج عن هذا من المحدثين بل من نقادهم الكبار في القرنين الرابع

 «.والخامس

هكذا قال الباحث، ولكنه لم يبي ِن لنا أي سبب، ولعل  من أهم أسباب ذلك أن  

هولَّاء المحدثين الفقهاء الكرام قد وجدوا الأئمة الأربعة مت بعين للكتاب والسنة حق 

 الَّاتباع، لأنـهم لو وجدوا عندهم أي انحراف من الكتاب والسنة لبي نوا ذلك.

إذا وجدتم في كتابي خلافح سنة رسول الله صلى الله عليه » قال الإمام الشافعي:

إذا »وسلم فقولوا بسنة رسول الله صلى الله عليه وسلم، ودحعوا قولي. ورُوي عنه: 

                                                           

ر البشائر الَّانتقاء في فضائل الأؤنة الثلاثة الفقهاء، لأبي عمر يوسف بن عبد البر الأندلسي، دا9 

                                                                                                                  330م: ص 1417/1997الإسلامية، الطبعة ألأولى، 

ميزان الَّاعتدال في نقد الرجال، لشمس الدين محمد بن أحمد بن عثمان الذهبي، تحقيق علي محمد 10 

                                                                                                                6/107: 1382/1963لبجاوي، دار المعرفة، بيروت، ا
، والخطيب في الفقيه 8/467، وابن حبان في الثقات، 8/238أخرجه ابن عدي في الكامل،  11

 .257/ 2ن عبد البر في جامع بيان العلم وفضله، ، واب2/164والمتفقه، 
 .10/23سير أعلام النبلاء، للذهبي  12
، دار الفكر، بن الحسن بن هبة الله، المعروف بابن عساكر الدمشقي تاريخ دمشق، لأبي القاسم علي 13

 .51/334م: 1995ه/1415
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 ،»صح  الحديث خلافح قولي فاعملوا بالحديث، واتركوا قولي، أو قال: فهو مذهبي

 14»…ورُويِ هذا المعنى بألفاظ مختلفة

وهذا الذي قاله »ه( عن الإمام الشافعي، فقال: 676وي )تحكاه الإمام النو

الشافعي ليس معناه أن كل  أحد رأى حديثاً صحيحًا قال: هذا مذهب الشافعي، وعمِل 

بظاهره، وإنما هذا فيمن له رتبةُ الَّاجتهاد في المذهب... وشرطُه أن يغلب على ظنه 

يعلم صحته، وهذا إنما يكون  أن الشافعي رحمه الله لم يقفي على هذا الحديث، أو لم

بعد مطالعةِ كتب الشافعي كلها، ونحوِها من كتب أصحابه الآخذين عنه وما أشبحهها، 

رحمه  –وهذا شرط  صعب، قل  من يت صِف به. إنما اشترطوا ما ذكرنا، لأن الشافعي 

ى طعنٍ تركح العمل بظاهر أحاديثح كثيرة رآها وعلِمها، لكن قام الدليلُ عنده عل –الله 

 15.»فيها، أو نسخِها، أو تخصيصِها، أو تأويلِها، أو نحوِ ذلك

تقي الدين ابن   هـ( أن شيخه748ونقل الباحث الكريم عن الإمام الذهبي )ت

هـ( قد خالف المذاهب الأربعة، اعتماداً على الكتاب والسنة، بل انتقل 728تيمية )ت

ب في آخر عمره، مع أنه كان إلى درجة الَّاجتهاد، وعدم التقيد بمذهب من المذاه

معتدلَّاً من قبل، حيث قال في رسالته المشهورة "رفع الملام عن الأئمة الأعلام": 

فيجب على المسلمين، بعد موالَّاة الله تعالى ورسوله صلى الله عليه وسلم، موالَّاةُ »

ً "العلماء" الذين هم ورثة الأنبياء، الذين  المؤمنين، كما نطق به القرآن؛ خصوصا

لهم الله بمنزلة النجوم، يهتدى بـهم في ظلمات البر والبحر. وقد أجمع المسلمون جع

المقبولين عند الأمة قبولَّاً -على هدايتهم ودرايتهم... ولييعُيلحمي أنه ليس أحد من الأئمة 

 ً د مخالفةح رسول الله صلى الله عليه وسلم في شيء من سنته، دقيقٍ ولَّا  -عاما يتعم 

 يقينيًّاعلى وجوبِ اتباعِ الرسول صلى الله عليه وسلم. جليل. فإنـهم متفق
ً ون اتفاقا

وعلى أن كل  أحد من الناس يؤُخذ من قولِه ويترك، إلَّا رسول الله صلى الله عليه 

وسلم.  ولكن إذا وُجد لواحدٍ منهم قول، قد جاء حديث  صحيح بخلافه؛ فلا بد له من 

 16«.عذرٍ في تركه

ه ظهر في القرن العشرين مدرستان في فقه وقد ذكر الباحث الكريم أن

م(  ومدرسة 1935الحديث، وهما مدرسة المنار، ويمثلها الشيخ رشيد رضا )ت 

 السلفية الحديثة.  

والغريب من الشيخ رشيد رضا أنه يترك اتباعح المذاهبِ الأربعة القدماء 

بن تيمية وابن ابن حزم واالمتبوعين، ويعتمد على مذاهب العلماء الأربعة المتأخرين 

                                                           

ف النووي، تحقيق زكرياء محيى الدين يحيى بن شر لأبي للشيرازي، المهذب شرح المجموع14 

 106-1/104محمد نجيب المطيعي، مكتبة الإرشاد، جدة، 

 106-1/104لنووي: ل المجموع،15 
: 1982هـ/1403( 1رفع الملام عن الأئمة الأعلام، لَّابن تيمية، دار الكتب العلمية، بيروت، ط) 16

 5ص 
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، مع أن من المعروف أن بين الأئمة الأربعة المتقدمين والعلماء القيم والشوكاني

 المتأخرين بونًا شاسعًا.

وأما المدرسة الثانية فهي مدرسة السلفية الحديثة، وقد قس مها الباحث إلى 

ه(، 1420ثلاتة اتجاهات: الَّاتجاه النجدي، ويمثله الشيخ عبد العزيز بن باز )ت

م(. وأما الَّاتجاه الأردني المصري فكان 1422والشيخ محمد بن صالح العثُحييمين )ت

ه(، وهناك اتجاه ثالث وهو الَّاتجاه 1420)ت يمثله الشيخ محمد ناصر الدين الألباني

 ه(. 1422الظاهري في اليمن، ويمثله الشيخ مقبل بن هادى الوادعي )ت

شمول للقضية، ولكن كان والحقيقة أنني وجدت في هذا البحث السعة وال 

التقييم المطلوب منه موجزًا مختصرًا، ولعل سبب ذلك يرجع إلى كثرة البحوث 

وضيق الوقت عند الباحث الكريم، وإلَّا أنني كنت قد توق عت منه أن يذكر لنا تقييماتٍ 

علمية واسعة  للمدارس السلفية المعاصرة، فإنه أجاز في ذلك واختصر، مع أن عنده 

 اهتماماً بذلك. فبقي علي  أن أقي مِها، وبالله التوفيق والرشاد. إلمامًا و

المعتاد اليوم فهو فقه العلماء، وليس  الفقه »الألباني:  فقد ذكر الباحث قول

فقه الكتاب والسنة، نعم؛ بعضه موجود بالكتاب والسنة وبعضه عبارة عن آراء 

ً  واجتهادات، لكن في الكثير منها مخالفة منهم للحديث،   17.»لأنـهم لم يحُيطوا به علما

الألباني في العلماء المعاصرين غير مقبول، فإن الفقهاء  وهذا التعميم من

ربما يتركون العمل بظاهر أحاديثح رأوها وعلِموها، ولكن قام الدليل عندهم على 

ضعفها أو تخصيصها أو تأويلها. كما هو معروف أن الشيخ الألباني معدود بين 

ية المعاصرين البارزين، وله مؤيدون، أو معارضون، وقد استفاد جمع علماء السلف

كثير من جهوده العلمية. وله تردداتٍ وتراجُعات في كثيرٍ من المسائلِ الفقهية، وقد 

رفض اتباعح المذاهب الأربعة في كثير من آرائه، ولذلك انتقده كثير من العلماء، 

 وفيهم علماء سلفيون. 

أن الألباني قد جعل التعصبح المذهبي بين أهل »ويرى بعض الباحثين 

راً لطريقته الجديدة، إلَّا أنه قد ظهر بسببها تعصب  مذهبي جديد للمذهب  المذاهب مبر ِ

ومع مرور الوقت الألباني أو المسلك الحادث الوليد في الفقه والحديث والَّاعتقاد. 

د حتى على أهل أدرك الألباني خطورة هذه الدعوى، وتراجع عنها، فأوجب التقلي

نحن لَّا »وقد تراجع الألباني فيما بعد عن هذا الرأي شيئاً ما، فقال:  18.»العلم الثقات

اد عنه قيدح  ً وديناً لَّا يـُحح ننكر مبدأح التقليد، وإنما ننكر"التديُّن بالتقليد" وجعيلحه مذهبا

                                                           
العدد السابع ربيع الثاني مقال بعنوان مسائل وأجوبتها، لمحمد ناصر الدين الألباني، مجلة الأصالة، 17

  70ه، ص1414
 30ترددات اللألباني في المذهبية وأثرها على الحركة السلفية، مقال بقلم خالد القاضي، نشر في  18

 /https://www.aljazeera.net/blogs/2018/7/30م، في الرابط التالي:  2018تموز 

https://www.aljazeera.net/blogs/2018/7/30/
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على الرأس -داً شعيرة، هذا الذي ننُكره، أما الَّاتباعُ لعالم نحثقُِ بعلمه، سميتموه تقلي

 19.»فهذا واجب –والعين 

ل الباحثُ الكريم في الكلام عن الَّاتجاهات السلفية الحديثة، وبي ن لنا في   وقد فص 

: نـهاية البحث نتائجح علمية طيبة، ولكن كان من المفروض عليه أن يبي ِن لنا أيضًا

ة طوالح التاريخ الإسلامي، لماذا لم يكتبِ الله النجاح للمدارس المخالفة للمذاهب الأربع

واندثرت كثير منها، مع انتشارها في أول الأمر انتشارًا سريعًا، وهذا مما يجب أن 

 نفكر فيها جيداً.

أن من أهم أسباب ذلك ضعفح التأصيل في هذه المدارس  -والله أعلم-فإنني أرى  

ارس ظهرت الحديثة وعدمح اعتماد هذه الآراء على أسس علمية قوية، وأن هذا المد

للمخالفة والمعارضة فقط، بينما كان اعتمادُ الأئمة الأربعة على السنة النبوية اعتماداً 

تامًا، وعندما تركوا شيئاً منها لم يتركوها اتباعاً للهوى، بل كان لهم دليل  قوي وحجة  

مقنعة وعذر شرعي مقبول. ولذلك بقيت المذاهب الأربعة المتبوعة تنتشر مع مدارس 

ا يحنفحعُ الن اسح »هات مخالفة كثيرة، وقال تعالى: واتجا ا مح أحم  بحدُ فحيحذيهحبُ جُفحاءً، وح ا الز  فحأحم 

ثحالح  حمي ُ الأي رِبُ اللَّ  لِكح يحضي ذحَٰ ضِ،كح حري كُثُ فِي الأي     20.»فحيحمي

وفي الختام، فللباحثِ الكريم، والباحثينح الآخرينح الأفاضل، والحضورِ 

والتقدير والدعاء بالتوفيق والنجاح. والسلام عليكم ورحمة الله  الكرام، مني الشكرُ 

وبركاته.

                                                           

، كما في المقال المذكور سلسلة الهدى والنور، لمحمد ناصر الدين الألباني أشرطة محاضرات19 

         بعنوان ترددات اللألباني                                                                                                      
 17سورة الرعد، الآية  20



 

 

 

 

 

 



 

 

 

KELÂM İLMİNDE KLASİK YAKLAŞIMLAR:  

CELÎLÜ’L-KELÂM VE DAKİKÛ’L-KELÂM AYRIMI EKSENİNDE 

BİR DEĞERLENDİRME* 

Mehmet BULGEN** 

Giriş 

II./VIII. yüzyılın başlarında Mu‘tezile ekolüne mensup teologlar 

tarafından kurulan ve içerisinde Eş‘arîyye ve Mâtürîdiyye gibi önemli 

itikadi mezhepleri barındıran kelâm ilminin özelliklerinden biri 

kelâmcıların bilim ve felsefenin ilgi alanına giren konularla da meşgul 

olmalarıdır. Onların çalışmalarına yakından bakıldığında Allah’ın 

varlığı, birliği, sıfatları, vahiy ve nübüvvet gibi meselelerin yanında 

bilginin tanımı, var olanların kısımları, maddenin yapısı, cisimlerin 

özellikleri, evrenin işleyişi ve nedenselliğe dair konuları yoğun bir 

şekilde tartıştıkları görülmektedir. Klasik dönemde çoğunlukla İslam 

dininin vahye dayalı inanç esaslarını tespit, temellendirme ve savunma 

gibi görevler üstlenen kelâmcıların bilim ve felsefenin ilgi alanına 

giren konularla da meşgul olmaları şaşırtıcıdır. Bu durum kelâm 

ilminin doğası ve bilim ve felsefeyle ne türden bir ilişki geliştirdiği 

konusunda çeşitli tartışmalara neden olmaktadır.1 Bu bağlamda bazı 

araştırmacılar, kelâmın tabiat bilimleriyle ilişkisini sınırlı ve yüzeysel 

bir şekilde tasvir ederken, bazıları da kelâmcıların fizik bilimleriyle 

meşguliyetinin çok daha derin olduğunu iddia etmektedir.  

Örneğin ünlü müsteşrik Montgomery Watt (ö. 2006), erken 

dönem kelâmcılarının kelimeler arasındaki ilişkiyi nesneler arasındaki 

nedensellik ilişkisinden daha ilgi çekici bulduklarını, bu bağlamda 

mantık ve gramer bilimlerine tabiat bilimlerinden daha fazla ilgi 

gösterdiklerini belirtmektedir. 2  Seyyid Hüseyin Nasr ise İslâm 

                                                           
* Bu yazı “Klasik Dönem Kelâmında Dakiku’l-Kelâmın Yeri ve Rolü” adlı 

makaleden üretilmiştir. Bkz. İslâm Araştırmaları Dergisi, 33 (2015): 39-72 
** Doç. Dr. Marmara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi, mbulgen@hotmail.com 
1 Örneğin bu konuda bk. Anton M. Heinen, “Kelâmcılar ve Matematikçiler” 

çev. Mehmet Bulğen, Marmara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, 43 

(2012/2): 307. 
2 W. Montgomery Watt, Free will and Predestination in Early Islam,  (Lon-

don: Luzac & Comany Ltd.,  1948), s. 88. 
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Kozmolojik Öğretilerine Giriş adlı kitabında İhvan-ı Safa, İbn Sînâ ve 

Bîrûnî gibi düşünürlerin görüşlerine yer verirken Mu‘tezilî alimlerin 

çoğunun sırf teolojik, politik-teolojik ve etik konulara angaje 

olduğunu; fizik ve tabiat felsefesi gibi konulara ilginin ise Ebü’l-

Hüzeyl el-Allâf (ö. 235/849-50 [?]) ve Nazzâm (ö. 231/845) gibi 

kelâmcılarla sınırlı kaldığını belirtmektedir.3  

Öte yandan Georges Anawati (ö. 1994), Gerlof van Vloten (ö. 

1903), Anton M. Heinen ve Alnoor Dhanani gibi isimler, kelâm-bilim 

ilişkisini çok daha derin ve kapsamlı bir şekilde tasvir etmektedir. 

Örneğin van Vloten, Dokuzuncu Yüzyılda Arap Doğa Felsefesi isimli 

kitabında “mütekellim” kelimesinin “tabiat bilimcisi” anlamına 

geldiğini belirtmekte; 4   benzer şekilde Anawati de erken dönemde 

kelâmcılara bazen “fizikçi” (el-mütekellimûn fi’t-tabiiyyât) 

denildiğine işaret etmektedir.5  

İslâm düşüncesinde kozmoloji sahasındaki araştırmalarıyla 

tanınan Heinen ise “Kelâmcılar ve Matematikçiler” isimli 

makalesinde, kelâmı İslâm’ın skolastik teolojisi olarak gösteren ve 

onun daha ziyade savunmacı (apolojetik) yönünü öne çıkaran 

yaklaşımların tarihsel kelâmla uyuşmadığını iddia etmekte; buna 

paralel olarak İslâm bilim tarihi çalışması yapacak olanları kelâm 

kitaplarını mutlaka dikkate almaya çağırmaktadır. Zira ona göre İslâm 

bilim tarihi araştırmacıları fiziksel problemlere klasik anlamda bir 

teoloğun tabii fenomenlere duyabileceğinden çok daha ötesinde ilgi 

göstermişlerdir. Hattâ ona göre, Nazzâm (ö. 230/845) ve Câhız (ö. 

                                                           
3 Seyyed Hossein Nasr, Islamic Philosophy from its Origin to the Present 

(New York: State University of New York Press 2006), s. 123.  
4 Gerlof van Vloten kelâmcıları şu şekilde tasvir etmektedir. “Kelâmcıların 

çalışmaları temelde dogmatik alanla ilgili olmakla birlikte, çalışma tarzları 

onları büyük fen sorunlarına da temas etmek durumunda bırakmıştır. Fen bi-

limleriyle ilgili hiç bir madde (sorun/problem) yoktur ki onlar tarafından 

açıklığa kavuşturulmaya çalışılmamış olsun. Yunanlıların atomları, element-

lerin doğal sıfatları ve rûh hakkındaki öğretileri, mütekellimlerce de tartışıl-

mıştır. Nitekim psikolojik sorunlar da ilgi odağı olmuştur. Kişinin kendini ta-

nımasıyla, alışkanlıklarının doğasıyla ilgili yazılar yazılmış; ateş ve havanın 

etkisi, elementlerin birbirleriyle ilişkileri konularında özgün kuramlar gelişti-

rilmiştir. Yer yer “mütekellim” kelimesinin “doğa bilimcisi” anlamına geldiği 

ve “kelâm”ın “felsefe” demek olduğu görülmektedir.” Gerlof van Vloten, Ein 

arabischer Naturphilosoph im 9. Jahrhundert el-Dschâhiz (Stuttgart: 1918), 

s. 13 vd. 
5 Bk. Georges C. Anawati, “Kalam” md. Encyclopedia of Religion (second 

edition) (ed. Lindsay Jones) (USA: Macmillan, 2005, VIII 5059. 



                                         KELAM İLMİNDE KLASİK YAKLAŞIMLAR                         197 

 

 

255/869) örneklerinde olduğu gibi, bazı kelâmcılar yaptıkları “deney-

gözlemlerle” ve geliştirdikleri teorilerle yaşadıkları dönemde tabiat 

bilimlerinin gelişimine önemli katkılarda bulunmuşlardır. Yine ona 

göre, İslâm düşüncesinde Bîrûnî (ö. 453/1061 [?]) gibi önemli ilim 

adamlarının Aristo-Batlamyus astronomisine eleştirel gözle 

bakmalarının arka planında da kelâmcıların etkisi bulunmaktadır. 

Heinen, bu şekildeki yorumlarını abartılı bulanların, kelâmcıların 

görüş ve teorilerinin temsîlî bir koleksiyonu olan Ebü’l-Hasan el-

Eş‘arî’nin (ö. 324/935-36) Makâlâtü’l-İslâmiyyîn isimli eserine bir 

göz atmalarının yeterli olacağını ileri sürmektedir.6 

Erken dönem kelâm tarihi araştırmacılarından Josef van Ess ise 

kelâmcıların tabiat felsefesi ve kozmolojiye ilgi duymalarının en temel 

sebebinin, İslâm’ı yeni fethedilen bölgelerdeki diğer din ve düşünce 

sistemlerine karşı savunma ihtiyacı olduğunu söylemekle birlikte, 

kelâmcıların bu meşguliyetlerini daha sonrasında âlemin temel 

unsurları ve işleyişine yönelik bir hakikat arayışına dönüştürdüklerini 

belirtmektedir. Bu bağlamda, özellikle Mu‘tezile kelâmcısı Nazzâm’ın 

“deve kuşlarının sindirim sistemi üzerinde yaptığı deneylerden”, 

ayrıca Bağdat ve Basra Mutezile okullarının boşluk (halâ) konusunu 

ağırlıklı olarak tecrübî delillerden yola çıkarak tartışmalarını örnek 

göstererek doğayı deneysel bir şekilde incele yönteminin Avrupa 

Rönesans’ından önce İslâm dünyasına bazı kelâmcılar arasında 

kullanıldığını belirtmektedir.7 

Kelâmcıların bilim ve felsefeye ilişkin konulara olan ilgisine 

dikkat çeken araştırmacılardan biri de Harvard üniversitesi bilim tarihi 

profesörlerinden Abdulhamid Sabra’dır. O, “Science and Philosophy 

in Medieval Islamic Theology, The Evidence of The Fourtheenth 

Century” Kelâm, Tanrı'yı, Tanrı'nın eseri olarak âlemi ve Tanrı 

tarafından yaratıcısına karşı sorumlulukları ile birlikte dünyaya 

gönderilmiş özel varlık olarak insanı inceleyen bir disiplindir..” olarak 

tanımlar.8  Sabra’ya göre kelâm ilahiyattan ilham alan ve ilahiyatın 

yönlendirdiği bir düşünce formu olmakla birlikte; kelâmı özünde 

reddiyeci bir söylem (apologetics) ve mezhepçi polemik olarak gören 

                                                           
6 Heinen, “Kelâmcılar ve Matematikçiler”, s. 305 vd. 
7 Josef van Ess, “Ebû İshâk en-Nazzâm Örneği Üzerinden Kelâm-Bilim İliş-

kisi” çev. Mehmet Bulğen, Marmara Üniversitesi İlâhiyat Fakültesi Dergisi, 

46 (2014): 267-286. 
8 A. I. Sabra, “Ortaçağ İslâm Kelâmında Bilim Ve Felsefe On Dördüncü 

Yüzyılın Tanıklığı”, Kader 14/2 (2016): 614 
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yaygın kanaat, onun doğru bir şekilde anlaşılmasına ciddi manada 

engel olmuştur. Bu yaklaşım nazarî bir alan olarak kelâmın itibarını 

azaltmakta ve kelâm ilminin özellikle felsefe ve bilim gibi alanlarla 

yoğun etkileşiminin sonuçlarını anlamaya engel olmaktadır. Kelâmın 

felsefi ve bilimsel konulara olan yoğun ilgisini ünlü Eş‘arîyye 

kelâmcısı el-İcî’nin Mevakıf adlı eseri örneğinden üzerinden 

göstermeye çalışan Sabra, makalesinde şu çarpıcı sonuca 

ulaşmaktadır: “Ortaçağ İslâm dünyasındaki felsefe ve bilimin 

akıbetini, onların kelâm ile etkileşimlerini tam olarak 

değerlendirmeden bırakın açıklamak, tasvir etmek dahi mümkün 

değildir.”9  

Kelâm fizik teorisi konusunda önemli araştırmaları bulunan 

Alnoor Dhanani ise Abdülhamid I. Sabra (ö. 2013) danışmanlığında 

hazırladığı Kalām and Hellenistic Cosmology: Minimal Parts in 

Basrian Mu‘tezilî Atomism 10   isimli doktora tezinde öncelikle 

kelâmcıların fizik teorilerinin dinî esasların temellendirilmesi ve 

savunulması konusunda oynadığı rolü ortaya koymaktadır.11 Ayrıca o, 

Josef van Ess’in de yaptığı gibi, kelâmcıların İslâm’ı savunma adına 

diğer din ve düşünce sistemleriyle yaptıkları tartışmalarda 

kozmolojinin merkezî konumda olduğuna dikkat çekmektedir. 12 

Ancak Dhanani’ye göre kelâmcıların tabii fenomenlere ilgisini bu 

şekilde sadece teolojik ve apolojetik mülâhazalara indirgeyen bir 

yaklaşım, onların bu sahadaki faaliyetlerini tam olarak yansıtmada 

yeterli değildir. Zira ona göre kelâmcılar, tabiat bilimleriyle sadece 

teolojik sonuçlar elde etmek için ilgilenmemişler, fizik problemlerine 

birer hakikat arayıcısı olarak da yaklaşmışlardır.  

Dhanani bu tezini özellikle kelâmcıların dakik ve latif konular 

başlıkları altında tartıştıkları fizik ve kozmolojiye dair konular 

üzerinden temellendirmeye çalışır. Ona göre kelâmcıların amacı 

sadece dini savunmak olsaydı fiziğe dair konularda aynı mezhebin 

mensupları olarak birbirlerine karşı teoriler geliştirmez, hiçbir teolojik 

yönü olmayan fizik problemlerini çözümlemeye kalkışmaz, hepsinden 

önemlisi bu derece kompleks ve kapsamlı bir kozmoloji inşâ 

                                                           
9 A. I. Sabra, “Ortaçağ İslâm Kelâmında Bilim Ve Felsefe On Dördüncü 

Yüzyılın Tanıklığı”, 649. 
10 Alnoor Dhanani’nin bu çalışması The Physical Theory of Kalām: Atoms, 

Space, and Void in Basrian Mu‘tazili Cosmology adıyla yayımlamış (Leiden: 

Brill E. J. Brill, 1994) ve sonrasında bu kitap Kelâmın Fizik Kuramı şeklinde 

tarafımızdan Türkçeye çevrilmiştir (İstanbul: Klasik 2020).  
11 Dhanani, Kalām and Hellenistic Cosmology, s. 31. vd. 
12 Dhanani, Kalām and Hellenistic Cosmology, s. 46. 
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edemezlerdi. 13  Sonuç itibariyle Dhanani, özellikle Meşşâî 

filozoflarının, kelâmı sırf bir “savunma ilmi” olarak niteleyerek, 

onların bilimsel ve felsefi konulardaki faaliyetlerini küçümseyen 

yaklaşımlarının geçerli olamayacağını iddia etmektedir.14 

Kelâmcıların felsefi ve bilimsel meselelere ilgisi konusunda 

orta yol teklif eden araştırmacıların da bulunduğunu belirtmek gerekir. 

Kelâm-kozmoloji ilişkisi konusundaki çalışmalarıyla tanınan 

Muhammed Bâsil et-Tâî, kelâmcıların fizik teorilerini günümüz bilimi 

açıdan değerlendirdiği “The Scientific Value of Daqiqu’l-Kalam” 

isimli makalesinde klasik dönemde kelâm ilminin, Allah’ın varlığı, 

sıfatları, vahiy, nübüvvet ve âhiret gibi konuların işlendiği “Celîlü’l-

kelâm” ile tabiatı, onun yapısını ve işleyişini inceleyen “Dakîku’l-

kelâm” olmak üzere iki ana bölüme ayrıldığını ileri sürmektedir.  

Celîlü’l-kelâm bölümü kelâmın vahye dayalı teolojik 

boyutlarını oluştururken, Dakîkü’l-kelâm bölümünde kelâmcılar daha 

çok tabiat felsefesiyle ilgili konularla meşgul oluyorlardı. Ancak 

Tâî’ye göre kelâmcılar, tabii fenomenleri inceleme hususunda 

filozoflar gibi değillerdi. Onlar, sırf tabiattan ya da akıldan yola 

çıkarak Tanrı hakkında konuşmuyor, Kur’ân’ı da dikkate alıyor, bu 

bağlamda doğayı vahiyle uyumlu bir şekilde anlamaya çalışıyorlardı. 

Bununla birlikte Tâî’ye göre zamanla kelâmın tabiatı inceleyen 

bölümü ihmâl edilmeye, buna karşılık kelâmın daha ziyâde teoloji 

kısmı ön plana çıkarılmaya başlandı. Dakîku’l-kelâmın ihmal edilerek 

Celîlü’l-kelâma ağırlık verilmesi, uzun vâdede kelâmın nazari/teorik 

değerinin azalmasına ve bu ilmin sahip olduğu derin teorik köklerinin 

zayıflamasına sebep oldu.15  

1. Klasik Dönem Kelâmında Celîl ve Dakîk/Latif Konular Ayrımı 

Günümüz araştırmacılarının yukarıda aktardığımız türden 

değerlendirmeleri kelâm ilminin bilim ve felsefe ile ilişkisi konusunda 

genel bir bakış açısı sağlasa da söz konusu meselenin en sağlıklı 

çözümü, bizzat eldeki klasik kaynaklar üzerinden bir değerlendirme 

yapmak olacaktır. Ancak başlangıçta da belirttiğimiz gibi II-III/VIII-

IX. yüzyıllara tekabül eden kelâm ilminin erken dönemine ait 

                                                           
13 Dhanani, Kalām and Hellenistic Cosmology, s. 36, 41, 43 vd. 
14 Ayrıca bk. Alnoor Dhanani, “Problems in Eleventh-Century Kalām Phy-

sics”,  Bulletin of the Royal Institute for Inter-Faith Studies, 4/1 (2002): 73-

96; Dhahani bu makalesinde İslam bilim tarihçilerini kelâm klasik kitaplarını 

da dikkate almaya çağırmaktadır. 
15 Muhammed Bâsil et-Tâî, “Kelâm Kozmolojisinin (Dakîku’l-Kelâm) Bilim-

sel Değeri” çev. Mehmet Bulğen, M.Ü. İlâhiyat Fakültesi Dergisi, 39 

(2010/2):150. 
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günümüze ulaşan eserler oldukça nadirdir. O döneme ait bilgilere daha 

çok geçmişte yaşamış kelâmcıların görüşlerinin belli konu başlıkları 

ekseninde parçacı bir şekilde aktarıldığı makâlat türünden eserlerde 

ulaşılmaktadır.16 Kelâmcıların bilim ve felsefeye ilgisi hakkında bilgi 

alabileceğimiz günümüze ulaşmış en eski eserlerden biri, ünlü 

Mu‘tezile kelâmcısı Ebû Osmân el-Câhız’ın Kitâbü’l-Hayevân’ıdır. 

Câhız’ın bu eseri, zoolojinin çeşitli bölümlerine, hayvan türlerinin 

evrimine, bunlar üzerinde iklim ve çevrenin tesirini açıklamaya dair 

ansiklopedik bir eserdir. 17   Câhız eserinin “Kelâmcıların Vasıfları” 

başlıklı kısmında ise şunları söylemektedir: 

Mütekellim, din (kelâmü’d-dîn) konusundaki uzmanlığını felse-

fe (kelâmü’l-felsefe) alanındaki uzmanlığı seviyesine getirmedikçe 

kelâmın bütün sahalarını kapsayamaz ve bu disiplinde uzmanlaşmak 

ya da reis mertebesine gelebilmek için gerekli niteliklere de sahip 

olamaz. Bizim nezdimizde âlim, her ikisini de kendisinde birleştirebi-

len kişidir...18  

Kelâmın oldukça erken sayılabilecek bir döneminde Câhız’ın 

kelâmın konularını dinî ve felsefi konular olarak ikiye ayırması, bu 

bağlamda kelâmcı olmanın şartını her ikisinde de uzman olmaya bağ-

laması dikkate değerdir. Yazının devamında Câhız’ın “kelâmü’l-

felsefe”den kastının “tabiat felsefesi” ile ilişkili konular olduğu anla-

şılmaktadır. Câhız’a göre tevhidi, tabiatları inkâr ederek ya da Tanrı’yı 

aşırı öne çıkarıp O’nun dışındaki şeyleri (âlem) önemsizleştirerek ger-

çekleştirebileceğini zannedenler, aslında farkında olmadan tevhîd ko-

nusundaki fikirlerini zayıflatmaktadır. Çünkü Tanrı’ya ve O’nun birli-

ğine alâmet teşkil eden en güçlü ipuçları tabiatlerde bulunmaktadır. 

Dolayısıyla delilleri ortadan kaldırmak, onların işaret ettiği şeyi de 

(medlûl) ortadan kaldıracaktır.19  

                                                           
16 İmâm Ebü’l-Hasan el-Eş‘arî’nin (ö. 324/935) Makālâtü’l-İslâmiyyîn’i; Ab-

dülkâhir el-Bağdâdî’nin (ö. 429/1037) el-Fark beyne’l-firak’ı; Şehristâni’nin 

(ö. 548/1153) el-Milel ve’n-nihal’i ile İbn Hazm’ın  (ö 456/1064) el-Fasl fi’l-

milel ve’l-ehvâ ve’n-nihal gibi eserlerini bu sınıfta zikretmek mümkündür.  
17 O dönemde bir kelamcının ilgi alanının dini konularla sınırlı olmadığını bi-

limsel konuları da içine aldığını göstermesi açısından bu kitap başlı başına 

önem taşımaktadır. Câhız hakkında ayrıntılı bilgi için bk. Yusuf Şevki Ya-

vuz, “Cahız”, TDV İslâm Ansiklopedisi (DİA), VII, 24. 
18  Câhız, Kitabü’l-Hayevân, haz. Abdüsselâm Muhammed Hârûn (Beyrut: 

Dâru İhyai't-Türasi'l-Arabi, 1388/1969), II, 134. 
19 Câhız, Kitabü’l-Hayevân, II, 135. 
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Câhız tarafından zikredilen Felsefi Kelâm (Kelâmü’l-felsefe) 

kavramının klasik kaynaklarda kullanıldığına dair bir başka örnek ün-

lü bibliyografi yazarı İbn Nedîm’in, Fihrist adlı eseridir. İbn Nedîm 

burada Câhız’ın hocası Nazzâm’ın yazmış olduğu kitapların isimlerini 

aktarırken onun şiirinde “felsefî kelâm” (el-kelâmu’l-felsefe) yolunu 

takip ettiğini belirtir. Ayrıca İbn Nedîm, Ebû Nüvas’ın Nazzâm’ın fel-

sefeye olan ilgi ve merakını eleştiri amacıyla yazdığı bir şiirden pasaj 

aktarır. Ebû Nüas burada Nâzzam’ın felsefede bilgi sahibi olduğunu 

ancak bu işi tam olarak beceremediğini ima etmektedir. 20  İbn 

Nedîm’in Nazzâm’ı tanıtırken “felsefi kelâm” kavramından bahsetme-

si, o dönemde bu kavramın kelâm ilminin felsefeye olan ilgi ve mera-

kını tasvir etmek amacıyla yaygın bir şekilde kullanıldığını göster-

mektedir.21  

Kelâmü’l-felsefe kavramının yanında IX. ve X. Yüzyıllarda 

kelâmcıların felsefi ve bilimsel konulara ilgilerini ifade etmek için 

kullanılan bir başka kavram “dakiku’l-kelâm” ya da “latîfu’l-kelâm” 

kavramlarıdır. Bağdat Mu‘tezile ekolü şeyhlerinden Ebü’l-Hüseyin el-

Hayyât’ın (ö. 300/913 [?]) Kitâbü’l-İntisâr’ı bu kavramların geçtiği 

günümüze ulaşabilmiş en erken eserlerden biridir. Bu eser, 

Mu‘tezile’den ayrılan, bu sebeple eski arkadaşlarınca “el-mülhîd” diye 

anılan İbnü’r-Râvendî’nin ö. 301/913-14 [?]), genel olarak 

Mu‘tezile’yi özel olarak ise Nazzâm’ı hedef alarak yazdığı Fazîhatü’l-

Mu‘tezile adlı kitabına bir reddiye ve cevap mahiyetindedir.22  

Hayyât’ın, İbnü’r-Râvendî’nin Mu‘tezile mezhebini ve 

Nazzâm’ı tahkir ve eleştiri amacıyla yaptığı eleştirilere verdiği cevap-

ların önemli bir kısmının felsefe ve bilimin alanına giren konular ol-

ması dikkate değerdir. Bu eleştirilerinden birinde İbnü’r-Râvendî, 

Mu‘tezile’yi tutarlı olmamakla, sürekli birbirlerini nakzeden görüşler 

savunmak ve birbirleriyle tartışıp durmakla suçlamaktadır. Hayyât ise 

onun bu eleştirisine, Mu‘tezile’nin aralarında anlaşmazlığa düştükleri 

konuların talî (fer’) meseleler olduğunu, bu konularda ihtilafin normal 

                                                           
20 İbn Nedîm, Fihrist, 538-539. Bu pasajın tercümesi şu şekilde yapılabilir: 

““İlimde felsefe bilgisi iddia edene söyle, sen bir şey söyledin ama çok şey-

lerde kaçırdın.” Ebû Nüvâs burada Nazzâm’ın felsefeye ilgi duydugunu 
21 Ayrıca İbn NedÎm’im Nazzâm’ın çağdaşı kindî’den bahsederken Feyle-

sofü’l-Arab tabirini kullanırken Nazzâm hakkında kelâmu’l-felsefe kavramını 

kullanması dikkate dğerdir. Bu durum Nazzâm’ın kelâmın içinde felsefe ile 

meşgul olan birisi olarak değerlendirilmesi mümkündür. Bk. Fihrist, 828 
22 Ebü'l-Hüseyin Hayyât hakkında bilgi için bk. Şerafettin Gölcük, “Hayyât”, 

DİA, XVII, 103. 
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karşılanması gerektiği; tevhid, adalet, nübüvvet ve vahiy gibi ana ko-

nularda (jalil) ise onların büyük bir ittifak içinde olduklarını söyleye-

rek cevap vermektedir.23 Hayyât’a göre Mu‘tezile âlimlerinin kendi 

aralarında anlaşmazlığa düşüp tartıştıkları bu tâlî meseleler, eşyânın 

fenâ ve bekâsı, hareket eden ve duran bir cismi açıklamak için gelişti-

rilen ma‘nâ teorisi, nesnelerin kategorilendirilmesi (mücânese), iç içe 

girip girmedikleri (müdâhale), insanın tabiatı ve bilgisinin oluşumu 

gibi, kelâmın zor/karmaşık ve derîn meseleleridir (min gâmidi’l-

kelâmi ve latîfihi).24 Mu‘tezile’den olmayanlar Mu‘tezile’den intihâl 

dışında bu türden derîn konuları anlama ve tartışma seviyesinde değil-

lerdir. Dolayısıyla bu zor ve ince meselelerde, diğer mezhepler görüş 

belirtemezler ki Mu‘tezile onlarla da tartışsın. Mu‘tezile uleması, bu 

türden konularda kendi kendilerinin rakibidir ve bu sebeple birbirle-

riyle tartışmak durumunda kalmaktadırlar.25 Kitabın ilerleyen bölüm-

lerinde Hayyât görüşlerine daha da açıklık getirmektedir. Örneğin İb-

nü’r-Râvendî’nin, Nazzâm’ın seslerin iç içe girmesi (müdâhele) konu-

sundaki görüşünü eleştirisini cevaplarken şunları söylemektedir:  

Seslerin tabiatı ve işitmenin ne şekilde gerçekleştiği konusu 

kelâmın ince/derin ve anlaşılması güç (min latîfi’l-kelâmi ve gâmizihi) 

meselelerindendir. Bu konuda Mu‘tezile’den başkasından aktarılmış 

tek bir görüş yoktur. Sadece Mu‘tezile bu konuda konuşabilir; çünkü 

onlar, kelâmın büyük ve açık konularında yetkinliğe ulaştıktan sonra 

(ba‘de ihkâmi celîli’l-kelâmi ve zâhirihi) ince/derin ve kapa-

lı/anlaşılması güç konularında da (bi-dakîki’l-kelâmi ve gâmizihi) na-

zar ve mârifet sahibi olmuş kelâm erbâbıdırlar.26 

Burada dikkatimizi çeken husus, Hayyât’ın Mu‘tezile’nin ittifâk 

içinde olduğunu belirttiği ve dinin asıllarından saydığı konuları 

“celîlü’l-kelâm” olarak isimlendirirken; aralarında anlaşmazlığa düş-

tüğü seslerin tabiatı ve işitmenin nasıl gerçekleştiği gibi fiziğe dair 

konuları, ince, derin, anlaşılması güç ve karmaşık anlamında 

                                                           
23 Ebü'l-Hüseyin Hayyât, Kitabü’l-İntisâr haz. Albert Nasri Nader, (Beyrut 

1957), s. 13.7 
24 Hayyat bir başka yerde de şöyle demektedir: “Onların (Cahız ve arkadaşla-

rı) kendi aralarındaki ihtilaflarının sadece eşyanın fenâsı ve bekâsı, ma‟na te-

orisi, ma‟lûm ve meçhul, alıkonulan ve ulaşan kişi, zulme güç yetirmenin 

imkânsızlığı ve tevellüd hususunda olduğunu da aktardın mı? Bu konular 

kelâmın ince ve derin/karmaşık konularıdır (latîfu’l-kelâm/dakîku’l-kelâm} 

ve bu türden konular âlimleri bazen şüpheye sürükler.” S. 106. 
25 Hayyât, Kitabü’l-İntisâr, s. 14, 146. 
26 Hayyât, Kitabü’l-İntisâr, s. 43. 



                                         KELAM İLMİNDE KLASİK YAKLAŞIMLAR                         203 

 

 

“dakîkü’l-kelâm”, “latîfü’l-kelâm”, “gâmizi’l-kelâm” gibi yakın an-

lamlı terkiplerle isimlendirerek bunların tâlî meseleler olduğunu be-

lirtmesidir.27 Bu durum, kelâmda celîlü’l-kelâm ve dakîku’l-kelâm ay-

rımının, III./IX. yüzyıla kadar gerilere uzandığını göstermesi açısından 

önem taşımaktadır.  

Yukarıdaki tablo Hayyât’ın celil konularla üzerinde genel ola-

rak uzlaşılan daha çok vahye dayalı teolojik konuları kastettiği latif ve 

dakik konularla ise daha çok bilim ve felsefenin ilgi alanına giren akla 

dayalı konuları kastettiği görülmektedir. Ayrıca onun İslâm filozofla-

rının daha gündemde olmadığı bir dönemde, İslâm düşüncesinde latif 

ve dakik konularla sadece Mu‘tezile kelâmcılar meşgul olabilir diye-

rek övünmesi de kelâmcıların bu türde bilimsel ve felsefi konularla ne 

derece yoğun ilişki içinde olduklarını göstermesi açısından dikkate 

değerdir. Öte yandan Hayyât’ın kelâmın dakîk ve latîf meselelerini 

“tâlî konular” (fer) olarak isimlendirmesi, onların önemsiz olduğu an-

lamına gelmemektedir. Zira ona göre kelâmcılar parça-bütün, sürekli-

lik-süreksizlik gibi meseleleri, “tevhîd”i temellendirme ve inkârcıları 

(mülhid) reddetme hususunda yardım almak üzere kullanmaktadır.28 

Dolayısıyla burada Hayyât, daha önce kelâmü’d-din ve kelâmü’l-

felsefe kavramlarını zikrederken belirttiği hem dini konularda hem de 

bilimsel konularda uzman olmayı gerektiren entegrasyona dayalı bir 

model teklif etmektedir.  

Kelâm ilminde celîl ve dakîk konular ayrımı ile ilgili olarak bil-

gi alabileceğimiz bir başka kaynak Eş‘arî’nin Makâlâtü’l-

İslâmiyyîn’idir. Eş‘arî’nin bu kitabı, eserleri günümüze kadar ulaşma-

yan birçok erken dönem kelâmcısının görüşlerinin öğrenilmesinde eş-

                                                           
27 Hayyat dakîk ve celil ayrımını ʿcüzi meselelerʿ ve ʿana meselelerʿ anla-

mında da kullanmaktadır. O ibn Ravendi’ye cevap veririrken Allah Teâlâ’nın 

tüm dakîk ve celîl işlerin hakikatlerini kendisinin haricindeki bir bilgiyle de-

ğil de bizzat kendi zatıyla ezelden beri bildiğini savunur. Kitabü’l-İntisâr, 

112. 
28 Hayyât, Kitabü’l-İntisâr, s. 15, 41. 

Hayyat’a Göre Kelâmın Celil Ve Dakik/Latif Konuları 

Celîl Konular Dakik/Latif Konular 

Tevhid 

Adalet 

Nübüvvet (risalet)  

Vahiy 

-Eşyânın fenâ ve bekâsı 

-Malum ve Mechul 

-Tevellüd 

-Mücânese 

-Parça (cüz), bütün (küll), sonlu, sonsuz 

-İnsan 
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siz bir öneme sahiptir. Ayrıca Eş‘arî’nin burada kelâmcıların görüşle-

rini aktarırken yapmış olduğu tasnif oldukça dikkat çekicidir. Eş‘arî, 

kısımlara ayırdığı kitabının Müslümanların farklı mezheplere mensup 

olmalarına yol açan görüşlerini aktardığı bölümünü “Bu büyük (celîl) 

meselelerdeki tartışmanın sonu (hâzâ ahiru’l-kelâm fi’l-celîl)” şeklin-

de bitirmekte; farklı mezheplere ayrılmaya yol açmayan tâlî konular-

daki görüşlerini aktardığı bölüme başlarken ise “bu, ince/derin (dakîk) 

meselelerdeki tartışmaların başlangıcıdır (hâzâ zikru ihtilâfi’n-nâs 

fi’d-dakîk)” demektedir. Her iki bölümde aktardığı görüşlerin içeriği-

ne baktığımızda, celîlü’l-kelâm bölümünde kelâmcıların Allah’ın zâtı, 

sıfatları, nübüvvet ve vahiy gibi “teolojik” görüşler aktarılırken; dakîk 

bölümünde ise daha çok atom, cisim, hareket ve nedensellik gibi bilim 

ve felsefenin ilgi sahasına giren görüşlere yer verilmektedir.29  

İmâm Eş‘arî’nin, kitabını kısımlara ayırırken yapmış olduğu ce-

lil ve dakik konular tasnifi ve daqiq konular başlığı altında ele aldığı 

konular Hayyât’ın daha önce zikrettiğimiz yaklaşımıyla bariz bir 

uyum arz etmektedir. Buna göre kelâmın dinin esasları kabul edilen 

celîl konuları vardır; bir de dinin esaslarından sayılmayan ve 

dakîk/latîf olarak isimlendirilen tâlî konular bulunmaktadır. Celîl ko-

nular, daha ziyâde vahye dayanan itikâdî konularken; dakîk konular 

akla dayanan epistemolojik, ontolojik ve kozmolojik konulardır. Bu 

itibarla celîl konularında farklı görüşe sahip olmak, mezhep ayrılıkla-

rına sebep olurken; dakîk konularında farklı düşünmek mezhep ayrı-

lıklarına sebep olmamaktadır.30 

Eş‘arî’ye benzer bir yaklaşım Bağdat okulunun önemli temsilci-

lerinden çağdaşı Ebü’l-Kāsım el-Belhî el-Kâ‘bî’nin (ö. 319/931) 

Makâlât adlı eserinde de görülmektedir. Kâ‘bî söz konusu kitabının 

ilk bölümlerinde Allah’ın zatı, sıfatları, Kur’an’ın özellikleri ve nü-

büvvet gibi daha çok vahye dayalı teolojik konuları ele alırken, sonra-

sında “bâbü’l-kavli fi’l-latîf” adlı bir başlık açmakta ve bu bölümde 

cismin mahiyeti, en küçük parçalardan oluşup oluşmadığı, arazların 

hükümleri, insanın mahiyeti, tabi fiiller, idrak, zaman, mekan vb. gibi 

daha çok bilim ve felsefenin ilgili alanına giren konuları işlemektedir. 

                                                           
29  Eş‘arî, Makālâtü’l-İslâmiyyîn ve ihtilâfü’l-musallîn, haz. Hellmut Ritter 

(Wiesbaden:1963), s. 181-182. 
30 İmâm Eş‘arî’nin içinde cisimler, atomlar, insanın doğası, uzay, arazlar ve 

hareket gibi konuları tartıştığı Kitâbü’n-nevâdir fî dakâ‘iki’l-kelâm isimli gü-

nümüze ulaşmayan bir eser yazdığı belirtilmektedir. Bu konuda bk. Dhanani, 

Kalām and Hellenistic Cosmology, s. 28,29. 
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Bilim ve felsefeye ait konuları “latîfü’l-kelâm” başlığı altında 

ele almak Şii müellif Şeyh Müfîd’in (ö. 413/1022) Evâʾilü’l-makâlât 

isimli kitabında da uygulanmıştır. O, bu başlık altında cevherler, araz-

lar, cisimler, ma‘dûm, âlemin mahiyeti, felek, yeryüzü ve onun şekli, 

boşluk ve doluluk, mekân, vakit ve zaman, tabiatlar, tevellüd gibi ko-

nuları işlemektedir.31 Dolayısıyla her üç Makâlât kitabını birlikte ele 

aldığımızda kelâmcıların akla dayalı bilimsel ve felsefi konuları 

latîfü’l-kelâm ve dakîku’l-kelâm gibi isimlerle andıkları görülmekte-

dir. Ayrıca bu eserler kelâmcıların teolojik konuların yanında bilim ve 

felsefenin ilgi alanına giren konulara yoğun bir şekilde meşgul olduk-

larını net bir şekilde ortaya koymaktadır.  

Kelâm ilminde latîf dakik meselelerin felsefi ve bilimsel konu-

lara karşılık geldiğini ortaya koyan bir diğer klasik eser, İbn Fûrek’in 

(ö. 406/1015) Mücerredü makâlâti'ş-Şeyh Ebi'l-Hasan el-Eş‘arî isimli 

kitabıdır. İbn Fûrek’in bu eseri İmâm Eş‘arî’nin kelâmî görüşlerinin 

ayrıntılandırılması konusunda önem taşımaktadır. Zira Eş‘arî 

Makâlât’ında çağdaşı ve kendinden önceki birçok kelâmcının görüşle-

rini aktarmakla birlikte, tarafsızlık ilkesi gereği kendi görüşüyle ilgili 

bir ipucu vermemektedir. Ayrıca o, kelâmcıların savunduğu felsefî ve 

bilimsel görüşlerin teolojik arka planı hakkında herhangi bir yorum da 

yapmamaktadır. Ancak İbn Fûrek’in söz konusu eserinin 37. bölümü 

“Eş‘arî’nin latîf ve dakîk konulardaki görüşlerinin izahına dair diğer 

bahis” başlığını taşımakta ve bu bölüm, bütünüyle Eş‘arî’nin cevher 

ve araz konularındaki görüşlerine tahsis edilmektedir. Onun aktardığı 

görüşlerden, İmâm Eş‘arî’nin atomculuğu benimsediği, boşluğun var-

lığını kabul ettiği, ayrıca evrenin işleyişi konusunda adet teorisini be-

nimsediği ve zorunlu nedenselliğe karşı çıktığını görülmektedir. Da-

hası İbn Fûrek burada, Eş‘arî’nin savunduğu kozmolojik görüşlerin 

teolojik arka plânını da vermektedir. Ona göre İmâm Eş‘arî cevher, 

araz, cisim gibi kavramların tanımlarını Tanrı’yı da dikkate alarak 

                                                           
31 Bkz. Şeyh Müfîd, Evâilü’l-makālât, haz. Mehdî Muhakkık (Tahran: Dâniş-

gâh-ı Tahran, 1372 hş./1993), s. 40 vd Cevher-i ferd’in (atom) varlığını kabul 

etmekle birlikte, boşluğun yokluğu vb. gibi konularda Bağdat 

Mu‘tezilesi’nden etkilendiği açıkça görülen Şeyh Müfîd kozmolojik mesele-

leri “tevhîd” ile ilişkilendirmekte, örneğin atomun varlığını reddedenleri 

İmâm Eş‘arî’nin yaptığı gibi mülhîd saymaktadır. O, şunu söylemektedir: 

“Cisimler (ecsâm) daha küçüğe bölünemeyen atomlardan oluşur. Bazı mülhid 

Mu’tezilîler dışında Allah’ın birliğine inanan herkes bunu kabul eder.” Bk. 

Şeyh Müfîd, Evâ‘ilü’l-Makālât, s. 40; Şeyh Müfîd’in kozmoloji anlayışı ile 

ilgili olarak ayrıca bk. Martin J. Mcdermott, The Theology of al-Shaikh al-

Mufîd (Beyrut: 1978), s. 189 vd. 
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yapmakta ve “cevher-i ferd”i kavramını tevhîd ilkesi ile ilişkilendire-

rek savunmaktadır.32  

Kelâm ilminde dakîk konuların yeri ve bunların teolojik mesele-

lerle ilişkisiyle ilgili olarak şimdiye kadar rastladığımız en açık ifade-

ler ise Mu‘tezile’nin Basra ekolüne mensup meşhûr kelâmcısı Kādî 

Abdülcebbâr’ın (ö. 415/1025) el-Muhît bi’t-teklîf isimli eserinde bu-

lunmaktadır. O, burada Allah’ın varlığı ve birliği (tevhîd) konusunda 

mükellefin bilmesi gereken beş esâs (usûl) olduğunu belirtmekte ve 

meseleyi şu şekilde izah etmektedir: 

Bu asıllar ancak, tâlî konularla tamamlanır. Dostlarımızın dakîk 

meselelerde kelâm etmesinin sebebi budur. Çünkü aslın açıklaması, 

ancak delili düzeltmek, suâli cevaplandırmak ve şüpheyi ortadan kal-

dırmak için yapılır. Bu da Allah’ın varlığına delâlet eden hâdislerin 

ispatı, cisimler ve cisim dışındakilerin hudûsu hakkında konuşmayı 

içerir. Dakîk meselelerden sayılamayacak kadar pek çok konu da buna 

dâhil olur. Örneğin birisi cisimlerin kıdemine sayıların sonsuzluğu ile 

istidlal etse, bunu iptâl etmek ancak atom (cüz) ile olur. Yaratıcının 

varlığını ispat etmek istediğinde de durum aynıdır. Bu konuda Al-

lah’ın, maddenin özünü yaratmaya güç yetiremeyeceğini iddia eden 

Zekeriyya er-Râzî’nin karşısına çıkıp, onunla mükâleme edebilmen 

gerekir. Aynı şekilde [onun ezelî saydığı] zaman ve mekân konusunu 

da onunla tartışabilmen gerekir…33 

Görüldüğü gibi burada Kādî Abdülcebbâr, âlemin yaratılışı, ci-

sim, atom, uzay ve zaman gibi kozmolojik konuları dakîk konular ola-

rak isimlendirmekte, bunların tevhîdin esaslarının temellendirilip sa-

vunulmasında kullanılan tâlî konular olduğunu belirtmektedir. Dolayı-

sıyla onun bu meseleye yaklaşımı, kendinden önce gelen Câhız, 

Hayyât ve İmâm Eş‘arî gibi âlimlerle örtüşmektedir. Öte yandan Kādî 

Abdülcebbâr “dakîku’l-kelâm” tâbirini diğer kelâmcıları zikrederken 

de kullanmaktadır. Örneğin Fazlu’l-İ’tizâl ve Tabakâtü’l-Mu‘tezile 

isimli kitabında Ebü’l- Hüzeyl el-Allâf’tan sözederken, onun Hişâm b. 

Hakem ve başka kişilerle karşılaştığını ve onlarla dakîkü’l-kelâm ko-

                                                           
32 İbn Fûrek, Mücerredü Makālâti'ş-Şeyh Ebi'l-Hasan el-Eş‘arî, haz. Daniel 

Gimaret (Beyrut: Dârü'l-Maşrık 1987), s. 202. 
33 Kādî Abdülcebbâr, el-Mecmû' fi'l-muhît bi't-teklîf, haz. J. J. Houben (Bey-

rut: Dârü'l-Maşrık, 1986), s. 26-27.  
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nularında tartıştığını belirtmektedir.34 Yine Ebü’l-Hüzeyl’in kuzeni ve 

öğrencisi Nazzâm hakkında da şöyle demektedir:  

İbrâhîm en-Nazzâm onun [Ebü’l-Hüzeyl] öğrencilerinden biri-

dir. Hacca gidişi sırasında Mekke yolunda ilerlerken Hisâm b. el-

Hakem ve diğer bazı kimselerle karşılaştı. Onlarla kelâmın “dakîk” 

konularını tartıştı. Aynı zamanda [kadîm] filozofların kitaplarını da 

okudu. Daha sonra, kelâmın kendisinden önce hiçbir kimsenin çöze-

mediği zor ve karmaşık konularını (min latîfi’l-kelâm) anlayıp çözdü-

ğüne inanarak Basra’ya döndü. 35 

Mu‘tezilî biyografi yazarı Hâkim el-Cüşemî de (ö. 494/1101), 

Kādî Abdülcebbâr’ın mezhep içindeki saygınlığını ve etkisini değer-

lendirirken, kelâmın celîl ve dakîk konuları arasında ayırım yapmak-

tadır:  

Erdem ya da bilgelikte kendisinin ihrâz ettiği yüksek mevkiiye 

ilişkin olarak Kādî Abdülcebbâr’ın mertebesini zedeleyecek herhangi 

bir rivayete rastlamadım. Çünkü o, kelâmı açıp gözler önüne seren ve 

bu bağlamda önemli eserler telif eden bir kişidir. Onun sayesinde 

kelâm doğuya ve batıya, uzak-yakın dünyanın dört bir yanına yayıldı. 

O, bu kitaplarında kelâmın büyük (celîl) meseleleri yanında, bu ilmin 

dakik konularını da daha önce hiç kimsenin başaramadığı bir şekilde 

ele aldı.36 

Buradaki “dakîk konular” sözüyle tam olarak neyin kastedildi-

ğine ise Kādî Abdülcebbâr’ın öğrencisi Ebû Reşîd en-Nîsâbûrî’ye (ö. 

415/1024) nispet edilen bir rivâyet açıklık kazandırmaktadır. Onun 

Abdülcebbâr’ın ders halkasında bulunduğu bir dönemde, hocasının 

kelâm fetvâlarını bir kitapta (Dîvânü’l-usûl) tasnîf ettiği ve bu kitapta 

ilk olarak cevher ve araz konularına, daha sonra da tevhîd ve adalet 

konularına yer verdiği belirtilmekte; ancak Kādî Abdülcebbâr’ın bu 

tasnifi uygun görmeyerek celîl konuların dakîk konulardan daha önce 

ele alınmasını istediği söylenmektedir. Bu durumda Kādî’ye göre cev-

                                                           
34 Kādî Abdülcebbâr, Fazlü’l- İ’tizâl ve Tabakâtü’l-Mu‘tezile (Fazlü’l-İ’tizâl 

ve Tabakâtü’l-Mu‘tezile, kitabının içinde), haz. Fuâd Seyyid (Tunus 

1393/1974), s. 254. 
35 Kādî Abdülcebbâr, Fazlü’l- İ’tizâl, s. 26. 
36 Hâkim el-Cüşemî, Şerhu’l-‘Uyûn (Fazlü’l-I’tizâl ve Tabakātü’l-Mu’tezile 

içinde), haz. Fuâd Seyyid (Tunus 1393/1974), s. 365. 
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her ve araz gibi konuların dakîk konulara; tevhîd, adalet gibi konuların 

ise celîl konulara tekabül ettiği söylenebilir.37 

Kelâmda celîl ve dakîk ayrımına Zeydiyye İmâmı İbnü’l-

Murtazâ’da da (ö. 840/1437) rastlanmaktadır. İbnü’l-Murtazâ, kelâm-

cıların yazdığı kitaplar hakkında bilgi verirken dakîku’l kelâm ve 

celîlü’l kelâm ayrımı yapma yoluna gitmektedir. O, el-Münye adlı ese-

rinde Câfer b. Harb’i (ö. 236/850) tanıtırken, onun zamanın çok bilgili 

ve zâhid kişilerinden biri olduğunu, kelâmın “celîl” ve “dakîk” kısım-

larına dâir birçok kitap yazdığını belirtmektedir. 38  Ayrıca Ebü’l-

Hüzeyl hakkında da “Ebü’l-Hüzeyl el-Allâf’ın kendi muhâliflerine 

dakîku’l- kelâm ve celîlü’l-kelâm ile ilgili olarak altmış civarında eser 

yoluyla reddiyede bulunduğu, Yahyâ b. Bişr’den rivâyet edilmiştir” 

demektedir. 39 

Öte yandan klasik dönem kelâmındaki dakîk ve celîl ayırımı, bu 

ilmin dışındaki kişiler tarafından da söz konusu edilmiştir. Örneğin 

Arap nesir sanatının önemli temsilcilerinden olan Ebû Hayyân et-

Tevhîdî de (ö. 414/1023) Risâle fî semerâti’l-ulûm’unda, kelâmı tanı-

tırken bu ilmin “akla dayanan” (yeteferradü’l-aklü bihi) dakîk ve 

“vahye dayanan” (yüfze‘ü ilâ kitâbi’l-lâhi fîhi) celîl olmak üzere iki 

kısımdan müteşekkil olduğunu söylemektedir.40 

Son olarak dakîku’l-kelâm ve celîlu’l-kelâm ayrımının kelâmcı-

ları tenkit amacıyla kullanıldığını da belirtmeliyiz. Zeydî-Selefî âlim-

lerden İbnü’l-Vezîr (ö. 840/1436), Hâkim el-Cüşemî ve İbn Metteveyh 

gibi kelâmcıların atomcu kozmolojiden yola çıkarak ruhu nefes ve ha-

vadan ibaret olarak görmelerini eleştirmekte, problemin kaynağını 

kelâmcıların dakîku’l-kelâm alanıyla meşgul olmalarına bağlamakta-

dır.41 O, İbn Metteveyh’in Tezkire isimli eserini de zikrederek, “kelâm 

                                                           
37 Bu konuda bk. Ma'n Ziyade-Rıdvân Seyyid, el-Mesâil fi’l-hilâf beyne’l-

basriyyîn ve’l-Bağdâdiyyîn’e (Ebû Reşîd en-Nîsâbûrî) yazdığı “önsöz”, Bey-

rut 1979, s. 6. 
38 İbnü’l-Murtazâ, Bâbu Zikri'l-Mu'tezile min Kitâbi'l-Münye ve'l-emel, haz. 

Thomas Walker Arnold (Leipzig 1902), s. 41. 
39 Ahmed b. Yahya el-Murtezâ, Kitâbu Tabakâti’l-Mu’tezile, haz. Susanna 

Diwald Wilzer (Beyrut: Mektebetü’l-Hayât), s. 44.  
40  Ebû Hayyân et-Tevhîdî, Kitâbü’l-Edeb ve’l-inşâ fi’s-sadaka ve’s-sadîk 

(Kahire 1323/1905), s. 192. 
41 İbnü’l-Vezir, Îsâru’l-Hak ale’l-Halk, haz. Ebû Abdirrahman Nebil Salah 

Abdulmecid Selim (Semenud (Mısır): Mektebetu İbn Abbâs, 2010), I, 59; İbn 

Metteveyh’in rûh konusundaki görüşleriyle ilgili bk. İbn Metteveyh, et-

Tezkire, II, 380, 386-387; İbn Metteveyh’in kozmolojik görüşleri için bk. 

Metin Yıldız, İbn Metteveyh’in Kozmoloji Anlayışı, Yayınlanmamış Doktora 
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âlimlerinin dakîku’l-kelâma dalmaktan vazgeçmeleri” şeklinde bir 

başlık açmakta, burada kelâmcıların dakîku’l-kelâm kısmından uzak 

durmadıkça kurtuluşa ulaşamayacaklarını iddia etmektedir: “Hâkim 

el-Mu‘tezilî ma’rifetullah hakkındaki seçkin risâlesinde şöyle diyor: 

Kelâm âlimlerinden Ca‘fer b. Harb ve Ca‘fer b. Mübeşşir dakîku’l-

kelâma dalmaktan vazgeçmişlerdir. Gazzalî de İhyâ-u Ulûmi’d-Dîn 

adlı eserinde bu konuda benzer bir duruş sergilemiş, bu konuları ay-

rıntılı bir şekilde ele alma gereği duymamıştır.” 42  İbnü’l-Vezîr, 

“Kelâm İlminden Kurtulmanın Yolu” adlı bir diğer başlıkta ise et-

Tezkire ve Fahreddîn er-Râzî’nin el-Muhassal adlı eserini işaret ede-

rek, dakîku’l-kelâm ile uğraşmanın gereksiz olduğunu iddia etmekte-

dir.43 İbnü’l-Vezîr’e göre ulvî konuların düşük seviyeli metotlarla is-

patlanması sağlıklı bir yol değildir. Zira bu metotla derin konulara 

dalmak ne vesveselere fayda sağlayabilir ne de onları ortadan kaldırır. 

O bu konuda devamla şöyle demektedir: “Rabbânî ve nebevî tedavinin 

fayda vermediği kimseye Cübbâî ve Metteveyhî tedavinin bir faydası 

dokunmaz.”44  

Hülasa edecek olursak, bütün bu eserlerden konumuz itibariyle 

çıkaracağımız sonuç, erken dönemlerden itibaren kelâm ilminin konu-

ları itibariyle celîlü’l-kelâm ve dakîku’l-kelâm/latîfü’l-kelâm olmak 

üzere ikiye ayrıldığıdır.45 Buna göre kelâmın Allah’ın zâtı ve sıfatları, 

peygamberlik, âhiret ve vahiy gibi dinin asıllarına münhasır meseleleri 

celîlü’l-kelâm olarak adlandırılırken; epistemoloji, ontoloji, fizik ve 

kozmolojiye dair konuların ele alındığı bölümlere ise dakîku’l-kelâm 

ya da latîfü’l-kelâm gibi isimler verilmektedir. Birinci kısım (celîl) 

daha çok vahye dayanırken, ikinci bölüm (dakîk) akla dayanmakta ve 

bu bölüm doğrudan inanç esaslarından olmadığı ve tâlî konular sayıl-

dığı için mezhep ayrılıklarına sebep olmamaktadır. Yukarıda Câhız, 

Hayyât, Eş‘arî, İbn Fûrek, Şeyh Müfîd ve Kādî Abdülcebbâr gibi 

kelâmcılardan da iktibâs ettiğimiz üzere, kelâmın bu ikinci bölümünün 

                                                                                                                             

Tezi, Van 2015; İmâm Eş‘arî de rûh konusunda İbn Metteveyh’e benzer dü-

şünmektedir. bk. İbn Fûrek, Mücerred, s. 267. 
42 İbnü’l-Vezir, Îsâru’l-Hak, I, 60. 
43 İbnü’l-Vezir, Îsâru’l-Hak, I, 60. 
44 İbnü’l-Vezîr, Tercîhu esâlibi’l-Kur’ân alâ esâlibi’l-Yûnân (Beyrut: Dârü'l-

Kütübi'l-İlmiyye, 1984), s. 91. Detaylı bilgi için bk. Metin Yıldız, İbn Mette-

veyh’in Kozmoloji Anlayışı, s. 35. 
45  Câhız’da bu ayrım, “kelâmü’d-dîn - kelâmü’l-felsefe” şeklindedir. bk. 

Kitâbü’l-Hayevân, II, 134. 
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amacı, başta “tevhîd akîdesi” olmak üzere celîl konuların temellendi-

rilmesi ve savunulmasında birer araç (vesâil) vazifesi görmektir. 

2. Kelâmcıların Latif ve Dakik Konular Başlığı Altında 

Meşgul Oldukları Başlıca Bilimsel ve Felsefi Konular 

Klasik dönemde kelâmcıların konularını vahye dayalı celîlü’l-

kelâm ve akla dayalı dakîku’l-kelâm şeklinde ikiye ayırdıklarını orta-

ya koyduktan sonra, kelâmcıların “dakîk/latîf” konular başlığı altında 

ne türden bilimsel ve felsefi konulara ilgili gösterdikleri sorusu ortaya 

çıkmaktadır. Bu bölümde, özellikle İmâm Eş‘arî’nin, Ka’bi’nin ve 

Şeyh Müfid’in Makâlât kitaplarındaki  dakîku’l-kelâm/latifu’l-kelâm 

bölümlerinden yola çıkarak, eserleri günümüze ulaşmamış III./IX. ve 

IV./X. yüzyıl kelâmcılarının daha çok hangi konulara ilgi duydukları 

tespit etmeye çalışılacaktır. Ancak bunu yaparken yaklaşık aynı dö-

nemi yansıtan çok önemli iki kaynaktan daha istifade etme yoluna gi-

dilecektir. Bu amaçla ilk olarak İbnü’n-Nedîm’in el-Fihrist’inde IX. 

ve X. yüzyıllarda yaşamış kelâmcılara nispet edilen bilimsel ve felsefi 

içerikli kitapların bir listesi çıkarılacaktır. Bu kitaplar günümüze 

ulaşmamış olsa ve bunların içerikleri hakkında bir bilgiye sahip olma-

sak da başlıkları bize kelâmcıların dakîku’l-kelâma ilişkin yazdığı ki-

tapların konuları hakkında bir fikir sağlayacaktır. Ardından İbn Met-

teveyh’in (ö. V. [XI.] yüzyılın ortaları) Tezkire fî latîfi’l-kelâm olarak 

da isimlendirilen et-Tezkire fî ahkâmi’l-cevâhir ve’l-a‘râz isimli kita-

bının içeriği hakkında bilgi verilecektir.46 Bu eser İbn Metteveyh’in 

kelâmın latîf konuları arasında gördüğü cevher ve araz kavramlarını 

ne şekilde ele aldığını görmemizi sağlayacaktır. Böylece üç farklı eser 

türü üzerinden kelâmcıların IX. ve X. yüzyıllar arasında dakik ve latif 

konular başlığı altında ne türden felsefi ve bilimsel konuları tartıştıkla-

rı ortaya konulmaya çalışılacaktır.   

İşe Makâlat kitaplarından başlarsak, İmam Eş‘arî’nin dakiku’l-

kelâm başlığı altında ele aldığı başlıca bilimsel ve felsefi içerikli ko-

nular şu şekilde sıralanabilir: 

                                                           
46 Bu konuda bk. Dhanani, Kalām and Hellenistic Cosmology, s. 26.  
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EŞ‘ARÎ’NİN MAKĀLÂTÜ’L-İSLÂMİYYÎN ADLI ESERİNİN  

‘DAKÎKU’L-KELÂM’ BÖLÜMÜNDEN BAZI KONU BAŞLIKLARI47 

Cismin Mâhiyeti Beş Duyunun Bir Cins mi Yoksa De-

ğişik Cinsler mi Olduğu 

Cevher ve Anlamı Hakkındaki 

Görüşler 

Hareketler, Sükûn ve Fiiller 

Cevherlerin Hepsinin Cisim Olup 

Olmadığı 

Hareketlerin Birbirine Benzemesi ve 

Bir Cins Olup Olmadıkları 

Cevherlerin Bir Cins Olup Olma-

dığı 

Arazların Bâkî Olup Olmadığı 

Cismin Parçalanmayan Cüz’e 

Dönüşmesi 

Arazların Yok Olup Olmayacağı 

Bir Cüz’de İki Hareket Bulunma-

sı 

Bekâ ve Fenâ 

Tafra (sıçrama ile hareket) Arazların Cisimlere, Cisimlerin Araz-

lara Dönüşmesi 

Bir Şeyin, Mekânı Hareketli İken 

Başka Bir Mekâna Hareket Etme-

si 

Hareketin Zâtından Dolayı mı, Bir 

Manâ Olmadan mı Hareket Olduğu 

Yerin Duruşu Arazların İâdesinin Câiz Olup Olma-

dığı 

Müdâhale, Mükâmene ve 

Mücâvere 

Duyularla Hissedilenlerin İdrâk 

Edilmesi 

İnsanın Mâhiyeti İdrâkin Sebebi 

Rengin Duyu Yoluyla Bilinmesi Aynada Görülen Şey 

Tevellüd Mekan 

Ağırlık ve Hafiflik Vakit 

Bir Şeyin Gölgesinin, O Şey mi, 

Başka Bir Şey mi Olduğu 

Ma‘lûm ve Mechûl 

Hayat İlletler 

Sesin Nasıl İşitildiği ve İntikâl 

Etmesinin Câiz Olup Olmadığı 

Duyular Konusu ve Altıncı Bir Du-

yunun Mümkün Olup Olmadığı 

Sesin Cisim Olup Olmadığı Rûh, Nefs ve Hayat 

Havâtır Elini Âlemin Ötesine Uzatan Kimse 

Allah'ın Âlemi Bir Mekânda Ol-

madan Yaratması 

 

                                                           
47 Bu başlıklar için Eş’arî’nin Makālâtü’l-islâmiyyîn kitabının dakîku’l-kelâm 

bölümüne bkz. Eş‘arî, Makālât, s. 182 vd. 
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İmam Eş‘arî’nin yukarda Dakîku’l-kelâm bölümünde aktardığı 

konuların başlıklarında dikkat çekici olan husus, kelâmcıların daha 

çok fizik ve kozmolojinin ilgi alanına giren konulara ilgi duymalarıdır. 

Bu bağlamda kelâmcılar evreni oluşturan temel unsurlar, cisimlerin 

yapı ve özellikleri, cevher, araz kavramları, nesnelerin değişim ve sü-

rekliliği, nedensellik gibi konuları yoğun bir şekilde tartışmışlardır. 

Bunların yanı sıra o dönemdeki kelâmcılar insanın mahiyeti, duyular, 

idrak, ruh, nefes ve hayat gibi konulara da merak duymuşlardır. Ayrı-

ca Eş‘arî’nin farklı başlıklar altında aktardıkları kelâmcıların o dö-

nemde hareket fenomenini açıklamak için özel bir gayret gösterdikle-

rini ortaya koymaktadır.  

Eş‘arî’nin kitabından bir başka dikkat çekici olan husus ise 

kelâmcılar arasında özellikle fiziğe dair konularda yaşanan tartışmala-

rın zenginliğidir. Cisimlerin yapısı, cevherler, arazlar ve nedensellik 

gibi konularda o dönemde farklı düşünmeyen kelâmcı neredeyse yok 

gibidir. Örneğin Eş‘arî cisimlerin yapısı konusunda kelâmcıların 12 

gruba ayrıldığını belirtmektedir.48 Yine Eş‘arî kelâmcıların en küçük 

parçaya kadar bölünüp bölünemeyeceği konusunda 14 farklı gruba ay-

rıldıklarını söyler. Bu tartışmaların içeriğine de bakıldığında kelâmcı-

ların görüşlerini izah edebilmek için tafra, kumun, zuhur, tevellüd, 

adet, tedahül gibi özgün kavram ve teoriler geliştirdikleri gözlemlen-

mektedir.  

Eş‘arî’nin Makālât’ından sonra Bağdat okulunun liderlerinden 

biri olan Ka‘bî’nin Kitâbü’l-Makālât’ına baktığımızda da benzer bir 

durumla karşılaşırız. Ka‘bî de kitabında “Latif konular” adlı bir bölüm 

açmakta ve burada çoğunlukla kelâmcıların felsefi ve bilimsel konu-

lardaki görüşlerine yer vermektedir.49 Kabi’nin kelâmcılara nisbet et-

tiği görüşlerin konu başlıkları şu şekilde listelenebilir. 

KA‘BÎ’NİN KİTÂBÜ’L-MAKÂLÂT ADLI ESERİNİN  

‘LATÎFU’L-KELÂM’ BÖLÜMÜNÜN KONU BAŞLIKLARI 

Madumun ‘Şey’ Olup Olmadığı 

Hakkında Görüşler 

Tabiî Fiiller Hakkında Görüşler 

Cismin Mâhiyeti ve Bunun Dışındaki 

Halleri Hakkında Görüşler 

İdrak ve Duyular Hakkında Görüşler 

Yeryüzü, Meydana Gelme Durumu 

ve Bütün Âleme Dair Görüşler 

Kümûn Hakkında Görüşler 

                                                           
48 Eş‘arî, Makālât, 301. 
49 Kaʿbī, Kitābu’l-Makālât, 441 vd. 
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Fırlatıldığında İki Taştan Birinin 

Yekdiğerini Geçmesine Dair Görüş-

ler 

Hava Hakkında Görüşler 

Cismin (En Küçük) Cüzünün Parça-

lanmasının Mümkün Olup Olmadığı-

na Dair Görüşler 

Mekân Hakkında Görüşler 

Cismin Arazları Hakkındaki Görüşler Zaman Hakkında Görüşler 

İnsan Hakkında Görüşler Âleme Bakan Birinin Bir Şey Görüp 

Görmeyeceği ya da Elini Uzattığında 

Elinin Uzanıp Uzanamayacağı Hak-

kında Görüşler 

Bir Şeyin Yaratılması, Bekâ, Fenâ ve 

İadesi Hakkında Görüşler 

Büyük Bir Gemideki Bir Zerre Hak-

kında Görüşler 

İlletlerin Mâlüllerden Önce Mi Yok-

sa Onlarla Birlikte Mi Olduğu Hak-

kında Görüşler 

Aynada Görülen Şey Hakkında Gö-

rüşler 

Yukarıdaki tablodaki konulardan da anlaşılacağı üzere 

Kaʿbî’nin Makālât’ında latîfu’l-kelâm başlığı altında ele aldığı konu-

ların Eş‘arî’nin Makalat’ında dakikîku’l-kelâm başlığı altında ele al-

dığı konulara benzer bir içeriğe sahiptir.  Ka’bi’nin Eşari’den farkı, ci-

simlerin yapısı problemi yerine Ma’dumun ‘şey’ olup olmadığı prob-

lemiyle başlamış olmasıdır. Epistemik ve ontolojik yönleri olan bu 

konu sonrasında Mu‘tezile kelâmcıları ile Ehli sünnet kelâmcıları ara-

sında önemli tartışma başlıklarından bir olmuştur. Yine Kaʿbi’nin 

Makālât’ından Ebü’l-Hüzeyl ve Nazzâm gibi kelâmcıların cisimlerin 

yapısı ve özellikleri, hareket, nedensellik uzay ve zamanın doğası gibi 

konulardaki birtakım görüşleri hakkında Eş‘arî’nin Makālât’ında bu-

lunmayan bazı bilgilere ulaşmak mümkündür.  

Ka‘bî’den sonra bakacağımız bir diğer Makālât kitabı ise şeyh 

Müfid’e aittir. O da kitabının Eş‘arî ve Ka‘bî’ye benzer bir şekilde 

kelâmcıların fizik ve kozmolojiye dair görüşlerini Latifu’l-kelâm 

(bâbu’l-kavl fî’l-latîf mine’l-kalam) başlığı altında ele almaktadır.  

ŞEYH MÜFÎD’İN50 EVÂ’İLÜ’L-MAKÂLÂT İSİMLİ ESERİNİN  

“LATÎFÜ’L-KELÂM” BÖLÜMÜNDEN BAZI KONU BAŞLIKLARI 

Cevherler Âlemin Mahiyeti 

Cevherler cinsdeş midir yoksa arala-

rında farklılık var mıdır? 

Felek 

                                                           
50 Şeyh Müfîd, Evâilü’l-Makālāt, ed. Ibrāhim al-Anṣārī Mashad: el-Muʿtamar 

al-ʿĀlam li Alfiyyah eş-Şeyh el-Mufīd, 1413/2000, 95. 
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Cevherlerin kendinde alanı (misâha) 

ve miktarı var mıdır? 

Feleğin Hareketi 

Cevherlerin Yeri ve Oluşlar Yeryüzü ve Onun Şekli; Yeryüzü 

Hareketli midir Sakin mi? 

Cevherler ve Onların Gereği Olan 

Arazlar 

Boşluk ve Doluluk 

Cevherlerin Bekâsı Mekân 

Cevherler Mekâna İhtiyaç Duyar mı? Vakit ve Zaman 

Cisimler Tabiatlar 

Arazlar Cisimlerin Tabiatlardan Bileşmesi ve 

Bunların Unsur ve Ustukuslara Dö-

nüşmesi 

Arazların Dönüşümü (kalb) ve Yeni-

den Yaratılması (i‘âde) 

İrade ve Onun Zorunlu Kılması 

Ma‘dûm Tevellüd 

Zorunlu Kılınan (Mûceb) ile Tevel-

lüd Yoluyla Gerçekleşen (Mütevel-

lid) Arasındaki Fark 

Müvellid ve Mütevellid Fiillerin Tür-

leri 

Tablodan da görüleceği gibi Şeyh Müfîd’in Makālât kitabının 

Latifu’l Kelâm bölümünün konu başlıkları İmam Eş‘arî ve Ka‘bî’nin 

sırasıyla dakik ve latif bölümleri altında ele aldığı konularla önemli 

ölçüde benzerlik göstermektedir. Aradaki fark Şeyh Müfîd’in in boş-

luk konusunun yanında felek ve feleğin hareketi gibi konulara da yer 

vermiş olmasıdır. 

Her üç Makālât kitabını birlikte ele aldığımızda kelâmda 

II./VIII. yüzyılın sonlarından IV (X.) yüzyıla uzanan dönemde felsefi 

ve bilimsel konularla yoğun bir şekilde meşgul oldukları ve bunları 

daha çok dakik ve latif meseleler başlığı altında ele aldıkları görül-

mektedir. Yine kelâmcıların fiziğe dair konularda gerçekleştirdikleri 

tartışmaların zenginliği ve bunların birçok kelâmcının katılımıyla ger-

çekleştirilmesi o dönemde evrenin yapısı, madde ve özellikleri gibi 

konularda kelâmda yaratıcı bir atmosferin ortaya çıktığını ortaya 

koymaktadır. Bu tespit başta atomculuk olmak üzere kelâmcıların sa-

vundukları kozmolojik teorilerinin kökenlerini dış kaynaklarda ara-

mak yerine o dönemde kelâmda ortaya çıkan yaratıcı ve özgün dahili 

tartışma süreçlerinde aranmasını gerektirmektedir.51  

                                                           
51 Cağfer Karadaş, “Kelam Atomculuğunun Kaynağı Sorunu”, Marife: Dini 

Araştırmalar Dergisi [Bilimsel Birikim], 2/2 (2002): 81-100 
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Diğer taraftan, madolyanın diğer yüzüne yani İbn Nedîm’im 

kelâmcılara atfettiği kitaplara bakıldığında da Makālât kitaplarına 

benzer bir durumla karşılaşırız.  O, burada Hişâm b. Hakem, Dırâr b. 

Amr, Hafs el-Ferd (ö. 195/810), Ebû Bekir el-Esam, Bişr b. el-

Mu‘temir (ö. 210/825), Cafer b. Harb, Muammer b. Abbâd, Ebü’l-

Hüzeyl el-Allâf, Hüseyin en-Neccâr (ö. 220-230/835-845), İbrâhîm b. 

Seyyâr en-Nazzâm ve daha birçok kelâmcıya fizik ve kozmolojinin 

belirli konularına dair yazılmış  çeşitli bilimsel ve felsefi içerikli kitap-

lar atfetmektedir. İbn’ün-Nedîm’in el-Fihrist’inde XI. ve X. Yüzyılda 

yaşamış kelâmcılara nispet ettiği bilimsel ve felsefi içerikli kitapları 

kronolojik olarak şu şekilde sıralamak mümkündür:52  

Hişâm b. Hakem (ö. 179/795): Hişâm b. Hakem’in tabiat filo-

zoflarına karşı yazdığı Kitâbü’r-Red alâ ashâbi’t-tabâ’î, Aristoteles’e 

karşı yazdığı Kitâb alâ Aristotâlîs fi’t-tevhîd, sapkınlara (zenâdıka) 

karşı yazdığı Kitâbü’r-Red ale’z-zenâdika, düalistlere karşı yazdığı 

Kitâbü’r-Red alâ ashâbi’l-isneyn;53 

Dırâr b. Amr’dan (ö. 200/815 [?]):  Dırâr b. Amr’ın cisimleri 

oluşturan cüzlerin farklı özellikte olmaları üzerine yazdığı Kitâbu İh-

tilâfi’l-eczâ ile yine onun cisimlerin hâdis olduğuna dair yazdığı 

Kitâbü’d-Delâle alâ hadesi’l-eşyâ54 Dırâr b. Amr’ın atomlar ve arazlar 

hakkında Aristoteles’e karşı yazdığı Kitâbü’r-Red alâ Aristotâlîs fi’l-

cevâhir ve’l-a‘râz, tabiat filozoflarına karşı yazdığı Kitabü’r-Red alâ 

ashâbi’t-tabâ’î 

Ebü’l-Hüzeyl el-Allaf: Cevherler ve arazlar hakkında yazdığı 

Kitâbü’l-Cevâhir ve’l-a‘râz, hareket konusunda yazdığı Kitâbü’l-

Mesâ’il fi’l-harekât ve gayrihâ ve Kitâbü’l-Harekât, arazların varlığı-

nı tasdik konusunda yazdığı Kitâbu Tespiti’l-a’râz, sesin tabiatı üzeri-

ne yazdığı Kitâbü fi’s-savt mâ hüve, insanın tabiatı üzerine yazdığı 

Kitâbü’l-insân mâ hüve,55  Ebü’l-Hüzeyl’in Nazzâm’ın dolaylı yarat-

ma görüşüne karşı yazdığı Kitâbü’t-Tevlîd ‘ale’n-Nazzâm, onun bö-

lünmenin sonsuz olduğu görüşüne karşı yazdığı Kitâbü’l-Hadd ‘alâ 

                                                           
52  Alnoor Dhanani İbn Nedîm’in kelamcılara nispet ettiği bu kitapları 

“Kelâmcıların belirli fizik konularına münhasıran yazdıkları kitaplar”, 

Kelâmcıların kozmolojinin çeşitli konularında birbirlerine karşı yazdıkları 

reddiyeler ve Kelâmcıların farklı din ve düşünce sistemlerine karşı yazdıkları 

kozmoloji eksenli kitaplar olmak üzere üç başlık altında toplayarak aktarmak-

tadır: bk. Kalām and Hellenistic Cosmology, 40. 
53 İbnü’n-Nedîm, el-Fihrist, s. 224. 
54 İbnü’n-Nedîm, el-Fihrist, haz. Rıza Teceddüd (Tahran, 1971), S. 215. 
55 İbnü’n-Nedîm, el-Fihrist, s. 204. 
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İbrâhîm, sıçrama ile hareket görüşüne karşı yazdığı Kitâbü’t-Tafra 

‘alâ Nazzâm, insanla ilgili görüşlerine karşı yazdığı Kitâb ‘ale’n-

Nazzâm fi’l-insân,56 Ebü’l-Hüzeyl’in şüphecilere karşı yazdığı Kitâb 

ale’s-sûfistâ’iyye, Mecûsîlere karşı yazdığı Kitâb ale’l-mecus;57 

Nazzâm: Nazzâm’ın atom üzerine yazdığı Kitâbü’l-Cüz, dolaylı 

fiil (tevlîd) teorisi konusunda yazdığı Kitâbü’t-Tevellüd, sıçrama ile 

hareket konusunda yazdığı Kitâbü’t-Tafra; cisimlerin iç içe girmesi 

konusuyla ilgili olarak yazdığı Kitâbü’l-Müdâhale, hareket üzerine 

yazdığı Kitâbü’l-Harekât, cevherler ve arazlar üzerine yazdığı 

Kitâbü’l-Cevâhir ve’l-a‘râz, insanın tabiatı üzerine yazdığı Kitâbü’l-

İnsân,58 Nazzâm’ın Muammer b. Abbâd’ın ma’nâ teorisine karşı yaz-

dığı Kitâbü’l-Ma’nâ ‘alâ Mu’ammer,59 Nazzâm’ın ilk maddeye ina-

nanlara karşı yazdığı Kitâb alâ ashâbi’l-heyûlâ, âlemin ezelî olduğunu 

savunanlara kaşı yazdığı Kitâbü’r-red ale’d-dehriyye ve yine düalist-

lere karşı yazdığı Kitâbü’r-Red alâ ashâbu’l-isneyn;60 

Muammer b. Abbâd’ın (ö. 215/830): bölünemeyen en küçük 

parça üzerine yazdığı Kitâbu’l-Cüzi’llezî lâ yetecezze’, atomlar ve 

arazlar hakkında yazdığı el-Kavl bi’l-a‘râz ve’l-cevâhir, dengeler ve 

aynalar üzerine yazdığı Kitabu illel’l-karastûn ve’l-mire,61 Muammer 

b. Abbâd’a atfedilen ve onun, arazların varlığını doğrulama üzerine 

yazdığı Kitâbu tesbîti’d delâleti’l-a’râz, bölünmez atomların varlığını 

ispat konusunda yazdığı Kitâb isbât el-cüz ellezî lâ yetecezze’.62 

Ebû Bekir el-Esamm’in (ö. 200/816) hareket hakkında yazdığı 

Kitâbü’l-Harekât,63 Ebû Bekir el-Esamm’ın âlemin ezelî olduğunu sa-

vunanlara karşı yazdığı Kitâbu’r-Red ale’d-dehriyye;64 

Hişâm el-Füvatî’nin (ö. 218/833) Ebû Bekir el-Esamm’ın araz-

ları kabul etmemesine karşı yazdığı Kitâbü’r-Red ‘ale’l-Esamm fî nef-

yi’l- harekât.65 

                                                           
56 İbnü’n-Nedîm, el-Fihrist, S. 204. 
57 İbnü’n-Nedîm, el-Fihrist, s. 204. 
58 İbnü’n-Nedîm, el-Fihrist, s. 206. 
59 İbnü’n-Nedîm, el-Fihrist, s. 206. 
60 İbnü’n-Nedîm, el-Fihrist, s. 206. 
61 İbnü’n-Nedîm, el-Fihrist, s. 207; ayrıca krş. için bk. Mustafa Öz, “Muam-

mer b. Abbad”, DİA, XXX, 324. 
62 İbnü’n-Nedîm, el-Fihrist, S. 215. 
63 İbnü’n-Nedîm, el-Fihrist, s. 214; krş. için bk. Yusuf Şevki Yavuz, “Esam, 

Ebû Bekir”, DİA, XI, 353-355. 
64 İbnü’n-Nedîm, el-Fihrist, s. 214. 
65 İbnü’n-Nedîm, el-Fihrist, s. 214. 
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Bişr b. Mu‘temir’in Nazzâm’ın dolaylı yaratma görüşüne karşı 

yazdığı Kitâbü’t-Tevellüd ‘ale’n-Nazzâm,   

Cafer b. Harb’in (ö. 236/850) tabiat filozoflarına karşı yazdığı 

Kitâbü’r-Red alâ ashâbi’t-tabâ’i;66  

Ebû Hâşim’in Aristoteles’in oluş ve bozuluş teorisini eleştiri 

amacıyla yazdığı Kitâbü’n-Nakd alâ Aristotâlîs fi’l-kevn ve’l-fesâd, 

yine onun elementler üzerine tabiat filozoflarına karşı yazdığı 

Kitâbu’t-Tabâ’i ve’n-nakd alâ’l-kâ’ilîn bihâ.67 

Görüldüğü gibi İbnü’n-Nedîm’in aktardığı kitaplar, kelâmcıla-

rın fizik konularına ilgisinin sadece Nazzâm ve Câhız gibi birkaç isim-

le sınırlandırılmayacağını, bunun o dönemde her kesimden kelâmcının 

aktif bir şekilde katkıda bulunduğu bir araştırma alanı olduğunu açık-

ça ortaya koymaktadır. Ayrıca kelâmcıların sadece birbirlerini ve di-

ğer düşünce sistemlerini eleştiren kitaplar yazmakla yetinmedikleri, 

bilginin doğası, cisimlerin yapısı, cevher, araz, hareket ve nedensellik 

gibi belirli felsefi ve bilimsel konuları açıklamaya yönelik kitaplar da 

yazdıkları görülmektedir.   

Öte yandan İbnü’n-Nedîm’in el-Fihrist’i ile İmâm Eş’ârî ve 

Ka’bi’nin Makâlât’ı, kelâm ilminde felsefi ve bilimsel tartışmaların 

başlangıcı konusunda bazı ipuçları vermektedir. Zira bu eserlerde, 

kelâmın ilk kurucuları olarak tanınan Vâsıl b. Atâ (ö. 131/748) ve 

Amr b. Ubeyd (ö. 144/761) gibi mütekellimlere herhangi bir fiziğe 

dair görüş ya da bilimsel içerikli kitap atfedilmemektedir.68 Ancak Hi-

şam b. Hakem, Dırâr b. Amr ve Ebü’l-Hüzeyl Allaf gibi kelâmcıların 

da içinde bulunduğu nesle gelindiğinde, bunlara yoğun bir şekilde fi-

zik ve kozmolojiye ilişkin görüş69 ve kitap70 atfedildiği görülmektedir. 

Burada dikkati çeken husus, Hişâm ve Dırâr b. Amr gibi kelâmcıların 

İlk İslam filozofu sayılan Kindi’nin ortaya çıkması ve Yunan Felsefe 

mirasının İslâm dünyasına intikale başlamasındandaha önce yaşamış 

olmalarıdır. Bazı kelâmcıların daha Kindî gibi İslam filozofları yok-

ken Aristotelesi eleştiren kitaplar yazmaları71, onların Yunan filozofla-

                                                           
66 İbnü’n-Nedîm, el-Fihrist, s. 213. 
67 İbnü’n-Nedîm, el-Fihrist, s. 236 vd. 
68 İbnü’n-Nedîm, el-Fihrist, s. 202. 
69 Eş‘arî, Makālât, s. 260. 
70 İbnü’n-Nedîm, el-Fihrist, s. 204, 224. 
71 Örneğin Hişâm b. Hakem’in Aristoteles’e karşı yazdığı Kitâb alâ Aris-

totâlîs fi’t-tevhîd; Dırâr b. Amr’ın atomlar ve arazlar hakkında Aristoteles’e 

karşı yazdığı Kitabü’r-Red alâ Aristotâlîs fi’l-cevâhir ve’l-a’râz. bk. İbnü’n-

Nedîm, el-Fihrist, s. 204, 224. 



218 İSLÂMÎ İLİMLERDE KLASİK VE MODERN YAKLAŞIMLAR 

 

 

rının görüşlerinden haberdar olduklarını göstermektedir. 72 Bu durum, 

İslâm düşüncesinde felsefi ve bilimsel tartışmaların Kindî’den daha 

önce kelâmcılar arasında var olduğunu göstermesi açısında önem arz 

etmektedir.73 

Kelâmcılarının latif ve dakik konular başlığı altında hangi felse-

fi ve bilimsel konulara ele aldıklarını İbn Metteveyh’in (ö. V. [XI.] 

yüzyılın ortaları) et-Tezkire fî ahkâmi’l-cevâhir ve’l-a‘râz kitabı örne-

ği üzerinden göstermek de mümkündür. Bu kitabın önemi cevher ve 

araz konularına dair detaylı tartışmalara hasredilmiş günümüze ulaşan 

nadir eserlerden biri olmasıdır. Ayrıca bu kitabın diğer adının Tezkire 

fî latîfi’l-kelâm olması, kelâmcıların cevher-araz teorisiyle ilgili tar-

tışmaları latîfu’l-kelâm başlığı altında ele aldıkları şeklinde yorumla-

nabilir. 

İbn Metteveyh Tezkire fî latîfi’l-kelâm kitabına bilinenlere 

(mâlûmat) yönelik bir taksimle başlamaktadır. Oöncelikle bilinenleri 

mevcûd ve maʿdûm olmak üzere iki kısma ayrılır.74 Mevcûd var olan, 

maʿdûm ise var olmayan anlamına gelir. Yine onun benimsediğine gö-

re mevcutların tamamı iki kısma ayrılır. Ezelî olan “kadîm” ve varlı-

ğının bir başlangıcı olan “hâdis”. Kadîmin ezeli oluşunun anlamı var-

lığının başkasından sınırsız bir şekilde önce bulunmasıdır. Muhdesin 

bir başlangıca sahip oluşunun anlamı ise yokluktan (an ʿademin) var 

olmasıdır.75 İbn Metteveyh var olanları kadîm ve muhdes olmak üzere 

ikiye ayırdıktan sonra muhdeslerin tamamını da üç kısma ayırırlar: 

Birleşik (müellef) cisim, tek (münferid) cevher, cisim ve cevherlerde 

kāim/mevcûd olan araz. Ancak birleşik cisimlerin asıllarını cevherler 

oluşturduğu için muhdesleri cevher ve araz olmak üzere ikiye indir-

mek de mümkündür.76 Bu taksimde cevher var olduğunda yer kapla-

yan (mütehayyiz) bir şeye karşılık gelirken, araz ise yer kaplamayan ve 

kendi başına var olamayan şeydir. Kelâmcılara göre bütün cevherler 

tek bir cins (mütecânis) ve birbirlerine benzer (mütemâsil) iken arazla-

rın renkler, tatlar, kokular, sıcaklık, soğukluk, kuruluk, ıslaklık, hare-

ket, sükûn, birleşme ve ayrılma gibi mekânsal oluşlar (ekvân), me-

                                                           
72 Bu konuda önemli bir değerlendirme için bk. Dhanani, Kalam and Helle-

nistic Cosmology,  s. 112-13. 
73 Seyyid Hüseyin Nasır, İslam Düşüncesinde cisimlerin yapısı, hareket, ne-

densellik gibi konuları ilk defa tartışamaya başlayanların kelâcılar olduğunu 

belirtir. Bk. ; Yine Merwan Raşid, islam düşüncesinde tespit edilebilen ilk  
74 Bâkıllânî, 1987: 34; İbn Metteveyh, 2009: I,6). 
75 Benzer bir yaklaşım için bk. Bâkıllânî, 1987:35 
76 (Nesefî, 2004: I, 62-63) Bu konuda bk.  
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yil/kuvvet (itimâd), elem, ses, hayat, kudret, şehvet, nefret, irade, ke-

rahet, itikad, zan, nazar ve fena gibi farklı türleri vardır.77  

İbn Metteveyh’in yukarıdaki açıklamalarında dikkat çekici olan 

kadim, hadis, cevher araz gibi kavramların en genelde bilinenler kü-

mesi içinde yer almasıdır. Bu durum onun Tanrı, evren gibi var olan-

ları öncelikle bilgi olmak bakımından ele aldığını ortaya koyar.78 Ay-

rıca İbn Metteveyh’în evreni cisim, cevher ve araz kavramlarına indir-

gemesi ve sonrasında bu kavramlar üzerinden “kadîm” ve “muhdes” 

kavramlarına ulaşması dikkate değerdir. Dolayısıyla İbn Metteveyh 

nezdinde kelâm ilminin sadece Tanrı’yı ya da maddi cisimlerin özel-

liklerini ele alan bir ilim değil var olanların tamamını araştırma konu-

su edinen küllî bir ilim olduğu söylenebilir. 79 

İbn Metteveyh bu kitabına yakından bakmak o dönemde kelâm-

cıların cevher ve araz kavramlarını ne türden bağlamlarda kullandığını 

görmek için faydalı olacaktır. İbn Metteveyh kitabına arazların kısım-

ları dair bir bölümle (fasl) ile başlamakta sonrasında cevher konusunu 

detaylı bir şekilde ele almaktadır. Onun kitabında cevher bölümünde 

ele aldığı başlıca tartışma konuları şunlardır:80 

İBN METTEVEYH’İN TEZKİRE FÎ LATÎFİ’L-KELÂM ADLI ESERİNİN 

CEVHER BÖLÜMÜNÜN BAZI KONU BAŞLIKLARI 

Cisim Bir Araya Gelen Arazlardan 

Oluşmaz 

Cisim Her Halde (Var Olmak İçin) 

Mekâna Gereksinim Duymaz 

Cevher Görme Ve Dokunmayla İdrak 

Edilir 

Cevherin Sıfatlarına Dair 

Cevher Olması Sadece Cevher İçin 

Bir Hâldir 

Yer Kaplama Ve Varlık, Cevhere 

Ait Farklı Niteliklerdir 

Cevher Bir Cihette Bulunma Hâline 

Sahiptir 

Cevher Madum Olması Bakımından 

Bir Hâle Sahip Değildir 

                                                           
77 (İbn Metteveyh, 2009: 6; benzer bir yaklaşım için bk. Bağdâdî, 1928:35-

36). 
78 Kelâmcılara göre bilginin var olmayana (madum) da taalluk etmesi, var 

olmayanın bir bilgi nesnesi olmak bakımından bir şey olup olmadığı tartış-

masına neden olmuştur. Bu bağlamda Basra mutezilesi cevher ve arazın ezel-

de Tanrı’nın bilgisine konu olmaları gerekçesiyle yokken de birbirlerinden 

ayrışmalarını sağlayacak bir zat sıfatına sahip olmaları gerektiğini iddia et-

mişlerdir. Ancak Bağdat Mu’tezilesi ve Eş‘arîler böyle bir iddianın cevher ve 

arazın kendilerine özgü zat sıfatlarına sahip olmak bakımından Tanrı’nın ira-

desine konu olmaktan çıkaracağı gerekçesiyle kabul etmemişlerdir.  
79 Kelâm ilminin külli bir ilim olması bir çok klasik kelâmcı tarafından tek-

rarlanmıştır. Mesela Gazzali bunlardan biridir. 
80 Başlıklandırma İbn Metteveyh’in Tezkire kitabını tahkik eden Daniel Gi-

maret’e aittir (Kahire: el-Ma'hetü'l-Fransi, 2009). 
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Cevherin Dile Getirilen Dört Sıfattan 

Başka Bir Sıfatı Yoktur 

Bir Cihette Bulunması Dışından 

Cevherin Niteliklerinde Artışın Ol-

ması Mümkün Değildir 

Varlık Niteliğinde De Artış Yoktur Cevher Varlıkta Olduğu Gibi Yok-

lukta Da Cevherdir 

İfade Olarak Cevher Hakkında Sarfe-

dilebileceklere Dair 

Cevher, Yoklukta Cevher Değildir, 

Diyenlere İtiraz 

Cevher Yok Olduğu Durumda Yer 

Kaplayan Değildir 

Cevherin Yer Kaplaması Bir Fâil 

Aracılığıyla Gerçekleşmez 

Cevherler, Hâdislerden -Oluşumlar- 

Soyutlanmalarının İmkânsızlığı Se-

bebiyle Muhdestirler 

Cismin Hüdusuna Dair Delâletin 

Açıklanması 

Sonsuzun Var Olması İmkânsızdır Hâdislerin Bir Başlangıcı Yoktur, 

Sözünün İptali 

Âlemin Hudûsunu İnkar Edenlerin 

Şüpheleri Ve O Şüphelere Verilen 

Cevaplar 

Arazların Hudûsuna Dayanmaksızın 

Cisimlerin Hudûsunu Delillendir-

menin İmkânı 

Cevherin Bir Vakitte İki Cihette Ol-

masının İmkânsızlığına Sebep Olan 

Şeye Dair 

Cevher Herhangi Bir Şeyden Doğ-

madığı Gibi Herhangi Bir Şeyi De 

Doğurmaz 

İki Cevherin Bir Cihette Meydana 

Gelmesinin İmkânsızlığı 

Nazzâm’ın Cisimlerin Birbirine 

Geçmesi Fikrinin Yanlışlanmasına 

Dair 

İki Cevherin Bir Yönde Var Oluşunu 

İmkânsız Kılan Şeye Dair 

Âlemde Boşluk Olması Sebebiyle 

İki Cevherin Aralarında Üçüncü 

Cevher Olmadan Meydana Gelme-

sinin İmkânı 

Cevherin Kevn (Oluş) Dışındaki Tüm 

Arazlardan Ayrı Olmasının İmkânı 

Hakkındaki Söz 

Cisimde Renk Olmadığına Dair Ke-

sin Hükmün Mümkün Olmaması 

Cevherlerin Tümünün Benzer/Eşit 

(Mütemâsil) Oluşu 

Cevherin Varlığının Devamlı Olma-

sı 

Cüz’ün Varlığını İnkâr Edenlerin 

Şüpheleri Ve Bu Şüphelerin Cevap-

landırılması 

Cevherlerin Fenâsı Ve İâdesi Hak-

kında 

İbn Metteveyh cevher kavramını  detaylı bir şekilde ele aldıktan 

sonra araz konusunu “rekler”, tatlar, kokular, sıcaklık ve soğukluk, 

elemler-lezzetler, sesler ve kelâm, mekânsal oluşlar (ekvân), te’lif, 

i’timâd, kuruluk ve ıslaklık, hayat, şehvet ve nefret, kudret, irade ve 

kerahet, itikadlar, ilimler ve zanlar, nazar, idraklar başlıkları altında 

analiz etmektedir.81  İbn Metteyveyh’in açıklamalarından IX. Ve X. 

                                                           
81 İbn Metteveyh bu eserinde arazlar konusunu cevher konusunda olduğu gibi 

oldukça detaylı bir şekilde ele almaktadır. Örneğin renkler konusunu şu şe-

kilde başlıklandırmak mümkündür: Rengin Hakikati Hakkında, Rengi İdrâk 

Edilmeden Cismin İdrâk Edilmesinin Mümkün Olmayışı Hakkında, Renk’in 
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Yüzyıllarda Mu‘tezile’nin Basra ve Bağdat olmak üzere iki okula ay-

rıldıkları -her iki okul da atomculuğu benimsemekle birlikte- atomun 

özellikleri, arazların türleri, boşluk, hareketin doğası ve nedensellik 

gibi konularda birbirlerinden farklı görüşler savundukları görülmekte-

dir.82  

                                                                                                                             

Cisim ve Cismin Sıfatı Olmayışı Hakkında, Temel (Hâlis) Renklerin Beş Ta-

ne Olması Hakkında: Siyah, Beyaz, Kırmızı, Yeşil ve Sarı;  Bu Renk Türleri 

Üzerine İlavenin Kudret Kapsamına Girmesinin Mümkün Olması Hakkında, 

Renklerin Her Bir Türünün Mütemâsil Oluşu Hakkında, [Birbirinin Benzeri 

Olan İki Arazın Aynı Mahalde Var Olmalarının İmkânı Hakkında], [İki Renk 

Arasındaki Zıtlığın, ya Hakikat ya da Cins Şeklinde İki Yönden Bulunması-

nın Mümkün Olması Hakkında], [İki Zıttan Biri Diğerini Yok Ettiğinde Onun 

Yokluğunun Bir İlletle Değil Şartla Olması Hakkında], [Rengin Bir Mahalde 

Olmaksızın Var Olmasının Mümkün Olmayışı Hakkında], [Bir Mahalde Ol-

maksızın Var Olduğunda Rengi Görmemizin İmkânı Hakkında],  [Bir Mahal-

le Hulûl Eden Rengin, Varlığının Sadece O Mahalde Mümkün Oluşu Hak-

kında], [Arazların Yer Değiştirmesinin (İntikâl) İmkânsız Oluşu Hakkında], 

[Arazın Araza Hulûlünün İmkansızlığı Hakkında], [Rengin, Var Olmak İçin 

Mahallindeki Bir Yapıya Veya İki Mahalle Değil Sadece Bir Mahalle İhtiyaç 

Duyması Hakkında], [Renk ve Renk Dışındaki Arazların Hudûsunun İspatı 

Hakkında], [Rengin Bizim Değil Sadece Allah’ın Kudretine Özgü Şeylerden 

Olması Bahsi],  [Rengin, Kendisinden Başkasından Kaynaklanmaması ve 

Kendisinden Başkasını Meydana Getirmemesi Hakkında], [Rengin Bâkî Ol-

ması Hakkında],  [Rengin Bekâsının Reddi Hakkındaki Deliller ve Bunlara 

Cevabın Zikri Hakkında]. Bu konuda bkz. Tezkire, 126-153. 
82 İbn Metteveyh’in çağdaşı Nisâbûrî, el-Mesâil adlı kitabında Basra ve Bağ-

dat mutezilesi arasındaki ihtilafları cevher ve araz konuları ekseninde detaylı 

bir şekilde ele almaktadır. Örneğin onun değindiği cevher konusunda Basra 

ve Bağdat ekolleri arasındaki bazı ihtilaflar şunlardır: Cevherlerin Birbirine 

Eşit Oldukları (Temâsüli’l-cevâhir) Hakkında mesele; Cevherin Yokluk 

Hâlinde Cevher Olduğu Hakkında Mesele; Aralarında Üçüncü Cevher Bu-

lunmaksızın İki Cevherin Ayrık (Müfterik) Olmalarının İmkânı Hakkında 

Mesele; [Arazların Bir Mekânda Toplanması Hakkında] Mesele; Taş ve 

Odunda Gizli (Kâmin) Ateş Bulunduğu Hakkında Mesele; [Havanın Suya 

Dönüşmesi Hakkında] Mesele; Her Bir Cevher-i ferdin Belli Bir Alanı 

(Mesâha) Olduğu Hakkında Mesele; Cevherin Diğer Cevherlerden Ayrılma-

sının Mümkün Olduğu Hakkında Mesele; Parçanın Yönünün Parçadan Farklı 

mı Yoksa Yönün Parçaya mı Ait Olduğu Hakkında Mesele; Cevher-i ferdin 

Ancak Mütehayyiz Olarak Mevcut Olması ve Bunun Ancak Onun Herhangi 

Bir Yönde Olduğu Durumda Gerçekleşmesi Hakkında Mesele; Cevher-i Fer-

din Bir İllet Nedeniyle Tek (Münferid) Olup Olmadığı Hakkında Mesele; 

Cevherin Oluş (Kevn) Arazının Dışındaki Bütün Arazlardan Arınmasının 

Mümkün Olduğu Hakkında Mesele; Cevherin Bir İllet Nedeniyle Bâkî Olma-

sının İmkânsızlığı Hakkında Mesele; Cevherin Var Olduğu Anda (Hudûs) Bir 

İllet Nedeniyle Ortaya Çıkmasının (Târi’) Mümkün Olmadığı Hakkında Me-

sele; Cevherin Zıttı İle Yok Olması Hakkında Mesele; Bazı Cevherlerin Bâkî 
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Bütün bu tespitlerin ardından kelâmcıların “dakîku’l-kelâm” ya 

da latîfu’l-kelâm başlığı altında daha çok hangi felsefi ve bilimsel ko-

nular üzerine yoğunlaştıkları hususuna değinilecek olursa, onların tar-

tışmalarının daha çok iki problematik alan üzerine yoğunlaştığı gö-

rülmektedir. 83 

a. Âlemin Temel Bileşenleri: Klasik dönemde kelâmcıların da-

kik konular başlığı altında tartıştıkları en sık konulardan biri alemin 

temel unsurlarının neler olduğudur. Kelâmcıların 9 yüzyılda evrendeki 

cisimlerin yapısı konusunda üç farklı görüş etrafında kümelendiklerini 

göstermektedir. Bunlardan Dırar b. Amr, Hüseyin b. Neccar ve Hafs 

el-Ferd gibi kelâmcıların başını çektiği grup evrendeki cisimlerin sı-

caklık, soğukluk gibi arazların bir araya gelmesiyle oluştuğunu iddia 

etmiştir. Hişam b. Hakem ve el-Esamm (ö. Ykl. 200/815) gibi kelâm-

cılar evrenin tümüyle cisimlerin bir araya gelmesiyle oluştuğunu iddia 

etmiştir. Ebü’l-Hüzeyl ve Muammer gibi kelâmcılar evrenin cisimler-

den ve arazlardan, cisimlerin de atomlardan oluştuğunu iddia etmiş-

lerdir. Nazzâm ise atomculuğua karşı çıkarak evrenin hareket hariç 

tümüyle cisimlerden oluştuğunu iddia etmiştir.  

Bu üç görüş arasından alemin atomlardan müteşekkil cisimler-

den ve arazlardan oluştuğunu savunan görüşün, kelâmcılar arasında 

zaman içinde hâkim görüş haline geldiği görülmektedir. Ancak atom-

culuğu benimseyen bu kelâmcılar da aralarında cisim, araz ve cevher 

gibi kavramların tanımı, atomların birbirlerinden ayrı bir şekilde var 

olup olamayacakları, atomların şekil, buyut ve ağırlıklarının olup ol-

madığı, en küçük cismin en az kaç atomun bir araya gelmesiyle oluş-

tuğu ve atomların tek başlarına hangi arazları taşıyabilecekleri gibi 

konularda aralarında uzlaşamamışlardır. Ayrıca kelâmcılar cisimlerin 

iç içe girip girmedikleri (müdâhale), aynı cins (mütecânis/mütemâsil) 

olup olmadıkları, nesnelerdeki farklılaşmaya temelde neyin sebep ol-

duğu, hareket-sükûn, birleşme-ayrılma (ekvân), sıcaklık-soğukluk, ku-

ruluk-yaşlık, renk gibi fiziksel nitelikler (arâz), sesin ve ışığın tabiatı, 

                                                                                                                             

Olup Bazlarının Fânî Olmasının İmkânsızlığı Hakkında Mesele; Herhangi Bir 

Cevher-i Ferdin İki Cevher-i Ferdin Bitişme Yerine (Mevzı’u’l-ittisâl) Ko-

nulmasının Mümkün Olup Olmadığı Hakkında Mesele; Yeryüzünün Küre 

Şeklinde Olup Olmaması Hakkında Mesele.” Nisaburi, cevherler konusunda 

bağdat ve Basra okulları arasındaki tartışmaları bu şekilde verdikten sonra 

arazlar konusundaki ihtilafları da detaylı bir şekilde aktarmaktadır. Bkz. el-

Mesâ’il fi’l-hilâf beyne’l-basriyyîn ve’l-Bağdâdiyyîn, 28-104 
83 Bu konuda ayrıntılı bir değerlendirme için bk. Alnoor Dhanani, Kalām and 

Hellenistic Cosmology, s. 40 vd. 
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işitme ve görmenin nasıl gerçekleştiği gibi konuları aralarında yoğun 

bir şekilde tartışılmıştır.84  

b. Âlemin İşleyişi ve Nedensellik: Kelâmcıların yoğun bir şe-

kilde tartıştığı konulardan biri de alemdeki hadiselerin işleyişinin nasıl 

gerçekleştiğidir. Bu bağlamda nesnelerin tabiatlara sahip olup olmadı-

ğı, nedensellik problemi, dolaylı yaratma (tevlîd), eşyâdaki süreklili-

ğin nasıl sağlandığı, hareket ve değişimin oluş, oluş-bozuluş gibi me-

seleler tartışılmıştır. Kelâmcıların genel olarak zorunlu tabii nedensel-

liği reddettikleri iddia edilse de onların âlemdeki sistematik işleyişi 

açıklamak için kümûn-zuhûr, mânâ, iktirân, itimâd, tevlîd gibi teori ve 

modeller geliştirmişlerdir. Nitekim Bağdat ve Basra Mu‘tezilesinin 

aralarında gerçekleştirdikleri tartışmalara bakıldığında onların nesne-

lerin özellikleri ve nedensellik konusunda birbirinden farklı görüşler 

savundukları açıkça görülür. Bu bağlamda genel olarak Basra 

Mu‘tezilesi sebep ile sonuç arasındaki ilişkinin Allah Teâlâ tarafından 

konulan âdetin bir sonucu olduğunu ifade etmiştir. Onlara göre Allah 

Teâlâ dilerse belli bir süre ağır bir taşın yere düşmesini engelleyebile-

ceği gibi, pamuk ve ateşin varlığına rağmen yanma durumunu da mani 

olabilir; hatta Allah insan spermasından dilediği bir hayvanı da yara-

tabilir. Bağdat Mu’tezilîleri ise Yüce Allah’ın kudretinin eşyanın do-

ğasına aykırı olamayacağını söyleyerek Allah Teâlâ’nın buğdaydan 

arpayı çıkaramayacağı iddiasında bulunmuşlardır. Aynı şekilde onlara 

göre herhangi bir dayanak ve destek olmaksızın ağır bir şeyin havada 

kalması ve ateşin pamuğu yakmaması mümkün değildir.85 Nedensellik 

konusunda ise Eş‘arî ve Matüridiler ise tabiatleri, tevlidi nazariyesini 

zorunlu nedenselliği kabul etmeyerek adet teorisi eksenli bir yaklaşım 

benimsemiştir. 86 
                                                           
84 Hayyât, Kitâbü’l-İntisâr, s. 15; Eş‘arî, Makālât, s. 74. 
85 Şeyh Müfîd, Evâ’ilü’l-Makālât, 129-130; Nîsâbûrî, el-Mesâil, s. 133; İbn 

Metteveyh, et-Tezkire, I, 323; krş. Metin Yıldız, İbn Metteveyh’in Kozmoloji 

Anlayışı, s. 74-75; 
86 İbn Fûrek’in aktardığına göre İmâm Eş‘arî ateşin yukarı ve taşın aşağıya 

doğru hareketinin onları gerektiren bir tabiat veya onları doğuran (müvellid) 

bir sebepten dolayı olmadığını savunmuştur. Aynı şekilde Eş‘arî  Allah’ın 

sudan soğukluk ve yaşlığı kaldırıp bunların yerine onda sıcaklık ve kuruluğu 

yaratmasının  mümkün olduğunu iddia etmiştir. İbn Fûrek, Mücerred, s. 132; 

İbn Fûrek’in aktardığına göre İmâm Eş‘arî, şarabın içilmesiyle oluşan sarhoş-

luğun, yemek yenildiğinde gerçekleşen tokluğun, su içildiği zaman oluşan 

kanmanın, ilaç içildiğinde meydana gelen iyileşmenin, ateşin temâsı ile orta-

ya çıkan yanmanın, havaya fırlatıldığında taşın düşmesinin, bu hadiseleri ge-

rektiren tabiatın gerekli kıldığı manalar ya da kendilerini doğuran mütevellid 

sebeplerden dolayı hâdis olmadığını savunuyordu. İmâm Eş‘arî’ye göre bun-
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Kuşkusuz kelâmcıların tartıştıkları felsefi ve bilimsel konular 

alemin temel unsurları ve nedensellik konularından ibaret değildir. 

Onların çalışmalarına yakından bakıldığında varlık-yokluk, zat-nitelik, 

bilginin imkanı, türleri ve kaynakları gibi ontolojik ve epistemolojik 

konuları da aralarında yoğun bir şekilde tartıştıkları görülmektedir. 

Ayrıca onlar insanın yapısı ve fiilleri, psikolojik ve fizyolojik özellik-

leri, bilgi ve idrakinin nasıl oluştuğu, özgür fiil gücüne sahip olup ol-

madığı gibi konuları da tartışmışlardır. Ancak kelâmcıların insanla il-

gili görüşleri yukarıda belirttiğimiz iki ilkeyle uyumluluk arz etmekte-

dir. Âlemin temel bileşenleri ve nedensellik konusunda bir kelâmcı 

hangi görüşleri savunuyorsa, onun insan hakkındaki görüşleri de bu-

nunla uyumludur. Örneğin âlemin arazlardan meydana geldiğini savu-

nan Dırâr b. Amr, aynı şekilde insanın da renk, tat, koku, kuvvet vb. 

arazlardan oluştuğunu, onda bunlardan başka bir cevherin olmadığını 

savunmaktadır.87 Âlemin cevher ve arazlardan meydana geldiğini id-

dia eden İmâm Eş‘arî ise rûhun soluk ve nefes türünden latîf bir cisim 

olduğunu iddia etmekte; hayat, irâde ve bilgi gibi unsurları ise araz 

saymaktadır.88 Hareket hariç arazların cisim olduğunu iddia eden Naz-

zam ise ruhu cismi latif saymakta ve insanın canlılığın onunla açıkla-

maktadır. Bunun yanı sıra kelâmcılar insanın kendi fiillerinin faili ve 

yaratıcısı olup olmadığını yine arazların sürekli olup olmadığı gibi 

kozmolojik tartışma konuları üzerinden tartışmışlardır. 

Kelâmcıların fizik ve kozmolojiye dair meselelerle ilgili yürüt-

tükleri tartışmalarla ilgili belirtmemiz gerekken bir başka husus ise 

Arapça’nın kelâmi tartışmalar üzerinde önemli bir etkiye sahip oldu-

                                                                                                                             

ların tamamı Allah Teâlâ’nın tercihiyle (ihtiyâr) gerçekleşmiştir. Allah onları 

şeylerin yaratılmasında (ihdâs) cereyan eden bir âdetle yaratmıştır. Bk. İbn 

Fûrek, Mücerred, s. 283; ayrıca bk. a.g.e., s. 134; Cüveynî, eş-Şâmil, s. 154-

5. 
87 Eş‘arî, Makālât, s. 260. 
88  Örneğin İbn Fûrek, eserinin: “Ruh, Hayat ve Bunlarla İlişkili Konular 

Hakkında Eş‘arî’nin Görüşünün Açıklanması” başlığı altında şunları söyle-

mektedir: “Eş‘arî şöyle diyordu: Bizim hayatımız arazdır ve muhdestir… 

Rûha gelince o Eş‘arî’ye göre rüzgârdır (rîh). Latîf bir cisimdir ve insanın 

uzuvlarının oyuklarında gidip gelir. İnsan ise ancak hayat ile canlı olur, rûh 

ile değil. Eş‘arî şöyle diyordu: Bedenin rûh ile varlığını devam ettirmesi âdet 

şeklinde gerçekleşir. Bu, bedenin gıda, yiyecek ve içecekle varlığını sürdür-

mesi gibidir. Buna göre insanın gıdasız yaşaması imkânsız olduğu gibi, rûh 

olmadan da yaşayamaz. Çünkü canlı, canlı olmak bakımından rûh ve gıdaya 

ihtiyaç duyar… Eş‘arî rûhun hükmünü, rüzgârın (rîh) hükmü gibi düşünüyor-

du, hatta ruh, bizatihi rîh demekti.” Bu konuda bk. İbn Fûrek, Mücerred, s. 

267. 
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ğudur. Çoğu kelâmcı alem, cisim, cevher, araz, hareket sükûn gibi 

anahtar kavramların tanımlarını yaparken bu terimlerin günlük dildeki 

kullanımlarını esas almaktadır. Arapçanın kelâmcılar nezdinde sadece 

bir iletişim vasıtası değil bir dünya görüşünün taşıcısı olduğunu ima 

eden bu yaklaşım kelâmcılar tarafından savunulan fizik teorilerinin 

daha yerel ve özgün hale gelmesine katkıda bulunmuştur.89  

Sonuç olarak hem Eş‘arî, Ka’bî ve Şeyh Müfîd’in Makâlât ki-

tapları İbnü’n-Nedîm’in el-Fihrist’i ve İbn Metteveyh’in et-Tezkire 

gibi kitapları birlikte değerlendirildiğinde, şu güçlü sonucu elde etmek 

mümkündür: Kelâmcılar II. (VIII) yüzyılın sonlarından başlayıp VI. 

(XI) yüzyıla uzanan klasik dönemde, fizik ve kozmolojiye dair felsefi 

ve bilimsel konulara yoğun bir şekilde ilgi göstermişlerdir. Bu bağ-

lamda özellikle III./IX. yüzyıl kelâmcıların felsefi ve bilimsel konula-

ra olan ilgisinin oldukça yoğun olduğu asır olma özelliği taşımaktadır. 

Kelâmcıların bu türden konulara ilgisinin temelinde İslâm dinini, baş-

ta düalistler (ashâbü’l-isneyn) olmak üzere, tabiat filozofları 

(ashâbü’t-tabâ’i), peripetatikler (ashâbü’l-heyûlâ), materyalisler (deh-

riyyûn), septikler (sofistâiyye) ve sapkınların (zenâdıka) din ve düşün-

ce sistemlerine karşı savunma ihtiyacı bulunmakla birlikte, onların fi-

zik ve kozmolojiye dair meselelere ilgisini sadece savunma ya da kar-

şıt görüşleri reddetme olarak değerlendirmek doğru değildir.  

Zira yukarıda Eş‘arî’nin Makalat’ı ve İbn Nedîm’in el-Fihrist’i 

gibi eserlerden de açıkça anlaşılacağı üzere, kelâmcılar sadece diğer 

düşünce sistemlerine karşı kitap yazmak ya da onları eleştirmekle ye-

tinmemişler, âlemdeki cisimlerin yapısı, işleyişi ve insanın tabiatı gibi 

konularda birbirlerine alternatif kavram ve teoriler de geliştirmişlerdir. 

Ayrıca kelâmcılar hiçbir teolojik bağlamı olmayan sadece belli fizik 

meselelerini aydınlatmaya münhasır kitaplar90 yazmışlardır. Bu durum 

bazı kelâmcıların fiziğe ve kozmolojiye dair problemlere sadece dini 

kaygılarla değil birer hakikat arayıcıları olarak da yaklaştıklarını gös-

termektedir.  

Son olarak şunu da belirtmeliyiz ki kelâmcıların bilgi teorisi ve 

doğa felsefesine dair konulara olan merakı sadece klasik dönemle sı-

                                                           
89 Bu konuda bk. Mehmet Bulğen, “The Power of Language in the Classical 

Period of Kalam”, Nazariyat 5/1 (May 2019), 37-82. 
90 Ebü’l-Hüzeyl’in sesin doğası üzerine yazdığı Kitâbü fi’s-savt mâ hüve; 

Muammer b. Abbâd’ın (ö. 215/830) dengeler ve aynalar üzerine yazdığı Ki-

tabu illel’l-karastûn ve’l-mire  buna örnek olarak gösterilebilir. Bk. İbnü’n-

Nedîm, el-Fihrist, s. 204, 207. 



226 İSLÂMÎ İLİMLERDE KLASİK VE MODERN YAKLAŞIMLAR 

 

 

nırlı kalmayıp İmâm Gazzâli (ö. 505/1111) sonrası dönemde (müteah-

hirin) artarak devam etmiştir. Örneğin Adudü’d-dîn el-Îcî’nin (ö. 

756/1355) Mevâkıf’ adlı eserinin sadece beşinci ve altıncı bölümleri 

itikâdi meselelerle ilgili olup; diğer bölümler epistemoloji, ontoloji ve 

kozmoloji ile ilgili konuları içermektedir. 91  Bu durumu Allâme 

Sa‘düddîn et-Teftazânî (ö. 792/1390) “sem’iyyat bahisleri de olmasa 

kelâm kitaplarını felsefe kitaplarından ayırt edebilmek neredeyse 

imkânsızdır.” sözüyle dile getirmektedir.92  

3. Klasik Kelâm Eserlerinde Dakîku’l-Kelâmın Rolü 

Kelâmcıların fizik ve kozmolojiye dair konularla ne ölçüde 

meşgul olduklarını ve “dakîku’l kelâm” başlığı altında ne türden ko-

nularla iştigâl ettiklerini ortaya koyduktan sonra, onların felsefî ve bi-

limsel konuları teolojik bağlamda (celîlü’l-kelâm) nasıl kullandıkları 

sorusu ortaya çıkmaktadır. Kuşkusuz klasik dönem kelâmının rûhunu 

en iyi yansıtan eserler “tevhîd ve usûlü’d-dîn” kitaplarıdır. Kelâm il-

minin yaygın olarak kullanılan diğer isimlerinin “ilmü’t-tevhîd” ve 

“ilmü usûli’d-dîn” olduğunu dikkate alırsak,93  bu eserleri doğrudan 

“kelâm kitapları” olarak isimlendirmek yanlış olmayacaktır. Dolayı-

sıyla bu kitaplar üzerinde yapacağımız inceleme, kelâm ilminde 

“celîlü’l-kelâm” konuları işlenirken dakîku’l-kelâma nasıl bir yer ve-

rildiğini aydınlatmaya katkı sağlayacaktır. 

                                                           
91 Kelâm ilminde epistemoloji, ontoloji ve kozmolojiye dair konular çeşitli 

dönemlerde farklı şekillerde isimlendirilmiştir. Gazzâlî öncesi klasik dönem-

de dakîku’l-kelâm terimi daha yaygın iken, muteahhirîn dönemde örneğin 

Adudü’d-dîn el-Îcî varlık, birlik, çokluk, mahiyet, sebeplik (illiyet) ve sebep-

lilik (ma‘lûliyyet) gibi konuları “el-Umûru’l-âmme” başlığı altında ele al-

maktadır. bk. Adudü’d-dîn el-Îcî, el-mevâkıf fî ilmi’l-kelâm, (Beyrut: Âle-

mü’l-kutüb t.y.), s. 41. Son dönem Osmanlı Kelâmcılarından İsmâil Hakkı 

İzmirli (1868-1946) ise Yeni İlm-i Kelâm isimli eserinde bu türden konuları 

mebâdî ve vesâil olarak isimlendirmekle ve bunların mesâil ve makâsıd ola-

rak isimlendirildiği itikâdî esasların temellendirip savunulmasında birer vası-

ta olduğunu söylemektedir. İzmirliye göre dinin asıllarını ve nihai hedeflerini 

oluşturan mesâil/makâsıd hep aynı kalırken; onları açıklayıp daha iyi anla-

maya yarayan vesâil/mebâdi çağa ve içinde bulunulan şartlara göre sürekli 

yenilenip değişir. İsmâil Hakkı İzmirli, Yeni İlm-i Kelâm, (İstanbul: Evkâf-ı 

İslâmiyye Matbaası, 1339-1341), I, 7-8. Bu konuda ayrıca bk. İlyas Çelebi, 

“Ortaya Çıkışından Günümüze Kelam İlminde “Konu” Problemi”, Marmara 

Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, 28 (2005/1): 9. 
92 Teftâzânî, Şerhu’l-Akâid, (Beyrut 2007), s. 55. 
93 Bekir Topaloğlu, Kelâm İlmi: Giriş, İstanbul 2000, s. 44-45. 
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İmâm Ebû Mansûr el-Mâtürîdî’nin (ö. 333/944) Kitâbü’t-

Tevhîd’i bu hususta ele alacağımız ilk eser olup, kitabı bilgi bahsi, 

ilâhiyât bahisleri, nübüvvet bahsi, kazâ ve kader bahsi, büyük günah 

işleyenlerin durumu, iman ve İslâm bahisleri gibi bölümlere ayırmak 

mümkündür. Mâtürîdî bu eserine dini delille bilmenin önemine vurgu 

yaparak başlar. Ona göre dünya üzerinde birçok farklı din ve mezhep 

vardır. Bunların tamamı aralarında zıtlıklar olmasına rağmen kendi 

benimsedikleri dinin hak olduğunu iddia eder. Halbuki aralarında tezat 

ve tenâkuz olan dinlerin hepsinin aynı anda hak olması mümkün de-

ğildir. Bu bağlamda Mâtürîdî, hak dinin bâtıl dinlerden ancak aklî bir 

delile ayırt edilebileceğini savunur. Mâtürîdî daha sonra hak dine ne 

türden bilgi edinme vasıtalarıyla ulaşılabileceğini tartışır. O, keşf, il-

ham, kura, kehânetin bilgi vasıtası olamayacağını savunur. Ona göre 

bilgi edinme vasıtaları duyular, akıl ve haberden ibarettir. Bunlardan 

duyular ve mütevatir haber zorunlu bilgi kaynağı iken nazar ise iktisa-

bi bilgi kaynağıdır. Matüridi’ye göre Allah’ın varlığına sadece nazar 

ile ulaşılabilir. İnsan görünen alemdeki deliller üzerinde düşünmek su-

retiyle Allah’ın varlığına yönelik bilgiyi kesb etmelidir.  Bu doğrultu-

da İmam Mâtürîdî, Allah’ın varlığı, birliği, sıfatları ve fiilleri gibi ko-

nuları işlediği “ilâhiyyât” bahislerine cevher (a‘yân), araz ve cisim gi-

bi kozmolojik konuları ele alarak başlamaktadır.94  

Bu türden kavramlar üzerinden  “evrenin yokken sonradan yara-

tılmış olduğunu” (mudes) ispat ettikten sonra, bu tasavvur üzerinden 

âlemin kendisi dışındaki bir yaratıcıya (muhdis) ihtiyacı olduğu, bu 

muhdisin bir olduğu (aksi takdirde âlemin düzeninin bozulacağı), 

onun hâdis varlıklara nispet edilen bütün vasıflardan da nefyedilmesi-

nin gerektiği, ayrıca âlemin yaratıcısının hangi kemâl sıfatlarıyla mut-

tasıf olduğu gibi bahislerle bir Tanrı anlayışı oluşturmaktadır. Bu izah-

lar düz bir anlatımdan ziyâde, ret veya kendi görüşlerini açıklamak 

maksadıyla karşıt görüşteki din ve düşünce akımlarıyla diyalektik bir 

üslûp içinde yapılmaktadır. Dolayısıyla Mâtürîdî’nin bu eserinden 

Ebü’l-Kâsım el-Belhî el-Ka‘bî (ö. 319/931) gibi Mu’tezilîlerin kozmo-

lojik görüşleri hakkında bilgi elde etmek mümkün olduğu gibi, Aristo-

teles gibi Yunan filozoflarının, Sofistâiyye, Seneviyye, Dehriyye, 

Deysâniyye, Merkûniyye ve Sümeniyye gibi İslâm dışı fırkaların 

kozmolojik görüşlerine ulaşmak da mümkündür. Ancak bize göre bu 

eseri önemli kılan, ele aldığımız klasik kaynaklar içinde en erken dö-

                                                           
94  Ebû Mansûr el-Mâtürîdî, Kitâbü’t-Tevhîd, haz.. Bekir Topaloğlu-

Muhammed Aruçi (Ankara: İSAM,  2005), s. 25 vd. 
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nemde yazılanlardan biri olmasına rağmen, içerik ve kozmolojik tar-

tışmalar yönünden oldukça zengin olmasıdır. Bu durumu Mâtürîdî’nin 

ilmî seviyesinin üstünlüğü ile açıklamak mümkünse de, bir önceki ko-

nuda belirttiğimiz, kelâmın zengin, derinlikli, dinamik ve çok yönlü 

fikirlerin çarpıştığı bir çağa (III./IX. yüzyıl) yakın olmasının da etkisi 

büyüktür. Ayrıca Kitâbü’t-Tevhîd, o dönemde fizik konularıyla teolo-

jik konuların ne derece iç içe girdiğini ve bir kelâmcının yaşadığı dö-

nemin kozmolojik konularını dinin temellendirilmesi ve savunulma-

sında ne derece etkin bir şekilde kullandığını göstermesi açısından da 

önem arz etmektedir.95 

Klasik kelâm eserlerinde felsefi ve bilimsel konuların yeri ko-

nusunda bilgisine başvuracağımız bir diğer eser, ünlü Eş‘arî kelâmcısı 

Kādî Ebû Bekir el-Bâkillânî’nin (ö. 403/1013) Temhîdü'l-Evail ve 

Telhîsü'd-delâil isimli kitabıdır. Bâkillânî’nin bu kitabını bilgi bahsi, 

ma’lûmât, mevcûdât, muhdesât, ulûhiyyet, nübüvvet, semiyyât ve 

imâmet şeklinde bölümlere ayırmak mümkündür. “Eş‘arîliğin atom, 

arazlar ve boşluk gibi kozmolojik görüşlerini  sistematik hale getiren 

bir kelâmcı olarak da bilinen”96 Bâkillânî’nin bu kitabının “muhdesât” 

bahsi, sırf kozmolojiye tahsis edilmiş olup burada cisim, cevher ve 

araz kavramları üzerinden âlemin hâdis olduğu ortaya konulmaktadır. 

Daha sonra Bâkillânî, hâdis âlem tasavvurundan yola çıkılarak, yok-

ken sonradan var olan şeylerin (muhdesât) kendi kendini yaratamaya-

cağı, bu sebeple âlemin kendisi dışında onu yoktan varlığa çıkaracak 

bir Sâni‘e ihtiyâcı olduğu, bu Sâni‘nin hiçbir şekilde muhdes varlılık-

lara da benzemeyeceği gibi konular üzerinden kadîm bir Tanrı anlayışı 

oluşturulmaktadır. Ayrıca kitapta gök cisimlerinin ezelî bir deverânla 

döndüğü ve bunların dünyadaki olayları kontrol ettiğini savunan Mü-

                                                           
95 Mâtüridi cisim, cevhe, araz ve tabiat gibi kavramlar üzerindeni kozmolojik 

tartışmalara kitabında oldukça fazla yer vermesine rağmen onun bu türden 

konulara daha çok Tanrı’nın varlığını kanıtlamak ve dini prensipleri savun-

mak amacıyla ilgilendiği anlaşılmaktadır. Nitekim o, Nazzam’ın Sümeniyye 

ile canlıların doğası konusunda çok detaylı tartışmalara girmesini eleştirmek-

te ve maddi konuları irdelemenin (tahkîku’l-ayan) dinen gerekli olmadığını 

savunmaktadır. Nesefî de Matüridi’nin cevher, araz gibi kavramları tanımla-

ma konusunda net bir tavır takınmadığını belirterek, onun dinen lazım olma-

dıkça eşyanın hakikatini araştırmanın gerekli olmadığını görüşünü savundu-

ğunu söyler.   
96Alnoor Dhanani, “İslam Düşüncesinde Atomculuk”, çev. Mehmet Bulğen, 

Kelam Araştırmaları Dergisi, IX/1 (2011): 393; Osman Bakar, “The Atomis-

tic Conception Of Nature In  Ash’arite Theology”,Tawhid and Science’in 

içinde (Kuala Lumpur, 1991), s. 77. 
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neccimîn, âlemin nûr ve zulmetten oluştuğunu savunan Ehl-i tesniye, 

Allah’ın bir cevher olduğunu ve üç uknumdan oluştuğunu savunan 

Nasârâ ve daha başka Deysâniyye, Seneviyye, Mecûsiyye ve Berâhi-

me gibi İslâm dışı düşünce sistemleri ile tartışmalara yer verilmekte-

dir. Kitapta önemli bir yekûn tutan bu tartışmalar, Sümeniyye ve 

Berâhime gibi fırkalarla nübüvvet konusu üzerine yoğunlaşırken; 

Sâbiîler, Düalistler, Mecûsiyye ve Deysâniye gibi gruplara yönelik ol-

duğunda kozmoloji ağırlıklıdır. Bâkillânî İslâm filozoflarının o dö-

nemde yaygın bir şekilde kabul ettikleri ay üstü ve ay altı âlem ayrı-

mını, bu bağlamda ay üstü âlemin farklı hammaddeden oluştuğu görü-

şünü reddetmekte, bir bütün olarak âlemde hareket-sükuın, birleşme-

ayrışma yönünden aynı fizik kanunlarının geçerli olduğunu iddia et-

mektedir. Bâkıllânî, cevher-araz teorisini sadece ulûhiyet bahislerini 

temellendirirken ya da diğer düşünce sistemlerine karşı İslâm’ı savu-

nurken kullanmamakta, mu’cizenin imkânı, istitâ’at, kulların fiilleri, 

irâde hürriyeti ve tevellüd gibi konuları işlerken de yeri geldikçe bu 

teoriye temas etmektedir. Son olarak Temhîd’de “semi’yyât” bahisle-

rine çok az yer verildiğini, buna karşılık imâmet bahislerine geniş yer 

ayrıldığını belirtmek gerekir ki bunu, müellifin siyâsî konulara yönelik 

ilgisiyle açıklamak mümkündür.97 

Kelâm ilminde kozmolojinin yeri konusunda değerlendireceği-

miz bir diğer eser, meşhûr Eş‘arî kelâmcısı Abdülkâhir el-Bağdâdî’nin 

(ö. 429/1037-38) Usûlü’d-Dîn’idir. Aynı zamanda bir matematik bil-

gini olan Bağdâdî’nin98 bu eseri, görebildiğimiz kadarıyla kozmoloji 

konusuna en sistematik yaklaşan klasik eserlerden biridir. Bağdâdî, ki-

tabının ilk bölümünü Maturidi ve Bakillani’nin yaptığı gibi bilgi teori-

sine ayırır. O, ilk olarak bilgiyi kadîm ve hâdis olmak üzere ikiye ayrı-

lır. Kadim bilgi Allah’ın zatıyla kaim ezeli bir sıfatı olup tüm bilinen-

leri kapsar. Muhdes bilgi ise sonradan yaratılan bir araz olup zorunlu 

ve iktisabi türlere ayrılır. Aklın bedihi ilkeleri, duyular ve mütevatir 

haber zorunlu bilgi verirken, nazar ve istidlal ise iktisabi bilgi türüdür. 

Bağdadî kelâmcıların genel olarak benimsediği Allah’ın zorunlu bilgi 

vasıtasıyla değil ancak iktisabi bilgi türü ile bilinebileceğini prensibini 

de kabul eder. Bağdadi bilgi teorisini ortaya koyduktan sonra, kitabın 

                                                           
97 Bâkıllânî, Temhîdü'l-evâil ve telhîsü'd-delâil, haz. İmâdüddîn Ahmed Hay-

dar (Beyrut: Müessesetü'l-Kütübi's-Sekafiye,  1986/1407). 
98 Örneğin Fahreddîn er-Râzî onun hakkında, Tekmile fi’l-hisâb kitabından 

başka eseri olmasaydı ona yeterdi.” demektedir. Bu konuda bk. Münâzarâtü 

Fahreddîn er-Râzî fî bilâdi Mâverâinnehir, haz. Fethullah Huleyf (Beyrut: 

Dârü’l-Meşrik 1967), s. 39. 
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ikinci bölümünü 15 başlık halinde kozmolojik tartışmalara ayırır. Bu-

rada Bağdadi evren, cisim, cevher, araz gibi kavramlar üzerinden ev-

renin sonradan meydana geldiğini ortaya koyduktan sonra tıpkı 

Mâtürîdî ve Bâkıllânî’nin yaptığı gibi, oluşturduğu hâdis âlem tasav-

vurundan yola çıkarak Allah’ın varlığı, birliği ve sıfatları gibi ulûhiyet 

bahislerini temellendirmeye çalışmaktadır. Kitabın diğer klasik kelâm 

kaynaklardan ayrılan yönü ise kelâmcıların cevher, araz ve nedensellik 

gibi konulardaki görüşlerinin yanında, mineroloji, biyoloji, zoolojiye 

ve gök bilimleri konusundaki görüşlerine özetle de açıklık getirmesi-

dir. Bunun yanı sıra Bağdâdî, feleklerin ezelî bir deverânla döndükle-

rini iddia eden Müneccimlerle ile tartışmalara girmekte ve bunu ya-

parkenastronomi konusunda kendi yazmış olduğu Kitâbü Heyeti’l-

Âlem isimli bir çalışmayı da referans göstermektedir.99  

Bağdâdî, dünyanın sâbit olduğu görüşünü kabul etmekle birlik-

te, gök cisimlerinin oluş ve bozuluştan hali olduğu görüşünü ise kabul 

etmemektedir. Ayrıca o, Allah’ın dünyanın hareketli gök cisimlerinin 

hareketsiz olduğu farklı bir sistemi de yaratmasının mümkün olduğu-

nu belirtmektedir. Diğer taraftan Bağdâdî, bazı tefsircilerin, bazıları bu  

görünen evrenden büyük bazıları ise küçük 18 bin alemin daha oldu-

ğunu savunduklarını belirtmekte ancak onların çok fazla olsa bile on-

ların da gözlemlenen dünyadaki gibi (âlem-i mahsus) cevher ve araz-

lardan oluştuğunu iddia etmektedir. Son olarak bu eserde dikkati çe-

ken hususlardan biri de Bağdâdî’nin cevher-i ferd teorisini kabul et-

meyenleri İslâm dininin temel ilkelerine karşı gelmekle suçlayarak 

tekfir etmesidir. Hatta Bağdâdî bu tekfir yelpazesini bütün arazların 

aynı cins olduğunu söyleyenlere kadar genişletmektedir.100 Kelâmcıla-

rın bu şekilde fizik teorilerini âdeta itikadi ilke haline getirmeleri, bun-

ları kabul etmeyenleri tekfir etmeleri, kelâmcıların inanç esaslarıyla ile 

fizik teorilerinin o dönemde ne derece iç içe girdiğini göstermesi açı-

sından önem taşımaktadır. Kanaatimizce bunun başlıca sebeplerinden 

                                                           
99  Abdülkâhir el-Bağdâdî, Usûlü’d-Dîn (Beyrut: Dârü'l-Kütübi'l-İlmiyye 

1981), s. 65. Bağdadî’nin matematikçi olan bir yönünü de belirtmeliyiz. Fah-

rettin er-razi onun tekmile fi’l-hisap adlı eserine atıf yapar.  
100  Abdülkâhir el-Bağdâdî, Usûlü’d-Dîn, s. 46, 231; aynı müellif, el-Fark 

beyne’l-firak’ında da benzer bir yaklaşım sergiler. Ehl-i sünnet’in arazların 

ayrı cins olduğu konusunda ittifâk ettiğini, bu sebeple arazları sırf harekete 

indirgeyip hepsinin aynı cins olduğunu savunan Nazzâm’ı tekfîr ettiğini be-

lirtir. bk. el-Fark beyne’l-firak, s. 198; Eş‘arî kelâmcılarının tabiat teorisi ko-

nusunda kendilerinden farklı düşünen kişileri tekfire varan bu tutumu, daha 

sonra İbn Hazm, İbn Rüşd ve İbn Teymiyye gibi kişilerce kelâmcıların aley-

hinde kullanılacaktır. 
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biri, kelâmcıların imânın geçerli olması için akli bir delil üzere olması 

gerektiğini iddia etmeleri ve bu bağlamda delilîn butlanının medlûlün 

de butlanını gerektireceğini (inikas-ı edille) savunmalarıdır. Kaatimiz-

ce bu durum kelâmcıların Tanrı’nın varlığını ispatlamada kullandıkları 

hudûs deliline ve bununla ilişkili cisim, cevher, araz gibi kavramlara 

büyük önem vermelerine sebep olmuştur.101 

Ünlü Mutezile kelâmcılarından Kādî Abdülcebbâr’ın el-

Muhtasar fi usûli’d-dîn’i de dakiku’l-kelâmın rolü konusunda ele alı-

nacak bir diğer eserdir. Abdülcebbâr’ın bu kitabını tercih etmemizin 

sebebi, makalenin “Klasik Kelâm’da Dakîk ve Celîl Ayrımı” başlığını 

taşıyan ilk bölümünde onun görüşlerine yer vermiş olmamızdır. Hatır-

larsak bu Abdülcebbâr, tevhîdi beş asla ayırmış ve bu asılların ancak 

dakîk meselelerle temellendirilip ispat edilebileceğini iddia etmişti.102 

Abdülcebbâr işte burada tevhîd konusunu, belirttiği gibi beş esasa 

ayırmakta ve bunlardan her birini ayrı şekilde ele almaktadır. Bu asıl-

lardan ilki âlemin hudûsunun ispatı hakkında olup Abdülcebbâr bura-

da cisimlerin hâdis (temporal) arazlardan hâlî olamayacağı varsayımı 

üzerinden âlemin sonradan var (hâdis) olduğunu gerekçelendirmeye 

çalışmaktadır. Ayrıca âlemin hudûsu bölümünde Mu‘tezile’nin bazı 

kozmolojik görüşleri hakkında bilgi edinmek de mümkündür. Örneğin 

Kādî Abdülcebbâr,  

Eş‘arîlerin aksine,  cisimlerin renk, tat ve koku gibi arazlardan 

hâlî olabileceğini ancak cevherlerin var olduğunda yer kapladıkları 

için hareket, sükun, birleşme ve ayrışma gibi oluş arazlarından yoksun 

kalamayacaklarını iddia etmektedir. 103  Daha sonra Abdülcebbâr, 

tevhîd konusunda ikinci esas olan “Âlemi Var Edenin İspatı” bölümü-

ne geçmektedir. Bu bölüm tamamen bir önceki bölüme, yani âlemin 

hâdis olduğu öncülüne dayanmakta olup, eğer âlem sonradan oluştuy-

sa mantık olarak kendisi dışındaki bir yaratıcıya ihtiyaç duyacağı so-

                                                           
101 Örneğin Matürîdiyye kelâmcısı Ebü’l-Muîn en-Nesefî bu konuda şöyle 

demektedir: “Kelamcıların çoğunluğu imanın sübûtü veya fayda vermesi için, 

itikadın üzerine bina edileceği bir delil bulunması gerektiği görüşündedir-

ler… Ebü’l-Hasan el-Eş‘arî’nin meşhur olan görüşüne göre usûl meselelerin-

den her birine aklî bir delille inanmadıkça mümin olmaz… Âlemin hudûsu, 

yaratıcının varlığı ve birliği ile peygamberliğin sübûtu konusunda bilgisi ol-

mayan bir kimsenin mümin olması imkânsızdır.” Konuyla ilgili bk. Tebsıra-

tü’l-edille, Haz. Hüseyin Atay (Ankara: Diyanet İşleri Başkanlığı, 1993), I, 

42,43. 
102 Kādî Abdülcebbâr, el-Mecmu' fi'l-muhît bi't-teklif, s. 26-27. 
103 Kādî Abdülcebbâr, el-Muhtasar fî Usûli’d-dîn, s. 36. 
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nucu üzerinden Allah’ın varlığı ispat edilmeye çalışılmaktadır. 

Tevhîd’in üçüncü aslının ele alındığı bölümde ise genel olarak “Allah 

hakkında kullanılması uygun olan sıfatlar nelerdir?” sorusu cevaplan-

dırılmaya çalışılmaktadır. Abdülcebbâr’a göre Allah âlim ve kādîrdir, 

çünkü âlim ve kādîr olmayan bir varlıktan bu sûrette bir fiilin (âlem) 

çıkması mümkün değildir. Dolayısıyla taşıdığı özellikleri itibariyle 

kâinat, Tanrı’nın âlim ve kādîr olmasını gerekli kılmaktadır. Abdül-

cebbâr, Allah’ın hayy, semî‘, basîr ve müdrik oluşunu ise bilme ve 

güç yetirme için şart olması üzerinden temellendirmeye çalışmaktadır. 

Dolayısıyla ona göre Allah’ın âlim ve kādîr olması asıl olup, O’nun 

zâtında bu iki vasfın varlığını ispat eden, Allah’ın âlem şeklinde bir 

fiil ortaya koymasıdır. Tevhîdin dördüncü aslı “Allah hakkında kulla-

nılması mümkün olmayan sıfatlar” konusundadır. Burada Abdül-

cebbâr, Allah’ı akılların tasavvur edebileceği, zihinlerin canlandırabi-

leceği her şeyden tenzîh etmeye çalışmaktadır. Bu doğrultuda 

Kur’an’da geçen istivâ, vech ve yed gibi ifadeleri de antropomorfizmi 

(teşbîh/tecsîm) çağrıştırmayacak şekilde tevîl etmektedir. Bölümün bir 

diğer tartışma konusu ise rü’yetullahtır.  

Abdülcebbâr’a göre Allah’ı çıplak gözle görmek muhâl, ilim ve 

mârifetle görmek mümkündür.104 Tevhîd’in beşinci ve son esası ise 

Allah’ın birliğinin ispatı hakkındadır. Abdülcebbâr bu bölümü Düa-

listlerin (Seneviyye) “iki kadîm” görüşünü “burhân-ı temânu‘” delili 

üzerinden çürütmeye çalışmaktadır. Abdülcebbâr’a göre şâyet iki ilâh 

olsaydı, biri feleklerin durmasını diğeri hareketini irâde eder, böylece 

âlemin düzeni bozulurdu.105 Abdülcebbâr’ın kitabı üzerine inceleme-

mizi sona erdirmeden önce dikkat çeken bir hususu paylaşmakta fayda 

vardır. Kitabın ağırlıklı bölümünü teşkil eden tevhîd konusunda dör-

düncü asla gelinceye kadar Abdülcebbâr neredeyse hiçbir âyet ya da 

hadis yer almamaktadır. Burada zikredilen âyetlerde geçen istiva, yed, 

vech gibi ifadeleri de Abdülcebbâr daha önce kurduğu sistem doğrul-

tusunda antropomorfizmi (teşbih/tecsîm) çağrıştırmayacak bir şekilde 

tevîl etmektedir. Dolayısıyla bir klasik dönem kelâmcısı Allah’ın var-

lığı, birliği, O’na lâzım gelen/gelmeyen sıfatları ve bütün bu vasıfla-

rında tek olması gerektiği şeklinde ifade edilebilecek “tevhîd akide-

si”ni, hiçbir ayet ya da hadise başvurmaksızın ortaya koyduğu bilgi 

teorisi (epistemoloji) ve âlem tasavvurundan (kozmoloji) hareketle 

temellendirip savunabilmektedir.  

                                                           
104 Kādī Abdülcebbâr, el-Muhtasar fî Usûli’d-dîn, s. 68. 
105 Kādī Abdülcebbâr, el-Muhtasar fî Usûli’d-dîn, s. 76. 
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Klasik kelâm kitaplarında kozmolojinin yeri ve rolüyle ilgili ele 

alacağımız bir diğer eser de İmâmü'l-Harameyn el-Cüveynî’nin (ö. 

478/1085) eş-Şâmil fî usûli’d-dîn’idir. Bu bölümde şimdiye kadar in-

celediğimiz eserler arasında en ayrıntılı kozmolojik bahislere bu kita-

bın sahip olduğu söylenebilir. Müellif eserin başında bilgi ve nazar 

bahislerini işledikten sonra cisim, cevher, araz gibi konuları oldukça 

teferruâtlı bir şekilde ele almaktadır. Cüveynî, ulûhiyet bahislerine 

girmeden önce kozmolojik konuları ayrıntılı bir şekilde ele almasının 

gerekçesini ise âlem (havâdis) hakkında bilgi sahibi olmaksızın Tanrı 

hakkında konuşulamayacağı gerçeğiyle açıklamaktadır.106  

Ona göre Allah’ın varlığı hakkındaki bilgi zorunlu (ızdırârî) 

bilgi olmayıp, O’nun varlığına ancak havâdis üzerinden nazar ve istid-

lâl yoluyla ulaşılabilir.107 Bu ise her şeyden önce istidlâl kuralları ge-

reği topyekün âlemin ihâta edilmesine bağlıdır. Bu bağlamda Cüveynî, 

cevher-i ferd (atomculuk) ilkesine özel bir önem vermektedir. Zira ona 

göre bu ilke kabul edilmezse, âlem (havâdis) ihâta edilemez hale gele-

cek, havâdis ihâta edilemeyince de âlemin üzerinden Tanrı’nın varlı-

ğına işaret eden deliller düşecek; bu durumda da ihâta edilemeyen bir 

şey üzerinden Tanrı’nın varlığına istidlâl mümkün olamayacaktır. Öte 

yandan âlemin ihâta edilememesi, yaratma problemine de sebep ola-

caktır. Sonsuz parçaları olan bir bütünün yaratılabilmesi imkânsız ola-

cağından ve Allah’ın yaratması da muhâle taalluk etmeyeceğinden, 

âlem Allah’ın mahlûku olmaktan çıkacaktır. Cüveynî bütün bunları 

gerekçe göstererek “havâdisin sonluluğu” ile özdeş saydığı atomculu-

ğun, dinin en önemli ilkelerinden biri olduğunu söylemektedir.108 En 

temelde bir fizik teorisi olan atomculuk, bu şekilde, Cüveynî’nin elin-

de dinin olmazsa olmaz bir prensibine dönüşmektedir.  

Ünlü Mâtürîdî kelâmcısı Ebü'l-Muîn en-Nesefî’nin (ö. 

508/1115) Tebsıratü'l-edille fî usûli'd-dîn adlı eseri, bu konuda ele 

alacağımız diğer eserdir. Nesefî, kitabının giriş kısmında bilgi konu-

                                                           
106 Ebü’l-Meâlî el-Cüveynî, eş-Şamil fi usûli’d-dîn, Beyrut 1999, s. 34 
107 Cüveynî’ye benzer bir yaklaşıma Kādî Abdülcebbâr ve Bağdâdî’de de 

rastladığımızı belirtmek isteriz.  Zira onlar da Allah’ın varlığına dair bilginin 

zorunlu bilgi olmadığını, âlim ve kâdir bir Tanrı’nın varlığına ancak havâdis 

üzerinden bir istidlâl ile ulaşılabileceğini iddia etmektedir. bk. Kādî Abdül-

cebbâr, Şerhu’l-Usûli’l-hamse, s. 39; Abdülkâhir el-Bağdâdî, Usûlü’d-Dîn, s. 

13. 
108 Cüveynî, eş-Şamil fi usûli’d-dîn, s. 39; Bu konuda ayrıntılı bir değerlen-

dirme için bk. Mehmet Bulğen, “Kelâm İlminin Kozmolojik Boyutları ve 

Günümüz Kozmolojisi”, M.Ü. İlâhiyat Fakültesi Dergisi, 39 (2010/2): 63 vd. 
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sunu ele aldıktan sora, “âlemin hudûsu” bahsinde âlem, cisim, cevher, 

araz gibi kavramların açıklamasını yapmaktadır. Nesefî, bu eserinde 

İmâm Mâtürîdî’nin cevher, araz gibi kavramlara dair bazı görüşlerini 

aktardığı gibi, yeri geldikçe Eş‘arîyye ve Mu‘tezile’nin görüşleri hak-

kında da bilgiler vermektedir. Nesefî, bu şekilde temel kozmolojik 

kavramları açıkladıktan sonra arazların hudûsu, arazlardan hâlî ola-

mayan cevherlerin de hudûsu gibi bahislerle hâdis bir âlem tasavvuru 

inşâ etmektedir. Sonrasında inşâ ettiği bu tasavvur üzerinden âlemin 

bir muhdise ihtiyaç duyduğu, bu muhdisin bir olmasının gerektiği, 

O’nun ilim, irâde ve kudret gibi sıfatlara da sahip olmasının lâzım 

geldiği, ayrıca O’nun araz, cevher ve cisim olmadığı, renginin, tadı-

nın, kokusunun ve sûretinin bulunmadığı, herhangi bir mekân tutma-

dığı gibi bahislerle bir Tanrı tasavvuru oluşturmaktadır.  

Nesefî’nin yapmış olduğu açıklamalar kelâmcıların iman konu-

sunda çoğunlukla önermesel yaklaşıma sahip oldukları göstermekte-

dir.  Ona göre “Kelâmcıların çoğunluğu imanın subûtu veya fayda 

vermesi için, itikadın üzerine bina edileceği bir delil bulunması gerek-

tiği görüşündedirler.” 109  Yine ona göre [Ebü’l-Hasan el-Eş ‘arî ve 

Mu‘tezile’ye göre] âlemin hudûsu, yaratıcının varlığı ve birliği ile 

peygamberliğin subûtu konusunda bilgisi [aklî delili] olmayan bir 

kimsenin mümin olması imkânsızdır.” görüşünü savunmuşlardır. 110 

Nesef’î’’nin bütün bu açıklamaları kelâmcıların usulü’d-din kitapla-

rında cevher – araz teorisiyle ilgili tartışmalara Tanrı’nın varlığı ve 

birliği gibi konuları akli delillerle ispatlamak için giriştiklerini.111   

Son olarak ele alacağımız eser ünlü Eş‘arîyye kelâmcısı İmam 

Gazzâlî’nin Mustasfâ’sıdır. Gazzali bu eserinin baş kısmında bilimler 

tasnifi yapmakta ve orada kelâm ilminin dini ilimler içindeki yeri ve 

rolüyle ilgili önemli bilgiler vermektedir. O, ilk olarak bilimleri akli 

ve dini olmak üzere ikiye ayırır. Matematik, hendese ve tıp akli ilimle-

re, kelâm, fıkıh, hadis ve tefsir ise dini ilimlere önektir. Arından aklî 

ve dini ilimleri kendi içinde külli ve cüzi alt türlerine ayırır. 

Gazzâlî’ye göre dini ilimler içinde kelâm küllî ilimken, tefsir, hadis, 

fıkıh ve usl-i fıkıh gibi ilimlerse cüzi ilimlere tekabül eder. Gazzâlî 

                                                           
109 Tebsıratü’l-edille, I, 42. Nesefî’nin şu sözleri de iman konusunda akli de-

lillere ne derece önem verdiklerini ortaya koyar:  
110 Tebsıratü’l-edille, I, 45. 
111 Nitekim o, İmam Mâtüridi’nin cevher, araz gibi kavramların tanımları ko-

nusunda net bir tavır takınmamasının sebebi din ile ilgili bir gereklilik olma-

dıkça eşyanın hakikatine dair tartışmalara girmek istememesine bağlamakta-

dır. 
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daha sonra külli bir ilim olarak kelâmın konusunu ve akla dayalı me-

todunu açıklamaktadır. Gazzâlî’nin Mustasfâ adlı eserindeki bu ifade-

ler, kelâmcıların şimdiye kadar ele aldığımız kitaplarını konu ve metot 

açısından özetler niteliktedir. İmâm Gazzâlî burada âlemin hûdûsu, 

Allah’ın varlığı, birliği, başlıca sıfatları gibi ulûhiyet bahislerinin ve 

nübüvvetin ispatının “akla dayalı” bilindiğini söylemektedir. Vahiy ise 

Gazzâlî’ye göre aklın tek başına idrak hususunda yetersiz kalacağı ba-

zı şeyleri getirmiştir. Gazzâlî’nin burada kelâmı “küllî ilim” olarak ni-

telemesi ve var olan her şeyi incelediğini belirtmesi, onun nazarında 

kelâmın aklî ilimler içindeki metafiziğin yerini tuttuğu anlamına gel-

mektedir. Ancak Gazzâlî’nin kelâm algısı varlığı mutlak olarak var 

olması bakımından inceleyen bir ilim değil, İslam dinin vahye dayalı 

esaslarına uygun bir şekilde varlığı yaratıcıya delaleti açısından araştı-

ran bir ilimdir.112 

Bütün bu eserleri inceledikten sonra, klasik dönem kelâm kitap-

larında ele alınan konular ve izlenen metodolojiyle ilgili genel bir çer-

çeve çizmemiz gerekirse, bu eserlerde kelâm meselelerinin altı temel 

bölüm altında sistematik bir şekilde ele alındığı görülmektedir:  

3.1. Bilgi ve Nazar Bahisleri (Epistemoloji):  

Giriş niteliğinde olan bu bölümlerde, bilginin anlamı, hakikati, 

kısımları, bilgi edinme yolları, nazar ve istidlâl yöntemleri gibi konu-

lara yer verilmektedir. Kelâmcılar, bilgi teorilerini ortaya koyarken 

“eşyânın hakikati sâbittir” ilkesiyle fiziksel âlemin objektif gerçekli-

ğini kabul ettiklerini belirtmektedirler. Bu ilkeyle dış dünyanın varlı-

ğından şüphe duyan ve hattâ bunu reddeden septiklerden (Sûfestâiyye) 

ayrılmaktadırlar. Ayrıca kelâmcılar, “ilim mâlûma tabidir”113 ilkesiyle, 

zihnimizdeki bilgilerin dış dünyayla örtüştüğü ölçüde doğru olduğunu 

kabul ederek, var olan her şeyi zihne bağlayıp ondan türeten, düşünce 

dışında nesnel bir gerçekliği kabul etmeyen idealist yaklaşımlardan 

ayrılmaktadırlar.114 

                                                           
112 Gazzâlî, el-Mustasfâ (çev. Yunus Apaydın), İstanbul: Klasik Yayınları, 

2007, I, 4-5. 
113 Bu ifade Bâkillânî’de: “malum nasılsa onu olduğu gibi bilmek” şeklinde 

geçerken (Temhîd, s. 6; Ka’bî (ö. 319/931) gibi Mu’tezilîler ise bilgiyi: “bir 

şeye olduğu gibi itikad etmek” şeklinde tanımlar. Abdülkâhir el-Bağdâdî, 

Usûlü’d-dîn, s. 14 vd.; Ebü’l-Mu’în en-Nesefî, Tebsıratü’l-edille, I, 9-10. 
114 Kelâmcıların büyük çoğunluğu bilgiyi “olduğu hal üzere malumu idrak 

etmek” şeklinde tanımlamışlardır. Ehl-i sünnetten bilgiyi “malumu olduğu 

gibi kabul etmek” şeklinde tarif edenler de vardır. Ebü’l-Yüsr Pezdevî, 
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Genel itibariyle kelâm bilgi teorisi, realist bir karaktere sahip 

olmakla birlikte, akılların zekâ ve seviye itibariyle birbirinden farklı 

olduğu, duyuların da sınırlı, hatâlara açık olduğu gibi hususları kabul 

ederek insanın sahip olduğu bilginin Tanrı’nın kadîm bilgisi gibi mut-

lak olmadığını dile getirmektedirler. Buna göre insanın bilgisi “hâdis 

(yaratılmış)” bir araz olup zarûrî ve iktisâbî olmak üzere ikiye ayrıl-

maktadır. Zarûrî (ızdırârî) bilgi, duyular, elemler, lezzetler, açlık, tok-

luk ve susuzluk gibi kişide kendi irâde ve gayreti olmaksızın Allah ta-

rafından doğrudan meydana getirilen bilgidir. Aynı şekilde parçanın 

bütünden küçük olması, üçüncü halin imkânsızlığı gibi görmeksizin 

ve düşünmeksizin insanda doğrudan oluşan aklî bilgiler de zarûrî bil-

gilerdir.115 

Hâdis bilgilerinden ikincisi ise iktisâbî bilgi olup, kişi zarurî 

bilgilerden hareketle nazar ve istidlâl gibi aklî tefekkür vasıtalarını 

kullanarak bu bilgiyi kazanmaktadır.116 Âlemin muhdesliği, yaratıcısı-

nın varlığı ve kıdemi, O’nun ezelî sıfatlara sahip olduğu, zâtında ve sı-

fatlarında tek olduğu, adâleti, hikmeti, ayrıca mûcizelerden istidlâlde 

bulunarak peygamberliğin ispatı gibi hususlar aklın hâkimiyet alanın-

daki kesbî bilgi türüne örnek olarak verilebilir.117 Diğer taraftan aklın 

vâkıf olamayacağı, sadece peygamberlerin haber vermesiyle öğrenilen 

ibadetlerin niteliği, câiz olmasının şartları, edâ vakitleri, had ve 

kefâretlerin takdîri gibi vahiy kaynaklı konular söz konusudur.118  

Burada dikkat çeken husus, kelâmda iktisâbî bilgi türüne ve onu 

elde etme yolu olan nazar ve istidlâle çok geniş bir selâhiyet alanı ta-

nınmasıdır. Gerçekte de bir kelâmcı –Kādî Abdülcebbâr’ın el-

Muhtasar’ında da gördüğümüz gibi– Allah’ın varlığı, birliği, O’nda 

bulunması ve bulunmaması gereken sıfatlar ve nübüvvet konusunu tek 

bir âyet zikretmeden ortaya koyabilmektedir. Öte yandan bu durum, 

kelâmcıların tabii teoloji (natural theology) yaptıkları ya da felsefî an-

                                                                                                                             

Usûlü’d-dîn, haz. Hans Peter Linss (Kahire: Dâru İhyai'l-Kütübi'l-Arabiyye 

1963), s. 10. 
115 Pezdevî, Usûlü’d-dîn, s. 10-11. 
116 Bu bilgi de insanda Allah tarafından yaratılan bir araz olmakla birlikte 

müktesebe eşlik eden kuvvet ile birlikte meydana geldiği için zarurî bilgiden 

farklılaşmaktır. Kelâm bilgi teorisiyle ilgili olarak bk. Matürîdî, Kitâbü’t-

tevhîd, s. 11 vd ; Bâkıllânî, Temhîd, s. 24; Cüveynî, eş-Şâmil, s. 21vd.; Ab-

dülkâhir el-Bağdâdî, Usûlü’d-dîn, s. 12, 18 vd.; Nesefî, Tebsıratü’l-edille, I, 

8, 15 vd;  
117 Bağdâdî, Usûlü’d-dîn, s. 28, 40.  
118 Nesefî, Tebsıratü’l-edille, I, 47. 
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lamda rasyonalist oldukları anlamına gelmemektedir. Zira bilginin 

oluşmasında tecrübe/duyu ve tevâtürün önemli yeri bulunduğu gibi, 

geçerliliğini kanıtladıktan sonra vahye sistemlerinin sağlamasını yap-

tırmakta, görünür detayları buna göre tezyîn etmektedirler.119 Diğer ta-

raftan kelâmcılar Arap diline de (nahiv) önem vermekte, dilciler koz-

molojik kavramların anlamlarını belirlemede otorite kabul edilmekte-

dir. Meselâ klasik dönem kelâmında cevher, araz, hareket ve sükûn 

gibi kozmolojik kavramların anlamı dilden hareketle belirlenmekte-

dir.120 Bütün bu süreçler sonucunda ortaya çıkan ilmî faaliyet, kelâmın 

realizm, idealizm ve tabiat teolojisi gibi Batı’da ortaya çıkan kavram-

sal çerçevelere dâhil edilmesini zorlaştırmakta, ona nev-i şahsına 

münhasır bir özgünlük kazandırmaktadır.  

3.2. Mevcûdât Bahisleri (Ontoloji): 

Bâkillânî’nin Temhîd’inde olduğu gibi bu hususun bazı klasik 

eserlerde “mevcûdât” başlığıyla ayrı bir bahis halinde ele alındığı da 

vakidir. Bu bölümde öncelikle bilinenlerin (ma’lûmât) var olan 

(mevcûd) ve var olmayan (ma’dûm) olmak üzere ikiye ayrıldığı hatır-

latılmaktadır. Daha sonra var olanlar (mevcûdât), varlığının başlangıcı 

olan (hâdis) ve olmayan (kadîm) şeklinde ikiye ayrılmaktadır. Dolayı-

sıyla kelâmın varlık anlayışı, varlığın ikiliğine (düalizm) dayanmakta 

olup, sırf maddî âlemi nihâî gerçeklik şeklinde görerek onun dışında 

herhangi bir Tanrı’yı kabul etmeyen materyalizmden ya da Tanrı ile 

âlemi sadece zihinde birbirinden ayırıp bunların gerçekte bir olduğunu 

iddia eden tekçi (monist) varlık anlayışlarından ayrılmaktadır.  

3.3. Muhdesât (Kozmoloji):  

Klasik dönem kelâmcıları âlemi “cevherleri ve arazlarıyla bir-

likte mahlûkâtın tamamı”, 121  şeklinde tanımlamışlardır. Bu tanımda 

cevherler, âlemdeki birleşik cisimlerin en temel unsurlarını temsil 

ederken; arazlar cevherlerin taşıdığı sıfat ve niteliklere tekâbül etmek-

tedir. Bu hususu biraz açmak gerekirse, klasik dönem kelâmcılarına 

göre âlemdeki bütün cisimler iki parçaya bölünebilmekte, onların her 

biri de yine iki parçaya bölünebilmekte ve bu bölünmeler “el-cüz el-

lezî lâ yetecezze‘” (atom) diye isimlendirilen ve artık bölünemeyen bir 

                                                           
119 Belki de nazâr ve istidlâle dayanan sistemlerinin görünürde son derece 

dinî görünmelerinin sebebi budur. 
120 Bu konuda bk. Mehmet Bulğen, Kelâm Atomculuğu ve Modern Kozmoloji 

(Ankara: Türkiye Diyanet Vakfı Yayınları  2015), s. 219 vd. 
121 İbn Fûrek, Mücerred, s.37 



238 İSLÂMÎ İLİMLERDE KLASİK VE MODERN YAKLAŞIMLAR 

 

 

parçada duruncaya kadar devam etmektedir. Eğer bu son parça da bö-

lünecek olursa, ortaya çıkacak yeni parçaların bölünmemesi için hiçbir 

gerekçe kalmayacak, bu durumda teselsül ortaya çıkacaktır. Kelâmcı-

lara göre bu şekilde âlemin temel unsurlarını oluşturan atomların boş-

lukta/yoklukta kendi başlarına, yani bir yere dayanmaksızın yer tutma-

ları (mütehayyiz) dışında, hiçbir zâtî vasıfları yoktur. Dolayısıyla in-

san, hayvan, bitki, melekler ve ruh da dâhil olmak üzere âlemdeki bü-

tün varlıklar en temel unsur olarak aynı cins ve özelliğe sahiptirler 

(temâsül-i ecsâm).122  

Bu noktada kelâmcılar, âlemde bulunan nesnelerdeki çeşitlilik 

ve farklılıkları açıklamak için “araz” diye adlandırdıkları ve cismin 

hareket-sükûn, renk ve koku gibi fiziksel niteliklerini tanımlamada 

kullandıkları bir diğer kavramı öne sürmüşlerdir. Buna göre araz, cev-

herin kabul edebileceği herhangi bir özellik olup, farklı cinsteki araz-

lar, cevherlerin taşıdığı farklı niteliklere tekâbül etmekedir.123 Arazla-

rın kendi başlarına var olamamaları, var olmak için bir taşıyıcıya ihti-

yaç duymalarına sebep olmaktadır. Örneğin “hareket” arazını bir 

“atom/nesne/cisim/madde” ile ilişkilendirmeksizin tahayyül etmek 

mümkün değildir. Bir başka deyişle hareket ancak hareket edenle, 

kıyâm ancak kâimle birlikte olmaktadır.124 Diğer taraftan cevherler de 

kendilerine ilişen arazlar olmaksızın var olamamaktadır. Örneğin bir 

cevher hareket veya sükûn, birleşme veya ayrılma gibi mekânsal ha-

linde olmaktadır. Cevherler bu şekilde birbirine zıt oluş arazlarından 

(ekvân) birini taşımaksızın var olamamaktadır. 

Arazların en dikkat çekici özelliği ise varlıklarının devamlı ol-

maması, sürekli yenilenme halinde olmalarıdır. Buna göre arazların 

varlığı sadece bir an için söz konusu olup, takip eden anda bunların 

yerini yaratılmış başka arazlar almaktadır. Eğer cevherler sürekli yara-

tılma halinde olan hâdis arazlardan ayrı olamıyorlarsa, bunun anlamı 

topyekûn cevherler ve arazlardan oluşan âlemin de hâdis olduğudur. 

Eğer topyekün âlem yokken sonradan var oluyor (hâdis) ise, kendisi 

                                                           
122 Cüveynî, Kitâbü’ş-şâmil, s. 43; Nîsâbûrî, Mesâil, s. 29; Dhanani, The Phy-

sical Theory of Kalām, s. 113-117. 
123 Arazlara örnek olarak sıcaklık soğukluk, yaşlık, kuruluk, renler, ağırlık, 

hafiflik,  kevn/oluş arazları (birleşme, ayrılma, hareket ve sükûn), sertlik, 

yumuşaklık, kokular, sesler; ayrıca hayat, bilgi, irade, şefkat vb. gibi insani 

nitelikler sayılabilir. Kelâmcılar Nazzâm’ın sadece hareket ve sükûn arazını 

kabul etmesini bunun dışındaki her şeyin cisim olduğu görüşünü kabul et-

memişlerdir. bk. Pezdevî, Usûlü’d-dîn, s. 12.  
124 Pezdevî, Usûlü’d-dîn, s. 12. 
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dışında bir muhdise ihtiyaç duyacaktır. Zira yokluğa düşen bir şey, 

tekrar kendi kendini var edemez. Âlemin dışındaki bu muhdis, Tan-

rı’dır (hudûs delili).  

Burada dikkat çeken husus, kelâm hudûs delilinin, âlemin sade-

ce geçmişte yaratılmış olduğu düşüncesinden (halku’l-evvel) ziyâde, 

şu anda da yaratılmakta (halk-ı müstemir) olduğu görüşüne dayalı ol-

masıdır. Buna göre Allah, âlemin yok olmasını istese onu yeniden ya-

ratmayı kesmesi yeterlidir.125  

3.4. Ulûhiyet Bahisleri:  

Bağdadî, Kādî Abdülcebbâr ve Cüveynî örnekleri üzerinden de 

görüleceği üzere,126 kelâm bilgi teorisinde insanın Allah’ın varlığına 

dair bilgisi açlık ve tokluk gibi zarûrî ya da parçanın bütünden küçük 

olması gibi aklın bedîhî bilgisi olmayıp, insan Tanrı’nın varlığı hak-

kındaki bilgiyi aklî tefekkür yollarını (nazar ve istidlâl) kullanarak va-

sıtasıyla kesb etmek zorundadır. Ancak bir kelâmcı, metodolojisi ge-

reği, sadece vahiyden yola çıkarak Allah’ın var olduğu iddiasını ge-

rekçelendiremez. Zira bu, Kur’ân’ı yine Kur’ân ile temellendirmek 

olur ki bu durum kısır döngüye düşmek demektir.127  

Kelâm bilgi teorisine göre Allah’ın varlığına, birliğine ve sıfat-

larına işaret eden deliller, O’nun dışındaki varlıklarda yani âlemde 

(muhdesât) bulunmaktadır. İnsan ancak muhdesât üzerinden bir nazar 

ve istidlâl yoluyla Allah’ın var olduğu bilgisini kazanabilmektedir. 

Nesefî’nin de belirttiği üzere Kelâmcıların büyük çoğunluğu bu şekil-

de nazar ve istidlalle ortaya konulan bir delil (hudûs delili) olmaksızın 

Tanrı’nın varlığına iman etmenin insana fayda sağlamayacağını iddia 

etmişlerdir.  

İncelediğimiz klasik kaynakların hemen hepsinde öncelikle 

hâdis bir âlem tasavvuru oluşturulmakta, daha sonra da oluşturulan bu 

tasavvur üzerinden Allah’ın varlığı, O’nda olması gereken sıfatlar, 

olmaması gereken sıfatlar ve bütün bu sıfatların da tek olması şeklinde 

özetlenebilecek bir Tanrı anlayışı ortaya konulmaktadır. Aynı şekilde 

o günkü İslâm toplumundaki taraftarları olan Seneviyye, Deysâniyye, 

Berâhime, Mecûsiyye ve Dehriyye gibi akımlarla yine atomcu âlem 

tasavvuru kullanılarak tartışılmaktadır. 

                                                           
125 Bu konuda bk. Mehmet Bulğen, Kelâm Atomculuğu ve Modern Kozmoloji, 

s. 311. 
126 Cüveynî, eş-Şâmil, s. 35; Kādî Abdülcebbâr, Şerhu’l-Usûli’l-Hamse, s. 39; 

Abdülkâhir el-Bağdâdî, Usûlü’d-Dîn, s. 13. 
127 Nesefî, Tebsıratü’l-edille, I, 44-45. 
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3.5. Nübüvvet Bahisleri:  

Bu bölümde nübüvvetin imkânı, Hz. Muhammed’in peygam-

berliğinin ispatı, Kur’ân’ın icazı gibi konular işlenmektedir. Ancak 

kelâmcılara göre hudûs delili ortaya konulup Tanrı’nın varlığı ispat 

edilmedikçe peygamberlik hakkında konuşmak mümkün değildir. 

Mâtürîdî kelâmcısı Nesefî, bu durumu İmâm Eş‘arî’ye ve 

Mu‘tezile’ye nispet ederek şu şekilde açıklamaktadır:  

[Âlemin yaratılışına ve Allah’ın varlığına yönelik] delilin aklî 

olması lâzımdır. Çünkü Peygamber’in sözünü, âlemin hudûsü ve yara-

tıcının varlığına delil getirmenin bir anlamı yoktur. Zira peygamberli-

ği sâbit olmadıkça Peygamber’in sözü delil olmaz; onu peygamber 

olarak gönderen bilinmedikçe, kendisinin peygamber olduğunu söy-

lemenin bir anlamı olmaz; âlemin hudûsüne dair bilgi gerçekleşme-

dikçe de onu peygamber olarak gönderenin bilgisine ulaşılamaz. Du-

rum böyle olunca, âlemin hudûsü ve yaratıcının varlığına dair bilginin 

Peygamber’in sözüyle gerçekleşmesi düşünülemez. Zira onun sözü-

nün doğruluğuna dair bilgi, âlemin hudûsü ve yaratıcının varlığına 

bağlıdır. Diğer taraftan, akıl sahibi biri âlemin yaratıcısının hakîm ol-

duğunu bilmedikçe peygamberlik iddiasında bulunan sahtekârın (mü-

tenebbî) elinde mûcize meydana getirmeyeceğini (bilmez)… Durum 

bu şekilde olunca; âlemin hudûsü, yaratıcının varlığı ve O’nun hikmet 

ve kudretinin kemâline dair bilginin, Peygamber’in sözüyle gerçek-

leşmesi düşünülemez. Çünkü onun sözünün hüccet olduğuna dair bil-

gi, bunların bilinmesine bağlıdır.128  

 

Görüldüğü gibi Nesefî, hudûs delili ortaya konulup Tanrı’nın 

varlığı ispat edilmedikçe, peygamberlik hakkında konuşmanın müm-

kün olamayacağı noktasında açıktır. Kanaatimizce kelâmda genel ola-

rak dakîku’l-kelâmın, özel olarak da hudûs delilinin bu derece önce-

likli konuma yükselmesinin arkasında da bu kabul bulunmaktadır. Bu 

bağlamda onlar, imanın mutlak sûretle bir delil üzerine binâ edilmesi 

gerektiğini iddia etmişler ve in‘ikâs-ı edille prensibine büyük önem at-

fetmişlerdir.129 

                                                           
128 Nesefi, Tebsiratü’l-edille, I, 44-45. 
129 Örneğin İmâmü’l-Haremeyn Cüveynî, Kitâbü’l-İrşâd’ının ön sözünde akil 

baliğ olan bir çocuğun ilk yapması gereken şeyin âlemin yaratılmış olduğunu 

ortaya koyan hudûs delilini öğrenmesidir der. bk. Kitâbü’l-İrşâd, haz. M. 

Yûsuf Mûsâ ve A. Abdülhamid (Kahire: Mektebetü’l-Hancî, 1369/1950), s. 

17. 
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 Diğer taraftan kelâmcıların nübüvvet iddia eden bir kişinin 

hissî mûcize göstermesini kesin şart koşmaları, konuyu yine dakîku’l-

kelâmla ilişkili hâle getirmekte, bir başka deyişle “tabiatın işleyişinde 

istisnâ mümkün müdür?” sorusu gündeme gelmektedir. Kelâmcılar, 

peygamberlerin nübüvvet iddialarına paralel mu’cize gösterdiklerinin 

haber vasıtasıyla ulaştığını belirttikten sonra, bunun kozmolojik olarak 

da mümkün olduğunu çeşitli fizik teorileri130 vasıtasıyla temellendir-

meye çalışmışlardır. Bu doğrultuda onlar, tabiatın işleyişinde bir istis-

nâ olamayacağını öngören tabiî nedenselliği reddetmekte, bunun yeri-

ne ilâhî nedenselliği (âdetullâh) benimsemektedirler. Buna göre tabiat-

ta gözlemlediğimiz kanunsal hadiseler, tabiatın bizzat kendisinden 

kaynaklanan bir zorunlulukla değil, Allah’ın ilim, irade ve kudretiyle 

yaratılışı sistematik bir şekilde tekrarlamasından kaynaklanmaktadır. 

Allah isterse bunları askıya alabilir, âlemin işleyişini değiştirebilir. 

3.6. Sem‘iyyât Bahisleri:  

Bu bölümde âhiret ahvâli, büyük günah işleyenin durumu, 

şefâat ve tövbe gibi konular yer almaktadır. Bu türden konuların 

sem‘iyyât yani “işitmeye, haber verilmeye dayalı bilgi” şeklinde isim-

lendirilmesinin sebebi, kelâmcıların ölüm ve ötesi gibi gaybî konuları 

akla dayanan bilgiye değil de, peygamberin haber vermesine dayanan 

bilgiye bağlamalarıdır. Buna göre akıl, âhiret âlemini mümkün gör-

mekle birlikte, bu âlemin ayrıntılarını ortaya koyamaz. Bu sebeple 

Bâkillânî’nin Temhîd’ini incelerken de tespit ettiğimiz gibi, klasik dö-

nem kelâm kitaplarında sem‘iyyât bahisleri genel olarak fazla yer tut-

mamaktadır. Ancak kelâmcıların mevcut âlemin temel ilkelerini Al-

lah’ın dışındaki gaybî varlıklara da genelleyip kıyas ettiklerini hatırda 

tutmamız gerekir.131 Buna göre yaşadığımız âlem (âlem-i mahsus) na-

                                                           
130 Örneğin mucizenin imkânını reddedenlere karşı kelâmcılar cisimlerin en 

temelde aynı cins (tecânüs-i ecsâm) ve birbirlerine benzer olması (temâsül-i 

ecsâm) fikirlerinden hareket ederek bir cisim için muhtemel olanın diğer ci-

sim için de muhtemel olduğu argümanını kullanırlar. Buna göre yeryüzünde-

ki cisimler dağılma ve parçalanmaya elverişli olduğundan ayın ikiye yarılma-

sı örneğinde, ayın ve güneşin de dağılma ve parçalanmaya elverişli olduğu, 

dolayısıyla mucizelerin ve peygamberlerin kıyamete ilişkin söylediklerinin 

caiz olduğunu dile getirir. Kelâmcıların fizik teorilerini fâil-i muhtâr bir Al-

lah’ın varlığı, mucizenin ispatı, âlemin sonluluğu (kıyamet) gibi dini usulle-

rin ispatı konusunda kullanmalarıyla ilgili bk. Eşref Altaş, Fahreddîn er-

Râzî’nin İbn Sînâ Yorumu ve Eleştirisi (İstanbul: İz Yayıncılık 2009), s. 202-

205. 
131 Örneğin kelâmda rûh, melekler gibi algılanamayan varlıkların cism-i latîf 

kabul edilmesiyle ilgili bk. İbn Fûrek, Mücerred, s. 267. 
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sıl cevher ve arazlardan müteşekkilse, âhiret âlemi de benzer şekilde 

atomlardan ve arazlardan teşekkül olacaktır. 132  Örneğin Mu‘tezile 

mezhebi amellerin araz olduğunu, bu sebeple tartılamayacaklarını id-

dia ederek âhirette gerçekleşecek mîzanı te’vîl etme yoluna gitmiş-

tir.133 Bu durum dakîku’l-kelâmın semiyyât meseleleri de dâhil olmak 

üzere celîlü’l-kelâmı anlayıp açıklamada ne derece etkili olduğunu 

açıkça ortaya koymaktadır. 

Özetleyecek olursak, klâsik dönem kelâmı, epistemoloji (bilgi 

teorisi), ontoloji (varlık anlayışı), kozmoloji (âlem tasavvuru), uluhiy-

yet (tanrı tasavvuru) ve nübüvvet (peygamber tasavvuru) gibi unsurla-

rın birbirine sımsıkı bağlı olduğu sistematik bir ilim görünümü arz et-

mektedir. En temelde kadîm-hâdis varlık anlayışına dayanan bu sis-

temde, bilgi de kadîm bilgi ve hâdis bilgi olmak üzere ikiye ayrılmak-

ta; bu şekildeki düalist bir ontoloji ve epistemoloji anlayışına gerekçe 

olarak da topyekûn âlemin yok iken sonradan var olması gösterilmek-

tedir. Dolayısıyla bu şekildeki bir sistemin içinde kozmoloji (muh-

desât bahisleri) öyle önemli bir konum işgal etmektedir ki, muhdes 

âlem tasavvurunu (hudûs delili) çıkardığınız zaman –ki Kadîm’in (Al-

lah) varlığına da bu delil vasıtasıyla ulaşılmaktadır– bütün sistem 

çökmektedir.  

Sonuç 

Bu çalışmada, günümüze ulaşan kelâm kitaplarından yola çıka-

rak IX. ve XI. arasındaki klasik dönemde kelâm ilminin konularının 

dakîku’l-kelâm ve celîlü’l-kelâm olmak üzere iki temel bölüme ayrıl-

dığını göstermeye çalıştık. Bu ayrımda celil konular daha çok kelâm-

cıların genel olarak üzerinde uzlaştıkları Allah’ın varlığı, birliği, va-

hiy, peygamberlik, nübüvvet ve ahiret gibi vahye dayalı konulara te-

kabül ederken, dakîk ya da latif başlıkları altında ele alınan konular ise 

bilgi, varlık ve evrenle ilgili felsefi ve bilimsel konulara karşılık gel-

mektedir. 

Kelâmcıların felsefî ve bilimsel konularla meşgul olmalarının 

sebebi, ilk bakışta dinin asılları sayılan celîl konuları akılla temellen-

dirip, savunmak şeklinde gözükmekle birlikte, kanaatimizce kelâmcı-

ların dakik/latif konularla meşguliyeti, iki sebepten dolayı apolojetiğin 

ötesinde bir açıklama gerektirmektedir. Bunlardan birincisi kelâmcıla-

rın dakîku’l-kelâm konularına klasik anlamda bir din âliminin duyabi-

                                                           
132 Abdülkâhir el-Bağdâdî, Usûlü’d-dîn, s. 34. 
133 Bu konuda bk. Süleyman Toprak, Mîzan, DİA, XXX, 211. 
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leceğinden çok daha fazla ilgi göstermiş olmalarıdır. Ele aldığımız 

klasik kaynaklar, kelâmcıların fiziğin belli başlı problemlerini çözme-

ye yönelik kapsamlı teoriler geliştirdiklerini ve birbirlerinden farklı 

teoriler geliştirdiklerini göstermektedir. 134  Dahası kelâmcılar fiziğe 

dair konuları sadece birbirleriyle ya da karşıt düşünce akımlarıyla tar-

tışmakla kalmamışlar, fizik ve kozmolojinin hiçbir teolojik bağlamı 

olmayan konularını aydınlatmaya yönelik kitaplar telif etmişlerdir135. 

Bu durum, bazı kelâmcıların felsefî ve bilimsel konularla dini savun-

manın ötesinde, birer hakikat arayıcısı olarak da ilgilendiklerini gös-

termektedir. Esasen bu tespit, kelâmcıların Tanrı’nın varlığına yönelik 

teolojik argümanlarının dikkate alınması gereken ciddi bir felsefi arka 

planının olduğunu ve en temelde kelâmcıların tabiatı araştırma faali-

yetinden beslendiğini göstermesi açısından önem arz etmektedir. 

Kelâmcıların dakîkü’l-kelâmla meşguliyetlerinin itikâdî esasları 

savunmanın ötesinde bir açıklama gerektirmesinin ikinci sebebi ise, 

nübüvvet bahisleri konusunu işlerken de belirttiğimiz gibi, kelâm epis-

temolojisinde evrenin/âlemin, Tanrı’nın varlığı, birliği ve sıfatları 

hakkında konuşmada öncelikli hareket noktası olmasıdır. Kelâm yön-

temi Kur’an ayetlerini kullanmaya başlamadan önce evrenin yaratılışı, 

Tanrı’nın varlığı ve sıfatları ve nübüvvet iddiasının doğruluğunun akla 

dayalı olarak ispatlanmasını öngörmektedir. Kanaatimizce bu durum, 

kelâmcıları evrenin yaratılışını metdolojik olarak akla öncelik vererek 

araştırmalarının yanında, uzun vâdede kelâmcıların teolojik görüşleri-

nin dakîku’l-kelâma göre yorumlanıp şekillenmesinde önemli bir rol 

oynamıştır. Hattâ kelâmcıların fizik teorileri ile dinî inanç ve görüşleri 

zaman içinde birbirine o derece geçmiştir ki, delilin düşmesi medlulün 

de geçersiz olmasını gerektireceği ilkesi gereği, atomculuk başta ol-

mak üzere fizik teorilerinin aksine görüş belirtenler tekfîr edilmeye 

başlanmıştır. 

Kuşkusuz kelâmcılar başlangıçta kadîm medeniyetlerden miras 

alınan fizik teorilerini kendilerine uyarlarken, bunları dinî inançları 

doğrultusunda dönüştürmüşlerdi. Ancak bu etkileşim tek taraflı ol-

mamış, uzun vadede fizik teorileri kelâmcıların teolojik görüş ve 

inançlarının ayrıntılarda belli bir şekle bürünmesine yol açmıştır. Bu 

                                                           
134 Bu konuda detaylı bilgi için bk. Alnoor Dhanani, Kalām and Hellenistic 

Cosmology, s. 36 vd.; Josef van Ess, “Ebû İshâk en-Nazzâm Örneği Üzerin-

den Kelâm-Bilim İlişkisi”, s. 267 vd.; Anton M. Heinen, “Kelâmcılar ve Ma-

tematikçiler”, s. 305 vd. 
135 İbnü’n-Nedîm, el-Fihrist, s. 206. 
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bağlamda örneğin cevher-araz teorisi dikkate alınmaksızın kelâmcıla-

rın Allah’ın varlığı, birliği, sıfatları, kulların fiilleri, nübüvvet ve ahi-

ret gibi konulardaki görüşlerini tam olarak anlayıp, açıklamanın 

mümkün olmaması bir gösterge olarak kabul edilebilir. Aynı şekilde 

tabiî nedenselliğin reddi, sürekli yeniden yaratma teorisi gibi klasik 

kelâmda önemli yer tutan kuramların cevher-araz teorisinin kelâmcıla-

rı o tarafa yönlendirmesiyle şekillendiğini söylemek mümkündür.  

Burada son bir hususa daha dikkat çekmekte fayda vardır. 

Kelâmcıların bilgi, varlık, yokluk, evren, cisim, cevher, araz, boşluk, 

hareket ve nedensellik gibi konularla ilk defa meşgul olmaya başlama-

ları II./VIII. Yüzyılın ortalarına uzanmakta ve İslam dünyasında Kindî 

gibi filozofların ve Antik Yunan felsefî mirasını tercüme hareketleri-

nin henüz gündemde olmadığı bir döneme rastlamaktadır. Özellikle 

IX. Yüzyıl kelâmcıların bilgi, varlık ve evrenle ilişkili felsefi konulara 

ilgilerinin doruğa çıktığı ve en zengin olduğu bir döneme karşılık 

gelmektedir. Bu yüzyılda kelâmcılar tarihte eşine ender rastlanır bir 

şekilde madde ve evrene ilgi göstermişler ve birçok özgün teori ve 

kavram geliştirmişlerdir. Ancak buna rağmen kelâmcıların İslam fel-

sefe ve bilim tarihine yönelik araştırmalarda hak ettikleri payı aldıkları 

söylenemez. Modern araştırmalarda kelâmcılara daha çok teolog gö-

züyle bakılması kelâmcılara ait çalışmaların bilim tarihçilerinin gö-

zünden kaçmasına yol açmaktadır.  Bu ihmalkarlık İslam düşüncesin-

de felsefe ve bilimin nasıl ortaya çıkıp geliştiğinin gerektiği şekilde 

açıklanamamasına neden olmaktadır. 9. Yüzyıl kelâmına yakından 

bakan daha ileri çalışmalar kelâmcıların felsefi ve bilimsel alanda özel 

olarak İslam dünyasına genel olarak dünya kültürüne katkılarının daha 

net görülmesini sağlayacaktır.  
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MÜZAKERE  

Cağfer KARADAŞ 

MÜLAHAZALAR 

“Kelam ilminde klasik yaklaşımlar bildirisi” hacmine uygun bir 

şekilde son derece kapsamlı ve değerli bilgiler sunmaktadır.  Okunma-

sı uzun sürse de bildiri sahibinin değindiği konular ve ortaya koyduğu 

hususlar buna değecek nitelikte ve niceliktedir. Nitekim bildiri kelam 

ilminin başlangıcından Mu’tezile’ye oradan Eş’arîlerin ve  Matürü-

dîlerin ilk ve belirleyici eserlerine kadar geniş bir inceleme yelpazesi-

ne sahiptir. Bildiride ilk dönemler esas alınsa bile kelam ilmi gibi yak-

laşık bin dört yüz yıllık bir birikimin bir bildiriyle anlaşılması kolay 

değildir. Zaten bildiri sahibi de bu zorluğu bazen açık bazen satır ara-

larında hissettirmektedir. 

Konu başlığı her ne kadar celîlü’l-kelam ve dakîku’l-kelam ay-

rımı olsa da bildiri sahibi bütün bir kelam ilmini ele almayı hedeflemiş 

gibi görünmektedir. Ancak yazarın ilgi alanı gereği dakîku’l-kelam 

incelemelerine daha çok yer ayrıldığı da bir vakıadır. Bu alandaki en 

önemli tespit kanaatimce dakîku’l kelam denilen akaid/dinin dışında 

kalan somut ve mekanik alanlarda kelamcıların çalışmalarının İslam 

filozoflarının çalışmalarından daha önce gerçekleştiğidir. İkinci önem-

li nokta kelamcıların fizik ve kozmolojik meseleleri, sadece dinî bilgi 

ve bulgularını ispat ve pekiştirme aracı olarak kullanmadıkları bizzat 

bu alanlara katkı sağladıklarının tespitidir. Demek ki ilk dönem ke-

lamcıları sadece dinî alana değil, tüm alanlara yönelik çalışma yapan 

ve katkı sağlayan bilim adamları olarak karşımıza çıkmaktadır. Buna 

göre onların ilgi alanı matematikten fiziğe, coğrafyadan astronomiye 

kadar geniş bir kapsam alanına sahiptir.  

Burada üzüntü veren husus ise bilhassa dakîku’l-kelam alanında 

yazılan birçok eserin günümüze gelmemesi, el-Fihrist gibi katalog tü-

rü eserler olmasa onların isimlerinden bile haberdar olunmayacağıdır. 

Bu gelişmede kelamcıların yükselen değerlere göre çalışma ve alan 

belirleme eğilimlerinin etkisi büyüktür. Bu yüzden ilk dönemlerdeki 

kelamî ilgi alanları ve edinilen bilgilerin bir kısmı tarihin tozlu rafla-

                                                           
 Prof. Dr., Bursa Uludağ Üniversitesi İlahiyat Fakültesi, caferkara-

das@hotmail.com 
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rında kalırken önemli bir kısmı ilgisizlikten yok olup gitmiştir. Görü-

len o ki, dakîku’l-kelam çalışmaları sanki Mu’tezile kelamcıları ve 

çok az Eş’ari kelamcısıyla sınırlı kalmıştır. Matüridî ve Eş’arî kelam-

cılar tam bir kelamcı ruhu ve refleksiyle dinin esaslarına yönelik eleş-

tiri ve şüpheleri cevaplamayı ve kaynaklarına yönelik tavır geliştirme-

yi tercih etmişlerdir. Diğer bir deyişle onlar vahyin dışındaki alanlarda 

bilgi üretmek yerine var olan bilgeler üzerinden değerlendirmeler 

yapmışlar, eleştiri ve şüphelere karşı müdellel ve ikna edici cevaplar 

ortaya koymaya çalışmışlardır. Bu alanda bilgi üretmek sanki tabiat 

felsefesinden sonra Kindî ve Farabi ile başlayan akılcı filozoflara bı-

rakılmıştır.  

Bu akılcı filozoflarla hesaplaşma işi de Eş’arîlerden Gazzalî, 

Mu’tezileden İbnü’l-Melahimî gibi âlimler eliyle gerçekleşmiştir. Bu 

dönemde tabiat felsefesinden daha çok akılcı felsefeyle ilgilenme ve 

oradan hareketle özellikle Batınîlerden tarafından ortaya atılan sapma-

lara cevaplar vermeye çalışılmıştır. Fahreddin er-Razî yazdığı eserler 

ve ilgi alanının genişliğiyle adeta bu dönemin zirve ismidir. Ondan 

sonra gelen kelam âlimlerinin çoğunun onu el-İmam diye anması bu-

nun tespiti ve tasdiki anlamına gelmektedir. 

DEĞERLENDİRMELER 

Teoloji 

Bildiri sahibi fizik ve kozmolojinin dışında kalan akide kısmını 

ifade eden celîlü’l-kelam alanı için sıklıkla teoloji kavramını kullan-

maktadır. Bunun açılımını ise “Allah’ın varlığı, sıfatları, vahiy, nü-

büvvet ve âhiret (bk. s. 5, 9) konuları şeklinde yapmaktadır. Belirtmek 

gerekir ki, teoloji kavramı bildirinin muhtevası ve amacı noktasından 

kapalı ve muğlak kalmış görünmektedir.  

Bakıldığında bu kavrama TDK “Tanrı bilimi”, Oxford sözlüğü 

ise “Tanrıbilim” olarak karşılık vermektedir. Öyle görünüyor ki, Os-

manlı’nın son döneminde bu kavram ilahiyat kelimesiyle karşılanmış-

tır. İlahiyat kavramının çerçevesi Fahreddin er-Razî’den sonraki ke-

lamcılarda nübüvvet, görünmeyen varlıklar ve ahiret dışında kalan sa-

dece Allah’ın varlığı ve nitelikleriyle ilgili alan olarak belirlendiği 

açıktır. Hal böyle olunca teoloji kavramının yukarıda geçtiği şekilde 

bir genişlemeye tabi tutulması anlam kayması görüntüsü oluşturmak-

tadır.  

Son zamanlarda teoloji kavramı çoğu zaman kelam karşılığında 

kullanılırken bazen itikat bazen de doğrudan dinin tamamını ifade 
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edecek şekilde kullanılmaktadır. Hâlbuki kelam alanında yazılan eser-

lerde bu tür kapalı ve nispeten anlam kaymasına uğramış kavramlar 

yerine kapsamı ve kullanım alanı daha belirli terimlerin tercih edilme-

si karmaşa ve kapalılıktan uzak durmak bakımından daha isabetlidir. 

Dakîk ve Celîl Kelam Ayrımı 

Kelam ilminde dakîk ve celîl ayrımı daha çok Mu’tezile kela-

mında görülen ve tercih edilen bir ayrım türü olarak görülmektedir. 

Sünni kelamcılardan Eş’arî’nin Makalât’ı içinde bunu zikretmesi ise 

onun döneminde Sünni kelamın henüz emekleme aşamasınnda olma-

sındandır. Onun yaptığı dakîk ve celîl ayrımı yine Mu’tezile kaynaklı 

ve onların kelama dair anlayışlarının yansımasıdır. Eş’arî’den sonraki 

kelamcılarda ve Matüridî kelamcılarında böyle bir ayrım bulunma-

maktadır. Nitekim Bakıllanî’den itibaren Eş’arî ve Matüridî kelam ki-

taplarındaki sıralama bilgi, varlık/alem, Allah’ın sıfatları şeklinde bir 

sisteme sahiptir. Cüveynî’nin el-Akdidetü’n-Nizamiyye adlı eserinde 

ilk örneği görülen ilahiyyat, nübüvvat ve semiyyat şeklindeki usul-i 

selase denilen üçlü ayrım Adudiddîn el-Îcî’de ilahiyyyat ve semiyyat 

olarak usuleyn şeklinde iki asla indirgenmiştir. Îcî, nübüvvat konuları-

nı semiyyyat bünyesine katmış, onu takip eden Teftazanî ve Cürcanî 

bu ayrımı benimsemişlerdir. 

Gelinen noktada dakîk ve celîl ayrımı tüm kelam tarihini ve bi-

rikimini ifade etmekten uzak ve nispeten muğlak kalmıştır. Bu ayrımı 

bugün olduğu şekliyle güncellemek Eş’ari ve Matüridi gibi iki gelene-

ğin sistemlerini yok saymak gibi bir görüntünün oluşmasına neden 

olabilir. Şayet bu ayrımı güncelleyecek veya geçerli kılacaksak, tarihi 

süreç içindeki gelişimini ve kapsam alanını açıklığa kavuşturmakta 

yarar vardır. Aksi takdirde tüm kelam birikim söz konusu olduğunda 

karşılığı olmayan nispeten zihinlerde muğlaklık oluşturan bir ayrımı 

sunmak gibi bir durumun içinde düşülmesi söz konusu olabilir. 

Selefî Tanımlaması 

Bildiride İbnü’l vezir hakkında “Zeydi selefi âlim İbnü’l-Vezir” 

şeklinde bir tanımlamada bulunulmaktadır. Zeydî alim İbnü’l-Vezir’in 

selefilere benzeyen yaklaşımı olabilir ancak bu onun günümüzde kul-

landığımız şekilde selefî olmasını gerektirmez. Tanımlamayı yaparken 

o dönemde kullanılan ve geçerli olan Ehl-i Hadis çizgisine yakın bir 

âlim olarak tanıtmak ve tanımlamak sanki daha isabetli görünmekte-

dir. Zira selefilik son asırlarda ortaya çıkmış modernist zihniyet taşı-

yan müfrit bir akımdır. Bu isimlendirmeyi geriye doğru götürmek ve 
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alakası olmayan kişileri onunla tanımlamak, tarih yanılgısı oluştur-

maktan öte bir anlam ifade etmeyeceği açıktır. 

Bakıllanî ve Atomculuk 

Bildiride Bakıllanî hakkında “Eş‘arîliğin atom, arazlar ve boş-

luk gibi kozmolojik görüşlerini sistematik hale getiren bir kelâmcı ola-

rak da bilinen” şeklinde bir ifade yerine “kozmolojik görüşlerin onun-

la yerleşiklik kazandığı veya Eş’arî kesim içinde meşrulaştığı şeklinde 

kullanmak daha isabetli olur diye düşünüyorum. 

Öte yandan “kelam atomculuğu” yerine kelamcıların cevher an-

layışı veya nazariyesi şeklinde bir kullanım hem kelam ilminde “bölü-

nemeyen en küçük parça” şeklindeki tarife daha uygun hem de atom 

altı parçacıkların tespit edildiği günümüz anlayışına daha yaklaştırmış 

oluruz. Çünkü artık atom bölünemeyen en küçük parça değildir. Bun-

dan bir yüzyıl önce bu kullanım anlamlı olabilirdi ama bugün artık 

değildir. Ancak yaygın kullanımı dolayısıyla bizzat şahsımın da bu tür 

kullanımlardan kaçamadığı bir gerçektir. Bu yönde bir duyarlılığın ge-

lişmesi ve kelam zihniyetine uygun düşmesi için bu yönde bir çabanın 

oluşmasını umuyor ve diliyorum.  

İlk Kelam Edebiyatında Semiyyat Bahislerinin Yer Almaması  

“Bu sebeple Bâkillânî’nin Temhîd’ini incelerken de tespit etti-

ğimiz gibi, klasik dönem kelâm kitaplarında sem‘iyyât bahisleri genel 

olarak fazla yer tutmamaktadır. Ancak kelâmcıların mevcut âlemin 

temel ilkelerini Allah’ın dışındaki gaybî varlıklara da genelleyip kıyas 

ettiklerini hatırda tutmamız gerekir.”  

Bildiride geçen bu cümle meseleye bir ölçüde açıklık getirmek-

le birlikte bu hususların kelam kitaplarında yer almamasının temel se-

beplerinden birinin kelamcıların hassasiyetleri olduğunu sanki geri 

plana atmış görüntüsü vermektedir.  

Zira kelamcılar dinin izah ve savunmasını üstlendiklerinden ki-

taplarına alacakların konuların toplumda ve ilim kamuoyunda tartışılır 

olmasını esas almışlardır. Gündemde konu edinilmeyen veya tartışma 

alanına girmeyen konuları kitaplara alıp tartışılır hale gelmesin-

den/getirilmesinden kaçınmışlardır. Bu sadece Bakıllanî’de değil, Ma-

türidî ve Ebü’l-Muin en-Nesefî’de de görülür. Bu yaklaşım, tıpkı tabi-

bin sadece hasta olana ve hastalıklı uzva müdahale etmesi, itfaiye erle-

rinin yanan evi söndürmeye çalışması gibidir. Nitekim semiyyat ba-

hisleri başta haşr-ı cismanî-haşr-ı ruhanî konusu olmak üzere felsefe-
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cilerin ve Batınîlerin iddiaları üzerine Gazzali döneminden itibaren 

kelamın temel tartışma konuları haline gelmiştir. 

Delil-Medlul 

Bakıllanî’ye atfedilen “delilin düşmesi medlulün de geçersiz 

olmasını gerektireceği ilkesi” çok fazla dile getirilmekte fakat kendi-

sinin eserlerinde bir karşılığı gösterilmemektedir. Bu iddia İbn Haldun 

tarafından Mukaddime’de dile getirilmiş, fakat o da Bakıllanî’nin bu-

nu hangi eserinde ifade ettiğini göstermemiştir. Dolayısıyla bu, Bakıl-

lanî’ye yönelik karşılığı olmayan bir iddia görüntüsü vermektedir. İn-

şaallah bir gün onun bütün eserleri yayınlanır da bu ilkeyi bizzat kendi 

eserlerinden naklederiz.  

Sonuç olarak oldukça hacimli bir bildiri olmakla birlikte keyif-

le ve istifade ederek okunan bir bildiri hazırladığı için Mehmet Bulğen 

beye teşekkürlerimi ve tekdirlerimi sunarım. Bu alanda daha nice do-

yurucu ve nitelikli eserler vermesini temenni ederim. Bu sempozyu-

mun hazırlanmasına katkı ve destek verenlere teşekkür ederim. 





 

 

 

MODERN DÖNEM KELAMINDA YENİ YÖNELİMLER 

Şaban Ali DÜZGÜN 

1. Giriş 

Bugün bir bütün olarak ilahiyatın/teolojinin ve daha özelde de 

Kelamın metodolojik yönelimlerini değerlendirmek için modern dö-

nemin varlık, bilgi/bilim/düşünce ve ahlakta nasıl bir paradigma deği-

şimini öngördüğünü kavramak gerekir. Varlık ve bilgi sistemlerinde 

köklü değişimlerin yaşandığı modernite öncesinde Doğu’da ve Batı’da 

ilahiyat/teoloji kendini Mutlak Kadir, Mutlak Bilgi sahibi ve Mutlak 

İyi bir yaratıcı fikrine dayandırmış, Orta Çağ’da teistik felsefe de Al-

lah’ı basit (simple), zamansız (timeless), bilgisi değişmez (immutable) 

ve dünyada olup bitenden etkilenmez (impassible) bir varlık olarak ta-

nımlamıştır.  

Modernite ve günümüzde de post-modernite, ‘mutlak’ın her 

türünü reddeden varlık ve bilgi anlayışına yaslandılar. ‘Hareket 

etmeyen hareket ettirici’, ‘bilgisinde değişiklik olmayan varlık’ gibi 

tanımlamaların aksine bu Yeni Çağ’ın yasası hareket ve değişimdi. 

Sabit değerlere ve üst-anlatılara bünyesinde yer yoktu. Modernitenin 

bir türevi olarak sekülerizm, tarihin ve toplumun sabit değerler 

etrafında örgütlenmesini talep eden mutlaklığın aksine ilerlemeci tarih 

anlayışına sahipti ve en ileri aşamada bu tür teolojik-felsefî kabullerin 

ortadan kalkacağını iddia ediyordu.  

Tanrı’nın mutlaklığını reddederek geleceğin Tanrı için de belir-

siz/bilinemez olduğunu ileri süren açık teizm (open teism); Tanrı’nın 

insana özgür irade vermek suretiyle kudretini kendi iradesiyle sınırla-

dığını söyleyen teolojiler; Tanrı’nın iyiliğini koruma adına insanla ah-

laki bir ilişkisinin bulunmadığını söyleyen deistik söylemler bu ‘mut-

lak’lığın yarattığı sorunları çözmeye dönüktür. Ama bu çözümlemele-

rin çözmeye çalıştıkları problemden daha büyük teolojik ve metafizik 

problemlere sebep oldukları rahatça söylenebilir. Tanrı’nın mutlaklı-

ğının yasa olarak doğada, bilinç olarak da insanda tezahür ettiğini söy-

leyen B. Spinoza, A. Einstein, P. Tillich gibi isimler de yine bu mut-

laklığa karşılık bulma çabasındadırlar; ama bu düşünürlerin geldikleri 

                                                           
 Prof. Dr., Ankara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi, duzgun@ankara.edu.tr 
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nokta bir tür panteizm olarak kendini göstermiş, kutsal kitapların in-

sanlarla ilişkili olan, onları duyan, taleplerine karşılık veren Tanrı an-

layışına sistemlerinde yer vermemişlerdir.  

Doğru bir şekilde ‘Metafizik mutlaklık’ parantezine alınan Tan-

rı, yanlış bir şekilde yeryüzüne mutlak kurumsal yapılar (kilise) veya 

mutlak kanunlar olarak transfer edilmiştir. Mutlak ilahi otoriteyi mut-

lak insani otorite olarak kendilerine transfer eden güç peşindeki otori-

ter yapılar ahlak ve siyasette nice insan trajedisi yarattılar. Aydınlan-

mayla birlikte gelişen doğal ahlak, doğal din ve devlet teorileri, kendi-

lerini din ve devlet adına kullanılan otoritenin reddine dayandırmıştır. 

Fransız devriminin “Son kral son papazın bağırsaklarıyla asılacak” 

sloganı, bu mutlak Tanrısal irade ve kudreti kendilerine transfer eden 

monarşiye ve kiliseye reddiyenin en açık ifadesidir.  

Allah kavramının içeriğinin mutlak bilgi, kudret ve iyilikle dol-

durulması kavramın doğası gereğidir. Zira bilgisinde, kudretinde ve 

iyiliğinde sınır olan bir Tanrı kendisiyle çelişir. Mesele bu mutlaklığın 

Tanrı ve insanın kudretine, bilgisine ve iyiliğine zarar vermeden çözü-

lememiş olmasıdır. Bir bütün olarak ilahiyatın ve özelde de Kelam’ın 

Tanrı hakkındaki teolojik ve metafizik postulatlarına denk gelecek 

ağırlıkta insana dair güçlü postulatlar geliştirememesi, İslam düşünce-

sinin metafizik ve kelam kadar güçlü bir ahlak ve siyaset sistemi ku-

ramamasının de ana nedenidir. Hem Doğu’da hem de Batı’da teoloji-

nin denklemden çıkardığı insanın modern dönemde Rönesans ve Ay-

dınlanmayla yeniden denkleme dâhil edildiğini görüyoruz. Bir bütün 

olarak ilahiyatın/teolojinin daha özelde de Kelam’ın içine dâhil olduğu 

bu tartışma zemini çağdaş düşüncede farklı arayışları beraberinde ge-

tirmiştir.   

2. Kriz Teolojisi 

Allah ile insan arasındaki ilişkiyi doğru kuramamanın yarattığı 

krizi aşma çabası beraberinde yeni bir teolojik adlandırmayı getirmiş-

tir: Kriz teolojisi. Yeryüzünü insan için güvensiz bir mekâna dönüştü-

ren ve Tanrı’yı insana tahakküm eden bir varlık olarak tasavvur eden 

Hıristiyan teolojisini Karl Barth kriz teolojisi olarak adlandırmakta-

dır. Kriz, ezeli ile geçici arasındaki ilişkide, geçicinin sürekli ezelinin 

gücü altında bulunma halini tanımlamaktadır. Kriz teolojisi ‘insan’ 

odağında, Tanrı, inayet, kötülük gibi kavramları barındırır ve in-

san(lık)ın içine düştüğü krizi çözümlemeye çalışır. Bir yandan Tan-

rı’nın suretinde yaratılmış insanın nasıl olup da bu görkemli konu-

mundan düştüğünü sorgularken diğer yandan da bu düşüşe rağmen yi-
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ne de yaratılan bütün varlıklardan neden ayrı bir yere konumlandırıl-

dığının cevabını bulmaya çalışır.1  

İnsana kaybettiği konumu yeniden kazandırma, insanı muhatap 

alan kutsal metinleri salt tarihin anlatısı olmaktan çıkarıp bugünü inşa 

eden aktif güç kaynağına dönüştürme bu krizi aşmanın imkânını için-

de barındırmaktadır. Bunun yollarından biri kültür teolojisidir. 

3. Kültür Teolojisi 

Batı’da modern dönemde hakim paradigma kendini bilim, 

teknoloji ve siyaset üzerinden daha önceki felsefi-teolojik 

paradigmaya meydana okuyan seküler kültür formunda var etmiştir. 

Eşitlik, kardeşlik, özgürlük gibi devrim yaratan kültürel formlar dine 

rağmen ve hatta dine karşı ortaya çıktı ve tarihi evirdi. Bu 

yenidünyada ne monarşiye ne de kiliseye/dine yer vardı. Moderniteyle 

birlikte din geçmişin bütün kötülükleri üzerine atılı suçlusu olarak ilan 

edildi. 

Eşitlik, kardeşlik, özgürlük gibi kültür formları Yeni Çağ’ın 

kurucu idealleri olarak bireye, topluma ve tarihe şekil verdi. Bugün 

kültür teolojisi, kültürün bu dönüştürücü gücünü fark ettiği için, dinî 

olanı kültürel olana çevirerek toplumla buluşturmanın daha etkin bir 

yol olduğunu iddia etmektedir ki iddiasında da sonuna kadar haklıdır.  

Kültür teolojisi, dini külliyat içinde belli belirsiz referans alan 

ama edebiyat, sanat gibi kültür yaratan etkinlikler içinde geliştirilen 

hümanizma, insan onuru gibi kavramsallaştırmaları sahiplenen ve 

bunları teolojik olarak temellendiren bir yöntem ve içeriğe sahiptir.  

Kültür teolojisi kendini farklı formlarda göstermektedir. İlk 

olarak, kültür teolojisi bir toplum felsefesi içerir. Bu yönüyle, metafi-

zik ön-kabullere dayalı olarak toplumu ve kültürü mercek altına alan, 

metafizik sistemin doğruluk değerlerine göre toplumdaki anomalilere, 

hastalıklara teşhisler koyan bir teolojidir. Jacques Maritain’in True 

Humanism eseri bu amaca hizmet eden önemli çalışmalardandır.  

İkinci olarak kültür teolojisi ontolojik bir karakter gösterir. 

Ama bu, ontolojik soyut metafizikten çok insanın varoluşsal kaygıla-

rına odaklanır. Nikola Bardyaev’in The Destiny of Man eseri kültür 

teolojisinin varoluşsal kanadını temsil etmede son derece başarılıdır. 

Eserde varlık, iyi, kötü, zaman, ezelilik gibi metafizik kavramlar yer-

                                                           
1 Ian Hislop, “The Crisis in Crisis Theology”, Blackfriars, c. 28, n. 325 (Ni-

san 1947), s. 165. 
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yüzüne indirilir ve doğrudan tekil olarak insanla irtibatlandırılarak ele 

alınır. ‘Tekillik’ ve ‘kişisellik/personalizm’ vurgusu kültür teolojisinin 

bu formunda çok yüksektir. Bardyaev için, metafizik bir özgürlük me-

tafiziğidir. Başka bir ifadeyle özgürleştirici gücü içinde barındıran bir 

metafiziktir. Komünizmin içinde nefes alıp veren biri olarak 

Bardyaev’in metafiziği yeryüzüne özgürlük olarak indirmesi, aynı şe-

kilde Latin Amerika ülkelerinin 1960’lı yıllarda metafiziği özgürlük 

olarak yorumlaması (liberation theology) birer kültür teolojisi formu-

dur. ‘Ben metafiziği’ yaparken Muhammed İkbal’in insan benini öz-

gürlüğün kaynağına dönüştürmesi; tevhidi eşitlik, özgürlük, kardeş-

lik/dayanışma olarak yorumlaması da kültür teolojisinin Doğu’daki 

örneğidir. İkbal’e göre bu kelimeler, zamanın dışında olan (spiritüel) 

ile zamanlıyı (seküler) mutlak kopukluktan kurtarıp irtibatlandıran bir-

leştirici bir ruha sahiptir.2  

Kültür teolojisinin üçüncü formu fenomenolojiktir. Paul Til-

lich bu formu en iyi temsil eden kişi olarak sayılabilir. Sisteminde on-

tolojiye büyük bir yer veren Tillich, M. Heidegger’in de etkisiyle, on-

tolojiyi ‘metafizik canlı’nın yani insanın ontolojisine indirir. Varlık 

hakkında soru soran bir varlık olarak insanı, ‘ben-dünyası’ kurmaya 

çalışan temel ontolojik zemin olarak tanımlar. Bilindiği gibi gerçek 

temel ontolojik yapı Heidegger’de Dasein olarak adlandırılmış ve kla-

sik süpernatürel ontolojiden farklı olarak insan temeline taşınmıştı. P. 

Tillich’in gayesi insan kültürünü inşa eden aklın derinliklerindeki 

imkânları açığa çıkarmak ve insanın nihai kaygılarını dindirecek 

imkânları burada bulmaya çalışmaktır.  

Kültür teolojisinin dördüncü formu, kültürü aşan ve dönüştü-

ren bir tecrübe olarak inanca vurgu yapmasıdır. İnanç kültürü denet-

lemek suretiyle insanlık için bir tehdit kaynağına dönüşmesini engel-

leme yönünde müdahalelerde bulunarak kültürü aşar, dönüştürür ve 

yeniden yapılandırır. Richard Kroner Culture and Faith eserinde var-

lıkta gözlenen gerilimlerin ve çatışmaların ancak inançla aşılabilece-

ğini, bu aşma çabasının yeni bir yaşam kültürünü var edeceğini savu-

nur. Metafizik burada bir tecrübe metafiziğine indirgenir. Zira düşün-

cenin bütün konusu ben-dünya, süje-obje düalitesidir ve bunun nasıl 

aşılacağı sorusu etrafında dönüp dolaşmaktadır. Emil Brunner de bu 

çabalarda önemli bir yere sahiptir.  

                                                           
2 Muhammed İkbal’in Esrar-ı Hodi (Benliğin Sırları) ve Rumuz-u Behodi 

(Benliksizliğin İşaretleri) eserleri bütünüyle bu felsefeye odaklanır. 
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Bugün insanlığın var ettiği kültürün, insanlığı tehdit eden bir 

unsura dönüştüğü dikkate alındığında, kültürü aşan ve ona yön veren 

çok temel ahlaki ve dini parametrelerin var olması ve kültürü daha in-

sani bir temele evirmesi gerektiği açıktır. Reinhold Niebuhr’un nihai 

doğruluğu ve hikmetiyle kültüre yön vermesi gereken metafizik kabul-

leri ele aldığı Nature and Destiny of Man eseri de kültür teolojisinin 

bu kısmını besleyen en ciddi eserler arasındadır.3  

Din, ‘hak, hakkaniyet, hikmet, adalet, merhamet, cesaret, itidal’ 

gibi terimleri kültürün içinde dolaşıma sokarak insanı bu dünyaya ait 

kılmalıdır. Bu, içkin metafizik denilen şeydir. O da şudur: Hakikat; bir 

eylemle/bir var kılma hamlesiyle, parçası olmak suretiyle tamamlana-

cak bir şeydir. Dünyadaki her var oluşun, her eylemin küçük ya da 

büyük bir tamlayan parçası olmak suretiyle dünyevileşiriz. Dünya ya-

şamını insana yabancı ve düşman bir yaşam olarak yorumlamaktan 

kurtuluşun yolu, bu hakikatin bir parçası olmakla ve onunla yüzleş-

mekle mümkündür.  

Bir şeyi tanımlamak, en yüzeysel bilme eylemidir. Tanımlamayı 

bitirip tanımaya geçmek gerekir. Dünyada var olmanın gereklerini, 

imkânlarını ve risklerini tecrübe ederek hayat ırmağına katılan, sadece 

nefes alıp veren biyolojik bir varlık olmanın ötesine geçen; varlığın is-

tatistiğini tutan bir zihni aşıp kendisini bütünüyle buraya ait hisseden 

bir insana ihtiyacımız var. Bu dünyada cenneti kuramayan insanın, ge-

lecek cennet beklentisi beyhude. Bu dünyada kör olan ahirette de kör-

dür.4 Kur’an terimlerini gerçek yaşamın bir parçası olacak şekilde an-

lama ve yorumlama ve onları kültürün parçasına dönüştürme buna 

imkân verebilir. 

İki örnek üzerinden kutsal metnin kültürel/seküler alana aktarı-

lıp işlevsel hale getirilmesine bakalım:  

“Toplu halde Allah’ın ipine sarılın, parçalanmayın…”5 ayetin-

deki ‘ip’ nedir? Genel olarak yapılan yorum şudur: Allah’ın ipi, 

Kur’an ve İslam’dır. Oysa ayetteki ‘ip’i Hz. Peygamber; herkesin te-

mel hak ve özgürlüklerini koruyan, sorumluluklarını hatırlatan, onları 

ortak amaç etrafında örgütleyen, vatandaş, toplum, millet olarak ta-

nımlayan bir toplum sözleşmesi olarak anlamış ve gerçek yaşamda da 

Medine Vesikası olarak bilinen belgeyi hazırlayarak Medine’de ve 

                                                           
3 Julian Hartt, “Theology of Culture“, The Review of Metaphysics , Mar., 

1953, c. 6, No. 3 (Mar., 1953), s. 506. 
4 İsrâ 17/72. 
5 Âl-i İmrân 3/103. 
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çevresindeki kabileleri tarihte ilk kez konfedere sistem halinde bir 

araya getirmiştir.  Dolayısıyla ‘ip’ soyut, muğlak/müphem bir kelime 

olmaktan çıkmış ve gerçek yaşamda hayat bulmuştur. 

Başka bir örnek olarak; her türlü haksızlığın ve hukuksuzluğun 

içinde yuvalandığı hamiyye kelimesine bakalım. ‘Taassup ve kibir’ 

şeklinde çevrilen kelimenin kökü incelendiğinde herkesin yaşamıyla 

birebir ilgili bir gerçekle karşılaşırız. O gerçek, taassubu ve kibri do-

ğuran daha derindeki bir hakikate işaret etmektedir. O da kelimenin, 

üretim-tüketim ilişkilerine  dikkat çeken ve özellikle servet birikimine 

işaret eden yönüdür: 

“O servetin cehennem ateşinde kızartılıp onların alınlarının, 

yanlarının ve sırtlarının dağlanacağı gün onlara: "İşte sırf kendiniz için 

yığdığınız servetiniz! Haydi, şimdi görün bakalım yığdığınız servetin 

size hazırladığı günü!" (denilecek).”6 

“Sırf kendiniz için yığdığınız servet”le ayet neyi eleştirmekte-

dir? Ayetin servete karşı çıktığı veya servet düşmanlığı yaptığı söyle-

nemez. Zira zekât, sadaka, infak talepleri ancak servet varsa hayat bu-

labilir. O zaman eleştirilen nedir? 

Ayet, sosyo-ekonomik tekelciliğin, maddi birikimin sadece top-

lumda bir grubun tekeline verilmesinin ve refahın yaygınlaştırılmama-

sının sebep olduğu yoksulluk ve yoksunluğu hamiyye olarak adlan-

dırmakta ve eleştirmektedir. Hamiyye, ‘himaye’ ile aynı köktendir. Bu 

şu demektir: Başkalarının aleyhine olacak şekilde devlet belli kesimle-

ri himaye ederek imtiyazlı gruplar yaratamaz. Bu ayet, devlet gibi dü-

zenleme yapacak tüzel güçlere yönelik hamiyye uyarısında bulunmak-

tadır. 

“İp” kelimesinin temel hak ve özgürlükleri koruma altına alan 

bir sözleşme/anayasa, hamiyye kelimesinin devletin imtiyazlı gruplar 

yaratmasına reddiye olarak okunması, kutsal metni cari kültürün kuru-

cu etkin bir parçası yapmanın yolu/yordamı olarak görülmelidir.  

4. Teolojiyi Mitolojiden Arındırma ve İçkin Metafizik 

20. yüzyılda Batı’da teolojide bilgi, düşünce ve eylem aktlarının 

öznesi olarak Tanrı’nın merkeze alındığı ‘aşkın’lığa (transcendent) 

karşı ‘içkin’liğin (immanent) öne çıkarıldığı teolojik düşünce formları 

geliştirilmiştir. Değer ve ahlak tartışmalarında insanın dikkatini öte 

dünyadan içinde yaşadığı bu dünyaya çeviren ve onu şimdiki hayatın 

gerçek öznesi yapacak değer ve normlara odaklanan içkin metafizik 
                                                           
6 Tevbe 9/35. 
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(immanent metaphysics) bunlardan biridir.  İçkin metafizik dinin, hu-

kukun, eğitimin mitolojiden arındırılmasını (demyhtologizing) talep 

etmektedir. 

Dini mitolojiden arındırma çabalarının önemli bir ismi Alman 

ilahiyatçı Rudolf Butmann’dır. Bultmann, kilisenin oluşturduğu dog-

matik teolojiye karşı İncil Teolojisi’ni (Biblical Theology) önererek, 

Hıristiyanlığa sonradan eklenen mitolojilerden dini arındırmak iste-

miştir. Bultmann, mitolojiden arındırmayı; Tanrı’yı ‘bütünüyle aşkın 

bir Varlık’ olarak kavramayı, insanı da ‘varoluşsal’ felsefenin temel 

kaygıları zemininde yeniden düşünmeyi mümkün kılacak bir herme-

nötik süreç olarak tanımlamaktadır.7  

Bultman varlığa ilişkin ikili bir vizyon önermektedir: Birincisi 

parçası olduğumuz ve objektif bir şekilde temsil edilen dış gerçeklik. 

İnsan bu gerçekliğin işleyiş süreçlerini kontrol ederek kendi yaşamını 

güven altına almak ister. İnsanın dış gerçekliğe bu bakışı doğa bilim-

lerinin ve teknolojinin doğmasını ve gelişmesini sağlamıştır. Doğa bi-

limlerindeki bu süreç doğaüstü güçlerin konuşmasına kapalı olduğu 

için bünyesinde zaten mitoloji barınamamaktadır. Bultmann’a göre, 

Laplace’ın meşhur ifadesinde olduğu gibi ‘Doğayı açıklamak için 

Tanrı hipotezine ihtiyaç duyulmamaktadır. Doğal süreçlerin işlemesini 

bloke eden mucizelere de bu alanda yer kalmamaktadır. Varlığa ilişkin 

ikinci vizyonun konusu ise insandır. İnsan kendine ilişkin de bir ob-

jektifleştirmeye ihtiyaç duyar ve kendini bu kavrama sürecinin objesi-

ne dönüştürür. Böylece kendi farklılığını ve gerçekliğini gerçek olan 

dünya içinde yeniden kavrar. Bultmann’a göre bu, Dilthey’ın ‘anla-

maya dönük psikoloji’sinin ötesine geçer ve insanı ‘doğanın sebep-

sonuç devamlılığının dışında, özgür iradesiyle seçimler yaparak ken-

dini ve tarihi var eden’ farklı bir varlık olarak açıklamaya çalışan bir 

psikolojiyi gerektirir. 8  

Nazilerin son günlerinde 1945’de bir toplama kampında 38 ya-

şında asılarak idam edilen Alman protestan teolog Dietrich Bonho-

effer dini düşünceyi mitolojiden arındırmaya çabalayanlardan bir di-

ğeridir.9 Bonhoeffer, Tanrının inayetinin bu dünyada bütün görkemiy-

le kendini insanla var ettiğini bunun da çağdaş bağlamda ancak totali-

                                                           
7 Rudolf Bultmann, “On the Problem of Demythologizing”, The Journal of 

Religion, c. 42, no. 2 (Nisan 1962) 
8 R. Bulthmann, agm, s. 96, 97. 
9 Bkz. Jakub Urbaniak, “From Religionless Christianity to Immanent Grace: 

Bonhoeffer’s Legacy in Badio”, The Journal of Religon, c. 94, n. 4, s. 457.  
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terliğe ‘direnme’yle gerçekleştiğini iddia ederek ‘içkin inayet’ (imma-

nent grace) terimini öne çıkarmıştır. Totaliterliğe karşı bu direnişi po-

litik (Roma’ya karşı) ve dinsel (Yahudiliğe karşı) yönleriyle Hz. 

İsa’nın şahsında örneklemekte, İşaya Kitabı’nda10 insana yapılan çağ-

rının gereği olarak Hitler Nasyonal Sosyalizmine direnç gösterdiğini 

ifade etmektedir.11 

Bonhoeffer’in dinsel, politik ve ahlakî kötülüğe direnç gösterme 

çağrısını daha sonra Kötülüğün Sıradanlığı  ve Totaliterliğin Kökenle-

ri eserlerinde Hannah Arendt’te de görürüz. Kötülüğü Tanrı merkezli 

bir tartışma olmaktan/gaybı taşlamaktan çıkarıp gerçek kaynağı duru-

mundaki insana odaklaması anlamında bu iki ismin çabaları kayda de-

ğerdir.12 Kötülüğü mitolojiden arındırma çabasında önemli bir isim de 

Nietzsche’dir. İyi ve kötü’yü  metafiziksel zemine itmekten vazgeçe-

rek daha görünür bir gerçekliği olan insanın sebep olduğu ‘zulüm’ 

kavramı üzerinden bir ahlak tartışması açmak ve  buna karşı hayatı 

olumlayan değerleri yaratmak gerektiğini söyleyen Nietzchei’yi13 bu 

tartışmanın öncüsü olarak görmek de mümkündür.  

Benzer şekilde, Paul Tillich ve Paul Ricoeur14 gibi teologların, 

miras aldığımız kötülük kavramsallaştırmalarımızın ontolojik ve teo-

lojik temellerine tekrar geri dönüp bu öncüllerin evrenin doğası hak-

kında neyi açığa çıkardıklarını veya daha doğrusu neyi gizlediklerini 

tartışmaları büyük önem taşımaktadır. Bu düşünürler, ahlakın (mora-

lity) ahlakçılığa (moralism) yönelmesine dikkatimizi çekmekte ve in-

sanın doğru ve yanlışa ilişkin kendi geçici kavrayışlarını ilahi bir ke-

sinliğe bağlama eğilimlerine karşı uyarıda bulunmaktadırlar. Daha 

önemli uyarıları da kötülüğün iyiliğe kıyasla ikinci derece öneme sa-

hipmiş gibi tanımlanmasıdır. Yirminci yüzyılın deneyimlerinin bu tür 

iddiaları ciddiye almayı son derece zorlaştırdığını ileri sürerler; kötü-

lük, iyi terimiyle tanımlanamayacak ve kıyaslanamayacak kadar özerk 

                                                           
10 İşaya 51: 9 vd. 
11 Raymond Mengus, “Dietrich Bonhoeffer and Decision to Resist”, The Jo-

urnal of Modern History, c. 64, Aralık 1992, s. 134. 
12 Bu iki düşünürü kötülük bağlamında tartışan bir yazı için bkz.: Charles T. 

Mathewes, “A Tale of Two Judgments: Bonhoeffer and Arendt on Evil, Un-

derstanding and Limits, the Limits of Understanding Evil”, The Journal of 

Religion, c. 80, n. 3, (Temmuz 2000), s. 375. 
13 Bkz. Friedrich Nietzsche, Beyond Good and Evil, trans. Walter Kaufmann, 

New York: Harper & Row, 1966. 
14 Bkz. Paul Ricour, The Symbolism of Evil, trans. E. Buchanan, Boston: Bea-

con, 1969. 
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ve gerçektir. Kötülük kavramı, zihnimizin kavrayabileceğinden veya 

bir "iyilik" ufkuna yerleştirebileceğinden çok daha karmaşıktır ve nevi 

şahsına münhasırdır.15 Ahlaki bir evren kurmanın yolunun ahlaki bir 

dil kullanmaktan geçtiği aşikârdır.  

Bernard Shaw uzunca girişi muhteşem bir teolojik risale özelliği 

taşıyan ve Kutsal Kitap geleneğinin Allah ve evren tasarımını yerden 

yere vurduğu Tanrı’yı Arayan Kara Kız (The Black Girl in Her Search 

of God) adlı kitabında krizin kaynağı olarak tam da antik dünyanın 

mirası durumundaki mitik teolojiyi eleştirmektedir. B.Shaw’un bütün 

dini geleneklerin içinde yuvalanma riski taşıdığı böyle bir evren tasa-

rımını nasıl eleştirdiğine bir kulak verelim:  

"Başka bir bakımdan bilimselliğini yitirmiş olan İncil, işte bu yüz-

den, evrenin bildiğimiz kadarının varoluş nedenini, kökenini, amacını 

açıklama yolunda uygar insanlığın ilk çabası olan Tanrı kavramının, yıl-

dırımlar yağdıran, depremler yaratan, kıtlık getiren, salgın çıkaran, kör 

ve sağır eden, öldüren; bütün kadir-i mutlaklığı yıkıcılıkta toplanmış bir 

Gulyabani kavramından kurtulup gelişerek, gecenin ve gündüzün, güne-

şin ve ayın; tohumdan ve hasattan mucizeleriyle dört mevsimin yaratıcısı 

hâline; idealleştirilmiş iyilikçi bir bilge hâline; haksever bir yargıç seve-

cen bir baba hâline ve en sonunda … hiçbir zaman et hâline dönüşmeyen 

o cisimsiz kelime hâline nasıl geldiğinin ilgi çekici bir belgesi olarak kal-

maktadır."16 

5. Teolojik Antropoloji ve Bilinçli Otonom Özne 

Aydınlanmanın yarattığı etkiyle din ve felsefeyi uzlaştırmaya 

çalışan Leipniz, Kant, Hegel, Schleiermacher gibi isimlerden biri ola-

rak Gottfried Herder teolojiye ‘uzlaştırıcı bir güç olarak aklı’ dâhil 

eder ve akla çok fazla vurgu yapan sistemi teolojik-metafizik bir sis-

tem olarak adlandırmak gerektiğini söyler.  Herder doğa bilimlerinin 

İncil’in otoriter yorumlarıyla hegemonya altına alınmaması gerektiği-

ni, doğa bilimlerinin serbest bırakıldıklarında vahyi destekleyen so-

nuçlara kendiliklerinden ulaşacaklarını savunan seküler bir tutama sa-

                                                           
15  Bkz. Paul Tillich, "The Demonic," Paul Tillich on Creativity, trans. 

Jacquelyn Ann K. Kegley (Lanham, Md.: University Press of America); 

Larry Bouchard, Tragic Method and Tragic Theology, (University Park: Uni-

versity of Pennsylvania State Univ. Press, 1988). 
16 G. Bernard Shaw, The Adventures of the Black Girl in Her Search of God, 

Londra,  1934, s. 20. Eserde Hıristiyanlığa yeni giren bir siyahi kızın “Arayın, 

beni bulacaksınız” (Matta 7: 7; Luka 11: 9) ayetine uyarak girdiği Tanrı’yı 

arama serüveninde, Tanrı’yı nasıl arayıp da bulamadığının hikâyesi anlatıl-

maktadır.  
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hipti.17 Herder’in teolojiye metafizik bir nitelik kazandırma çabası, bi-

zi insan bağlamında başka bir noktaya daha getirir: Teolojide insanın 

özgür iradesine yapılan vurgu, teolojiye antropolojik bir karakter ka-

zandırır. Modern dönemde Kelam’ın kazanması gereken temel özel-

liklerden biri de budur. 

Kelam’da insanın doğasına/fıtratına, aklına, iradesine ve kudre-

tine biçtikleri rol itibariyle Mutezile ve Mâtürîdî kelamı zaten teolojik-

antropolojik karakterli bir düşüncedir. Zira teklife muhatap olma ko-

nusunda insan aklını ve özgür iradesini; teklifin gereğini yerine getir-

me konusunda da insanın kudretini öne çıkarırlar. Bunlarla kurulan 

yaşamı da ‘ilahî lütufla desteklenen muktedir insanın yaşamı’ olarak 

formüle ederler. Bir anlamda çağdaş refleksif felsefede öznenin ‘ken-

di’ düşünce ve eylemlerine kaynaklık eden bilinç durumunu keşfetme 

süreci bu iki ekolde akıl, özgür irade ve kudret üzerinden gerçekleş-

mektedir. Mutezileyle başlayıp Mâtürîdîlikle devam eden özgür irade 

vurgusu kelama böyle bir özellik kazandırmıştır. İnsan doğası/fıtratı 

ve hatta insanın iradesi ve tercihleriyle kendine inşa ettiği ikinci doğa-

sı18 fikri, Sadruşşerî‘a’nın insan özgürlüğünü temellendirmek için ‘in-

sanda yaratılmamış bir şey’ bulma çabası,19 İbn Hümâm’ın ‘insan ira-

                                                           
17  Detay için bkz. Michael Forster (ed.), Herder: Philosophical Writings, 

Cambridge Texts in the History of Philosophy, 2004. 
18 Mâtürîdî, Te’vîlâtu’l-Kur’ân, 15/76.  
19 Sadrüşşerîa fiilin mastar anlamı ve mastarla hasıl olan anlamı arasında ay-

rım yaparak fiilin gerçekte insana ait olduğunu ispat etmeye çalışır. Buna gö-

re fiilin mastar anlamı, fiilin “şey olmayan yönü”nü; mastarla hâsıl olan an-

lamı ise, “şey olan yönü”nü teşkil etmektedir. Böylece geleneksel bir biçimde 

“İnsan fiilleri şeydir” / “Her şey Tanrı tarafından yaratılmıştır” / “Öyleyse in-

san fiilleri de Tanrı tarafından yaratılmıştır” şeklinde kurulan bir kıyasın so-

nucu olarak karşımıza çıkan, insanın fiillerinin nihaî tahlilde Tanrı’ya daya-

nıyor oluşunun doğuracağı cebr problemi, fiilin şey, yani mevcut olmayan bir 

yönünün tespit edilmesiyle çözülmeye çalışılmaktadır. Osmanlı alimlerinden 

Saçaklızâde (ö. 1732) Risâletü’l-irâdeti’l-cüz’iyye’sinde, Sadrüşşerîa’nın “fii-

lin anlamları arasında yaptığı ayırımın, bir fiil olarak “irade” için de geçerli 

olacağını öne sürmüştür. Saçaklızâde, iradenin, fiilin iki tarafından birine yö-

nelik belirleyici sıfat (es-sıfatü’l-muhassısa) ve söz konusu belirleyici sıfatın 

var edilmesi (îkā‘) şeklindeki iki anlamını ayırarak, birincisinin şey; ikincisi-

nin ise varlık ve yoklukla nitelenemeyen hal olduğunu, dolayısıyla Tanrı tara-

fından yaratılmış (mahlûk) olamayacağını ileri sürmüştür. (Bkz. Hayrettin 

Nebi Güdekli, “Müteahhirîn Dönemi Mâtürîdî Kelâmında İradenin Ontolojisi 

Sorunu: Saçaklızâde’nin Risâletü’l-irâdeti’l-cüz’iyye’sinin Tahlil, Tahkik ve 

Tercümesi,” İslam Araştırmaları Dergisi, c. 41 (2019). 

Özetle, fiilin iki anlamı vardır: Bunlardan biri fiilin masdarının ifade ettiği 

haldir/anlamdır (îkā‘). Hal, ne var ne de yoktur. İkincisi, bu anlamın dış dün-
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desinin yaratılmamış olduğu’ iddiası, kelamı böyle bir karaktere ka-

vuşturmuştur. 

Teklifin gereği olarak insanın sahip olduğu özgür irade, modern 

felsefede en güçlü kontrol şartı olarak tanımlanır ve başka türlü de 

davranabilme imkân ve ihtimalini içinde barındırır. Bu da tercihin ve 

eylemin güç kaynağına insanın kendisinin sahip olduğuna ilişkin bir 

bilinç demektir. Bu mesele, aynı zamanda ahlaki sorumluluğun mahi-

yetine ilişkin bir tartışmadır. Özgür irade vurgusu; insan onuru ve ah-

laki sorumluluğu ve olup biteni kontrol imkânı demektir. Dolayısıyla 

özgür irade bir yandan metafizik diğer yandan etik temelli bir sorgu-

lamadır. Metafiziksel olarak; illiyet, doğa yasaları, zaman, öz/cevher 

ve ontolojiyi; etik olarak; doğruluk-yanlışlık, iyi kötü, fazilet-sefahat, 

övgü-yergi, ceza-mükâfat gibi kavramları içeren bir tartışmayı gerekti-

rir. 

Özgür irade, insanın kendi kaderi dâhil olup biteni kontrol arzu-

sunun, ahlaki sorumluluğunun ve onurunun kaynağıdır. Özgür iradeli 

fail başka türlü tercihte bulunarak farklı bir fiil işleyebilir, fiilinin kar-

şıtını da yaratabilir. “Eğer Rabbin  dileseydi…”20   kalıbıyla gelen  

âyetler,  insanın özgür  iradesine  alan  açan  âyetlerdir.  Bunlar,  ilahî 

iradenin her şeyi belirlemediğinin  ve beşerî  etkinliğe  alan  bıraktığı-

nın  kanıtıdır. 

Özgür iradeli bir insan, duygu ve davranışlarına ilişkin bir bilin-

ce/farkındalığa sahipse ve neden başka türlü değil de o şekilde dav-

randığını biliyorsa, tartışmasız ahlakî bir fiilin öznesidir ve farklı so-

nuçlar meydana getirme imkânına sahiptir.  Bu, insanın sadece yapıl-

ması gerekenleri bilen değil, davranışlarının arkasındaki motive edici 

gücü yani sebeplerin bilgisinin de (etiyoloji) peşinde olan bir özne ol-

duğunu gösterir. Sebeplerin bilgisine sahip olmak, insanın içinde dö-

nüştürücü bir kudrete sahip olduğunun farkına varmasını sağlar. Böy-

                                                                                                                             

yadaki tezahürüdür yani fiildir (hâsıl-ı masdar). Fiil (hâsıl-ı masdar) müm-

kündür ve dış dünyada varlığı için bir mucide muhtaçtır. Mümkünü varlığa 

çıkaracak şartlar oluştuğunda varlığa çıkması zorunlu, şartlar oluşmadığında 

ise imkânsızdır. Mümkün bir şeyi seçerek varlık alanına çıkaran insanın öz-

gür iradesidir. Mâtürîdî âlimler Eş’arîlere karşı insan iradesini, filozoflara 

karşı da Allah’ın iradesini temellendirmek üzere bir eleştiri-inşa tarzında bu 

teoriyi formüle etmiş, bir eylemin zihindeki idesi ile dışarıda varlık kazanma-

sının uygunluğunun, ancak fiilin insanın iradesiyle seçimiyle mümkün olaca-

ğı üzerinde durmuşlardır. Zira bir tercih söz konusu ise, tercihte bulunanın 

(müreccih) özgür iradesinden bahsetmek bir zorunluluktur.  
20 Yunus 10/99. 
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lece yaşam sadece sonuçlarına maruz kaldığımız olaylar zinciri ol-

maktan çıkar; sebeplere etki etmemizi dolayısıyla sonuçlarına sahip 

çıkmamızı gerektiren bir ahlaki karakter alır.  

6. Kanıta Dayalı Düşünce 

Teolojinin görevi dinsel olanı makul bir zeminde inşa ederek 

her zihne açık hâle getirmektir. Bunun için hakikat iddiası, kanıtla 

(hüccet, bürhan, delil, beyyine, vs.) desteklenmelidir. Metafiziksel ha-

kikatler dâhil, hakikat iddiası içeren her yargı doğrulama ya da yanlış-

lamaya açıktır. Bu, ‘hakikat’in doğası gereği böyledir. Doğrulama ya 

da yanlışlama da ancak kanıtla olur. Kanıt da, doğrulama ya da yanlış-

lamayla sonuçlanan akıl yürütmeyi (ta‘akkul) gerektirir. Bu durumda 

metafiziksel hakikatler dâhil her hakikat, akletme sürecinden geçmek 

zorundadır.  

Kanıtın gerekliliği aynı zamanda dinin doğruluk iddialarına bir 

savunma zemini yaratmak demektir. Bilindiği gibi bu apolojetik teolo-

jidir ve dinin doğruluk iddialarının başka doğruluk iddialarıyla bağlan-

tısını kurup temellendirmeyi amaçlar.21 Kelam hakikat iddialarını ka-

nıta dayalı olarak temellendirmeli, bu iddiaların eleştiriler karşısında 

metaneti/dayanıklılığı test edilmelidir. Bu metanet, düşüncenin maku-

liyet ve mantık sınırlarını sürekli yoklamaktan ve onu ahlakî eylemler 

yaratacak bir kudrete kavuşturmaktan geçer. Kelam’ın Kur’an ayetleri 

getirerek müzakereyi bitiren bir karaktere asla bürünmemesi gerekir. 

Zira Kelam’ın işi bir şeye inanmakla o şeye doğru olduğu için inan-

mak arasındaki farkı insanlara kavratmaktır. 

Unutmamak gerekir ki Kelam baştan beri dini alanı ‘kanıt alanı’ 

olarak konumlandırmış ve hakikat iddiasının zorunlu kıldığı ‘kanıt’ 

arayışını bu alanın gerekli şartı saymıştır. Şu ibareler Kelamın din, va-

hiy ve akıl arasındaki ilişkiyi tanımlayan temel yargılar durumundadır: 

 Dini kanıtla bilmenin zorunluluğu…”22 / وجوب معرفة الدىن بالدليل

Bu bilmeyi herhangi bir bilgi kaynağına indirgemeden kaynak-

lar arasında mutabakat arayışı ise şu ifadede dillendirilmiştir: 

 ,Dinin bilinmesini sağlayan ilke / اصل ما يعرف به الدين العقل واالسمع 

akıl ve vahiydir”.23 

                                                           
21 William Lane Craig, Reasonable Faith, Illinois: Crossway Books, 2008, s. 

15. 
22 Mâtürîdî, Kitâbu’t-tevhîd, (tahk. Bekir Topaloğlu ve Muhammed Aruçi), 

İstanbul: İSAM yay., 2003, s. 77. 
23 Mâtürîdî, Kitâbu’t-tevhîd, s. 79. 
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Modern dönem Kelamında insan, aklı ve özgür iradesiyle alter-

natifler arasından seçim yapabilen otonom bir varlık olarak tanımlan-

malıdır. Bununla birlikte, insana açılan bu otonom alana insanın sınırlı 

ve sonlu olduğu gerçeği eklenerek bu otonomi Tanrısal iradeyi yargı-

lama aracına dönüştürülmemelidir. İnsan aklı Allah’ın varlığı, birliği 

gibi ilâhiyât konularını aklıyla keşfetme konusunda otonom; 

sem‘iyyât konularında ise yönlendirilmeye muhtaç heteronomdur.  

Doğal olan ile ilahî olan, Allah’ın yeryüzündeki terazisi olarak 

iş gören akıl vasıtasıyla ortak bir zeminde buluşturulmalıdır. Mâtürîdî 

geleneğin akla son karar verici (hücciyyetu’l-akl) rolünü biçtiği, Gaz-

zali’nin de aklı Allah’ın yeryüzündeki terazisi olarak tanımladıkları 

hatırlanmalıdır.24 İnsan doğasının içinde yaşadığı kültürel ortam tara-

fından değiştirilme ihtimaline karşın aklın hükümlerinde değişme ol-

mayacağı dolayısıyla son hükmü aklın vermesi gerektiği yönünde 

Mâtürîdî’nin yargısı akılda tutulmalıdır. Hatta Mâtürîdîlere göre, 

mevcut hükmün geçerlilik süresinin dolmasından dolayı kaldırılıp ye-

rine yenisinin getirilmesi anlamında nesh ile ilahî hükümlerde değiş-

me olabilir ama aklın bedîhî hükümlerinde değişme olmaz.  

7. Metafizik Ön Kabullerin Dinsel ve Bilimsel Olanı Kavra-

madaki Belirleyiciliği 

Bilimin genellikle nesnel bir uğraş olduğu düşünülür; ne Doğu-

lu ne de Batılıdır. Bununla birlikte, bilim felsefesi ve bilim sosyoloji-

sindeki son çalışmalar, tüm bilim teorilerinin, felsefi önyargılar veya 

dinî inançlar tarafından fazlasıyla renklendirildiğini ortaya koymuş-

tur.25 Bu durum, bilimin son iki yüz yıldır teoloji ve felsefe üzerindeki 

tahakkümüne ilişkin yeni bir değerlemeye ihtiyaç duyulduğunu gös-

termektedir.26 

                                                           
24 Gazalî, Mişkâtu’l-envâr, çev. Şadi Eren, DİB Yayınları: Ankara, 2014, s. 

14; G. E. von Grunebaum, “Concept and Function of Reason in Islamic Et-

hics”, Oriens, (Brill) Cilt: 15 (Aralık 1962), ss. 1-17. 

A. J. Arberry, Zekeriyya er-Râzî’nin et-Tıbbu’r-rûhânî’de akla biçtiği rol ile 

Gazâlî’nin İhyâu ulûmi’d-dîn’de akla biçtiği rolü eşitlediklerini tespit etmek-

tedir. Bkz. A. J. Arberry, The Spiritual Physick of Rhazes, i.e. Muhammad b. 

Zakariyya ar-Râzî at-Tibb ar-rûhânî, (terc. A. J. Arberry), Londra 1950, s. 20. 
25 Mehdi Golshani, “Theistis Science”, God for the 21. Century içinde Russel 

Stannard (ed.), (terc. Şaban Ali Düzgün), Ankara: Fol yay., 2022, s. 193. 
26 Dinin ve bilimin dil, düşünce ve anlam evrenine dair bkz. Şaban Ali Düz-

gün, Tanrı’nın Gözbebeği İnsan, Ankara 2022, s. 109 ; Ş.A.Düzgün, “Din-

Bilim İlişkisinde Modeller ve Ortak Kavramlar”, KADER, c. 4, n. 1, (2006), 

s.51-62. 
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Nesnelerin birbiriyle ilişkilerinin görünmeyen arka yüzünü sor-

gulamaya başladığında din ve bilim zorunlu olarak metafizik yapmaya 

başlamaktadır. Başka bir ifadeyle din de bilim de metafizik ön kabul-

lerden hareket eden yorum etkinliği neticesinde yargılarını oluştur-

makta, iki alan da sabit haliyle evreni değil evrenin yorumlanmış hali-

ni yani kozmosu kendilerine konu edinmektedir. Daha açık ifadesiyle 

din deyince de bilim deyince de aslında bütünüyle insanın algılarından 

ve tasavvurlarından oluşan farklılıklar alanına dâhil olmuş oluyoruz. 

Bilim de dinî düşünce de insanın belli yetilerinin aktüelleşmesiyle or-

taya çıkmakta, bilime olgular dine değerler alanını düzenleme işlevi 

yükleyen daha üst bir ‘birlik fikri’ böyle bir rol dağılımı yapmaktadır. 

Bu birlik fikrini fark etmeyi sağlayan ya da ıskalatan da bu süreci 

kontrol eden insanın algı ve tecrübesini yöneten metafiziksel ön ka-

bulleridir. Bu durumda bir semboller, analojiler ve metaforlar dünyası 

içinde hareket ettiğimizi görmek gerekir. Bir ağacın bir ressam, şair, 

kimyager, biyolog, fizikçi, keresteci ve hatta farklı hayvanlar için ifa-

de ettiği anlamın farklılığı gibi, parçası olduğumuz evreni düzen fikri-

ne sahip bir Varlık’ın e anlamlı bir bütünü olarak yorumlama (kozmos) 

ya da tesadüfî yapı olarak görme arasında da benzer bir metaforik 

farklılık mevcuttur. 

Kozmos insanın evrene dair anlayışından ibarettir. Evrenin dü-

zenine ve amacına yönelen ve neden kaos değil de bir düzenin oldu-

ğunu açıklayan her çaba kozmik bir çabadır ve aynı zamanda olgusal 

dünyada yani evrende bir anlam bulma uğraşıdır. Kozmos kavramlar-

dan örülmüştür. Kozmik sistemin temel işleyiş süreçlerine dair değer-

lendirmelerde bulunma ve bunların insanın bilişsel ve duygusal yaşa-

mında hızla yer tutmasını sağlama belki de dinin (dinî düşüncenin) 

din-bilim ilişkisinde oynayacağı en iyi rol gibi görünmektedir. 

‘Bilim adamının sorunları kendinden ayırarak irdelemesi’, ince-

lenen alanın olabildiğince kendi objektifliğini koruduğunu ve incele-

yenin müdahalesine açık olmadığını varsaymaktadır. Ama böyle bir 

varsayımın doğru olmadığı, T. Kuhn’un paradigma kavramını bilimsel 

araştırma süreci içine yerleştirmesiyle genel kabul görmeye başlamış-

tır. Buna göre gözlemleyenden tamamen bağımsız, onun yargılarının 

yönlendirmesine kapalı bir alan yoktur. Her türlü bilimsel eylem, var-

lığın hakikatini elde etme teşebbüsünün teorik olarak ifadesidir ve her 

teori, o teoriyi geliştirene bağlı ve bağımlıdır. Bu sebeple insanın do-

ğal gerçekliklere yaklaşırken tarafsız davrandığını söylemek mümkün 

değildir. Dolayısıyla bütün ‘gerçekler’ teori yüklüdür. Belli bir veriyi 
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yahut bilgiyi tercih etmek (ve diğerlerini bir kenara bırakmak) bu teori 

yüklü olmanın ve olayları gözlemleyen öznenin bu süreçte ne kadar 

aktif olduğunun göstergesidir. Bir bilgiyi tercih edip diğerini bırak-

mamızı belirleyen şey bu paradigmadır. Herhangi bir bilimsel teori iki 

aşamadan oluşur. İlki olgular hakkında veriler toplama, ikincisi ise ve-

rileri gruplama, kavramlar oluşturma ve teori inşa etmedir. Felsefî ve 

dinî ön kabullerin bu ikinci aşamada devreye girdiği ve bilimi ‘teistik’ 

ya da ‘ateistik’ yaptığı kabul edilmektedir.  

Teistik anlayış hayatı meydana getiren bu şartların ince ayarını 

tasarıma yani Tanrı’nın bilerek-isteyerek dünyayı yaşamın yuvası ola-

rak planlamış olmasına bağlar. Ateist anlayış ise bu şartların sonsuz 

sayıda dünya oluşturabileceğini, bu dünyalardan bir kısmının yaşam 

için gerekli olan esas unsurları ve hassas oranları tesadüfen oluştura-

rak yaşama uygun ortamı sağladığını kabul eder.  Bilimin arkasında 

yatan paradigmayı görmüş olduk: Aynı gözlemleri yapıp verileri top-

lamak ama birbirinden bütünüyle farklı yorumlara gitmek. Biri sonsuz 

dünyalardan bahsederken, diğeri tabiatüstü bir Tanrı fikrine varmakta-

dır. Dolayısıyla metafiziksel ön kabuller, bilimsel olarak da adlandırıl-

sa, içine yorum giren bütün süreçlerde belirleyici olmaktadır.27 

8. Kelam’ın Dil Kökeni 

Kelam akıl ve tecrübeye ek olarak sabit bir metni de (Kur’an’ı) 

bilgi kaynağı olarak kabul eder. Dilin gramerine bağlılık, mantığın 

gramerine bağlılıkla desteklenmedikçe, doğruluk değeri kesinlik sevi-

yesine yaklaşan yorumlara ulaşmak zordur. Elimizde malzeme olarak 

bir metin (Kur’an) ve onu yorumlayan insan var. İnsan zihninin varlığı 

anlama ve açıklama sürecine sabit bir metnin yorum etkinliği üzerin-

den nasıl sabit olmayan/dinamik bir şekilde eşlik edeceği bir sorundur. 

Son iki yüz yıldır Batı’daki hermenötiğin tartıştığı bu mesele yüzyıl-

lardır da İslam kültür geleneğinde te’vil/meâl adı altında ele alınmak-

tadır. 

Te’vil geleneği, metne yönelen her anlama ve açıklama eylemi-

nin aynı zamanda metni susturma eylemi olduğunun da farkındadır. 

Din şemsiyesi altında ürettiğimiz kelimeler, çoğu zaman hakikati açı-

ğa çıkarmaktan daha çok üstünü örtmektedir. Bu kelimeler, beklenti 

ufkumuzu ya geçmişe sabitleyen ya da geleceğe transfer eden kelime-

lerdir. ‘Artık olmayan ile henüz gelmeyen’ arasında araf durumu yara-

                                                           
27  Mehdi Golshani, agy. 
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tan bu din dili,  bugünün insanına ‘sonuca bağlanmış’ bir tarihsel hafı-

zaya eklemlenmekten başka imkân vermemektedir. ‘Son yorum’ iddi-

ası, metni ebediyen sessizliğe gömme28 talebidir. Onun içindir ki “Her 

bilenin üstünde bir başka bilen vardır”29 ayeti her bilginin kendinden 

önceki bilgilerle büyüdüğüne işaret ettiği kadar sonrakinin öncekini 

içererek aşması gerektiğini de insan zihnine kodlamaktadır.  

Kelam yorum geleneğimizin kurucu disiplinidir. Yorum üzerin-

den geliştirdiği paradigmalar hem kendisi hem de diğer disiplinler için 

bağlayıcı karakterdedir. Kelamî düşüncenin dil kökenine daha ciddi 

eğilmeği gerektirmektedir.  

Çok açık olan gerçek, dilin, düşüncenin dışavurumu ve aktarımı 

için bir araç olduğudur. Bu kadar açık olmayan gerçek ise dilin sadece 

düşüncenin dışavurumu veya başkasına aktarım için bir araç olmanın 

çok ötesine geçtiği ve düşüncenin karakterini belirlediğidir.  

Bu durumda, dil üzerine yapılan her çalışma, düşünce üzerine 

yapılan çalışmaların soy kütüğünü belirleyen bir öneme sahiptir. Her 

türlü varlığa ve olaya ilişkin veriyi hafızaya alarak bir araya toplama 

(cem‘/sentezleme), aralarındaki farkları gösterme (tefrik/analiz etme), 

kategorilere ayırma (taksîm/tasnîf) ve sonuçlar çıkarma gibi insan zih-

ninin işleyiş süreçlerinde kullanılan bütün malzeme, dilden ve dilin ete 

kemiğe bürünmüş hâlleri olan kelimelerden müteşekkildir ve bunların 

mahiyeti, hem zihnin işleyişini hem de üretilen düşünceyi doğal olarak 

belirlemektedir. 

Dikkat çekilmesi gereken bir diğer husus hatip ile muhatap veya 

okuyucu ile metin arasındaki iletişimin imkânı ile ilgilidir. Hatibe gü-

venmemek/inanmamak, konuşurken dinlememek, söylediklerinden 

yararlanma niyetinde olmamak; nasıl ki konuşan ve dinleyen arasın-

daki iletişimi imkânsız hâle getiriyorsa, dil ile ifade edilen hakikatler 

metinleştikten sonra metin karşısında aynı tutumu takınan muhatapla 

metin arasında da benzer bir blokajın olması mukadderdir.  

Bu durumda bir metnin anlaşılması, bir başka ifadeyle içine gömülü 

anlamın/niyetin anlaşılması en az iki şarta bağlıdır: İlk olarak metnin 

taşıması gereken şartlar vardır. Metnin anlaşılabilir kelimelerden 

oluşması ve takip ettiği bir gramerin varlığı, tek başına o metnin anla-

şılmasını garantilemez. Bir de okuyucuda bulunması gerekli şartlara, 

onun zihninin gramerine bakmak gerekir. 
                                                           
28 İngilizcedeki Commentary (yorum) kelimesinin “orijinalin/aslın susmasını 

talep etme” anlamına gelmesi manidardır.  
29 Yusuf 12/76. 
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Bir metin olarak Kur’an-ı Kerim, anlaşılmasını, okuyucunun 

bazı niteliklere sahip olmasına bağlamaktadır: – ... li kavmin yûkinûn; 

li kavmin ya‘kilûn; li kavmin yefkahûn; li kavmin yü’minûn; li kavmin 

yezzekkerûn; li kavmin yeşkürûn; li kavmin yettekûn; li kavmin yete-

fekkerûn; li kavmin yesme‘ûn/kesinlik peşinde olanlar, aklını kullanan-

lar, derinlik peşinde olanlar, güven duyanlar/inananlar gibi okuyucu-

nun ayetler karşısındaki aktüel konumuna dikkat çeken ifadeler sağlık-

lı iletişimin anahtarını vermektedir.   

Kelam’ın dil kökeniyle ilgili olarak dikkat edilmesi gereken bir 

diğer husus ise kelimelerin zamanla ya anlam daralmasına ya da an-

lam genişlemesine uğradıkları gerçeğidir. Kelimenin kök anlamının, 

anlam verme sürecinde sürekli göz önünde bulundurulması, bu daral-

ma ya da genişlemeyi kontrol altına almanın en etkin yoludur. Bunu 

nazar kelimesi üzerinden örnekleyelim: Nazar teriminin anlam yelpa-

zesine bir bakalım, sonra da nazarın anlamının süreç içinde nasıl da-

raldığını görelim: 

Cüveynî el-Kâfiye fi’l-cedel adlı eserinde nazara ilişkin şu ta-

nımları vermektedir: 

Birini ümitle beklemek ‘nazar’dır. (yukâlu li’l-intizâri en-nazar) 

Merhamet, nezaket ‘nazar’dır. (ve lirrahmeti ve’t-te‘attufi en-

nazar) 

İhtiyacı olan birine yardımda bulunmak ‘nazar’dır. (ve li’l- 

‘inâyeti li’l-ğayr fî-mâ yahtacu en-nazar) 

Biriyle karşılaşma/yüz yüze gelme ‘nazar’dır. (ve li’l-

mukâbeleti en-nazar) 

Görme, ‘nazar’dır. (ve yukâlu li’r-rü’yeti en-nazar) 

Düşünme/ümitvar düşünme ‘nazar’dır. (ve li’l-fikri ve’t-

teemmüli en-nazar) 

Nazarın geldiğimiz bu noktada Kelam için sadece ‘istid-

lâl/delilli düşünme’, Kur’an tercümelerinde de sadece ‘bakmak, dü-

şünmek’ anlamlarına sabitlendiğini, içinde taşıdığı ümidin, rahmet ve 

merhametin, yardım ve inayetin, karşılaşmanın getirdiği heyecan, haz 

ve coşkunun unutulduğunu görüyoruz. Bu daralma riskinden olacak ki 

Cüveynî el-murâdu bi’n-nazari hâ-hanâ fikru’l-kalbi ve teemmülu-

hu/nazardan kasıt, kalbin fikretmesi ve ümitvar düşünmesi-

dir/düşüncesi ile beklentisi arasında bir uyum bulunmasıdır, demekte-

dir.  
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Sonuç  

İnsan tecrübesinden soyutlanan teolojik doktrinler, hayatın ken-

disinden de soyutlanırlar. Modern dönem insanı üzerinde çok büyük 

etkiler yaratan bilimsel teorilerin soluklaştırdığı teolojik kavramlara 

yeniden bir hayat alanı açmak için, hem Tanrı'dan hem de insandan 

beslenen bir teolojik retoriğin geliştirilmesi gerekir. Bu teolojik reto-

rik, epistemolojik ve ontolojik bir temele oturmalı; ama canlılığını ve 

anlamını bu epistemoloji ve ontolojinin var ettiği etik alan-

dan/eylemler alanından almalıdır. Teolojinin tarihi böylece insanın 

gerçek tarihine dönüşmüş olur. Bu tarih içinde Tanrısal otorite de 

hikmet metafiziği üzerinden ahlakî bir otoriteye dönüştürülmelidir; 

Allah’ın insana yönelik hüküm ve fiilleri anlaşılabilir-açıklanabilir bir 

etik çerçeveye yerleştirilmeli, böylece hem ilahî otorite hem de Allah-

insan ilişkisindeki ahlakî zemin korunmalıdır. Mutezilî ve Mâtürîdî 

geleneklerde Allah’ın fiillerinin gerekçeli oluşu (ta‘lîlu ef‘âlillah), bu 

ahlaki zeminin inşası için büyük bir referans değere sahiptir.  

Kelam’ın çağdaş dünyada kendine yer bulabilmesi, çağdaş dün-

yayı kuran kelimeleri bünyesine alma kabiliyetiyle doğrudan alakalı-

dır. Sürekli reddeden ve savunmada kalan bir Kelam’ın  bir dünya 

kurması zordur. ‘Umut’ dinin öz değeridir ve zorunlu olarak geleceğe 

ilişkin bir projeksiyona sahip olmayı gerektirir. “Gelecek geçmişten 

daha iyi olmalıdır”30 ayeti, bugünü ve yarını kuracak bir söz-eylem di-

yalektiğini gerektirmektedir. Kelam’ın insana ve tarihsel-toplumsal 

olana ilişkin söylemi bugüne ve geleceğe ilişkin bir umut teolojisi 

kurmalı ve insanı hayat ırmağına aktif bir özne olarak katma iradesi 

göstermelidir. 
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MÜZAKERE 

Ramazan YILDIRIM 

1. Müslüman Ana Coğrafyada Siyasi Kopuşlar ve Fikir 

Havzaları 

Birinci Dünya savaşından sonra Osmanlı devletinin Arap dün-

yasından çekilmek zorunda kalmasının bıraktığı önemli boşlukların en 

önemlisi müslümanlar arasındaki fikri bağın kopmasıdır. İstanbul, 

Bağdat, Şam-Beyrut, Kahire ve Kazan arasındaki fikir hareketliliği ve 

etkileşimi inkıtaa uğraşmıştır. 19. Yüzyıl Osmanlı aydın ve uleması 

arasında dönemin iletişim imkanlarının azlığına rağmen kendi arala-

rında fikri bir bağ tesis etmişler ve sorunlarını ortaklaştırarak farklı 

çözüm arayışları içinde olmuşlardır. Ancak ulus devletlerin inşasıyla 

birlikte Arap dünyasında farklı fikir havzaları oluşmuştur.  

a. Kuzey Afrika Fikir Havzası  

Libya, Tunus, Cezayir ve Fas’ı içine alan bu havza aynı zaman-

da el-Mağribu’l-Arabi olarak da isimlendirilmektedir. Demografik ya-

pısı itibariyle Arap ve Berberi-Emaziğ nüfustan oluşmaktadır, itikadî-

fıkhî bir mezhep olan İbadilik azınlık olup toplumun büyük çoğunluğu 

Eş’arî-Maliki ekseninde yer alan bir dindarlığı benimsemişlerdir. Bu 

coğrafyada yer alan Zeytune ve Karaviyyin İslam dünyasının ilk med-

reseleri/üniversiteleridir. Özellikle Zeytune 18. Yüzyıldan itibaren 

kendi içinde dini ilimleri ve düşünceyi ıslah etme ve nasları mekasıdî 

okumaya tabi tutma gibi faaliyetleriyle Mısır’dan önce ihya – ıslah gi-

rişiminde bulunmuştur. Bu bölgenin Fransız sömürgesine girmesiyle 

birlikte bu faaliyetler yarım kalmış, geleneksel din eğitim kurumları 

zayıflamış, anadil olan Arapçanın yerine Fransızca egemen olmuştur. 

Fransız eğitim sistemiyle yetişen bu coğrafyanın aydın ve entelektüel-

leri özellikle Fransa merkezli sosyal bilimler alanında ortaya çıkan te-

orileri benimseyerek bunları dini metinlerin yorumlanmasında birer 

yöntem olarak kullanmışlardır. Tartışılan temel konuların başında ulu-

hiyyet ve nübüvvet konuları gelmekle birlikte din-siyaset, dini ve etnik 

azınlıklar, şeriatın uygulanması meselesi yer almaktadır.  

                                                           
 Prof. Dr., İstanbu Üniversitesi İlahiyat Fakültesi, fikriyat@hotmail.com   
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b. Mısır Fikir Havzası  

Nil havzası da denilen Mısır ve Sudan’ı içine alan bu coğrafya 

tarihsel-coğrafî konumu itibariyle diğer havzaları çok fazla etkilemiş-

tir. Barındırdığı Hristiyan nüfus dolayısıyla gündeminde yer alan tar-

tışma konuları açısından diğer İslam coğrafyalarından farklılık arz et-

miştir. Din eğitiminde Ezher’in öne çıkan etkinliğinden dolayı din ek-

seninde yapılan tartışma konuları vw fikirler diğer İslam dünyasında 

da makes bulmuştur.  Din-siyaset ilişkileri ve gayr-ı müslim (Kıbti) 

azınlıkların zımmî - eşit vatandaş ekseninde yürütülen tartışmalar her 

zaman canlılığını korumuştur.  

c. Irak-Suriye Lübnan Havzası  

Etnik ve mezhebi kimlik açısından diğer İslam coğrafyasına gö-

re farklılık arz eden bu havzadaki fikir ve düşünce hayatı gerilimli bir 

süreç yaşamıştır. Irak’ta Sünni - Şii ilişkileri başarısız yönetimlerle 

birlikte gerilmiş ve bu durum dini düşüncede yeni arayışların kapısını 

kapatarak her iki kesimin kendisini diğerine karşı savunmaya itmiştir.   

d. Körfez Ülkeleri Havzası  

Başta Suudi Arabistan olmak üzere diğer körfez ülkelerinde 

Hanbeliliğin vahhabi-selefi yorumu ekseninde şekilci dindarlığın öne 

çıktığı, rivayet aktarımına dayalı bir bilgi anlayışı ve doğal olarak da 

kelam, felsefe ve mantık ilimlerinin bidat olarak değerlendirildiği bir 

atmosfer egemen olmuştur. Maturidilik ve Eşarilik gibi itikadi ekolle-

rin yanısıra tüm tasavvufi oluşumlarla da mücadele edildiği için dini 

fikir ve düşünce dünyası çoraklaşmıştır.  

2. Arap Dünyasında Kelam İlminin Bugünü 

Osmanlının son dönemlerinde İslam dünyası batı karşısında ne-

den geri kaldı sorusuna (Şekip Arslan Limaza teahhare müslimun) ve-

rilen cevaplar aynı zamanda dinin anlaşılması ve yorumlanması bağ-

lamında ortaya çıkan farklılıkları göstermektedir. Türkiye de yeni bir 

cumhuriyetle yeni bir başlangıç yapılması ve devamında ortaya çıkan 

durum bu sorunun cevap arayışlarını sekteye uğratmıştır. Ancak Arap 

dünyasında meselenin özü bu soru olmakla birlikte ortaya çıkan yeni 

arayışları tarihsel bağlamları ve buna bağlı olarak değişen muhtevaları 

açısından Muhammed Abduh ve arkadaşları tarafından 19. Yüzyılın 

sonralarında Mısır merkezli başlatılan Islah faaliyetlerini saymazsak 

1967 yılı öncesi ve sonrası olmak üzere iki farklı dönem olarak ince-

lemek mümkündür.  
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20. Yüzyılın başlarında tüm Arap dünyasında uzun yıllar bo-

yunca tartışılan üç müellif ve üç eser aslında İslam düşüncesinin temel 

sorunlarının neler olduğunu belirliyordu.   

Kasım Emin- Tahriru’l-Mer’a 

Ali Abdurrazık- el İslam ve Usulu’l-hükm 

Taha Hüseyin - Fi Şi’ri’l-Cahili 

Her üç müellif yargılanmış, eserleri yasaklanmış ve onlarca 

reddiye yazılmıştır.  

1967 Arap dünyasının İsrail karşısındaki yenilgisinin sosyalist 

nasyonalist aydınlar arasında başlattığı tartışmalar dini düşüncenin 

yenilenmesi veya eleştirisi üzerinde yoğunlaşmıştır. Mesela Suriyeli 

Celal Sadık Azm’ın 1969 yılında yayınladığı “Nakdi Fikri dini/Dinî 

düşüncenin eleştirisi” isimli kitabı başta olmak üzere birçok yayın ya-

pılmıştır. Sadık Azm klasik marksist yaklaşımdan hareketle bu yenil-

ginin tek sebebi olarak yenilgiyi yaşayan toplumun dini düşüncesini 

göstermektedir. Yani insanın başarısızlıklarını, karakteristik özellikle-

rini ve olumlu-olumsuz tüm davranışlarını onun dini inançlarına bağ-

lamak ve bundan hareketle de dini düşünceyi sorgulamak.  

Aslında bu eğilim daha önce farklı gerekçelerle Kuzey Afri-

ka’da Muhammed Arkun tarafından başlatılmıştı. Arkun Cezayir’de 

berberi bir ailenin çocuğu olarak Kabail olarak isimlendirilen kırsalda 

dünyaya gelmiş ve Arapçayı lise çağlarında öğrenmeye başlamıştır. 

Kendi ifadesiyle Cezayirin bağımsızlığının ardından Ahmed b. Bel-

la’nın yaptığı ilk konuşmasına “biz Arabız veya biz Araplar” şeklinde 

başlaması onu hayal kırıklığına uğratmıştı. Çünkü Berberiler de Ceza-

yir Kurtuluş savaşında büyük fedakarlıklarda bulunmuşlardı ama Arap 

değillerdi ve bağımsızlığın ilk gününde dışlanmışlardı. Oysaki bağım-

sızlık zaferi belirli bir dine veya belirli bir etnik kökene bağlanmama-

lıydı ve ortak vatandaşlık ruhuyla hareket edilmeliydi. Bu duygularla 

hayal kırıklığını yaşadığını söyleyen Arkun “Nakdu’l-Akli’l-

İslami/İslam aklının eleştirisi” konusuna girme gereğini duyduğunu 

dile getirmiştir. 1  Ayrıca Muhammed Abid Cabiri “Nakdu’l-Akli’l-

Arabi” isimli projesi ile Nasr Ebu Zeyd’in “Nakdu’l-Hitabi’d-Dini” 

isimli eserleri din ile dini zihniyeti birbirinden ayırt ederek dini zihni-

yeti veya anlayış ve yorumları eleştiriye tabi tutmuşlardır.  

                                                           
1 Muhammed Arkun, e’t-Teşkilu’l-beşerî li’l-İslam, trc. Hişam Salih, el-

Merkezu’s-sekafi’l-Arabi, 2013 Daru’l-Beyda 
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Arap dünyasında din eğitimi veren kurumların müfredatları bazı 

istisnalar dışında geleneksel dini ilimlerin yüzyıllar boyunca devam 

ede gelen içeriklerinin bir devamıdır. Tefsir, hadis ve fıkıh gibi ilim 

dallarında ezber ve nakilcilik önplandadır.  Kelam karşıtı selefi anlayış 

başta Körfez ülkeleri olmak üzere birçok Arap ülkesindeki ilim çevre-

lerinde egemen olduğu için Kelam ilmi müstakil bir bilim dalı olarak 

gelişmemiştir. Suudi Arabistan başta olmak üzere Körfez ülkelerinde 

“Akide” “Tevhid” veya “Usuluddin” isimleri altındaki derslerin içeri-

ği daha çok Ehl-i hadis, Hanbeli veya Selefi akaidinin rivayet yoğun-

luklu takririnden ibarettir. Mısır’da Kahire Üniversitesi bünyesindeki 

Daru’l-Ulum’da İslam felsefesi bünyesinde yer alan Kelam ilmi Ezher 

Üniversitesinin değişik fakültelerinde “Akide, tevhid, usuluddin” ağır-

lıklı olmak üzere “İslam felsefesi veya İslam düşüncesi” isimleri al-

tında genel hatlarıyla kelam ve itikadi mezhepler tarihi bağlamında ele 

alınmaktadır.  

1950 yıllarından itibaren başta Eş’arilik olmak üzere kelam 

ekolleri ve görüşleri hakkında müstakil ve özgün çalışmalar yapılmak-

la birlikte bu çalışmalarla zenginleşen kelam ilmi içeriği henüz dini 

ilimler tahsili veren kurumların müfredatına yansımamıştır. Yine Kör-

fez ülkeleri dışındaki Arap dünyasında Eş’arilik, Şiilik ve Mutezile 

alanında özgün akademik çalışmaların sayısı artarken Maturidilik 

hakkında henüz yeterli bir literatür oluşmamıştır. 1980 li yıllardan iti-

baren şiddeti bir yöntem olarak kullanan bazı radikal örgütlerin ortaya 

çıkmasıyla birlikte sözkonusu örgütlerin teolojik beslenme kaynakla-

rına dair yapılan çalışmalarda Haricilik konusu önplana çıkmıştır. An-

cak Tunus, Libya, Cezayir ve Fas’ta yaşayan İbadiler hakkında yapı-

lan modern çalışmalar Haricilik konusunda daha farklı görüşler ileri 

sürmekte ve Hariciliğin tarih boyunca bilinçli bir karartmayla şeytan-

laştırıldığını dile getirmişlerdir. Mürcie konusu ise hala negatif bir 

söylemle ve dışlayıcı argümanlarla ele alınmaktadır.  

Cabiri Arap İslam kültür geleneğini yeniden yorumlama konu-

sunda üç farklı yaklaşımın/bakışın olduğunu dile getirir.  

Selefi yaklaşım: Geleceği gelenekle dinin tarihe olan bakış açı-

sından yorumlamak. Bu tarihsel bir okuma/yorum olmayıp ideolojik 

bir yaklaşımdır. 
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Liberal Yaklaşım: Geleneksel dini mirası Avrupa’nın bugünkü 

verileriyle değerlendirmek ki bu avrupamerkezci bir yorumdur. Filolo-

jik yöntemlere dayalı olan oryantalist yorumların bir devamıdır. (İs-

lamın temel naslarını diğer kültür ve dinlerin yöntem ve kaynakların-

dan hareketle yorumlamaya çalışmak) 

Sol Yaklaşım: Bu yaklaşım bir tür marksist selefiliktir. Diya-

lektik yöntemi uygulanabilir bir yöntem olarak görmeyip bunu olduğu 

gibi transfer edip tatbik eder. Bu yöntem sınıf çatışması söylemlerine 

dayalıdır. Arap İslam kültür tarihini realizm ile idealizm arasında sü-

regelen daimî bir çatışma gibi değerlendirmektedir.  

Arap aydınları özellikle batıda tahsil görmüş entellektüelleri sa-

hip oldukları birikimleriyle dini dışlamadan yorumlamaya çalışmışlar-

dır. Temel İslami ilimler tahsili yapan ve modern dönem sosyal bilim-

lere, yaklaşımlarına ve metodlarına aşina olmayan geleneksel ulema 

sınıfının din yorumlarının etkisi sınırlı kalırken dini ilimlere sahip ol-

dukları sosyal bilimler müktesebatıyla yaklaşan aydın ve entelektüel-

ler daha etkin ve yaygın bir birikim ortaya koymuşlardır. Mesela fel-

sefe tahsili görmüş Mısırlı Hasan Hanefi, tarih tahsili görmüş Tunuslu 

Hişam Cuayt, dil-edebiyat tahsili görmüş Cezayirli Muhammed Ar-

kun, Faslı M. Abid el Cabiri ve benzeri aydınlar kelamcı olmamakla 

birlikte uğraştıkları konular itibariyle kelamî konularla ilgilenmişler-

dir.   

Bizim ilahiyat tahsili görmemiş sosyal bilimcilerimiz temel İs-

lami ilimlere dair giriş seviyesindeki bilgilere yabancı oldukları için 

dinin anlaşılması ve yorumlanması faaliyetlerine sahip oldukları mük-

tesebattan hareketle bir zenginlik katamamışlardır.  

Türkiye’deki yeni ilmi kelam çalışmaları Arap dünyasında ta-

nınmamaktadır. Mesela bu konuda Arapça olarak yapılan çalışmalarda 

yeni ilmi kelam tarihçesi verilirken Şibli Nu’mani’den direk İran’da 

yapılan çalışmalara atıf yapılmaktadır. Bunun da sebebi dil konusudur. 

İran’da temel İslam bilimlerinin herhangi biri hakkında Farsça olarak 

yapılan çalışmalar Arap kökenli Şiiler üzerinden çok kısa bir sürede 

Arapçaya çevrilmektedir. Türkiye maalesef son yüzyıl boyunca ilahi-

yat alanında çok önemli bir literatür oluşturmasına rağmen gereğince 

tanınmamaktadır.   
 

 





 

 

 

APPLİCATİONS OF DAQĪQ AL-KALĀM İN MODERN PHYSİCS  

THE KALĀM QUANTUM ARGUMENT 

Mohammed Basil ALTAIE 

Introduction 

The legacy of Islamic kalām is a novel resource for philosophi-

cal studies. It contains the views that the Mutakallimūn have proposed 

in their views for the world. The most important part of which is those 

premises or principles which are related to Natural Philosophy. 

In his book “The Guide to the Perplexed”1 Maimonides (1135-

1204), a philosopher and a Jewish Rabi designated twelve premises of 

the Mutakallimūn. Reviewing those premises I could see that they ac-

tually subscribe to five fundamental principles22, these are: 

1. Atomism 

2. Temporality 

3. Re-Creation 

4. Indeterminism 

5. Spacetime Integrity 

Using these principles the Mutakallimūn were able to analyze 

many problems in natural philosophy at their time and suggest their 

views about it. However, since the overwhelming world view of most 

of the schools of thought during the 8-12th century were adopting the 

Aristotelean philosophy, daqīq al-Kalām did not take its role in wide 

scope of applications in the topics of natural philosophy, while the 

Mutakallimūn themselves went into fierce internal debates and fights 

that caused lots of confusion and divisions that contributed to the de-

                                                           
 Prof. Dr., Visiting Emeritus Professor at the Theory Group at Leeds Univer-

sity U. K. (baseltaie@yahoo.com) 
1 Maimonides, M. The Guide to the Perplexed, translated by Shlomo Pines, 

(2 Volumes) with introduction and notes. The University of Chicago Press, 

(Chicago: 1963) 
2 Basil Altaie, the Islamic Approach to Natural Philosophy: Principles of 

Daqīq al-Kalam. Beacon Books, U.K. In Press, to appear Nov. 2022. 
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cision of the Abbasid Caliph Al-Qadir Billah (947- 1031) to issue a 

formal order banning Kalām teachings in 425 A.H.3  

Until the beginning of the twentieth century the above princip-

les implied by the kalām were not in conformity with the scientific vi-

ew about the natural world. Classical physics do not endorse the above 

principles. By the beginning of the twentieth century new physics we-

re discovered as physicists tried to explain the phenomena in the mic-

roscopic world which underlays the events of the whole world. In our 

modern age we find that we have great chance to revive kalām in a 

modern perspective to be a powerful approach to comprehend the 

world and the meaning of our existence. Beside this, I find that kalām 

can provide us with solutions to fundamental questions in science and 

in science and religion debates. 

The new formulation of daqīq al-Kalām suggested in my book 

(The Islamic Approach to Natural Philosophy: Principles of Daqīq al-

Kalām) can furnish us with a full-fledged theistic philosophy of mo-

dern science. The five principles mentioned above can explain, at least 

on the conceptual level, the following: 

Hugh (2004). The Prophet and the Age of the Caliphates: The 

Islamic Near East from the 6th to the 11th Century (Second ed.). Har-

low: Longman. 

1. The divine action in the world through the mechanism of re-

creation and the principle of indeterminism, where the divine drives 

the laws of nature.4 

2. The sustainment of the world through the process of re-

creation. 

3. The problem of quantum measurement (including quantum 

tunneling, quantum Zeno effect, quantum entanglement and quantum 

superposition) through the principles of atomism, re-creation, and in-

determinism.5 

4. The problem of time where daqīq al-kalām provide us with a 

“block universe” in which time is discrete measured by internal clock 

                                                           
3 Sourdel, D. (1978). "al-Ḳādir Bi'llāh". In van Donzel, E.; Lewis, B.; Pellat, 

Ch. & Bosworth, C. E. (eds.). The Encyclopaedia of Islam, New Edition, Vo-

lume IV: Iran–Kha. Leiden: E. J. Brill. pp. 378–379; Kennedy, 
4  
5  
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entangled with the events occurring in the universe. The events in this 

universe are unfolding in projections over the discrete time.6 

The Kalām Cosmological Argument 

William Lane Craig re-devised the kalām argument about tem-

porality and creation, which was put forward by medieval Islamic 

scholars as proof of the existence of the Creator. Lane re-named it: 

“The Kalām Cosmological Argument” (KCA)7, a term he basically 

took from a statement made by al-Ghazālī wherein he says: “every be-

ing which begins has a cause for its beginning, and the world is a be-

ing which begins; therefore, it processes a cause for its beginning".8 

Craig articulated this argument using two premises and one 

conclusion. These are: 1- Everything that begins to exist has a cause 

of it existence. 

2- The universe began to exist. 

3- Therefore, the universe has a cause for its existence. 

Craig took benefit of the scientific discovery that the universe 

came into existence 13.7 billion year ago as proposed by the Big Bang 

Theory and backed up by astronomical measurements. Accordingly, 

his second premise found strong practical support from astronomical 

evidence. Consequently, Craig defended this kalām cosmological ar-

gument enthusiastically. 

However, there are objections to the KCA by those philosop-

hers and scientists who do not find this argument to be fully supported 

by practical demonstration as well as lack of theoretical construct of 

the premises. Also, there were some scientific objections as to whether 

the universe really began to exist in the first place. 

Here I will give a brief glance of these objections and questions. 

Objections of Quentin Smith 

Quentin Smith is an American philosopher who worked on phi-

losophical problems in physics and religion. Smith uses the argument, 

held by some theoretical physicists to claim that the universe could 

                                                           
6 Altaie, M., Hodgson, D., & Beige, A. (2022). Time and Quantum Clocks: a 

review of recent developments. Frontiers in Physics, 460. 
7 Craig, William Lane. The Kalām Cosmological Argument. London: Mac-

millan,1979. 
8 Al-Ghazali, Kitab al-lqtislid fi'l-l'tiqad, with a Foreword by Ibrahim Agha, 

(Ankara: University of Ankara Press, I962), pp. I5-I6. 
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have been created out of a quantum vacuum uncaused by converting 

the random vacuum fluctuation which is thought to happen spontane-

ously without the need for a creator.9 

This view has been championed in public debates by physicists 

such as Steven Hawking and Lawrence Krauss. 

However, the claim that quantum fluctuation (virtual state) can 

be converted into real particles is possible only when a gravitational 

field (in the form of curved space time) exists. Such a field (or curved 

background) is necessary to prolong the duration of the virtual partic-

les and provide the necessary positive energy required by the real par-

ticle- antiparticle pairs to exist. This requirement was recently recog-

nized by Steven Hawking who declared that the universe can create it-

self with the aid of gravity. Hawking says: “because there is a law 

such as gravity, the universe can and will create itself from nothing”
10 

The question is: where gravity comes from? Unless we know the 

answer for this question the issue will remain unfinished. 

Grünbaum’s Objections 

Adolf Grünbaum is a prominent American philosopher of sci-

ence working at the University of Pittsburg in the USA. His argument 

against the KCA perhaps is strongest among the philosophical ones. 

Grünbaum’s basic objection is that the first moment of the Big Bang 

when the universe was created does not qualify as a physical event. 

Physical event, according to Grünbaum actualizes in time, that 

is to say it happens in time and marks a moment of beginning for that 

event. But since time started with the Big Bang itself, we cannot iden-

tify a moment that preceded it which would qualify as an event by it-

self. Consequently, Grünbaum denies that the universe began to exist 

as an event took place at the first moment of the Big Bang. 

Obviously, we can acknowledge that the world has existed for 

some time, but from the philosophical point of view such an ack-

nowledgment may lack recognition of the first moment of the existen-

ce as an event. However, by all means the universe began to exist, not 

necessarily at a well-defined moment, but certainly such a beginning 

                                                           
9 Smith, Quentin. “The uncaused beginning of the Universe”, Philosophy of 

science 55: 39-57, 1988; “Can everything come to be without cause?” Dialo-

gue 33: 313-323, 1994. 
10 Hawking, S. and Mlodinow (2010). New York: Bantam Books, 10. 
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is marked on the scale of time by t=0. This means that we cannot 

claim that there is no start for the universe, but we can only say that 

such a start is not well-understood now. 

Besides this, I should mention that, physically, the initial condi-

tions for the existence of the universe is part of the big question in 

physics; it deals with the initial conditions which are unknown, and 

since the laws of physics cannot probe the first moment, this problem 

will remain a challenge for physicists as long as gravity and quantum 

mechanics are not brought to terms. Craig responded to Grün-

baum’s objections with an article published in the British journal for 

the philosophy of science.11  

Hawking and Hartle’s No Beginning Argument 

The famous theoretical physicist, Steven Hawking, in collabora-

tion with William Hartle, put forward a theorem that shows that the 

universe could have existed for an endless imaginary time before the 

Big Bang.12  

Some philosophers who were opponents of the KCA welcomed 

this proposition, considering it as disproof of the Big Bang and the in-

validation of the beginning of the universe. The Hartle –Hawking pro-

position was well-received by some people who found it supporting 

there views of eternal universe, some others criticized the approach. 

In response to this, the standard model of cosmology (the Big 

Bang Theory) was amended by including a phase of inflation at the 

very early stages of the development of the universe. The work was 

conducted by Alan Guth and his co-workers, who also coined the term 

‘inflation theory’.13 

Despite the fact that this theory solved some fundamental prob-

lems with the standard Big Bang, it is still uncertain whether the sce-

nario proposed is true. No solid evidence has been found to support a 

firm conclusion that inflation did take place. 

                                                           
11 Craig, William Lane. "The origin and creation of the universe: A reply to 

Adolf Grünbaum." British  Journal for the Philosophy of Science (1992): 

233-240. 
12 Hartle, James B., and Stephen W. Hawking. "Wave function of the univer-

se." Physical Review  D 28.12 (1983): 2960. 
13 Guth, Alan H. The inflationary universe: the quest for a new theory of 

cosmic origins. Random House, 1998. 
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Some alternative models, which are different from the standard 

Big Bang model, are also available. One of these is free from the 

problems inherent with the Big Bang Theory and provides a model for 

the universe without inflation. It suggests that the universe started 

from a Planck-scale? blub inflating naturally by continuous creation of 

matter and energy to the present state.14 This model also proposes that 

the universe was spatially flat naturally from the very beginning as its 

average density is always fixed to be equal to critical density. 

Hawking-Hartle theorem does not refute the real beginning of 

the universe since the claim that universe could have existed in an in-

finite imaginary time is realistically meaningless as the imaginary ti-

me is not a physical time, it cannot be measured. 

Therefore, the Big Bang remains a real concept. 

The above criticisms shows that the KCA is limited and that we 

need more profound argument to support the notion of a cause that 

acts beyond the physical universe. Such an endeavour may take us be-

yond the physical proof by contemplating the physical description of 

our world as explained by the postulates of quantum mechanics. 

The Kalām Quantum Argument 

Quantum mechanics is known to be the best available theory to 

explain the observed phenomena in the microscopic world (atoms and 

molecules). This theory has been tested and verified for more than a 

century now through thousands of experiments. It is a theory with 

many fundamental predictions that has been verified to very high ac-

curacy. The theoretical foundations of the theory are solid, and its 

mathematical structure is rigorous. On the conceptual level, the theory 

may need further development in order to offer more realistic interpre-

tation of the physical phenomena and resolve the paradoxes that point 

to some kind of incompleteness within the theory. Such a develop-

ment of the conceptual interpretation has been offered by the introduc-

tion of the notion of re-creation from daqīq al-kalam. However, the 

main character of the theory is characterized by the probabilistic natu-

re of events and the fact that physical measurements are indeterminis-

tic remain intact. To the contrary our interpretation of quantum dyna-

mics through the mechanism of re-creation consolidates the probabi-

listic nature and the indeterministic nature of measurements. 

                                                           
14 Altaie, M. B, and U. al-Ahmad (2011). “A Non-singular Universe with Va-

cuum Energy”. International Journal of Theoretical Physics 50: 3521–8. 
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Criticisms mentioned above addressing the KCA can be super-

seded by the introduction of the Kalām Quantum Argument. This ar-

gument is based on the well-established discoveries of quantum theory 

which stipulates that the world is contingent. Quantum mechanics 

suggests that a quantum system can be realized in several possible sta-

tes. These states are solutions for the respective equation of motion 

that controls the system. All suggested solutions are realizable with 

different probabilities. This has given quantum mechanics the charac-

ter of being probabilistic on defining the happenstance of events in na-

ture. All events ascribed by the suggested solution for a quantum sys-

tem are expected to happen whether they have a low probability or a 

high one. However, quantum mechanics does not tell us which event 

will happen at which time. The question is what physical factor or set 

of parameters are defining the occurrence of the events? The answer is 

we don’t know. No physical factor or parameter can be designated as 

an agency which is ascribing the event to happen at a given time. The 

situation remains indetermined. 

However, one may think that future works may give us the 

chance to define such factor determining the happenstance of the 

events. We may discover a law that may complement the laws of qu-

antum mechanics to tell us which probability will happen at which ti-

me. But this is far from becoming possible, because if such a law is 

discovered then its results (the designation of the occurrence of event 

at given time) will be probabilistic too. As such it is fair to say that no 

such law can be part of the set of the laws of nature. This is the me-

taphysical part in quantum mechanics which oblige us to assume that 

some agency beyond our physical world is controlling the occurrence 

of the events by choosing from the theoretically available state the one 

to occur. 

Laws of Physics and Laws of Nature 

In this respect we should take care to differentiate between the 

Laws of Physics and the Laws of Nature. While the later are the set of 

laws that we device to explain the natural phenomena, the former is 

the phenomena itself bare of any explanation (see chapter 2 of Ref.4). 

This difference is important for the proper designation of attributes to 

the actions in nature as some physicists are confusing the type of laws 

when they talk about the creation of the universe. 
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Laws of physics may change depending on the status of our 

comprehension of the physical world, while laws of nature are immu-

table as these are describing the natural phenomena happening. 

The probabilistic nature of quantum system is a law of nature, 

and therefore is ascribing the contingency of the physical sates. This 

implies that the main character of quantum systems is not expected to 

change even if the quantum mechanics is developed further, say for 

example by merging it with the theory of general relativity. In fac we 

have already seen that such profound characteristics of quantum mec-

hanics are preserved upon merging quantum mechanics with the the-

ory of special relativity by the work of Paul Dirac
15 and other. 

Furthermore, those characters did not change upon merging qu-

antum mechanics with electrodynamics to produce the theory of quan-

tum electrodynamics by Julian Schwinger and Richard Feynman.16 

The probabilistic nature of events and their indeterministic character 

are fundamental features of the world. Being manifested on the mic-

roscopic level does not mean that such features does not apply to the 

macroscopic world. These features are profoundly universal. 

The above illustration of the fact that the world is contingent 

and probabilistic would certainly demand an agency to make the choi-

ce in effecting different contingent states. As illustrated above such 

agency cannot be part of the set of the laws of nature, since such laws 

need some operators to be initiated and are deemed to produce proba-

bilistic and indeterministic results. Consequently, we must assume that 

such an agency is beyond the space time and beyond the physical 

world altogether. Although it is true that this is a metaphysical resort, 

but it is rationally inescapable. 

The Mechanism 

Sustainment of the universe seem to be performed through the 

mechanism of re-creation. The principle of re-creation suggests that 

the properties of objects are deemed to be under continued renewal. 

The renewal rate is expected to be very high, proportional to the 

energy of the system divided by the Planck constant. This makes and 

                                                           
15 Dirac, P. A. M. (1928). The quantum theory of the electron. Proceedings of 

the Royal Society of London. Series A, Containing Papers of a Mathematical 

and Physical Character, 117(778), 610-624. 
16 Feynman, R. P. (2006). QED: The strange theory of light and matter (Vol. 

90). Princeton University Press. 
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electron, for example, getting re- created about 1021 a second. Scienti-

fically, this perfectly in agreement with the wave nature exhibited by 

microscopic objects; the re-creation of a state generates a probabilistic 

distribution for the values of its physical observables. This has been 

already demonstrated through the mathematical structure of quantum 

mechanics. Indeterminism is just a factual outcome of such re-creation. 

Philosophically, this mechanism provides us with an explana-

tion for the divine action in sustainment of the world. Re-creatin fol-

lowed by the choice of the value of the observable means the choice 

of one of the contingent states of the system with its prescribed proba-

bility whether it is low or high. 

On a large scale such a mechanism is a complicated issue in our 

view having limited knowledge and power. However, for the creator 

this is not the case as the creator observes all the possibilities and is 

free to choose from the respective states by his volition.  In this res-

pect the Qurʾān expressed the mechanism in few words “Your Lord 

creates and chooses whatever He wills”. (28:68). 

The Current Importance Kalām 

My project to revive Kalām goes beyond Daqīq al-kalām and 

the academic interest. The idea is that upon establishing the proper 

worldview in respect to the topics in natural philosophy, we can then 

tackle topics in Jalīl al-Kalām which covers the Aqīdah and SharīꜤah. 

We first need to lay down the basis (Uṣul) and the methodology for 

such a venture. This include setting the rules for dealing with the two 

main sources of Aqīdah and Shariah, which requires adopting rules for 

understanding the Qurʾān and establishing rules of rectifying the nar-

rations of the Hadith. Once this is done, we can leave the rest of the 

judgement to knowledgeable people to consider studying problems of 

social, economic, political, and other matters of public interest on the 

fundamental basis for deducing sharia laws, seeking help from the in-

tellect (Ꜥaql) and science. 

Conclusions 

In this article I have tried to expose the need for a generalization 

of the KCA taking into consideration the knowledge we gained from 

quantum mechanics. It is shown that the role of the first cause is not 

restricted to the first moment of the creation, but it goes beyond that. 

Laws of quantum mechanic characterized by the probabilistic 

nature and indeterminism oblige us to look for a sustainer of the world. 



288 İSLÂMÎ İLİMLERDE KLASİK VE MODERN YAKLAŞIMLAR 

 

 

Here I suggest The Kalām Quantum Argument (KQA) as a generaliza-

tion of the KCA. It is demonstrated in this thesis that the sustaining 

agency cannot be part of the physical world. Accordingly we must re-

sort to the metaphysical agency that rules the choice between many 

contingent states of the physical world, thus causing the happenstance 

of events in accordance with the known laws of nature. This vision 

borrows from kalām the principle of re-creation and is related con-

sequences in the principle of indeterminism, 

This view can provide a full-fledged theistic philosophy of mo-

dern science. There are many topics that need to be studied in more 

details and we find that the subject is widely promising both on the 

academic level and the intellectual levels. 



 

 

 

MÜZAKERE 

Enis DOKO 

Öncelikle Basil Altaie hocanın görüşlerini özetlemekle başlaya-

cağım. Ondan sonra da hocanın görüşleriyle ilgili genel olarak kanaat-

lerimi paylaşacağım. Altaie hoca klasik kelamın iki disiplinden oluş-

tuğu kanaatinde Dakik’ül Kelam ve Celil’ül Kelam. Onun kanaatine 

göre doğayı anlamaya çalışan Dakik’ül Kelam’ın görüşü beş temel il-

kede özetlenebilir. Bu beş ilke özetle şöyledir: 

1. Atomculuk: Uzay-zaman ve madde kesikli yapıya sahiptir. 

Sonsuza kadar bölünemezler, en temel bölünemeyen atom dediğimiz 

yapı taşlarından oluşmaktadır. 

2. Zamanda Sonluluk: Evren dahil bütün fiziki nesnelerin za-

manda bir başlangıcı vardır.  

3. Sürekli Yaratma: Evren ve evrendeki her nesne sürekli Allah 

tarafından yaratılmaktadır.  

4. Belirsizlik/İndeterminizm: Doğa yasaları geleceği kesin bir 

şekilde belirlemez, birden fazla gelecek mümkündür.  

5. Uzay-Zaman bütünlüğü: Uzay-zaman birbiriyle ayrılamaya-

cak şekilde bağlıdır.  

Bu ilkeler gerçekten kelamın ilkeleri miydi ya da bu ilkelere 

başka ilkeler eklemek gerekir mi siz kıymetli kelam hocalarımın tak-

dir edeceği bir şeydir. Ben bu konulara girmeyeceğim. Ancak şöyle 

bir not düşmek istiyorum, kelamın tek bir görüşü olduğu kanaatinde 

değilim. Bizim kelam geleneği zengin bir çeşitliliğe sahip dolayısı ev-

renle ilgili çok farklı anlayışlar bulmak zannımca mümkün olabilir.  

Altaie bu beş ilkenin çağdaş fiziğin iki temel kuramı olan Kuan-

tum ve Görelilik kuramları tarafından desteklediği, onlarla uyumlu ol-

duğu kanaatinde. Kuantum kuramı maddenin davranışını tarif eder-

ken, görelilik kuramları yerçekimi ve uzay-zamanın davranışını tarif 

ederler. Dolayısı ile Altaie çağdaş fiziğin kelamı doğruladığı kanaa-

tinde.  

                                                           
 Prof. Dr., İbn Haldun Üniversitesi İlahiyat Fakültesi, enisdoko@gmail.com 
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Sunumunun üçüncü bölümünde Altaie üçüncü ilke yani yeniden 

yaratma ve dördüncü ilke yani indeterminizm ilkesini Kuantum kura-

mı ile birleştirerek Allah’ın varlığı ve Allah’ın evreni sürekli yaratıp 

yönettiği/var halde tuttuğu yönünde bir argüman geliştirmeye çalışı-

yor. Bu argümana Kelam’ın Kuantum Argümanı ismini veriyor.  

Kanaatimce Altaie’nin argümanı 5 öncüllü bir argüman olarak 

özetlenebilir: 

1. Doğadaki olaylar olasılıksaldır.  

2. Bu olasılıklar gerçekleşmeleri için belirlenmelidirler. 

3. Bu belirleyen şey fiziksel dünyanın bir parçası olamaz. (Çün-

kü böyle olursa olay kendi kendini belirlemiş olur.) 

4. Dolayısı ile fiziksel dünyanın dışında bir belirleyici vardır. 

5. Bu belirleyici Tanrıdır.  

6. Sonuç: Tanrı vardır. 

Altaie’nin argümanı kuantum kuramının Kopenhag yorumu ola-

rak bilinen standart formülasyonuna dayanıyor. Bu kuram indetermi-

nist bir kuramdır. Kuantum kuramında fiziksel sistemlerin davranışı 

Schrödinger denklemi tarafından kontrol edilir. Bu denklem ilginç bir 

şekilde gelecekle ilgili tek bir zorunlu durum vermez. Newton meka-

niği gibi determinist teorilerde denklemler, başlangıç koşulları sağlan-

dığı durumda tek bir zorunlu gelecek öngörür. Ama kuantum mekani-

ği birden fazla olasılığa izin verir. Bu birden fazla olasılık belirsizlik-

lere yol açar. Mesela bir elektronu örnek olarak ele alalım. Elektron 

sağ ya da sol elimde olabilir. Newton mekaniğine göre ben bilmesem 

bile elektron ya sağ ya da sol elimdedir. Hangi elimde olduğu da doğ-

rudan yasalar tarafından belirlenir. Ancak kuantum mekaniğinde du-

rum böyle değildir. Siz ölçene kadar elektronun hangi elimde olduğu 

belirsiz olabilir. Schrödinger denklemi size sadece ihtimaller verecek-

tir. Mesela %70 ihtimalle elektron sol, %30 ihtimalle sağ elimde ola-

bilir. Üstelik bu ihtimaller bilgi eksikliğine işaret etmez, siz ölçene 

kadar elektronun konumu gerçekten de belirsizdir. Elimi açıp bakana 

kadar elektronun belirli bir konumu yoktur. Ancak açıp baktığım, ya 

da herhangi bir yöntemle konumunu bulduğum zaman belli olur. 

Atomaltı yani mikroskobik dünya böyle durumlarla doludur. Böyle 

birden fazla olasılığın mümkün olduğu durumlara fizikte süperpozis-

yon denir. Süperpozisyonda olan bir cisimin birden fazla olası gelece-

ği vardır. Burada iki, üç hatta sonsuz olası gelecek mümkündür. Olası 

gelecekler Schrödinger denklemi tarafından belirlenir. Ve ölçüm yap-
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tığımız zaman bu olası durumlardan birini buluruz. Olası durumlardan 

birinin gerçekleşip diğerlerinin silinmesine fizikte dalga fonksiyonu-

nun çökmesi denir.  

Peki bu farklı ihtimallerden hangisinin ortaya çıkacağını belir-

leyen şey nedir? Ortodoks görüş olan Kopenhag yorumuna göre bunu 

belirleyen bir mekanizma yoktur! Sonuç rastgele gerçekleşir. Ancak 

aynı durum birden fazla gerçekleşirse, sonuçların olasılıklara göre da-

ğıldığını gözlemleyeceğiz. Örneğin bir elektronun sağ elimde olma ih-

timali %70, sol elimde olma ihtimali %30 olsun. Bu durumda ölçüm 

yaparsak, elektronun sağ elimde olma ihtimalinin daha yüksek oldu-

ğunu söyleyebiliriz, ama kesin bir tahmin yürütmemiz mümkün değil-

dir. Ama aynı durum birden fazla kere tekrar ettiği durumda, dağılım 

kabaca %70 sağ, %30 sol olacaktır. Dolayısı ile kısmen istatistiki bir 

belirlilikten söz edebiliriz.  

Robert Russell ve Basil Altaie gibi bazı düşünceler, ölçümler-

deki bu belirsizliğin doğrudan Tanrı tarafından belirlendiği kanaatin-

dedir. Diğer bir deyişle Schrödinger denklemi, elektronun benim sağ 

mı yoksa sol elimde mi olduğunu belirleyemez ama bu elektronun 

rastgele sağ ya da sol elimde belirlediği anlamına gelmez. Sonucu be-

lirleyen doğrudan Tanrı’nın iradesidir. Bu özellikle fizikle ilgili olan 

teologların ve din felsefecilerinin uzun zamandır savunduğu bir iddia-

dır. Bu iddiayı savunmanın temel motivasyonu Allah’ın evreni nasıl 

kontrol ettiğini açıklamaktır. Dinler geleneksel olarak Tanrı’nın evreni 

aktif bir şekilde kontrol ettiğini iddia eder, diğer taraftan bilim evreni 

yasaların/doğal nedenlerin yönettiğini iddia eder. Kuantum boşlukla-

rının Tanrı tarafından belirlendiği modeller bu iki görüşü birleştirerek 

olası gerginliği çözer.  

Altaie hoca bu görüşü argüman formatında sunuyor ve Eşari 

Kelam geleneği ile ilişkilendiriyor. Yukarıda kısaca hocanın argüma-

nını özetledim. Kalan bölümde argümanla ilgili kanaatlerimi paylaş-

mak istiyorum.   

Önce birinci öncülü ele alalım. Birinci öncül ilk bakışta doğru-

dan kuantum mekaniğinin bir sonucu gibi gözükebilir. Ancak burada 

ince bir detay var. Kuantum mekaniğinin ampirik verileri doğa olayla-

rının olasılıksal olmasını zorunlu kılmaz. Kuantum kuramının Orto-

doks yorumu olan Kopenhag yorumu olasılıksal yani indeterministtir. 

Ancak kuantum kuramının deneysel verilerle uyumlu, ancak deter-

minst, yani olasılıksal olmayan yorumları da vardır. Bu tarz yorumlara 
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örnek olarak Bohm-de Broglie Pilot Dalga yorumu ya da Everett’in 

Çok Evrenler yorumu verilebilir. Kuantumun Bell eşitsizliklerinin de-

neysel olarak ihlal edilmesi sonucunda evrenin indeterminist olduğu-

nun ispatlandığı yaygın bir kanaattir, ancak bu doğru değildir. Bell 

eşitsizlikleri determinist lokal olmayan yorumlar tarafından da ihlal 

edilir, dolayısı ile bu deneyler evrenin olasılıksal olduğunu ispatlamaz. 

Çok evrenler yorumunda bütün olasılıklar bir uzay-zamanda gerçekle-

şir, Bohm-de Broglie pilot dalga yorumunda ise geleceği öngöreme-

memiz epistemik bilgi eksikliğinden kaynaklanır, çünkü bütün evrene 

yayılmış pilot dalganın davranışları tespit edilemez. Dolayısı ile birin-

ci öncüle kuantum mekaniğinin Ortodoks olmayan yorumları ile itiraz 

edilebilir.  

Altaie ikinci öncülü savunmadan apaçık bir öncül olarak sunu-

yor. Lakin ikinci öncül çeşitli itirazlara açıktır. Mesela bir Kopenhagçı 

belirleyiciye ihtiyaç duymaksızın olayların rastgele gerçekleştiğinde 

ısrar edebilir. Ya da bir felsefeci bunun açık olmadığını, savunmaya 

ihtiyaç duyduğunu ısrarla iddia edebilir. Ben bu öncülün doğru olabi-

leceği kanaatinde olsam da klasik kozmolojik argümanlarda kullanılan 

yeter sebep ilkesi gibi ilkelerle savunulması gerektiği kanaatindeyim. 

Özetle Altaie neden bu olasılıkların belirlenmesi için bir nedene ihti-

yaç duyulduğunu açıklamalı ve savunmalıdır.  

Altaie üçüncü öncülde bu belirleyen şey fiziksel dünyanın bir 

parçası olamaz, çünkü böyle olursa olay kendi kendini belirlemiş olur 

diyor. Bu öncül makul gelebilir ama o da savunmaya ihtiyaç duyuyor. 

Sistemin farklı olasılıklardan birini bir mekanizma sonucu seçtiğini 

söylesek bile, bu mekanizma neden fiziksel dünyanın bir parçası ol-

masın? Altaie bu durumda olayın kendi kendini belirleyeceğini söylü-

yor. Dediği gibi olsaydı, açıklamanın döngüsel akıl yürütme içerdiği 

iddia edilerek fiziki olmayan bir nedende ısrar edebilirdik. Ancak ne 

yazık ki bir alternatif daha var, belki de başka dış fiziki bir sistem so-

nucu belirliyor. Nitekim Bohm-de Broglie pilot dalga yorumu kuan-

tum mekaniğinin sonuçların başka fiziki sistemler tarafından belirlen-

diğini iddia eder. Bu noktada Altaie’nin hakkını verelim, kendisi baş-

ka bir fiziki sistemin belirleyici olamayacağını, çünkü bunun determi-

nizmi gerektirdiği kanaatinde. Bu kanaat makul olabilir ama birinci 

öncülü reddeden biri üçüncü öncülü de reddedecektir. Birinci öncül 

savunulmadığına göre, üçüncü öncül de itiraza açıktır. 



                       KELAM İLMİNDE KLASİK VE MODERN ÇÖZÜMLEMELER               293 

 

 

İlk öncül doğruysa o zaman kaçınılmaz bir şekilde evrendeki 

kuantum boşluklarını belirleyen bir fiziki olmayan varlık olmalıdır. 

Bu noktada Altaie hocanın yapması gereken son bir hamle vardır, o da 

bu fiziki olmayan varlığın Allah olduğunu göstermek. Bu geçiş mutla-

ka savunulmalı, zira evrendeki olguları belirleyen fiziki olmayan bir 

mekanizma olsa bile bu mekanizma neden bilinçli ve irade sahibi bir 

varlık olsun. Neden bu varlığın zati bir varlık olduğunu kabul edelim? 

Kuantum mekaniğinde bu varlığın zati olması gerektiğini ima eden bir 

şey mi var?  

Hatta ateist tam tersi bu fiziki olmayan mekanizmanın zati ol-

madığını düşünmemiz için şöyle bir argüman sunabilir. Daha önce de 

bahsettiğimiz gibi, her ne kadar birden fazla olasılık içeren bir kuan-

tum durumundaki sonucu tek ölçümde öngörmek mümkün olmasa da 

birden fazla durumda sonuçlar istatistiki olarak belirlenebilir. Mesela 

bir elektronun sağ elimde olma olasılığı %50, sol elimde olma olasılı-

ğı %50 olsun. Elektronun yerini tespit etmeye çalıştığımız zaman han-

gi elde olduğunu kesin olarak bilmemiz mümkün değildir. Diğer taraf-

tan 1 milyon kere ölçümü tekrar ederseniz, sonuçlardan yarısının sağ, 

diğer yarısının sol elde belireceğini söyleyebiliriz. Eğer sonuçlar zati 

bir varlık tarafından belirleniyorsa neden uzun vadede bu sonuçlar 

keskin olasılıklara uyuyorlar. Pek ala bu istatistiksel determinizm zati 

olmayan bir mekanizmaya işaret etmiyor mu? Yok bu zati varlığın 

iradesi bu istatistiklere bağlıysa bu varlığın iradesinin özgür olmadığı 

anlamına gelmiyor mu? 

Bu noktada Altaie klasik Eşari vesileciliğinin Adetullah teorisi 

kullanılarak bu itiraza cevap verilebilir. Allah pek ala uzun vadede ge-

leceği öngörebilelim diye olasılıkları belli adet edindiği rakamlara uy-

durarak geleceği belirliyor olabilir. Ateist bu cevaba hala neden ista-

tistiksel bir yasa yerine zati bir varlığa ihtiyaç duyuyoruz sorusunu so-

rabilir. Elbette kuantum mekaniğinin Altaie tarafından sunulan yorum 

tutarlı ve makuldür. Ama tek makul yorum olduğunu iddia etmek için 

neden bu belirleyici mekanizmanın zati olduğu açıklanmalıdır.  

Altaie çok benzer bir model geliştiren Robert Russell’ın argü-

manına getirilen çok itiraz var. Bu itirazlara göz atmak ve değerlen-

dirmek de kanaatimce önemlidir.  Mesela Jeffrey Koperski bu kuan-

tum boşlukları modelini kullanarak Allah’ın makro olayları kontrol 

edemeyeceği, dolayısı ile büyük resimde bu yaklaşımın işe yaramadığı 

kanaatinde. Yukarıda da bahsettiğimiz gibi kuantum boşlukları mikro 
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dünyada ortaya çıkar. Altaie ve Russell’a göre bu boşlukları kontrol 

ederek Allah evrene hükmeder. İyi ama sadece mikro dünyadaki boş-

lukları kontrol ederek makro dünyayı kontrol edebilir miyiz? Kopers-

ki’ye göre bunun cevabı olumsuzdur. Makro dünya ile mikro dünya 

arasında bir metafizik açmaz vardır, bu açmazdan dolayı makro olay-

lar mikro olaylardan bağımsızlaşabilirler. Koperski buna Kuantum 

amplifikasyon problemi diyor. Bu problemin kuantum boşlukları yak-

laşımının en azından eksik olduğunu gösterdiğini düşünüyor. 

Koperski’nin itirazı aslında indirgemeciliğin geçerli olup olma-

dığı ile ilgili. Eğer makro fenomenlerin hepsi mikrsokopik fenomenle-

re indirgenebilirse o zaman kuantum amplifikasyon problemi diye bir 

problem yoktur. Yok indirgemecilik yanlış ve zuhur etmecilik doğruy-

sa o zaman Allah sadece kuantum boşluklarını kullanarak bütün fe-

nomenleri kontrol edemez. Dolayısı ile Altaie’nin yaklaşımının başarı-

lı olması için indirgemeciliği de savunmak gerekiyor.  

Analizimi bitirmeden önce Altaie’nin ele aldığı 5 ilkeye dön-

mek istiyorum. Bu 5 ilke bilimle uyumlu ilkeler. Ancak kanaatimce 

bunlar bilimin zorunlu kıldığı ilkeler değiller. Birinci ilke yani atom-

culuğu ele alalım. Uzay-zaman atomik yapıda olabilir, böyle bilimsel 

teoriler var örneğin kuantum halka kuramı. Ancak bu teorilerin hiçbiri 

yaygın bir şekilde kabul görmüş değil. Kuantum kuramı gibi yaygın 

kabul gören kuramlarda uzay-zaman atomik yapıda değil. Kuantum 

kuramında bir alana sıkıştırılmış sistemlerde enerji ya da açısal mo-

mentum gibi bazı özelikler atomik değerler alırlar. Ancak buradan ha-

reketle uzay-zamanın kendisinin de atomik olacağını söyleyemeyiz. 

Hatta tam tersi kuantum kuramının bütün yorumlarında uzay-zaman 

sürekli alınıyor. Maddenin atomik bir yapıda olduğunu iddia etmek 

kanaatimce çok makul, ancak o bile doğru olmayabilir. Kuantum alan-

lar kuramının bazı yorumlarında elektron gibi temel parçacıkların 

uzaya yayılmış olduğu varsayılmaktadır.  

İkinci ilke yani evrenin zamanda başlangıcı olduğu iddiası ka-

naatimce makul. Bence modern bilim bu iddiayı büyük oranda doğru-

luyor. Genel görelilik evrenin başlangıcı olduğu iddiasında ciddi des-

tek sunuyor. Ancak Altaie’nin kabul ettiği bir diğer ilke, Uzay-Zaman 

bütünlüğü ilkesi, ki felsefe literatüründe blok evren olarak biliniyor, 

evrenin ortaya çıkışı tezinin alternatif bir yorumunu sunuyor. Zaman 

uzay gibi davranıyorsa, evrenin zamanda başlangıcı olması demek 

geçmişin sonlu uzunlukta olması demek. Bu sudur teorisine yakın bir 
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teoriye işaret ediyor. Tanrı bir çeşit güneş gibi, uzay-zaman ondan 

akan bir ışık gibi. Evrenin zamansal ve uzamsal uzunluğu sınırlı ama 

hep var. Çünkü blok evren anlayışında geçmiş ve gelecek aynı anda 

var, zaman geçmişten başlayıp geleceğe doğru gitmiyor. Bu Adolf 

Grünbaum tarafından hudus deliline getirilen bir itiraz. Geçmişin son-

lu olması evrenin sonradan ortaya çıktığı anlamına gelmek zorunda 

değil, özellikle de uzay-zaman birbirine bağlıysa.  

Üçüncü ilke yani sürekli yaratma tezini ele alalım. Bilimde ev-

renin sürekli ortaya çıktığını ima eden herhangi bir bilimsel model 

mevcut değil. Dolayısı ile bana göre bu ilkenin bilimden çıktığını söy-

lemek makul bir yaklaşım değil. Bu sadece felsefi bir ilke olarak sa-

vunulabilir.  

Dördüncü ilkenin yani indeterminizmin kuantumun Kopenhag 

yorumunun ortaya koyduğu bir sonuç olduğundan dolayı bilimsel ol-

duğu söylenebilir. Ancak daha önceden de ele aldığımız gibi kuantum 

kuramının determinist yorumları da mevcut, dolayısı ile bu iddia da 

bilimin zorunlu bir sonucu değil. Zaten fizikteki diğer önemli kuram 

olan Genel Görelilik kuramı da determinist bir kuram.  

Beşinci ilke, yani uzay-zamanın birbirine bağlı olduğu iddiası, 

kanaatimce bilimin zorunlu bir sonucu olarak okunabilir. Bu özel gö-

relilikten çok güçlü bir şekilde ortaya çıkan bir sonuç. Bazı fizik felse-

fecileri Lorenzçi dinamik zaman yorumları ile hem özel göreliliği ka-

bul edip hem de uzay-zamanı birbirinden ayırmaya çalışıyor. Dolayısı 

ile bu ilkenin de bilimin zorunlu bir sonucu olmadığı söylenebilir bel-

ki ama ben bu yaklaşımların bilim camiasında bir karşılığı olduğunu 

düşünmüyorum.  

 





 

 

 
İSLAM HUKUKU İLMİNDE KLASİK YAKLAŞIMLAR: 

İSLAM DÜŞÜNCESİNDE FIKIH VE USUL ZİHNİYETİNİN TARİH-

SEL SERÜVENİ ÜZERİNE MAKRO BİR BAKIŞ1 

 

Ferhat KOCA* 

 

İslâm düşüncesinde fıkıh ve fıkıh usulü insanın kendi kendisiy-

le, diğer kişilerle ve Allah ile olan ilişkilerini, hak ve sorumluluklarını 

düzenlemeyi amaç edinmiş ilimlerdir. 

Hz. Muhammed’in risâletini tebliğ etmesi ile başlayıp temel 

esaslarını Kur’ân’dan ve Hz. Peygamber’in yorumlarından alan fıkhi 

hükümler kısa süre içerisinde geniş bir coğrafyada uygulama imkânı 

bulmuş ve pek çok hukukçu tarafından geniş bir hukuk teorisine dö-

nüştürülmüştür. 

Genel olarak İslâm hukuk tarihçileri fıkhın tarihî seyrini Hz. 

Peygamber, sahabe, tâbiûn... devri şeklinde nesillere göre veya doğuş, 

gelişme, olgunluk, duraklama devri... şeklinde canlı bir organizmanın 

gelişim süreçlerine göre ya da Hz. Peygamber, Hulefâ-yi Râşidîn, 

Emevîler ve Abbâsîler... şeklinde siyasî iktidarlara göre çeşitli dönem-

lere ayırarak incelemişlerdir. 

Şimdi biz burada İslâm hukuk tarihinin modern tartışmaların 

başladığı Mecelle’ye kadar geçen bölümünü canlı bir organizmaya 

benzeterek incelemeye ve makro bir bakışla fıkıh ve usul ilimlerindeki 

geleneksel yaklaşımları tespit etmeye çalışacağız. 

 

I. DOĞUŞ: ARAP ÖRFÜNE İLAHİ BİR DOKUNUŞ 

Hz. Muhammed’in risâleti ile başlayıp onun vefatına kadar 

(610-632) yaklaşık yirmi üç yıl devam eden peygamber devri, İslâm 

hukukunun doğuş ve kuruluşunun tamamlandığı bir dönemdir. 

                                                           
1 Bu tebliğ metni yazarın “Temel Fıkıh Usulü Kitaplarının Tercümesi Projesi 

Üzerine Birkaç Söz” adlı makalesinden özetlenerek hazırlanmıştır. Bk. Ebu 

Bekir Ahmed b. Ali er-Râzî el-Cessâs, el-Fusûl fi’l-usûl (trc. Mehmet Erdo-

ğan- Ayşegül Yılmaz-Said Nuri Akgündüz), Ankara 2022, Ankara Okulu 

Yayınları, s. 7-28. 

 Hitit Üniversitesi İlahiyat Fakültesi, ferhatkoca@yahoo.com 
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Resûl-i Ekrem’in peygamberliği içinde yaşadığı şehirlere nis-

petle Mekke ve Medine dönemi şeklinde iki devreye ayrılır. 

Hicretten önce yaşadığı ve peygamberliğinin ilk yıllarını (610-

(610-622) geçirdiği Mekke’de nazil olan ayetler daha çok inanç, 

ibadet ve ahlâk konularıyla ilgili olup bir anlamda Medine’de 

kurulacak yeni devletin insan unsurunu yetiştirmeye ve hukuki alt 

alt yapısını oluşturmaya yönelikti. Bazı oryantalistler Mekke 

dönemindeki inanç ve ahlak ağırlıklı Kur’ân ayetlerinin dünyevi bir 

bir yaptırımla desteklenmemiş olmaları sebebiyle hukukî içerikten 

yoksun olduklarını ileri sürmüşlerdir. Bize göre bütün hukuk sistemle-

ri öncelikle birtakım inanç (ideoloji) ve etik (ahlak) değerlere dayanır 

ve bu değerler söz konusu hukukların temel kabullerini (mebâdi) teş-

kil eder yani inanç ve ahlak ilkeleri en üst değerler olup hukuk norm-

ları onları gerçekleştirmeye yönelik ikincil kategoriyi teşkil ederler. 

Kaldı ki, Kur’ân’da “hukukî” olan aynı zamanda eşit derecede “ah-

lakî”, “ahlakî” olan da aynı zamanda eşit derecede “hukukî” olarak 

kabul edilmiştir. Bu sebeple de Kur’ân bazen hukukî talimatlarını ah-

lakî kavramlarla, bazen de ahlakî önermelerini hukukî terimlerle ifade 

etmiştir.2 Böylelikle İslam’da “ahlaka uygunluk” (moralite) ile “huku-

ka uygunluk” (legalite) birlikte sağlanmış ve İslam hukuku aynı za-

manda ahlak, İslam ahlakı da aynı zamanda hukuk olarak karşımıza 

çıkmıştır. Dolayısıyla, Kur’ân’daki “doğrudan hukukî” olan hükümleri 

“kapsayıcı ahlâkî çerçeve”den ayırmak sadece Kur’ân’ın bütün olarak 

ne ile ilgili olduğunu yanlış anlamak değil, aynı zamanda “şer’i huku-

kun yapısını ve epistemini de bozmak demektir.”3 

Öte yandan, ahlak ile hukuk arasındaki bu girift ilişki, İslam 

hukuk tarihinde kazâî/hukukî hükümler ile ahlakî/diyânî hükümler 

arasında denge kurmaya yönelik zengin tartışmalara da kaynaklık et-

miştir. Bu tartışmalarda hukuk ile ahlak arasında “hukuk tarafından 

mahkemeler aracılığı ile uygulanması zorunlu olan kural” ile “müey-

yidesini yalnızca âhiretteki ilahi adalet terazisinde4 bulan kural” ara-

sında bir ayırıma dikkat çekilmiştir. Zira bir toplumda bulunan “ger-

                                                           
2 Örnek olarak bk. el-Bakara 2/177; el-En’âm 6/151-153; el-A’râf 7/33. 
3 Wael B. Hallaq, “Ahlâkî Hukukun Temeli: Kur’an’a ve Şer‘î Hukukun Or-

taya Çıkışına Yeni Bir Bakış” (çev. Hacer Kontbay), Marmara Üniversitesi 

İlahiyat Fakültesi Dergisi, İstanbul 2012/2, sayı: 43, s. 367. 
4 “Biz, kıyamet günü için adalet terazileri kurarız. Artık kimseye, hiçbir şe-

kilde haksızlık edilmez. (Yapılan iş,) bir hardal tanesi kadar dahi olsa, onu 

(adalet terazisine) getiririz. Hesap gören olarak biz (herkese) yeteriz” el-

Enbiya 21/47. 
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çek değer ve standartlar her zaman ve sadece mahkemelerin uygulaya-

cakları kurallardan ibaret değildir. Birçok durumda hukukî cebirden 

daha fazla, davranış standartlarına uymaya zorlayan etkili başka birta-

kım güçler daha vardır.”5 

Medine’de gelen ayetler ise Allah ile kul arasındaki ilişkiler ya-

nında aile, miras, anayasa, ceza, muhakeme usulü ve devletlerarası 

münasebetler gibi sosyal ve hukukî hayatla ilgiliydi.6 

Hz. Peygamber devrinde teşri kılınan hükümler öncelikle her-

hangi bir olayın meydana gelmesi veya söz konusu olay hakkında soru 

sorulması üzerine bir ayetin nazil olması ya da hükmün Allah tarafın-

dan peygambere bildirilip onun da kendi söz ve üslûbu (sünnet) ile 

açıklaması veya uygulaması şeklinde vazediliyordu. Hatta bazen Hz. 

Peygamber söz konusu olay hakkında Allah’ın iradesiyle (makâsıd-ı 

şerîa) ilgili irfan ve tecrübesine dayanarak bir uygulamada (içtihat) bu-

lunuyor ve içtihadında hata ederse Allah tarafından tashih ediliyordu.7 

Meselâ Bedir Savaşı’nda ele geçirilen esirlerin fidye karşılığında salı-

verilmesi konusundaki içtihadı tashih edilmiş8, Tebük seferi esnasında 

bazı münafıkların sefere katılmamak için çeşitli mazeretler uydurarak 

Hz. Peygamber’den izin almaları üzerine peygamber verdiği bu izin-

den dolayı uyarılmıştır.9 

Hz. Peygamber devrinde yapılan teşriin bir diğer yolu ise, her-

hangi bir olay veya soru beklenmeksizin bir hükmün ilâhî plandaki ye-

ri ve zamanı geldiği an doğrudan bildirilmesidir. Böylece İslâm bir ta-

raftan içerisinde doğduğu belli bir zaman ve mekânın aktüel/tarihsel 

problemlerini çözüp onların ihtiyaçlarına cevap verirken, diğer taraf-

tan da evrensel hüküm ve değerlerini vazediyordu. 

İslam teşri tarihinde gerek Kur’ân-ı Kerim gerekse Hz. Pey-

gamber ilk muhatapları olan Arapların bütün dinî, ahlaki, soysal, kül-

türel ve tarihsel değerlerini reddetmemiş ya da bütün bu alanları bir 

                                                           
5 Noel J. Coulson, İslam Hukuk Biliminde İhtilaf ve Gerilimler (trc. Ferhat 

Koca), Ankara 2016, Ankara Okulu Yayınları, s. 107. 
6 Mekke ve Medine döneminde nazil olan ayetlerin genel karakteristikleri 

için bk. Muhammed Hudarî Bek, Târîhu't-teşrîi'l-İslâmî, Beyrut 1983, s. 19; 

Mennâ el-Kattân, Târîhu’t-teşrîi’l-İslâmî, Kahire 1409/1989, s. 45-61; Hay-

reddin Karaman, İslâm Hukuk Tarihi, İstanbul 1989, s. 55. 
7 Hz. Peygamber’in içtihadı hk. bk. Hudarî, Târîhu't-teşrîi'l-İslâmî, s. 13-14; 

Abdülvehhâb Hallâf, Hülâsatü Târîhi’t-teşrîi’l-İslâmî, Kuveyt 1402/1982, s. 

13-14; Karaman, İslâm Hukukunda İçtihat, Ankara 1975, s. 37-41. 
8 el-Enfâl 8/68. 
9 et-Tevbe 9/43. 
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günde ihtilalcı bir yaklaşımla değiştirmemiştir. İslam’ın bu alanlar 

hakkında yeni, orijinal birtakım kurucu (inşâî) hükümler getirmesi ya-

nında, söz konusu mevcut Arap örf ve adetleri hakkında üç farklı yak-

laşım içerisinde olduğu söylenebilir:  

Bunlardan birincisi, Cahiliye Arap toplumunda mevcut bulunan 

dinî, ahlaki, hukuki, soysal veya kültürel yapıyı benimseyip korumak 

ve söz konusu yapıyı (eylem ya da işlemi) devam ettirmektir (ibka). 

İkinci yaklaşım, Cahiliye Arap toplumunda mevcut bulunan ya-

pının İslam din, ahlak ve hukuk değerlerine uymayan yerlerini iptal 

veya ıslah ederek devam ettirmektir (ıslah). 

Üçüncü yaklaşım ise İslam din, ahlak ve hukuk değerlerine uy-

gun düşmeyen Cahiliye Arap örf ve adetlerini ilga ve iptal etmektir 

(ilga). 

İslam vahyinin bu ilahi dokunuşu sayesinde söz konusu Cahili-

ye Arap örfü İslamî bir yapıya evirilmiş ve böylece hayatın ve ilk mu-

hatapların İslamlaştırılması süreci tamamlanmıştır. Ancak bir yandan 

Kur’ân’ın beşeri bir dil olan Arapçanın imkân ve sınırları içerisinde 

nazil olması ve ilk muhataplar olan Arapların da dini, siyasi, sosyal ve 

kültürel bakımdan sınırlı ve belirli birtakım olgu ve tasavvurlara sahip 

olmaları, diğer yandan ise İslam dininin son ilahi din ve Kur’ân-ı Ke-

rim’in de son ilahi kitap olup evrensel birtakım mesajlara sahip olma-

sı, söz konusu tarihsel ve evrensel unsurların birbirlerinden ayırt edi-

lebilir olup olmadıkları konusunu kırılgan bir fay hattına dönüştürmüş 

ve böylece bu konuda pek çok tartışma ve soru ortaya çıkmıştır.  

Mesela, bu durumda Kur’ân ve Hz. Peygamber’in ibka ve ıslah 

ettiği söz konusu Cahiliye Arap örflerinin kaynağı ilahi midir yani on-

lar meşruiyetlerini daha önceden gelmiş olan ilahî dinlerden (Haniflik, 

Yahudilik, Hıristiyanlık) mi almaktadırlar ve bu açıdan önceki ilahi 

dinlerin hükümleri yeni dinin mensupları olan Müslümanlar için ne 

ifade etmektedir? Yoksa söz konusu örfler İslam vahyinin din, ahlak 

ve hukuk değerlerine de uygun düşen beşerî/seküler bir alanı mı teşkil 

etmektedir ya da bu örfler İslam vahyinin de karşı çıkamayacağı birta-

kım zaruri ve hâci maslahatlara dayalı eylem ve işlemler midir? Bu 

sorulara her ne şekilde cevap verilirse verilsin, söz konusu Arap örfle-

rinin değişmesi halinde veya mezkûr örflerin bulunmadığı ya da farklı 

olduğu yer ve zamanlarda onlara dayalı olarak Kur’ân ve sünnet tara-

fından ibka edilen hükümler yerine başka hükümler konabilir mi? 
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İşte bu sorulara verilecek cevaplar sadece Cahiliye Arap örfleri 

ile onların içerisinde yer almış olduğu İslam teşriinin ilişkilerini tespit 

etmeye yaramaz, aynı zamanda Kur’ân ve sünnette mevcut bulunan 

hükümlerin değişebilirliği, bu hükümlerin evrensellik ve tarihselliği 

ile müstakil bir hukuk kaynağı olarak örfün değeri konularına da 

önemli katkılar sağlar. 

Biz Cahiliye Araplarının her türlü yüksek ahlâkî değerden yok-

sun oldukları iddiasıyla onların örflerinin tek kalemde silinip atılması 

gerektiği veya atıldığı iddialarını isabetli bir yaklaşım olarak görmü-

yoruz. Ancak bu durum, İslam hukukunun tümüyle Cahiliye Arapları-

nın örflerinden meydana geldiği şeklinde de yanlış anlaşılmamalıdır. 

Zira İslâm hukuku (fıkhı) sadece kendisinden önce mevcut olan bir 

hukuktan doğmamış, aynı zamanda kendi başına ve kendine mahsus 

bir hukuk düzeni inşa etmiştir.10 Çünkü Yüce Allah henüz Mekke’de 

aranızdaki ihtilafları “Allah’ın hükmü”11 ile çözün derken, Medine’de 

“İnsanlar arasında Allah'ın sana gösterdiği gibi hükmedesin diye Ki-

tap'ı sana hak olarak indirdik”12 buyurmuş, böylece hem Kur’ân’ın 

hukukî kaynaklığına hem de Hz. Peygamber’in bir “hâkim peygam-

ber” (hukuk peygamberi) olduğuna dikkatleri çekmiştir. Dinî görevi 

yanında devletin teşri, icra ve kaza fonksiyonlarını da kendisinde top-

layan Hz. Peygamber’in hukukî faaliyetlerine hâkim olan temel pren-

sipler tedriç, kolaylık ve nesih ilkeleri olmuştur. 

Dinî görevi yanında devletin teşri, icra ve kaza fonksiyonlarını 

da kendisinde toplayan Hz. Peygamber’in hukukî faaliyetlerine hâkim 

olan temel prensipler tedriç, kolaylık ve nesih ilkeleri olmuştur.13 

Zaman ve hükümler açısından uygulanan tedriç yöntemiyle hü-

kümlerin zamana yayılarak toplum tarafından özümsenmesi ve sonuç-

ta parçaların bir araya getirilerek teşriin tamamlanması amaçlanmıştır. 

Namaz, zekât, içki ve faiz yasağı ve cihatla ilgili hükümlerin tamam-

lanma süreçleri tedriç prensibinin ilgi çekici örneklerini oluşturur. 

                                                           
10 Schacht, İslâm Hukukuna Giriş (trc. Mehmet Dağ – Abdülkadir Şener), 

Ankara 1986, s. 18, 118. 
11 “Ayrılığa düştüğünüz herhangi bir şeyde hüküm vermek Allah'a mahsustur. 

İşte, bu Allah, benim Rabbimdir. O'na dayandım ve O'na yönelirim” eş-Şûrâ 

42/10. 
12 en-Nisâ 4/105; ayrıca bk. el-Bakara 2/213. 
13 Diğer bazı ilkeler için bk. Abdülazîm Şerefüddin, Târîhu't-teşrîi'l-İslâmî, 

Bingâzî 1409/1989, s. 66-73; Muhammed ed-Desûkî-Emine el-Câbir, Mu-

kaddime fî dirâsâti’l-fıkhi’l-İslâmî, Katar 1411/1990, s. 110-118. 
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Kolaylık ise yasama ve uygulama sırasında insan tabiatını, psi-

kolojisini, maddî ve manevi özellik ve ihtiyaçlarını göz önüne almak 

ve söz konusu yasa veya uygulamayı istekle benimsemesi için gerekli 

elastikiyeti göstermektir. İbadetlerin vakitlere dağıtılması, insanın ta-

bii ihtiyaçlarını karşılayan nesnelerin mubah kılınması; hastalık, yol-

culuk, unutma ve hata gibi hallerin mazeret kabul edilmesi ve zaruret-

lerin haramları mubah hale getirmesi gibi teşri’ ve tatbikat, Hz. Pey-

gamber’in “Kolaylaştırın, güçleştirmeyin; sevdirin, nefret ettirme-

yin”14 sözüyle özetlediği kolaylaştırma prensibinin örnekleridir. 

Nesih de sonuç itibariyle tedriç ve kolaylaştırma ilkelerine göre, 

“şâri’ tarafından konulmuş bir hükmün daha sonra yürürlükten kaldı-

rılması” anlamına gelmektedir. 

Bu temel ilkeler ışığında Hz. Peygamber döneminde insanların 

fıtratlarına uygun, maslahat ve yararlarını gözetici ve aralarında adale-

ti gerçekleştirici hükümler teşri’ kılınmıştır. 

Söz konusu dönemde İslâm hukukunun ilk iki kaynağı olan 

Kur’ân ve sünnet tamamlanmış, kıyas ve reyle içtihat gibi bazı hüküm 

çıkarma metotlarına ise bazı atıflarda bulunulmuştur. Meselâ Hz. Pey-

gamber Muâz b. Cebel’i (ö. 18/639) Yemen’e vali ve kadı olarak gön-

derirken hukukî problemleri nasıl halledeceğini sormuş; onun 

Kur’ân’la, onda bulamazsa Hz. Peygamber’in sünneti ile, onda da bir 

hüküm bulamazsa kendi içtihadı ile hüküm vereceğine dair cevabı Hz. 

Peygamber’i sevindirmiştir.15 

Bu dönemde ayet ve hadisler ibadetler yanında hususi ve umu-

mi hukukla ilgili bazen ayrıntılı bazen de genel prensipler mahiyetinde 

çeşitli hükümler vazetmiş ve böylece İslâm teşriinin çatısı Hz. Pey-

gamber döneminde tamamlanmıştır. 

İslâm hukukunun ikinci kaynağı olan sünnet ise Kur’ân’ı yo-

rumlamış ve Kur’ân’da açık bir şekilde hüküm verilmeyen bazı konu-

larda yine onun genel çerçevesi içerisinde kalarak çeşitli hükümler 

koymuştur. Kur’ân’da genel hükümleri belirtilen namaz, oruç, hac ve 

zekât gibi ibadetler sünnet tarafından açıklanmıştır. Yine fıtır sadaka-

sı, vitir namazı, bazı cezalar, kadının hala ve teyzesinin ikinci eş ola-

rak alınmasının yasaklanması gibi birçok hüküm sünnetle sabit olmuş-

tur. 

                                                           
14 Buhârî, “Cümü’a”, 8; “Savm”, 27; Müslim, “Tahâre”, 42. 
15 Bu olay için bk. Ebû Dâvûd, “Akdiye”, 7; Tirmizî, “Ahkâm”, 3. 
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Sonuç olarak Hz. Peygamber geride tedvin edilmiş hususi bir 

fıkıh (hukuk) kitabı bırakmamakla beraber, yukarıda sayılan insanın 

Allah ile ve diğer insanlarla olan münasebetlerini düzenleyen birçok 

hukukî kural ve uygulama yanında, kendisinden sonra kıyamete kadar 

meydana gelecek bütün hayat hadiselerine cevap verebilecek yeterlik-

te evrensel hukuk ilkelerine sahip ilâhî bir kitap (Kur’ân-ı Kerîm) ve 

onu açıklama örnekleri (sünnet) bırakmıştır.16 

 

II. GELİŞME: ARAP ÖRFÜNDEN GENEL İSLAM HUKUK 

TEORİSİNE 

Hz. Peygamber’in vefatından sonra (10/632) Müslümanlar dini, 

siyasi ve sosyal pek çok meydan okumalarla karşı karşıya kalmış, an-

cak bütün zorluklara rağmen Hz. Peygamber zamanında tamamlanan 

Arap örfünün İslamileştirilmesi sürecini genel ve evrensel bir İslam 

hukuk teorisine ulaştırmayı başarmışlardır. 

Fıkıh alanındaki bu gelişme sürecini siyasal İslam tarihinden 

ayrı ve bağımsız düşünmek mümkün değildir. Dolayısıyla bu gelişme 

döneminde ortaya çıkan bazı tarihi olayları hatırlatmak istiyoruz:  

Hz. Peygamber’in vefatından sonra ilk karşılaşılan sorun onun 

siyasi makamını kimin dolduracağı ve onu kimin temsil edeceği mese-

lesi olmuş ve bu sorun Hz. Ebu Bekir’in halife seçilmesiyle aşılmıştır. 

Böylece İslam tarihinde “Hulefâ-yi Râşidîn” adı verilen halifeler dö-

nemi başlamış ve yaklaşık otuz yıl süren bu dönem Hz. Hasan’ın 41 

(661) yılında hilâfeti Muâviye’ye devretmesiyle sona ermiştir. 

Hulefâ-yi Râşidîn devrinde öncelikle irtidat hareketleri bastırıl-

mış ve daha sonra fetihlere başlanmıştır. Üçüncü halife Hz. Osman’ın 

şahadeti üzerine halkın büyük bir kısmı Hz. Ali’ye biat etmişse de 

Şam valisi olan Muâviye bazı gerekçelerle ona biat etmemiş ve bu se-

beple Müslümanlar arasında çeşitli iç savaşlar yaşanmıştır. Bu olaylar 

esnasında, daha sonra itikadî ve fıkhî nitelikler kazanacak olan Şia ve 

Havâric adında iki siyasî grup ortaya çıkmıştır. 

Hulefâ-yi Râşidîn döneminde halifeler hukuki faaliyetlerinde 

Kitap ve sünnetin sınırlı sayıdaki naslarını kullanmışlar veya bu nasla-

ra dayanarak reyle içtihatta bulunmuşlardır. Bu dönemde “istihsan, 

istıslah, örf, kıyas” gibi çeşitli adlar verilen metotlar “rey” kavramı 

                                                           
16 Tebliğin bu bölümü için ayrıca bk. Ferhat Koca, İslam Hukuk Tarihinde 

Selefi Söylem Hanbeli Mezhebi, Ankara 2002, Ankara Okulu, s. 11-16. 
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içerisinde kullanılmıştır.17 Hz. Ömer’in hüküm verme usul ve metotla-

rıyla ilgili olarak Yemen kadısı Ebu Musa el-Eş’arî’ye gönderdiği 

meşhur mektup18 rey içtihadı konusunda önemli bir belge niteliğinde-

dir. Ancak sahabiler kendi reyleriyle ulaştıkları bu sonuçları “kati” 

hüküm kabul etmeyerek onları Allah ve Resulü’ne ait açık hükümler-

den ayırmaya titizlik göstermişlerdir. Ayrıca, bu dönemde belli bir il-

let veya hikmete bağlı olduğu bilinen hükümler, söz konusu illet veya 

hikmetin değişmesiyle değiştirilmiş hatta hak ve adaleti gerçekleştir-

mek ve zaruretleri gidermek amacıyla bazı hükümlerin uygulanması 

askıya alınmıştır. Müellefe-i kulûba devletin zekât gelirinden pay ve-

rilmemesi, bir defada söylenen üç talâkın cezaî bir tedbir olarak üç 

talâk sayılması, kıtlık sebebiyle hırsızlık yapanların elinin kesilmeme-

si gibi konularda Hz. Ömer’in yaptığı uygulamalar bu yaklaşımın ör-

nekleridir. Yine sahâbîler zekât vermeyenlere karşı savaş, Kur’ân-ı 

Kerîm’in bir Mushaf’ta toplanması gibi bazı olay ve ilişkileri “iyidir, 

hayırlıdır, maslahattır” diyerek hükme bağlamışlardır.19 

Bu dönemde sahabenin çoğunluğunun katıldığı şura içtihatları 

ferdî içtihatlardan daha kuvvetli telakki edilmiş, ferdî içtihatlar ise 

yalnızca sahiplerini bağlamıştır. Söz konusu şura içtihatları daha sonra 

gelecek nesiller tarafından “sahabe icmaı” olarak adlandırılmış, hatta 

ilk İslam toplumunun doğal dini yaşantısının yansıması olan bu ittifak 

alanları normatif olarak ümmetin genel “sapmasını/dalâletini” önleyici 

fonksiyonu sebebiyle giderek “gelecek bütün zamanlar için geçerli ve 

zorunlu kabul edilen” çözümlerin toplandığı tamamıyla muhafazakâr 

bir kaynak niteliğine dönüşmüştür. 

Çeşitli sebeplerle Medine’den uzakta bulunan bazı sahabilerin 

dinî konulardaki bilgi eksiklikleri, Hz. Peygamber’den alınan bilgile-

rin farklı anlaşılması, yanılma, unutma veya hakkında nas bulunmayan 

                                                           
17 İbn Kayyim el-Cevziyye, İ‘lâmü'l-muvakkı’în an Rabbi'l-âlemîn (thk. M. 

Muhyiddin Abdülhamîd), Kahire 1955, I, 61, 66; Hudarî, Târîhu’t-teşrî’i’l-

İslâmî, s. 87-90; Karaman, İslâm Hukuk Tarihi, s. 113. 
18 Bu mektup için bk. Nesâî, “Âdâbü’l-kudât”, 11; Muhammed b. Ahmed b. 

Ebû Sehl es-Serahsî, el-Mebsût, İstanbul 1983, XVI, 60; İbn Kayyim el-

Cevziyye, İ’lâmü’l-muvakkıîn, I, 86-401; II, 1-65; Muhammed Hamîdullah, 

“Halîfe Hz. Ömer Devrinde Adlî Teşkilat-Ebû Mûsâ el-Eş’arî’ye Gönderilen 

Kazâî Talimatnâmeler” trc. Fahrettin Atar (İslâm Anayasa Hukuku, nşr. Vec-

di Akyüz), İstanbul 1995, s. 284-320. 
19 Hudarî, Târîhu’t-teşrî’i’l-İslâmî, s. 90-95; Karaman, İslâm Hukukunda İc-

tihat, s. 69-73; a.mlf., İslâm Hukuk Tarihi, s. 117-118. 
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konularda tabii olarak farklı görüşlerin benimsenmiş olması gibi se-

bepler sahabe arasındaki görüş ve içtihat farklılığını artırmıştır. 

Hz. Hasan’ın (ö. 50/670) 41 (661) yılında Muâviye lehine 

hilâfetten çekilmesiyle başlayıp 132 (750) yılına kadar süren Emevîler 

dönemi ise hilâfetin saltanata dönüşmesi sebebiyle İslâm kültür ve dü-

şünce tarihinde önemli bir kırılmayı ifade eder. 

Siyasal iktidarın Emevî ailesine geçmesi İslam âlimlerinin ço-

ğunluğu arasında hoşnutsuzluklara neden olmuş ve bu sebeple âlimler 

devlet idaresinden ve idarecilerinden uzaklaşarak kendilerini salt ilmi 

ve fıkhî çalışmalara vermişlerdir. Böylece mahkemelerdeki hüküm 

kürsülerinde değil de mescitlerdeki ilim kürsülerinde oturan bu bilgin-

ler (fukaha) tarafından ortaya konan fıkhî tefekkür daha çok teorik, di-

ni (diyânî) ve ahlakî bir nitelik kazanmış, bir devlet faaliyeti olarak 

pratik/ampirik ve pozitif hukuk faaliyeti gelişmemiştir. Bu durum ise 

hem İslam hukukunun hukuk bilginleri (fukaha) tarafından geliştirilen 

bir “hukukçular hukuku” haline gelmesine sebep olmuş hem de teorik 

olarak Müslümanların hayatının bütün alanlarını tek başına düzenle-

meyi iddia eden fıkhın sadece ibadetler, helal-haramlar ve aile hukuku 

gibi bazı özel hukuk alanlarında kendisini kanıtlayarak “kutsal hu-

kuk”a dönüşmesine, diğer alanlarda özellikle de kamu hukuku alanın-

da ise devletin/hükümetin kontrolü altında örfi/seküler bir hukukun 

gelişmesine sebep olmuştur. Ayrıca, ortaya çıkan her fıkhi ve hukuki 

sorunun devlet tarafından tümel/genel bir kanun/kanunlaştırma yoluy-

la değil de fakihler tarafından tek tek çözülmesi, İslam hukukuna “me-

seleci” (kazuistik) bir karakter kazandırmış ve bu durum daha sonraki 

dönemlerde fetva-kaza, şer’i hukuk-örfi hukuk ve kuvvetler ayrılığı 

gibi konularda çeşitli gerilimlerin yaşanmasına sebep olmuştur. 

Emevîler döneminde Medine’de sünnete dair bilgiler daha çok 

olduğu için Medineliler kendi bölgelerindeki âlimlerden bir teyit al-

madıkça Kûfe ve Şam kaynaklı rivayetleri, bu bölgelerde meydana 

gelmiş olan siyasî olaylar sebebiyle söz konusu rivayetlere uydurma 

ilâveler yapılmış olabileceği endişesiyle kullanmıyor ve bunları geçer-

li birer delil saymıyorlardı. Buna karşı diğer bölgelerde bulunan saha-

be ve öğrencileri de kendi bilgilerini Medine’deki sahabe ve öğrenci-

lerinin bilgilerine denk sayarak bazen Medine’deki âlimlerin görüşle-

rinden farklı sonuçlara varıyorlardı. Böylece değişik bölgelerdeki sa-

habe ve öğrencilerinin hukukî problemlere verdikleri cevaplar gerek 

Kitap ve sünnet konusundaki bilgileri ve onları anlama dereceleri ge-



306 İSLÂMÎ İLİMLERDE KLASİK VE MODERN YAKLAŞIMLAR 

 

 

rekse içinde yaşadıkları bölgelerin tarihî, coğrafî ve kültürel çeşitlilik-

leri sebebiyle gittikçe birbirlerinden farklılaşmaya başlamıştı. 

İslâm hukuk tarihi açısından bu gruplaşmaların en önemlisi Irak 

(Kûfe) ile Hicaz (Medine) fukahası arasında meydana gelmişti. Çevre 

ve üstat farklılığına dayalı olarak ortaya çıkan bu ilk ayrışma İslâm 

hukuk tarihinde Hicazlılar (Hicâziyyûn, Ehl-i Hicaz) ve Iraklılar 

(Irâkıyyûn, Ehl-i Irak) adıyla anılmıştır. Bu dönemde Hicazlıların 

imamı büyük tâbiîlerden Said b. Müseyyeb (ö. 94/712), Iraklıların 

imamı ise İbrâhim en-Nehâî (ö. 96/714) idi.20 

Bu arada, çevre (muhit) ve üstat (bilgi kaynağı) farklılığına da-

yanan söz konusu iki grup arasında bazı usul farkları da göze çarpma-

ya başlamıştır: İki grup da Kitap, sünnet ve sahabe icmâını şer’i birer 

delil olarak kabul ederken Hicazlılar Medine halkının örfünü Hz. Pey-

gamber’in “yaşayan sünnet”i olarak algılamış ve ona deliller hiyerar-

şisinde önemli bir yer vermiş; Iraklılar ise Medine örfünü diğer şehir-

lerin örfü gibi telakki ederek ona ilâve bir değer atfetmemişlerdir. Ay-

rıca, söz konusu iki gruptan Hicazlılar Hz. Peygamber’in bu bölgede 

yaşamasının tabii sonucu olarak sünnete dair daha fazla malzemeye 

sahip olmaları sebebiyle, meydana gelen her olay için herhangi bir nas 

(Kitap ve sünnet) bulabilirlerken, Iraklılar bölgenin Medine’ye olan 

coğrafî uzaklığı sebebiyle daha az sünnet malzemesine sahip oldukları 

gibi, bu bölgede meydana gelen çeşitli siyasî olayların hadis uydurma 

hareketine tesir etmesi sebebiyle de eldeki mevcut sünnet malzemesi 

üzerinde daha titiz durmuş ve kendi ölçütlerine göre zayıf olan hadis 

yerine rey içtihadına başvurmayı tercih etmişlerdir.21 

Öte yandan, hilâfeti hakkı olana vermek ve Hulefâ-yi Râşidîn 

devrini ihya etmek gibi çeşitli iddialarla Abbasiler 132 (749) yılında 

gerçekleştirdikleri bir ihtilâl ile yönetimi Emevîlerden almışlardır. 

Abbasilerin hâkimiyeti Bağdat’ın Moğollar tarafından işgal edildiği 

656 (1258) yılına kadar sürmüştür. Ancak biz burada, söz konusu bu 

uzun tarihî dönemin tamamını değil de fıkıh düşüncesinde mezhep-

leşme olgusunun başladığı yaklaşık IV/XI. Asrın başlarına kadar ge-

                                                           
20  Muhammed el-Hasan el-Hacvî el-Fâsî, el-Fikrü's-sâmî fî târîhi'l-fıkhi'l-

İslâmî (nşr. Eymen Sâlih Şa‘bân), Beyrut 1416, II, 378-383; Hudarî, a.g.e., s. 

107-110; M. Esad Kılıçer, İslâm Fıkhında Re’y Taraftarları, Ankara 1975, s. 

28-34; Karaman, İslâm Hukuk Tarihi, s. 163-166. 
21 Kılıçer, a.g.e., s. 34-38; Karaman, İslâm Hukukunda İctihat, s. 101-107; 

a.mlf., İslâm Hukuk Tarihi, s. 163-166. 
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çen süreyi fıkıh ve usul zihniyetinin gelişme dönemi olarak değerlen-

dirmeye çalışacağız. 

Abbasiler devrinde halifeler görünüşte de olsa din ve dünya iş-

lerinde Allah Resulü’nün halifesi ve Müslümanların başkanı olarak 

davranıyorlardı. Bunun sonucu olarak din bilginleriyle yakından ilgi-

leniyor ve özellikle kendi siyasetlerine ters düşmeyen âlimlere çeşitli 

idari ve kazai görevler veriyorlardı.22 Onların bu tutumları Emevîler 

döneminde hukuki hayat ile fıkıh arasında açılan mesafenin kapatıl-

masına yardımcı olmuştur. Meselâ sulama düzeni, vergiler, kanallar 

ve çeşitli divanlar gibi malî ve idarî bazı konulardaki düzenlemelerin 

İslâm hukuku esaslarına aykırı olmaması için Kadı Ebu Yusuf (ö. 

182/798) Kitâbü’l-Harac23 isimli eserini bu dönemde yazmıştır. Ayrı-

ca bu dönemde halifeler kadıları fakihler arasından atamış ve bu atama 

işlemi zamanla kadıların devlete/hükümete bağımlı hale gelmesine ve 

hukuki sorunların idari yol ve yöntemlerle çözümlenmesi geleneğinin 

doğmasına sebep olmuştur. 

Emevîler döneminde oluşan çevre ve üstat farklılığına dayalı 

Hicaz ve Irak ekolleri Abbasilerin ilk yüz yıllık iktidarları devrinde 

“hüküm çıkarmada rey ve hadise verilecek yer ve değer” konusuyla 

ilgili metodolojik bir ayrışma noktasına gelmişlerdir. Bu ayrışmada 

Iraklılar reyciliği (Ehl-i rey), Hicazlılar ise eser (Ehl-i eser) veya ha-

disçiliği (Ehl-i hadis) temsil etmişlerdir. 24  Ehl-i rey’in liderliğini 

tâbiîlerden İbrahim en-Nehâî’nin metot ve görüşlerini benimseyen 

Hammâd b. Ebî Süleyman (ö. 120/738) vasıtasıyla Ebu Hanife (ö. 

150/767); Ehl-i hadis veya Ehl-i eserin liderliğini ise “Medine’nin 

imamı” lakabıyla anılan Malik b. Enes (ö. 179/795) yapıyordu. 

Irak (Kûfe) ekolünün Ehl-i rey olarak isimlendirilmesi onların 

Kitap ve sünneti terk edip yalnızca rey ile hüküm verdikleri anlamına 

gelmez. Ehl-i hadis ile Ehl-i rey arasında Kitap ve sünnetin delil değe-

ri konusunda herhangi bir ihtilâf yoktur. Taraflar arasındaki farklılık 

sadece ayet ve hadislerin yorum metotları veya hadislerin sıhhatini 

                                                           
22 Abbasîler devrindeki fıkhî faaliyetler hk. bk. Joseph Schacht, İslâm Huku-

kuna Giriş (çev. Mehmet Dağ-Abdulkadir Şener), Ankara 1977, s. 59-66; 

Ignaz Goldziher, “Fıkıh”, İA, IV, 604; Kılıçer, a.g.e., s. 45-48; Karaman, 

İslâm Hukukunda İctihat, s. 129-130; a.mlf., İslâm Hukuk Tarihi, s. 171. 
23 nşr. Muhammed el-Hüseynî, Bulak 1302/1884; nşr. İhsan Abbas, Beyrut 

1985; Türkçe trc. Ali Özek, İstanbul 1968. 
24 Hacvî, el-Fikrü’s-sâmî, II, 383-384; Karaman, İslâm Hukuk Tarihi, s. 175; 

Goldziher, “Fıkıh”, İA, IV, 605-606. Ehl-i re’y hk. bk. Kılıçer, İslâm Fıkhın-

da Re’y Taraftarları, Ankara 1975; a.mlf., “Ehl-i re’y”, DİA, X, 520-524. 
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kabul şartları konusundadır. Ebu Hanife ve arkadaşlarının Ehl-i rey 

olarak adlandırılmasının sebebi muhtemelen onların hüküm çıkarmada 

reyi maharetle ve diğer fakihlere göre daha sık kullanmış olmasıdır. 

Kûfe’nin farklı kültür ve medeniyetlerle yakın teması, içerisinde Arap, 

mevali, köle, zimmî gibi çeşitli sosyal grupları ve birtakım siyasî ha-

reketleri barındırmış olması ve bu grupların birbirlerine karşı dostane 

olmayan davranışları sebebiyle hadis uydurma faaliyetlerinin artması, 

yaşayan sünnet açısından Hicaz ölçüsünde zengin olmadığı halde ce-

vaplandırılması gereken problemlerinin onlardan daha çok ve çeşitli 

olması Ebu Hanife ve arkadaşlarını rey ile hüküm vermeye ve hadisle-

ri kabulde ihtiyatlı davranmaya sevk ediyordu. Hicaz bölgesinde ve 

özellikle Medine’de ise henüz hayat sadeliğini koruduğu ve sahabe 

döneminden gelen örf ve adetler devam ettiği için yeni problemlerde 

reye başvurma ihtiyacı pek fazla duyulmayıp meseleler genellikle 

Medine örfü gözetilerek çözümleniyordu. Sahabe ve tâbiîn büyükleri-

nin bu tavırları daha sonraki nesilleri de etkilemiş ve burada yaşayan 

bilginler ellerindeki sünnet malzemesinin diğer bölgelerdekinden daha 

çok ve daha güvenilir olduğuna inanmış hatta Irak ve Şamlıların elle-

rindeki hadisleri başka kaynaklardan teyit etmedikçe hüccet sayma-

mışlardır. İmam Malik’in “Iraklıların hadislerini Ehl-i kitab’ın sözü 

gibi kabul ediniz; onları ne tasdik ne de tekzip ediniz”25 sözü onların 

bu konudaki yaklaşımını göstermektedir. Ehl-i hadisin sünnet hakkın-

daki bu yaklaşımı, hukuk anlayışını doğrudan etkileyerek onların içti-

hat metotları hakkında açık bir farklılığa sebep olmuştur. 

İslam’da fıkıh ve usul düşüncesinin geliştiği ve genel İslam hu-

kuk teorisinin oluştuğu bu dönemde, fıkhın bütün konularında sistemli 

bir şekilde hüküm üretme faaliyeti başlamış, içtihatlar belli kitaplarda 

toplanmış, hadis ve rey okulları arasında çeşitli münakaşa ve münaza-

ralar yapılmıştır. Hadis dalında meşhur olan altı kitap (kütüb-i sitte) 

telif edilmiş, fıkıhta Emevîler döneminde başlayan tedvin hareketi ni-

telik ve nicelik bakımından büyük bir gelişme göstermiştir. Bu dö-

nemde Abdullah b. Mübarek, Ebu Sevr, İbrahim en-Nehâî, Hammâd 

b. Ebî Süleyman gibi fakihlerin telif ettikleri fıkıh kitapları bize kadar 

ulaşamamışsa da 26  İmam Malik, Muhammed b. Hasan eş-Şeybânî, 

                                                           
25 Ebû Ömer Yusuf b. Abdullah İbn Abdülber, Câmiu beyâni’l-ilm ve fadlihî 

(nşr. Abdurrahman Muhammed Osman), Kahire 1388/1968, II, 193. 
26 Bu dönemde yazılan eserlerin bir listesi için bk. Ebü'l-Ferec Muhammed b. 

İshâk İbnü’n-Nedîm, el-Fihrist, Beyrut 1398/1978, s. 251-265. 
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Ebu Yusuf ve İmam Şafiî gibi fakihlerin eserleri günümüze kadar 

ulaşmıştır. 

Adı geçen bu eserlerde artık fıkıh/İslam hukuku tam anlamıyla 

sistematik bir bütünlüğe kavuşmuş ve genel İslam hukuk teorisi ortaya 

çıkmıştır. Daha sonraki devirlerde görülen bütün fıkıh ve usul zihniye-

ti ile hukuk tatbikatı bu gelişme döneminde üretilmiş olan görüş ve 

yaklaşımlar etrafında kümelenmiştir.27 

III. DURAKLAMA: İSLAM HUKUKUNDAN MEZHEP HUKUKUNA 

Hulefâ-yı râşidîn, Emevîler ve Abbasilerin ilk iki yüz yılını 

kapsayan fıkıh ve usul zihniyetinin gelişme dönemi IV/XI. Asrın baş-

larına kadar devam etmiş, bundan sonra ise sadece daha önce ortaya 

konulmuş olan fıkhî miras anlamlandırılmaya ve onlardan çeşitli çıka-

rımlar (tahriç) yapılmaya çalışılmış, özellikle de Ehl-i rey ve Ehl-i 

eser içerisinden birtakım ton farklıklarına sahip yeni bazı hukuki ekol-

ler (mezhepler) ortaya çıkmıştır. 

Bu çerçevede II. (IX.) yüzyılın ortalarından itibaren Ebu Hani-

fe, Süfyân es-Sevrî, Leys b. Sa’d, Abdurrahman b. Amr el-Evzâî, Ma-

lik b. Enes, Muhammed b. İdris eş-Şafii, Ahmed b. Hanbel, Davud ez-

Zahiri, Ebu Sevr ve Muhammed b. Cerîr et-Taberî gibi fakihler kendi 

görüş ve çalışmalarını düzenli bir biçimde takip eden ilk ders halkala-

rına sahip bulunuyorlardı. Bu âlimler kendi fıkhî faaliyetlerini tartışa-

rak öğrenen talebelere sahip olmanın yanı sıra, bulundukları şehirlerin 

sınırlarını aşan şöhrete sahip olmuşlar ve geniş kitleler tarafından fet-

vaları benimsenmiştir. Özellikle bu âlimlerin talebeleri hocalarının gö-

rüşlerine hem sahip çıkmış hem de onların yayılmasına hizmet etmiş-

lerdir. Meselâ Ebu Hanife’nin talebesi Muhammed b. Hasan eş-

Şeybânî Kitâbü’l-Âsâr’ında sıkça “Bu Ebu Hanife’nin görüşüdür ve 

biz de onu kabul ettik” demiştir.28 Böylece II. (IX.) yüzyılın ikinci ya-

rısından itibaren söz konusu talebeler belirli bir fıkhî gelenek ve biri-

kimi temsil eden fakihler etrafında kümelenerek bir fıkıh doktrinine 

mensubiyeti teorik olarak dile getirmeye başlamışlardır. Ortaya çıkan 

bu zümreleşme sürecine sözlü ve yazılı tartışmalarda “ashâbu Ebî 

Hanîfe”, “ashâbun mine’l-Hanefiyye”, “Hanefiyyûn” gibi ifadelerle 

atıfta bulunulmuş, IV. (XI.) yüzyıldan itibaren ise Hanefî, Maliki gibi 

                                                           
27 Tebliğin bu bölümü için ayrıca bk. Ferhat Koca, İslam Hukuk Tarihinde 

Selefi Söylem Hanbeli Mezhebi, s. 16-29. 
28  Muhammed b. Hasan eş-Şeybânî, Kitâbü’l-Âsâr (nşr. Ebü’l-Vefâ el-

Efgānî), Beyrut 1413/1993, I, 13, 14, 24, 34, 36, 43. 
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kelimelere mezhep kavramı izafe edilerek kesin bir ayrışma gerçek-

leşmiştir.29 

IV/XI. yüzyılda mezheplerin temel görüşlerini içeren muhtasar-

ların ve onlar üzerine kapsamlı şerhlerin yazılmaya başlaması, mezhep 

imamlarının fıkhî görüşlerinin yeni meselelere uygulanması yöntemle-

rinin belirlenmesi gibi çalışmalar fıkıh mezheplerinin toplum hayatın-

da yayılmasına ve mezhebe bağlılık (intisap) düşüncesinin yerleşme-

sine sebep olmuştur. Ayrıca, bu dönemde özellikle hukuk emniyetinin 

sağlanması ihtiyacı ve bazı mezhepler arasındaki rekabeti körükleyen 

siyasî, sosyal ve kültürel amiller fıkıh mezheplerinin kesin hatlarla ay-

rışmasını hızlandırmıştır. Bunlardan bilhassa hukuk güvenliğinin sağ-

lanması ihtiyacı, fıkıh mezheplerine meşruiyet kazandıran en önemli 

unsurlardan biri olmuştur. Sahabe ve tâbiîn dönemlerinde mevcut olan 

içtihat hürriyetinin hukuk güvenliğini sarsmaması için Emevîlerden 

Halife Ömer b. Abdülaziz’e ve Abbasilerden Halife Ebû Cafer el-

Mansur’a yargı birliğinin sağlanması gerektiği hususunda bazı öneri-

ler yapılmışsa30 da o zamanlarda bu konuda sistematik ve kurumsal bir 

adım atılamamıştır. Ancak hukuk güvenliğine duyulan ihtiyaç zama-

nın ilerlemesiyle kendini daha fazla hissettirmiş ve Müslüman toplum-

lar bu ihtiyaçlarını belirli bir fıkıh mezhebini esas alıp ona “kanun” 

misyonu yüklemek suretiyle karşılama yoluna gitmiş, bu da mezheple-

                                                           
29 Bazı örnekler için bk. Ebû Ali et-Tenûhî, Nişvârü’l-muhâdara (nşr. Abbûd 

eş-Şâlcî), Beyrut 1971-73, I, 28; V, 212, 214, 230, 237; VI, 10, 36, 42, 44, 

66, 72; VII, 32, 46, 65. 
30 İçtihat hürriyetinin hukuk güvenliğini sarsmaması için Emevîler dönemin-

de Basra’da Humeyd et-Tavîl, Halife Ömer b. Abdülaziz’e yargı birliğini 

sağlamayı teklif etmiş, halife de görüş ayrılıklarının bulunmasını normal kar-

şılamakla beraber yönetimi altındaki eyaletlere mektuplar göndererek kendi 

bölgelerinin fakihlerinin ittifak ettikleri hükümlere göre karar vermelerini 

emretmiştir (bk. Dârimî, Sünen, “Muḳaddime”, 52). Aynı şekilde Abbasiler 

döneminde ise İbnü’l-Mukaffa Abbasi Halifesi Ebu Cafer el-Mansur’a bir ra-

por sunarak birbirine zıt görüşlerin mahkemelerde hükme esas teşkil etmesi-

nin hukuk anarşisine yol açtığına dikkat çekmiş ve hukuk güvenliğinin sağ-

lanması amacıyla devlet eliyle içtihatların derlenmesini ve aralarından en uy-

gunu seçilerek yaptırım gücüne kavuşturulmasını teklif etmiştir (bk. Ahmed 

Zekî Saffet, Cemheretü resâʾili’l-Arab fî ʿusûri’l-Arabiyyeti’z-zâhire, Beyrut, 

ts., el-Mektebetü’l-ilmiyye, III, 39-41). Bunun üzerine halife İmam Malik’in 

el-Muvaṭṭaʾını kanun metni haline getirmeyi arzu etmiş, ancak Malik içtihat 

hürriyetini kısıtlayacağı endişesiyle bu öneriyi kabul etmemiş ve halifeye çe-

şitli bölgelerde yaşayan insanların benimsediği hukuk kurallarına müdahale 

etmemesini önermiştir (bk. Aclûnî, Keşfü’l-hafâ, I, 67-68). 
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rin yerleşmesi olgusunu ortaya çıkarmıştır.31 Nitekim Hanefî fakihle-

rinden Ebü’l-Hasan el-Kerhî’nin bir nassın (hadisin) mezhep görüşüne 

aykırı görülmesi halinde mezhep imamlarının nesih sebebiyle onu 

dikkate almadığını veya tevil yoluyla o sonuca ulaştığını kabul etmek 

gerektiği yönündeki meşhur formülasyonu32 artık hukuki bir statüko-

nun oluştuğunu ve bu yapının ortaya çıkan yeni birtakım rivayet mal-

zemeleriyle değiştirilemeyeceği realitesini açık bir şekilde ortaya 

koymuştur. 

Mezheplerin “kanun” fonksiyonunu icra etmeye başlamasıyla 

birlikte, İslam devletleri dini hizmetlerin, yargısal faaliyetlerin, eğitim 

ve öğretimin hangi mezhebin esaslarına göre yapılacağı konusunda 

birtakım tercihlerde bulunmaya başlamışlardır. Bu tercihlerde itikadi 

sebepler yanında bölgenin tarihi, coğrafi, kültürel ve sosyal yapısı da 

önemli rol oynamıştır. Nitekim söz konusu sebeplerle Endülüs ve Ku-

zey Afrika’ya hâkim devletler Maliki mezhebini; Mâverâünnehir böl-

gesine hâkim devletler de Hanefî mezhebini desteklemişlerdir. 

751 yılında Arap ordularıyla birlikte Çinlilere karşı savaşan 

Türkler arasında İslâmiyet yayılmaya başlamış ve Müslüman olan 

Türklerin büyük çoğunluğu Hanefî mezhebini benimsemiştir. 940 yı-

lında İslâm’ı resmî din olarak kabul eden ilk Türk devleti Karahanlılar 

döneminde Türkler arasında istikrar bulan Hanefî anlayış ve uygula-

ması Selçuklular tarafından da devam ettirilmiştir.33 Anadolu Selçuk-

lularının Moğollar tarafından yıkılmasından sonra ortaya çıkan Os-

manlı Devleti de hâkimiyeti altındaki Sünnî toplulukların kendi mez-

heplerini tedris ve tatbik etmelerine müdahale etmemiş, ancak devletin 

merkez bölgeleri olan Anadolu ve Rumeli’de kaza ve fetva müessese-

leriyle medrese müfredatlarında Hanefî mezhebini esas almıştır. Os-

manlı Devleti’nde hâkimler şer’i hukuk sahasına giren ihtilâfları ge-

nellikle Hanefî mezhebine mensup âlimlerden Molla Hüsrev’in (ö. 

885/1480) Dürerü’l-hükkâm34 ve İbrâhim el-Halebî’nin (ö. 956/1549) 

                                                           
31 İbrahim Kâfi Dönmez, “Mezhep”, İslam’da İnanç, İbadet ve Günlük Yaşa-

yış Ansiklopedisi, İstanbul 1997, III, 232-233. 
32  Ebü’l-Hasan el-Kerhî, Risâle fi’l-usûl (trc. Ferhat Koca, Ebû Zeyd ed-

Debûsî, Mukayeseli İslâm Hukuk Düşüncesinin Temellendirilmesi içinde), 

Ankara 2002, s. 267-270. 
33 Selçukluların mezhep tercihleri konusunda bk. Ferhat Koca, “Selçukluların 

İslam Hukuk Mezheplerine Bakışları”, I. Uluslararası Selçuklu Kültür ve 

Medeniyeti Kongresi Bildiriler, Konya 2001, II, 29-52. 
34 Ahmet Akgündüz, “Dürerü’l-hükkâm”, DİA, İstanbul 1994, X, 27-28. 
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Mülteka’l-ebhur35 adlı kitaplarında bulunan fıkhî hükümlerle, müftüler 

de kendilerine getirilen sorunları şeyhülislamların fetvalarıyla çözme-

ye çalışmışlardır. Fıkıh kitaplarında bulunan hükümler uygulamada 

kolaylık olması için bazen padişahlar tarafından “kanun” haline geti-

rilmiştir. Özellikle modernleşme sürecinde ortaya çıkan kanunlaştırma 

hareketleri çerçevesinde Osmanlılarda 1868-1876 yılları arasında Ha-

nefî mezhebi esaslarına bağlı kalınarak Mecelle-i Ahkâm-ı Adliyye ha-

zırlanmış, ancak daha sonra gerek Mecelle’nin tadil çalışmalarında ge-

rekse diğer kanunlaştırma faaliyetleri sırasında farklı mezheplerin gö-

rüşlerinden yararlanma prensibiyle hareket edilerek eklektik bazı hu-

kuk metinleri ortaya konmuştur.36 

Osmanlıların ilk dönemlerine kadar giden kanunlaştırma (ka-

nunname) geleneği Osmanlı hukuk tatbikatında fıkıh kaynaklı şer’i 

hukuk ile beşerî tecrübe kaynaklı örfi hukuk (kanun) ayırımını do-

ğurmuştur. Bu ayırımda genel olarak şer’i hukuka ibadet, aile, borçlar, 

miras ve vakıflar gibi özel hukuk konuları; örfî hukuka ise anayasa, 

idare, devletlerarası ilişkiler ve ceza gibi kamusal yönü baskın olan 

konular düşmüş ve şer’i hukuk meseleleri fıkıh ve fetvalar ile, örfi hu-

kuk ise kanunlarla (kanunnameler) çözmeye çalışmıştır. Burada şer’i 

hukuk kendi devirlerindeki hükümetlerle çok az irtibatı olan veya hiç 

irtibatı olmayan fakihler tarafından verilmiş hükümlerden meydana 

gelirken; örfi hukuk (kanunlar) Osmanlı İmparatorluğu dâhilindeki 

günlük hayatın problemleriyle ilgilenen saray fermanlarından kaynak-

lanmıştır. Şer’i hukuk dinî ve ahlakî idealleri vurgulayıp ferdin masla-

hatını öncelerken, örfi hukuk devletin/kamunun maslahatını dikkate 

alıp reel hayatta tesiri/icbarı tercih etmiştir.37 

                                                           
35 Şükrü Selim Has, “Mülteka’l-ebhur”, DİA, İstanbul 2006, XXXI, 549-550. 
36 İlk toplantısını 9 Mayıs 1916’da yapan Kânûn-ı Medenî ve Hukûk-ı Âile 

Komisyonu’nun çalışma esaslarından birisi, “fıkıh hükümlerinden olduğu gi-

bi yabancı kanunlardan da istifade etmek” olmuştur. Ayrıca 1921 yılında ku-

rulan Mecelle tadil komisyonu da “çeşitli mezheplerden asrın ihtiyacına en 

uygun içtihatları almak” yanında, “yeni çıkan ihtiyaçlar için -fıkıh hükümle-

rine uygun olmak şartıyla- diğer hukuklardan istifade etmek” prensibini be-

nimsemiştir. bk. Osman Öztürk, Osmanlı Hukuk Tarihinde Mecelle, İstanbul 

1973, İSAV Neşriyatı, İrfan Matbaası, s. 96-98. Elinizdeki tebliğin bu bölü-

mü için ayrıca bk. Ferhat Koca, “Mezhep-Fıkıh”, DİA, Ankara 2004, XXIX, 

537-542. 
37  Uriel Heyd, “Eski Osmanlı Ceza Hukukunda Kanun ve Şeriat” (trc. 

Selâhaddin Eroğlu), Ankara Üniversitesi İlâhiyat Fakültesi Dergisi, XXVI, s. 

642-43. 
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Öte yandan, Osmanlılarda şer’i hukukun bir diğer kaynağı olan 

fetvalarda ise genellikle gerçekten yaşanan ve meydana gelen mesele-

ler hakkında Hanefî mezhebine göre hükümler verilmiştir. Osmanlı-

larda dinî inanç ve ibadetler ile özel hukuk meseleleri dışında zaman 

zaman savaş ve barış, idarî tedbirler ve ıslahatlar, vergi, ceza hukuku-

nun çeşitli hüküm ve uygulamaları, sultanın tahttan indirilmesi gibi 

kamu hukukuna dair bazı meseleler de müftülere fetva olarak arz 

edilmiştir.38  Osmanlı şeyhülislâm ve müftüleri kanun veya padişah 

fermanlarınca düzenlenen vergi, belirli cezai işler ve muhakeme usu-

lüyle ilgili sorunlar hakkında fetva vermeden önce sorulan meseleyle 

ilgili kanuni düzenlemenin ne olduğunu “kanun müftüsü” adı verilen 

ve kanunlardan sorumlu olan “Nişancı”dan sorarak kanuna göre hü-

küm vermişlerdir.39 Teorik olarak fetva bağlayıcı olmadığı için bazen 

kadılar müftünün fetvasını reddedebilirdi.  

Ancak bazı şeyhülislâmlara göre fetvalara itibar etmemek bir 

Müslüman’ın tazir cezasıyla cezalandırılmasını gerektirecek bir suçtur 

ve hatta kişiyi “kâfir” konumuna dahi düşürebilir. Bu sebeple de fet-

valara göre hareket etmemeyi alışkanlık haline getiren kadılar görevle-

rinden uzaklaştırılmayı hak etmiş olurlar.40 Sonuç olarak Osmanlılar 

döneminde fıkıh kitapları ve fetvalar şer’i hukukun uygulanması ko-

nusunda önemli bir role sahip olmuşlardır. Ancak bu role rağmen, tak-

lit dönemi fakihlerinin kendi başlarına doğrudan doğruya huku-

kun/şer’in temel kaynaklarından hüküm çıkarma yetkinliğine sahip 

olmamaları sebebiyle daha önceki dönemlere ait olan ve çoktan eski-

miş bulunan çeşitli tarihsel konu ve kurumlara ait meseleler fıkıh ve 

fetva kitaplarında sürekli olarak yer almaya devam etmiş ve fıkhın ne 

içeriğinde ne de sistematiğinde herhangi bir gelişme ve değişme mey-

dana gelmemiştir. 

Mezhepleşme döneminde şer’i hukukun teorisi ile hayatın reali-

teleri veya örfi hukukun pratiği çatıştığı zaman “hile”ler devreye gir-

miş; hileler yardımıyla hukuki işlemler şekil şartları bakımından şeria-

ta/fıkha uygun hale getirilmiş ve böylece teorinin kendisine sorulduğu 

                                                           
38 Uriel Heyd, “Osmanlı’da Fetva Müessesesinin Bazı Tezahürleri” (trc. Fethi 

Gedikli), Hukuk Araştırmaları, IX/1-3 (İstanbul 1995), s. 311. 
39 Heyd, “Osmanlı’da Fetva Müessesesinin Bazı Tezâhürleri”, s. 312. 
40 Heyd, a.g.m., s. 313-14. Heyd’in fetva işlemleriyle ilgili bazı görüşlerinin 

değerlendirilmesi için bk. Ferhat Koca, “Osmanlılarda Meşîhat Dairesi İçinde 

Müstakil Bir Birim Olarak Fetvahâne”, İLAM Araştırma Dergisi, II/1 (İstan-

bul 1997), s. 146-48. 
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vakit kabul edemeyeceği, ancak pratik açıdan ihtiyaç duyulan sonuçlar 

elde edilmiştir. 

Genel olarak İslam tarihinde hukuki, siyasi, idari ve askeri yet-

kiler tek bir elde (sultan/padişah) toplandığı (patrimonial) için söz ko-

nusu otoriteye bırakılan alanlarda rasyonel bir kuvvetler ayrılığı dü-

şüncesi gelişmemiş ve bu yüzden de yasama, yürütme ve yargısal faa-

liyetlerin birbirinden ayrılması anlayışı İslam hukukuna biraz yabancı 

kalmıştır. 

Yargılama usulü (usul-i muhakemât) açısından mahkemelerde 

kadılar tek yargıç olarak görev yapmış ve İslam hukuk tarihinde tem-

yiz kurumları gelişememiştir. Ellerinde standart bir kanun metni bu-

lunmayan kadıların önlerine gelen somut hukuki olayı serbest takdir 

yetkileriyle nasıl bir hukuki çerçeve içerisine sokacağının önceden 

kestirilememesi hukuk güvenliğini zedeleyici bir unsur olduğu kadar 

İslam hukukunu da “kadı hukuk” sistemine çevirme potansiyeline sa-

hip olmuştur. 

Fıkıhta ceza alanında sınırlı bazı suç ve cezalar (had ve kısas) 

hakkında şer’i hükümler bulunmakla beraber pek çok suçtan bahse-

dilmemesi, ispat vasıtaları ve kurallarının sınırlı olması ve bu sebeple 

de birçok suçun yeterince cezalandırılmaması gibi sebeplerle ceza hu-

kukunun İslâm ülkelerinde çok fazla tatbikî öneme sahip olduğu söy-

lenemez. Teoride şer’i hukuk suçların dar bir çerçevede tanımlanması, 

kısa süreli zamanaşımları, kesin ispat halleri, şüphenin sanığın lehine 

kullanılması, suçlunun ikrah altında hareket etmiş olabileceği ve aktif 

pişmanlığının dikkate alınması gibi pek çok konuda zor karar verir-

ken, uygulamada Osmanlı ceza kanunlarının bunun aksi bir tutum ser-

gileyerek zanlı hakkında bir an evvel kesin hükme varıp onu cezalan-

dırma hususunda aceleci davrandığı41 ve böylece toplum vicdanında 

hubb-i kanunun hubb-i şeriat gibi bir yer edinemediği şeklinde eleşti-

riler yapılmıştır. Aynı şekilde, şer’i hukukta para cezaları “zâlimâne 

bidatler” olarak değerlendirilirken Osmanlı kanunlarında en yaygın 

ceza şekillerinden biri olmuş ve hatta bu kanunlarda ağır suçlar dışın-

daki suçların hemen tümü için para cezaları standart ceza haline geti-

rilmiştir.42 

 

                                                           
41 Heyd, “Eski Osmanlı Ceza Hukukunda Kanun ve Şeriat”, s. 644. 
42 Uriel Heyd, “Eski Osmanlı Ceza Hukukunda Kanun ve Şeriat”, s. 643. 
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IV. DURAKLAMA İÇİNDE YENİ BİR DOĞUŞ: USUL DÜŞÜN-

CESİNİN TEDVİNİ 

Fıkıh ve usul düşüncesi bakımından duraklama dönemindeki en 

önemli olaylardan biri, fakihlerin sözlü (şifahi) olarak dile getirdikleri 

usule dair ilke ve prensiplerin “usul-i fıkıh” (usûlü’l-fıkh) adıyla sis-

tematik bir ilim halinde tedvin edilmiş olmasıdır. 

Usûl-i fıkıh şer’i delillerden ve onlardan birtakım şer’i-amelî 

hükümlerin çıkarılmasına yarayan kurallardan bahseden bir ilimdir.43 

Fıkhın gelişme dönemini incelerken de ifade ettiğimiz üzere, İs-

lam âlimleri fıkhî meseleleri çözerken dayanılacak ilk iki kaynağın 

Kur’ân-ı Kerîm ile Hz. Peygamber’in sünneti olduğu hususunda daha 

başlangıçtan itibaren ittifak ettikleri halde, sünnetin sıhhati konusunda 

bazı görüş ayrılıkları içerisine düşmüşlerdir. Çünkü Kur’ân-ı Kerim’in 

Resul-i Ekrem’in sağlığında yazıya geçirilip Hz. Ebu Bekir dönemin-

de Mushaf şekline getirilmesi ve Hz. Osman devrinde de Mushafların 

çoğaltılması Müslümanlar arasında Kur’ân’la ilgili ciddi ihtilâfların 

yaşanmasını önlenmişti. Sünnetin tespit ve tedvini ise daha uzun bir 

zamana yayıldığı için Hz. Peygamber’den rivayet edilen söz ve uygu-

lamaların sübut durumları önemli bir sorun olmuştur. Daha önce de 

belirttiğimiz üzere, Hz. Peygamber’in yaşadığı Hicaz bölgesinde bu-

lunan sahabe âlimleri bu rivayetlerin tereddüt uyandırması halinde on-

ların kabul edilmesi konusunda birtakım kriterlere göre bazı ayıklama-

lar yaparken Irak bölgesindeki âlimler hadis uydurma hareketlerinin 

de etkisiyle hadis rivayetine karşı daha temkinli davranmışlardır. Böy-

lece Hicaz ve Irak bölgesi fakihleri etrafında meydana gelen küme-

leşmeler fıkıh mezheplerini doğurmuş ve mezhep imamları da fıkhî 

hükümleri elde etmede izledikleri yol ve yöntemleri şifahi olarak dile 

getirmişlerdir. 

Bazı kaynaklarda II. (IX.) yüzyılda bilhassa Hanefî mezhebi 

imamlarınca fıkıh usulüne dair çeşitli risale ve kitapların kaleme alın-

dığına dair birtakım ifadeler yer alıyorsa44 da günümüze kadar ulaşan 

                                                           
43 Usûl-i fıkıh terkibinin tanımıyla ilgili bazı tartışmalar için bk. Sadruşşerîa, 

et-Tavdîh li-metni’t-Tenkîh, Beyrut 1377/1957, Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, I, 8, 

20; Muhammed Ali b. Ali et-Tahânevî, Kitâbu Keşşâfi ıstılâhâti’l-fünûn, İs-

tanbul 1984, Dâru Kahraman, I, 28-30. 
44 İbnü’n-Nedîm, el-Fihrist, Beyrut ts., Dâru’l-Ma’rife, s. 288-289. 
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ilk fıkıh usulü eseri olma özelliğini İmam Şafii’nin er-Risâle’si45 hâlâ 

korumaktadır. Ancak, usul-i fıkıh ilminin belli başlı meselelerini içe-

ren kapsamlı eserler fıkıh mezheplerinin teşekkülünü tamamlayıp füru 

edebiyatının belirli bir olgunluğa kavuşmasının ardından yani IV. 

(XI.) yüzyıldan itibaren ortaya çıkmıştır. 

Günümüzde bazı araştırmacılar usul-i fıkıh ilminin fıkıh ilmin-

den sonra tedvin edilmiş olmasını; fıkıh usulünün kurucu ve aslî bir 

ilim olmadığına, onun fıkıh mezheplerinin iç tutarlılıklarını test etmek 

amacıyla veya mezhepler arası mücadele sürecinde savunma maksa-

dıyla kurulmuş bir “âlet” (araç) ilmi olduğuna dair iddiaları için delil 

getirmektedirler. 

Bize göre İslam düşünce tarihinde usul fikri, fıkıh gibi İslam 

vahyinin başlangıcına kadar götürülebilecek tarihî bir geçmişe sahip-

tir. Nitekim Kur’ân-ı Kerîm’deki müşriklerle “atalar dini” üzerinden 

yapılan tartışmalar, Yahudi ve Hıristiyanlarla ilahî kitaplar üzerinden 

yapılan polemikler, helak olmuş kavimler ile peygamberleri arasında 

geçen diyaloglar, müminlerin birbirleri ve hatta müşrik ve münafıklar-

la ilişkileri hakkında yapılan çeşitli uyarılar (kıyas ve çeşitli istidlâl 

türlerinin örneği olarak); Allah’a, resulüne ve ülülemre itaat, ilk 

sahâbîlerin fazileti, bizden önce gelmiş olan şeriatlarla ilgili bazı hü-

kümler, birlik ve beraberlik içerisinde olmak, örfe (maruf) göre hare-

ket etmek, adalet, hakkaniyet ve nasafetle ilgili emirler (Kitap, sünnet, 

icma/ittifak, sahabe kavli, şer’u men kablenâ, örf ve istihsan gibi şer’i 

delillerin meşruiyet kaynağı olarak), tedriç ve nesihle ilgili çeşitli 

ayetler (tearuz ve tercih konusuna temel olarak) İslam düşünce tari-

hinde usul fikrinin Kur’ân vahyi ile başladığını göstermektedir. Hz. 

Peygamber’in sünneti ise aslen Kur’ân’ın beyanı olması itibariyle 

doğrudan doğruya bir yorum/tefsir faaliyetidir ve bu yorumların arka 

planında doğal olarak birtakım yorum yöntemlerinin de “meknuz” ol-

ması kaçınılmazdır.  

Dahası, fıkhın gelişme dönemiyle ilgili yukarıda verdiğimiz kı-

sa özette de görüldüğü üzere, İslam hukuk tarihinde meydana gelen ilk 

gruplaşma ve ayrışmalar herhangi bir füru konusu üzerinde değil, doğ-

rudan doğruya usul-i fıkhın temel alanı olan “şer’i deliller” hakkında 

yani Kitap ve sünnet nasları yanında akıl ve reyin yerinin ne olması ve 

özellikle sünnetin hangi şartları taşıması gerektiği konularında olmuş-

                                                           
45 nşr. Ahmed Muhammed Şâkir, Kahire 1979. İngilizce trc. Majid Khadduri, 

al-Risâla fî usul al-Fıqh, Cambridge 1987; Türkçe trc. Abdulkadir Şener-

İbrâhim Çalışkan, er-Risale (İslâm Hukukunun Kaynaklar), Ankara 1996. 
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tur. Hatta fıkıhta kurucu mezhep imamlarının görüşlerinden de sarfı 

nazar ederek sadece sahabe ve tâbiîn âlimlerinin Kitap, sünnet, sahabe 

görüşü, hakikat-mecaz, âm-hâs, mutlak-mukayyed, muhkem-

müteşâbih, nâsih-mensuh, örf-maruf, maslahat-mefsedet, icma-ittifak, 

rey, içtihat ve kıyas gibi çeşitli konu ve kavramlarla ilgili görüş ve uy-

gulamaları bir araya getirilmiş olsa, ortaya hem sistematiği hem de 

içeriği gelişmiş bir usûl-i fıkıh kitabının çıkacağı kanaatindeyiz. Bütün 

bu deliller Müslümanlar arasında usul fikrinin henüz fer’i meselelerle 

ilgili fıkhî ayrışmalar ve hatta tedvin faaliyetleri başlamadan önce 

mevcut olduğunu göstermektedir. Bu düşüncenin geç bir dönemde ya-

zıya geçirilmesinin sebebini ise, insanların acil ihtiyaçlarının bir “şer’i 

hükmün elde edilme yönteminin ne olduğu” üzerinde değil de doğru-

dan doğruya o “şer’i hükmün ne olduğu” konusunda yoğunlaşması ve 

şifahî/semai bir kültürel geleneğe sahip olan ilk İslam toplumunun ya-

vaş yavaş yazılı kültüre geçmiş olmasında aramak lazımdır. Zira he-

nüz Kur’ân ve sünnetin tam olarak toplanıp zapt altına alınamadığı bir 

dönemde, Kur’ân ve sünnetin kaynak değeri ve onlardan nasıl hüküm 

çıkarılması gerektiğine dair görüşlerin toplanmasını ve bir araya geti-

rilmesini beklemek gerçekçi bir yaklaşım olmaz. 

Fıkıh usulünün temel amacı (gayesi), şer’i-amelî hükümlerin 

hangi delillerden ve ne tür metotlarla elde edilebileceğini belirlemek, 

nihaî amacı (gayenin gayesi) ise ilim veya zan yoluyla Allah’ın hü-

kümlerini bilmek ve insanı dünya ve âhiret saadetine ulaştırmaktır.46 

Bu ilmin ikincil amacı ise, yukarıda anlatıldığı üzere, fıkıh doktrinle-

rine ait füru hükümlerin dayanaklarını ve elde ediliş yöntemlerini 

açıklayarak onlar arasındaki sistematik bütünlük ve tutarlılığı tespit 

etmek ve söz konusu hükümleri diğer mezheplere karşı savunmaktır. 

Nitekim Bâcî, Şemsüleimme es-Serahsî, Alâeddin es-Semerkandî, 

Necmeddin et-Tûfî, İsnevî, Bedreddin ez-Zerkeşî, Şehâbeddin el-

Karâfî, İbnü’n-Neccâr, Ali b. Süleyman el-Merdâvî ve İbnü’l-Lahhâm 

gibi bazı âlimler yazdıkları usul-i fıkıh kitaplarını kendi mezheplerinin 

füru hükümleriyle ilgili delil ve yöntemleri açıklamak amacıyla kale-

me aldıklarını söylemişlerdir.47 

                                                           
46 Muhammed b. Ali eş-Şevkânî, İrşâdü’l-fuhûl, Beyrut ts., Dâru’l-Ma’rife, s. 

5; ayrıca bk. a.mlf., “Fıkıh Usûlünün Tanımı, Konusu ve Faydası” (çev. Fer-

hat Koca), İslâm Hukuku Araştırmaları Dergisi, 2003, sy. 2, s. 261-266. 
47 A. Cüneyd Köksal, Fıkıh Usûlünün Mahiyeti ve Gayesi, İstanbul 2008, 

İSAM Yayınları, s. 167-168. 
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Usul kitapları birincisi “Hanefî metodu” olarak da anılan “fu-

kahâ metodu”, ikincisi “Şafii metodu” olarak da bilinen “mütekellimîn 

metodu” ve üçüncüsü adı geçen bu iki yöntemin birleştirilmesiyle 

meydana gelen “karma metot” (memzûc) olmak üzere üç farklı yön-

temle yazılmıştır. Başlangıçta “Ehl-i eser” veya “Ehl-i hadis” adıyla 

anılan ve Hanefîlerin mensup bulunduğu “Ehl-i rey”e ve kelamî akıl 

yürütme yöntemlerine karşı olan Maliki, Şafii ve Hanbelîlerin nasıl 

olup da usul-i fıkıhta mütekellimîn metodunu benimsedikleri hususu 

usul-i fıkıh tarihi bakımından hâlâ araştırılmayı bekleyen önemli ko-

nulardan biridir. 

(XII.) yüzyılın ilk yarısında vefat eden Bâkıllânî, Kādî Abdül-

cebbâr, Debûsî ve Ebü’l-Hüseyin el-Basrî gibi âlimler usul ilminin 

içeriğinin belirlenmesinde etkili olmuş; Cüveynî, Gazzâlî, Fahreddin 

er-Râzî, Âmidî ve onları izleyen âlimler ise bu ilmin muhtevasına son 

şeklini vermişlerdir. 

Gazzâlî Mi’yâru’l-ilim’de usul-i fıkhın konusunun (mevzu) 

“şer’i hükümler” olduğunu söylemiş48, el-Mustasfâ’da ise usulcünün 

araştırma alanının sem’i delillerin ahkâma delâlet yönleri olduğunu, 

bunun için de hükümler, deliller, delillerden hüküm çıkarma keyfiyeti 

ile bu işi gerçekleştirecek kişinin özelliklerinin usul ilminin konularını 

teşkil ettiğini belirtmiştir.49 Seyfeddin el-Âmidî usul-i fıkhın konusu-

nun küllî bir tarzda şer’i hükümlere ulaştıran delillerin ahvali, kısımla-

rı, mertebeleri ve hüküm çıkarma keyfiyeti olduğunu söylemiştir.50 

Hanefîlerin ilk usulcüleri olan Cessâs, Debûsî, Pezdevî ve Se-

rahsî ile daha sonraki dönem usulcüleri olan Ebü’l-Berekât en-Nesefî, 

Habbâzî ve Abdülaziz el-Buhârî gibi âlimler fıkıh usulünün konularını 

“mevzu, mesâil, mebâdi ve maksad” sıralaması içinde işlemezken, 

karma (memzûc) metotla yazan Hanefî müellifleri eserlerinde bu sıra-

yı gözetmişlerdir. Söz konusu müelliflerden Sadruşşerîa (ö. 747/1346) 

ve Molla Hüsrev’e göre, usul-i fıkhın mevzuu şer’i deliller ile hüküm-

lerdir. Çünkü bu ilimde şer’i deliller ile hükümlerin zati arazları araştı-

rılır. Deliller hükümleri ispat ederken hükümler de delillerle sabit 

                                                           
48 Ebû Hâmid Muhammed b. Muhammed el-Gazzâlî, Mi’yâru’l-ilm (nşr. Sü-

leyman Dünya), Mısır 1961, Dâru’l-Maârif, s. 251. 
49 Gazzâlî, el-Mustasfâ min ilmi’l-usûl, Bulak 1322, Dâru Sâdır, I, 7-9. 
50 Seyfeddîn el-Âmidî, el-İhkâm fî usûli’l-ahkâm (nşr. İbrahim el-Acûz), Bey-

rut 1405/1985, Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, I, 8. 
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olur.51 Bir diğer karma metot mensubu Muhibbullah İbn Abdişşekûr 

el-Bihârî (ö. 1119/1707) ise fıkıh usulünün mevzuunun sadece delil-

lerden ibaret olduğunu, ahkâmın buna dâhil olmadığını ileri sürmüş-

tür.52 

Fıkıh usulüne ait meseleler için dayanak teşkil eden bazı öner-

melere mebde (çoğulu mebâdi) adı verilir. Fıkıh usulü bu mebdelerini 

Kelam, fıkıh, Arap dili ve mantık gibi çeşitli şer’i ve aklî ilimlerden 

alır (istimdât eder). Cüveynî, Gazzâlî, Seyfeddin el-Âmidî, İbnü’l-

Hâcib, Şehâbeddin el-Karâfî, İbnü’s-Sââtî, Sadruşşerîa, İbnü’l-

Hümâm, Molla Fenârî ve Şevkânî (ö. 1250/1834) gibi âlimler fıkıh 

usulüne ait eserlerinde Kelâm, dil ve ahkâmla ilgili konuları “mebâdi” 

başlığı altında incelemişlerdir. Ayrıca Âmidî ve Molla Fenârî gibi bazı 

usulcüler şer’i hüküm konusunu fıkıh usulünün ana konuları içerisinde 

değil de bir nevi mukaddime sayılabilecek mebâdî konuları arasında 

ele almışlardır.53 

Usul-i fıkıh tarihinde bu ilmin konularına verilen önem ve ağır-

lık derecelerinin, onun temel amaç ve mevzusuna göre değil de müel-

liflerin kendi mezhep ve metot tercihlerine göre değişiklik gösterdiğini 

söylemek mümkündür. Bu açıdan bazı Hanefi müellifler usul ilkeleri-

ni fıkıh hükümlerinden çıkardıkları için usul-i fıkıh kitaplarını fıkıh 

kitabı gibi yazmış, bazı mütekellimîn metodunu benimseyen âlimler 

usul kitaplarını Kelam kitabına dönüştürmüş, felsefî temayülü ağır ba-

san bazı usulcüler usul kitaplarını felsefe ve mantık terimlerine boğ-

muş, bazı dilbilimciler ise usul kitaplarını Arap dili ve edebiyatının te-

rimleriyle doldurarak elfaz (lafızlar) labirentine dönüştürmüşlerdir. 

Bütün bu tartışmalarla zenginleşen usul-i fıkıh ilminin sistematiği ise 

şer’i deliller (edile-i şer’iyye), şer’i hükümler, istinbat metotları ve iç-

tihat-taklit olmak üzere dört ana bölüm halinde son şeklini almıştır. 

Sonuç olarak, yukarıda işaret ettiğimiz gibi, bize göre usul-i 

fıkhın temel amacı şer’i delilleri ve bu delillerden hüküm çıkarmanın 

yol ve yöntemlerini araştırmaktır. Onun bu temel amaç dışında fıkıh 

mezheplerinin sistematik bütünlük ve tutarlılıklarını test ya da mez-

                                                           
51 Sadruşşerîa, et-Tavdîh li-metni’t-Tenkîh, I, 22; Molla Hüsrev, Mir’âtü’l-

usûl şerhu Mirkâti’l-vusûl, İstanbul 1296, el-Hâc Muharrem Efendi el-

Bosnevî Matbaası, s. 12-14. 
52 İbn Abdişşekûr el-Bihârî, Müsellemü’s-sübût (Gazzâlî’nin el-Mustasfâ’sı 

ile birlikte), I, 16-17. 
53 Âmidî, el-İhkâm, I, 72; Molla Fenârî, Fusûlü’l-bedâyi’ fî usûli’ş-şerâyi’, 

İstanbul 1289, Matbaatü Şeyh Yahya Efendi, I, 159 vd. 
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hepler arası mücadelede savunma aracı olarak kullanılması ikincil ve-

ya tali işlevlerdir. Usul-i fıkıh, fıkıh ilminin metodolojisi olması yö-

nüyle fıkhın âleti (araç) ise de “şer’i delillerden hüküm çıkarmaya ya-

rayan kurallar ilmi” olması bakımından aslî bir ilimdir. Fıkıh ilminin 

meşgul olduğu cüzi hükümler, tek tek bu hükümlerin elde edildiği 

(tafsili) delillerin bilgisine, bu bilgi de küllî/icmali delillerin (Kitap, 

sünnet, icma...) bilgisine muhtaçtır. Küllî/icmali delillerle uğraşan ilim 

ise usul-i fıkıhtır. Dolayısıyla fıkıh usulünün yönü geriye değil, ileriye 

dönüktür yani onun asıl amacı sadece geçmişte verilmiş (olmuş-

bitmiş) birtakım füru hükümlerin gerekçelerini veya sistematik tutarlı-

lıklarını ispat etmek değil hem geçmişte hem günümüzde ve hem de 

gelecekte şer’i delillerden şer’i hükümler çıkarabilecek kaynak, araç 

ve yöntemleri sağlamaktır. Usul-i fıkıh ilminin yazıya geçiş sürecinin 

fıkıh ilminden sonra tamamlanmış olması bu gerçeği değiştirmez. Na-

sıl ki, henüz dille ilgili kuralların tedvin edilmediği dönemlerde dil ku-

rallarının bulunmadığı ve mantık ilminin tedvin edilmediği sıralarda 

mantık kurallarının bulunmadığı söylenemez ise, fıkıh usulü kuralları-

nın tedvin edilmediği dönemlerde de bu kuralların bulunmadığı ileri 

sürülemez. Ancak itiraf etmeliyiz ki, usul-i fıkıh ilmi henüz müstakil 

bir ilim olarak gelişim sürecinde iken kurucu metinler yazılması yeri-

ne, pratik eğitim-öğretim ihtiyaçları sebebiyle yazılan geleneksel 

“muhtasar-şerh-haşiye” ağı içerisine düşmüş ve böylece hem içerik 

hem de sistematik bakımdan erken bir dönemde donuklaşmaya başla-

mıştır.  

Ayrıca, yine itiraf etmeliyiz ki, usul-i fıkıh ilkeleri kurucu fa-

kihlerin ürettikleri hukuki içtihatlara yön verdiği halde, taklit ve dur-

gunluk dönemlerinde söz konusu bu ilkeler hemen hemen bütün fıkıh 

mezhepleri tarafından sadece birer entelektüel/teorik fikri faaliyet ola-

rak değerlendirilmiş ve fiilen onlara uyularak hüküm üretmek yerine 

kurucu mezhep imamlarının içtihat ve fetvalarından çıkarımlar (tahriç) 

yapılması yoluyla hukuki faaliyetlere devam edilmiştir. Taklidin doğal 

bir sonucu olan bu durum, usul-i fıkıh ilmi yerine onun konularından 

birini teşkil eden içtihat-taklit içerisinden “fetva adabı”nın (âdâbü’l-

fetva, âdâbü’l-müftî ve’l-müsteftî, resmü’l-müfti) öne çıkmasına sebep 

olmuştur. Böylece fetva adabı, doğrudan doğruya edille-i şer’iyyeden 

değil de mezhebin temel kaynaklarından (mesela Hanefilerde zâhirür-

rivâye, nâdirürrivâye ve mesâil kitaplarından) hüküm/fetva çıkarma 

yol ve yöntemlerinden bahseden alternatif ya da ikincil bir usul niteli-

ğine kavuşmuştur. Duraklama dönemlerinde zaman zaman ortaya çı-
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kan örf ve âdetin hukuki değeri, ahkâmın değişmesi, istihsan, maslahat 

ve istishab gibi bazı usul konularındaki tartışmalar da ne yazık ki doğ-

rudan doğruya hiyerarşik delillerden usul-i fıkıh ilkeleri çerçevesinde 

yeni hükümler çıkarma (içtihat yapma) amacıyla değil, yine mezheple-

rin önceden verilmiş olan herhangi bir hükmünün savunulması ve usu-

lün geriye dönük olarak araçsallaştırılması şeklinde gerçekleşmiştir. 

Böylece, usul-i fıkıh ilmi fıkhın duraklama ve taklit dönemlerinde 

tedvin edilmiş olmasının doğal bir sonucu olarak sadece teorik bir ilim 

düzeyinde kalmış, adında da ifade edilen “fıkhın usulü” (metodolojisi) 

olma fonksiyonunu -yaygın anlayışın aksine- ileriye yönelik olarak 

aktif bir şekilde ne yazık ki yerine getirememiştir.54 

V. SONUÇ 

İslam hukuk tarihinde dört asra yakın içtihat (düşünce özgürlü-

ğü/gelişme) ve on asrı aşan uzun bir süre de taklit (düşünsel bağımlı-

lık/duraklama) dikotomisi içerisinde hayatiyetini sürdüren geleneksel 

fıkıh ve usul düşüncesi taklit dönemlerinden kalma tarihsel ağırlıkları-

nı atabilir, eskimiş dallarını tımar edebilir, Kur’ân ve sünnetle bağlan-

tısını yeniden kurabilir ve “aslan düştüğü yerden kalkar” atasözünde 

belirtildiği gibi düştüğü yerden kalkabilirse yani sahabe, tâbiîn ve ku-

rucu fakihlerin bıraktığı yerden yeniden başlayabilirse, bize göre eski 

canlılığına yeniden kavuşmaması için herhangi bir sebep yoktur. 
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MÜZAKERE 

Abdullah KAHRAMAN  

Tebliğ sahibi Prof. Dr. Ferhat Koca beye teşekkür ederim. Teb-

liğ emek mahsülü olmakla birlikte katılmadığım bazı hususlar mevcut-

tur. Bunun için müzakeremizi iki aşamada yapmak istiyoruz. Önce 

bazı tespitler yapacak sonra da değerlendirmede bulunacağız. 

Tespitler 

1. Tebliğde mutlak ve eşitleyici ifadeler bulunmaktadır. Mesela, 

Wael b. Hallaq’ın “Her hukuki olan ahlaki, her ahlaki olan da hukuki-

dir” önermesi gerçekmiş gibi benimsenmiş ve nakledilmiş. Ancak 

böyle mutlak bir eşitleme ne kadar doğrudur? Halbuki her hukuki olan 

ahlaki, her ahlaki olan da hukuki değildir. 

-Ayetlerin bir kısmı ilgili değil! (s.3’ün dipnotu) 

- Beşeri ve seküler kelimeleri birbirinin müradifi olarak kulla-

nılmış. (s.3) 

- Örfe dayalı olarak teşri kılınan hükümleri tarihsel kabul edil-

miş gibi bir izlenim alınmaktadır. Soru şeklinde ifade edilen bir yön-

lendirme var! (s.3) 

-S.5’teki başlık İslam hukukunun münhasıran Arap örfüne da-

yandığı izlenimi vermekte halbuki önceki başlıkta aksini ifade eden 

cümleler bulunmaktadır. Ayrıca Müslümanların tamamen Arap örfünü 

İslam hukuk teorisine kavuşturdukları iddiası tartışmaya açıktır. Zira 

Türk bölgeleri, Kürt bölgeleri ve onların örfü nereye konulacağına 

dair bir açıklama yer almamaktadır.  

-S.7’deki Pozitif hukuk faaliyetinden maksadın ne olduğu belli 

değildir. 

-(s.7)’de Emevi döneminde İslam hukukunun kamu hukuku 

branşının gelişmediği söylenerek teorik kaldığı, hukukçular hukuku 

olarak oluştuğu ve uygulanmadığı anlatılmak istenmektedir. Ancak bu 

dönemde tayin edilen kadıların neye göre hüküm verdiği belirtilme-

                                                           
 Prof. Dr., Kocaeli Üniversitesi İlahiyat Fakültesi, 

a.kahraman69@hotmail.com 
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mektedir. Halbuki İdare hukuku alanında böyle bir görünüm olsa da 

özel hukuk ve medeni hukuk sahası hepten teorik değil, kamu huku-

kunun bir bölümü olan yargılama sahasında İslam hukuku hakim.  

-“ Müslümanların hayatının bütün alanlarını tek başına düzen-

lemeyi iddia eden fıkhın sadece ibadetler, helal-haramlar ve aile hu-

kuku gibi bazı özel hukuk alanlarında kendisini kanıtlayarak “kutsal 

hukuk”a dönüşmesine, diğer alanlarda özellikle de kamu hukuku ala-

nında ise devletin/hükümetin kontrolü altında örfi/seküler bir hukukun 

gelişmesine sebep olmuştur” şeklindeki cümleler çok genellemecidir. 

- s.9’daki “duraklama” başlığı fıkhın yapısına ve tarihi seyrine 

uymamaktadır. BaşlıkFıkıh gibi pratik ve canlı bir organizma için du-

raklama gibi pasif bir kavram kulallanılamaz. Fetva gibi donan ırmak-

ta alttan ılık ılık akan suyu hesaba katmayanlar duraklama kelimesini 

rahatça kullansalar da vakıa asla böyle değildir.  

-S.9’da Kerhi’nin sözü bağlamında mezhep adına yanlış bir tes-

pit yapılmıştır. Zira Kerh’nin bu sözü hem yanlış nakledilmekte hem 

de yanlış anlaşılmaktadır. Kerhi’nin Usul’ünde yer alan bu sözünü 

nakleden muahhar kaynaklar birbirinden nakil yaparak zincirleme bir 

nakil hatası yapmışlardır. Zira risalenin yazma nüshalarına bakıldığın-

da burada cümlenin anlamını ve vurgusunu tamamen değiştiren bir ke-

limenin atlandığı görülmektedir. Aşağıda bu hususa ayrıca değinile-

cektir. 

-S.12’deki ifadeler Fetvanın güncelliğinin dikkate alınmadığını 

göstermektedir. Osmanlı müftülerinin hep eskiyi tekrarladığı şeklin-

deki yaklaşım doğru değildir.  

-s.12’deki şu ifade “Osmanlı şeyhülislâm ve müftüleri kanun 

veya padişah fermanlarınca düzenlenen vergi, belirli cezai işler ve 

muhakeme usulüyle ilgili sorunlar hakkında fetva vermeden önce so-

rulan meseleyle ilgili kanuni düzenlemenin ne olduğunu “kanun müf-

tüsü” adı verilen ve kanunlardan sorumlu olan “Nişancı”dan sorarak 

kanuna göre hüküm vermişlerdir” genellemeci ve yanlış bir yaklaşım-

dır. 

- S.13’teki “Yargılama usulü (usul-i muhakemât) açısından 

mahkemelerde kadılar tek yargıç olarak görev yapmış ve İslam hukuk 

tarihinde temyiz kurumları gelişememiştir. Ellerinde standart bir ka-

nun metni bulunmayan kadıların önlerine gelen somut hukuki olayı 

serbest takdir yetkileriyle nasıl bir hukuki çerçeve içerisine sokacağı-
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nın önceden kestirilememesi hukuk güvenliğini zedeleyici bir unsur 

olduğu kadar İslam hukukunu da “kadı hukuk” sistemine çevirme po-

tansiyeline sahip olmuştur”. İfadesi isabetli değildir. Zira Fetva usulü 

ve fetvada genel anlamda birlik sağlanmış, standartlaşan bir fetva ge-

leneği oluşmuştur. 

- Osmanlı hukukuna yaklaşımda Heid’in görüşleri tekrarlanmış-

tır. 

-Tebliğ sahibinin İslam hukukunun geldiği son noktayı “kako-

foni” gibi sevimsiz ve isabetsiz bir kelime ile ifade etmesi asla kabul 

edilemez. Şayet bu ifade ile farklı görüşlerin ve yaklaşımların oluştur-

duğu karmaşa ve kargaşa ortamı kastediliyorsa bile yazarın övgüyle 

bahsettiği hicri 2. Asırda da durum bundan farklı değildir ve bu karga-

şayı ortadan kaldıran ve istikrara kavuşturan mezhepler olmuştur. 

Halbuki yazara göre mezhepler fıkhı duraklatmış ve dondurmuştur. 

-Tebliğ sahibi s.17’de “fıkıh ve usul düşüncesi inhitat ve sükûta 

uğramıştır” gibi bir ifade kullanmaktadır. Düşüncenin nasıl sukuta uğ-

radığı ise anlatılmamıştır. 

Değerlendirme 

Tebliğ sahibi, sempozyum başlığını da hedeflenen ve varılmak 

istenen gayeden biraz farklı anlayarak tebliğini ona göre hazırlamıştır. 

Zira sempozyum başlığı biraz belirsizlik taşımakta ve farklı anlamala-

ra müsait bulunmaktadır. Buna göre tebliğci, İslam hukukuna makro 

bir bakış yapmış fakat iyi başlayıp umutsuz bitirirken kapıyı da tama-

men kapatmamıştır. Ona göre İslam hukukçuları,  Arap örfünden 

muhteşem bir usul ve hukuk oluşturdu ancak bu uzun ömürlü olmadı 

Zira mezhepleşme serbest içtihadı bitirdi. Osmanlı halkası bitmiş içti-

hadın gölgesinde tek mezhep içtihadıyla ve zaman zaman da hile-i şe-

riyyelerle yoluna devam etti. Bu arada Şeyhülislamlar, kanun müftüsü 

olan nişancılara danışarak siyasete göre fetva verdi. Sonuçta da reka-

bet edemediği ve gelişmelere ayak uyduramadığı için batı karşısında 

hukuken de mağlup oldu. Son durum ise kakofoni. 

Tebliğ sahibi makro bakış yaparken tartışmalı bir şablondan ha-

reket ederek yanıltıcı bilgileri tekrar etmiştir. Zira belli bir bakış açı-

sında göre yapılan dönemlendirme makro bakışa belli oranda malzeme 

sağlasa da mikro bakış yapılması ve bu gözle okunması gereken alan-

ları ihmal ettirmektedir.  
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Tebliğ sahibi İslam hukuk tarihine makro bir bakış yaparken yer 

yer son derece genellemeci ifadeler kullanmıştır ki, bu yanlış bilgilere 

dayanmasının yanında yanıltıcı da olmaktadır. Hukuk-ahlak ilişkisi 

konusunda Wael b. Halaq’ı, Osmanlı hukuku konusunda ise Uriel 

Heyd’i esas alan tebliğci, İslam hukukuna yönelik eleştirel tutumunu 

burada nedense sürdürmeyip bu yazarların ifadelerini mutlak doğru 

gibi kabul etmiştir. Mesela, Wael’in “ahlak-hukuk ilişkisi” konusun-

daki görüşleri aynen benimsenerek ahlak hukuktur, hukuk ahlaktır so-

nucuna varılmıştır. Halbuki İslam’da ahlak ile hukuk birbirine sıkı sı-

kıya bağlı olmakla beraber birbirine eşitlenemeyecek derecede hü-

kümler de vardır. Esasen kazai-diyani ayırımının sebeplerinden biri de 

budur. 

Örfe dayalı hükümlerin tarihsel olduğuna dair tebliğ sahibinin 

imaları mevcuttur. Halbuki tüm örf temelli hükümlerin tarihsel olduğu 

iddia edilemez. Bazı örfler evrenselleşmiş olabilir.  

Tebliğ sahibi İslam hukukunun münhasıran Arap örfünden ne-

şet ettiğine dair başlıklar koymuştur ki, bu da son derece tartışmaya 

açıktır. Zira bu ifadeye göre, ilerleyen dönemlerde Fars ve Türk örfü-

nün de hukuka kaynaklık ettiği bir tarafa, re’sen teşri kılınmış hüküm-

ler gözardı edilmiş olmaktadır. Ayrıca hukuku sadece örfe indirgemek 

asla doğru olmaz zira örf hukukun kaynaklarından sadece biridir.  

S.7’de “pozitif hukuk faaliyeti gelişmemiş” denmektedir. Bu-

nunla İslam hukukunun yürürlük kazanmadığı denmek isteniyorsa bu-

na katılmak mümkün değildir. Zira “pozitif hukuk” bir hukukun belli 

bir zamanda uygulanmasıdır. İslam hukukunun pozitif hukuk olduğu 

dönemlerin bulunduğu inkâr edilemez. 

Emeviler döneminde İslam kamu hukukunun gelişmediğinden 

bahsediliyor. Bu genel bir yargı olmakla birlikte yaklaşık bir asır de-

vam eden bu dönemi yeknesak kabul etmek de isabetli değildir. Özel-

likle bu dönemde tayin edilen kadıları düşündüğümüzde yargılama 

hukukunun Kara Avrupası hukuk sistematiğine göre Kamu hukuku-

nun bir parçası olduğunu düşündüğümüz zaman durum daha iyi anla-

şılır. 

S.9’da İslam hukukunda “duraklama”dan bahsedilmektedir. Bu-

rada mezhepleşme mutlak anlamda duraklama olarak ifade edilmekte-

dir ki, son derece yanlış ve şablonlayıcı bir ifadedir. Zira mezhepleş-

meyi olumsuzlayan çağdaş selefi yaklaşımların etkisinde kalınarak 
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seslendirilen bu tanımlama fıkhın yapısı, işlevi ve pratiği ile asla 

uyuşmamaktadır. Bu konuda birileri tarafından yanlış olarak yapılan 

dönemlendirme mutlak doğru imiş gibi sürekli tekrar edilse de doğru 

değildir. Zira çağdaş Arap müelliflerin önemli bir kısmı mutlak içtihat 

gözlüğü ile İslam hukukunu değerlendirip içtihadı terviç ederken tak-

lidi mutlak olarak olumsuz değerlendirip dışladığı için ortaya böyle 

garip ve yanlış yaklaşımlar çıkmaktadır. Sözkonusu müellifler mezhep 

kayıtlarından kurtulmakla iftihar edip mezhepleşme dönemini hep ta-

assup, donukluk ve duraklama olarak tavsif ederken neleri kaybettik-

lerinin tam da farkında değillerdir. Bu en azından Müslüman hukukçu-

ların zihinsel birikimlerini heba etmek anlamına gelmekte, tarihi kök-

lerimizden bizi mahrum bırakmaktadır. Zira duraklama olarak ifade 

edilen dönem aynı zamanda içtihat kapısının kapandığının iddia edil-

diği hicri dördüncü asırdan başlatılmaktadır ki, sonunda zikredeceğim 

o döneme ait bazı metinler bu iddiaları yalanlamaktadır.  

Bu noktada şunu hemen ifade etmek gerekir ki, fıkıh tarihine 

makro bakanlar biraz da mikro bakış yapabilseler, donan derenin al-

tından ılık ılık akan ve hiç donayan suyu yani fetvayı göreceklerdir. 

Günümüzde dahi ortaya çıkan her türlü meseleye fetva kurullarının 

fetva verdiği dikkate alındığında içtihat kapısının kapanmadığı ve du-

raklama olmadığını görebilirler. Bu noktada Osmanlı müftülerinin de 

hep aynı fetvayı tekrar ettiğini iddia etmek en azından fetva tarihini iyi 

incelememiş olmak olur. Zira Osmanlı döneminde daha önce ortaya 

çıkmamış olan dolayısıyla da önceki metinlerde fetvası bulunmayan 

yüzlerce mesele (nâzile) vardır ve bunlara verilen içtihat mahsulü yeni 

fetvalar mevcuttur. 

Tebliğ sahibi s.18’de “fıkıh ve usul düşüncesi sukuta uğramış-

tır” demektedir. Düşüncenin sukuta uğraması mümkün değildir. 

Burada içtihat kapısının 4. Hicri asırda kapandığı ve Kerhi’nin 

mezhep görüşünü âyet ve hadisten üstün tuttuğuna dair yanlış görüşle-

re kısaca değinmek istiyorum. 

Kerhi’nin amacından saptırılan ifadesi: Çağdaş İslam hukukuna 

giriş (Medhal) kitaplarında mezheplerin kurumlaşması sonucu içtihat 

kapısının kapandığına Kerhi’nin Usul adlı risalesinde geçtiği söylenen 

şu ifade delil olarak sunulmaktadır: “Mezhebimizin hükmüne uyma-

yan her âyet ve hadis ya tevil edilir veya neshedilir”. İfade bu şekilde 

nakledilince yorum da buna göre yapılmakta ve şöyle denilmektedir: 

Hanefiler mezhebi esas alarak ayet ve hadisi buna göre yorumlamakta 
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mezhebe uymayan ayet ve hadisi ya tevil etmekte veya neshetmektedir. 

Bunu ileriye dönük bir eylem ve anlayış olarak sunanlar Kerhi 

(ö.340)’nin gerçekte ne dediğini araştırmış değillerdir. Halbuki sözko-

nusu ifadenin çağdaş eserlerdeki yaygın ifadesiyle yazma nüshalarda-

ki versiyonu arasında fark vardır. Mesela bu ifadeden “tuhmelu/تحمل” 

ifadesi atıldığı için anlam da çok yanlış hale gelmektedir. Buna göre 

Kerhi mezhebin oluşum sürecinden bahsetmekte ve “şu ayeti bu hadisi 

görmediniz” diyenlere “mutlaka bu ayeti ve şu hadisi mezhep imamla-

rımız görmüş, değerlendirmiş ve bunların ya mensuh olduğuna hük-

metmiş veya bunu tevil etmişlerdir” demek istemiş böylece mezhebin 

ne kadar sağlam esaslara dayandığını, mezhebin oluşum sürecinde 

hiçbir ayeti veya hadisi ihmal etmediklerini ifade etmiştir. Yoksa ile-

ride de böyle olacaktır diye bir şey söylememiştir.    

Kerhî’nin bu ifadesi, bir hakikati ve gerekliliği anlattığı ve 

olumlu yönde anlaşılması gerektiği halde bazen bu sözü yanlış yorum-

lanarak Kur’an ve Sünnetin artık terk edildiği, bunlara bir daha müra-

caat edilmeyeceği, mezhep hükmünün onlardan daha üstün olduğu gi-

bi sonuçlara varılmaktadır. Bu yorum tamamen yanlış olup Kerhî’nin 

maksadını da yansıtmamaktadır. Zira Kerhî’nin ifadesi bir taraftan iç-

tihat seviyesinde olmayan ve mukallit seviyesindeki Müslümanlara 

yöneliktir. Yani içtihat ehliyetine sahip olmayan doğrudan naslara mü-

racaat edemez, o, dini hükmü bağlısı olduğu mezhepten öğrenecektir. 

Müçtehit olan ise nasları yorumlama hakkına her zaman sahiptir hatta 

bu onun görevidir. İçtihat zanni olduğu için, yoruma müsait nasları 

müçtehit kıyamete kadar yorumlayacaktır. Halkın ise böyle bir gücü 

ve görevi yoktur. Kerhî’nin ikinci vurgusu, mezhebin ne kadar sağlam 

olduğuna yöneliktir. Yani o, mesela Hanefî mezhebi denildiğinde bu-

nun sıradan bir şey olmadığını, rastgele oluşmadığını ve kendi içinde 

ne kadar tutarlı olduğunu anlatmak istemektedir. 

İçtihat kapısının hicri 4.asırda kapatıldığı veya kapandığı iddiası: 

Bu iddia da gerçeği yansıtmamaktadır. Zira burada içtihat kapısının 

kapandığını iddia edenler mutlak ve müstakil içtihattan bahsediyor 

olmalılar. Ancak mezheplerin teşekkülünden sonra içtihadın boyut de-

ğiştirdiğini mutlak içtihattan mukayyet ve daha kurallı ve kurumsal iç-

tihada dönüştüğünü gözden kaçırmaktadırlar. Boyut değiştiren usul-

den usulü, usulden füru ve fürudan füru şeklinde yapılan tahriç içtiha-

dını adeta bir şeye saymamaktadırlar. Halbuki elimizde bulunan içti-

hat külliyatı büyük oranda bu içtihat yöntemiyle oluşmuştur. Tam da 

iddia edilen döneme damgasını vuran ve yeni ortaya çıkan meselelerin 
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nasıl halledilmesi gerektiğini açıklayan bir metin bize içtihada olan ih-

tiyacın sürekliliğinin altını çizmekte ve bu kapının asla kapanmayaca-

ğına işaret etmektedir. Bu metin dönemin meşhur alim ve fakihlerin-

den biri olan Ebulleys es-Semerkandi(ö.373)’ye aittir. O, daha önce 

olmamış veya hükmü hakkında önceki mezhep alimlerinden görüş 

nakledilmemiş nevazil yani yeni meselelere dair dokuz fakihin görüş-

lerini derlediği en-Nevâzil adlı eserinin mukaddimesinde tarihe ışık 

tutan ve yukarıda ortaya konan iddiaları yalanlayan bazı ifadeler orta-

ya koymuştur. O, bir kimse ciltlerce kitap okusa ve bunlardaki mesele-

leri ezberlese yine de yeni çıkan olaylara cevap bulamayabileceğini, 

zira nassların sınırlı hadiselerin ise sınırsız olduğunu, içtihada her za-

man ihtiyaç duyulduğunu çok net bir şekilde ifade etmiştir. İlginç olan 

Semerkanid’nin yeni meselelere dair bu ifadeleri ortaya koymuş olma-

sı ve tam da içtihat kapısının kapandığının iddia edildiği hicri 4. Asrda 

yaşamış olmasıdır. 

Bütün bunlar dikkate alındığı zaman netice olarak şunu söyle-

yebiliriz: Hukuk tarihimizi okurken daha soğukkanlı ve bilimsel bir 

yaklaşıma sahip olarak, önşartlı, yüzeysel ve başkaları tarafından oluş-

turulan şablonlara itibar etmeden okur, meseleyi kendi gözümüzle gö-

rürsek daha isabetli sonuçlara ulaşabiliriz. Bunun için makro bakışlar 

bizi her zaman doğruya götürmez. Zira esas incelik ve doğru tespit 

mikro bakışlarda gizli olabilir. İslam hukukunun mezhepler bazında 

bile bölgelere ayrıldığı, bölgeler üzerinden ekoller oluştuğu ve dönem-

lere göre mezhep birikiminin farklı değerlendirildiği düşünülürse me-

sele daha iyi analiz edilebilir. Sözgelimi Hanefi mezhebinin ve diğer-

lerinin Belh, Buhara ve Semerkat, Bağdat ve Mısır’daki uygulamaları 

arasındaki farklar düşünüldüğünde, meselelere bakıştaki farklılıklar 

hesaba katıldığında, XV. Yüzyıl Şam’ı ile XIV. Yüzyıl Memlüklüleri-

nin meydana getirdiği ortamlardaki mezhepler arasındaki toleranslı 

yaklaşımlar gözden geçirildiğinde ne demek istediğimiz daha iyi anla-

şılacaktır.        





 

 

 

“AKLIMIZDA KANUN GÖNLÜMÜZDE FIKIH:  

İSLAM HUKUK İLMİNDE MODERN YAKLAŞIMLAR” 

 

Sami ERDEM 

 

İslam hukuk ilmi ve modern dönem ilişkisini konuşmak istedi-

ğimizde karşımıza iki ana soru çıkmaktadır. Bunlardan birisi “modern 

dönemde İslam hukukunun durumu” diğeri ise “İslam hukukunun mo-

dern dönemdeki algılanışı” ile ilgilidir. Birincisi büyük ölçüde ikinci-

sine bağlı olan bu iki soru alanını birbirinden dikkatle ayrıştırmadan 

yapılacak tespitlerde, mevzunun doğru bir konumlandırmasını yapmak 

zor görünmektedir. Birinci soru, esasen mevcut durumla ilgili bir tes-

pit arayışını yani daha açık bir ifadeyle mevcut durumun bir fotoğrafı-

nı çekmeyi içerir. İkinci soru ise bu fotoğrafı anlamlandırmamızı, yo-

rumlamamızı ve buradan hareketle bir gelecek tasavvuru oluşturma-

mızı mümkün kılacak bir köken araştırmasına imkan sağlar. Dolayı-

sıyla, İslam hukukunun modern durumunun doğru bir tasavvuru, bizi 

geçmişte İslam hukuku diye tanımlanan vakıayla bugünden geriye 

doğru bir yorumlama ve hatta hesaplaşmaya mecbur bırakmaktadır. 

Fıkhın modern dönemlerdeki alımlanışı için bakacağımız refe-

rans noktasının aslında klasik fıkıh birikimiyle ilgili olması, bu biri-

kimin nasıl adlandırıldığı noktasında bize önemli ipuçları vermektedir. 

Bilindiği üzere modern dönemde fıkhın çeşitli tezahürlerini içeren bü-

tüncül bir tanımlama arayışı, İslam hukuku teriminin modern hukukla 

etkileşim ve irtibatlarını göstermesine ilave olarak, bu hukukun ortaya 

çıkışı, tarihsel serüveni ve bu süreçteki tezahür şekillerini de içine ala-

cak bir adlandırma ihtiyacı ortaya çıkarmıştır ki bunun en şümullü ifa-

desi “Fıkıh Mirası” teriminde karşılık bulur. Benzer biçimde İslam 

hukukunun yanına ilave edeceğimiz “gelenek”, “tarih”, “birikim”, 

“tecrübe”, “kültür”, “serüven”, “literatür” ve hatta “mezhep” gibi yine 

kümülatif bilgiye ve bir sürece atıf yapan kavramların da fıkıh ya da 

İslam hukukuna referans için kullanımlarını dikkatten uzak tutmak 

mümkün değildir. Bu kavramlaştırmaları modern dönemin bize geç-

mişi alımlama ya da anlamlandırma konusunda sunduğu pekçok içe-
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rim ve çağrışımlar bulunmaktadır. Bütün benzer kavramlaştırmaların 

fıkhı anlamlandırmada çağrıştırdığı bazı soruları şöyle sıralayabiliriz:  

Fıkıh dediğimiz şey, bize öncekilerden, geçmişten miras kalan, bırakı-

lan ve devredilen bir şey midir? Bu miras, bir muhallefat yığını ya da 

içinde birbiriyle bağlantılı veya bağlantısız pek çok şeyi barındıran bir 

ambar yahut bir bilgi ve tecrübe topluluğu mudur? Belli izlekler içinde 

yorumlayabileceğimiz, dönemlendirebileceğimiz bir gelenek veya ge-

lenekler ya da içinden bugün işimize yarayan/beğendiğimiz unsurları 

alıp diğerlerini ihmal edebileceğimiz, hatta redd-i miras yapabilece-

ğimiz bir geçmiş midir?   

Bu mirasa tarihin her döneminde bir mesafeden, bir yerden, bir 

duruştan ya da kabuller zaviyesinden baktığımızı inkar edemeyiz. Bu 

duruş ya da bakışımızın daha yakından irdelenmesi için, mirasın bizim 

için ne anlam taşıdığı konusunda taşıdığımız farklı tanımlama ve yak-

laşımları tekrar tekrar sorgulamaktan uzak kalamayız. Mesela bu mi-

ras bizim aidiyetimizin devam ettiği, bugün için anlam taşıyan cari ve 

canlı bir şeyin geriye doğru köklerine mi işaret ediyor yoksa içinde 

bulunduğumuzu varsaydığımız yeni bir durum veya konumdan farklı 

bir düzleme ait, aramızda canlı bağların bulunmadığı, geçerliliğini yi-

tirmiş olmakla beraber içerisinde zaman zaman iyi ya da yararlı şeyle-

ri bulup sahiplenebileceğimiz bir enkazla mı karşı karşıyayız? Bu nok-

tada modern dönemde Müslümanların fıkhi geçmiş ve geleneklerine 

dünden bugüne devreden canlı bir gelenek halkası olarak bakıp bak-

madıklarını sorgulamak önem kazanmaktadır. Daha açık bir ifadeyle, 

modern öncesi dönemde var olduğu düşünülen fıkıh birikim ve gele-

neğinin modern döneme geçişte bir değişiminden mi yoksa bir dönü-

şüm ve farklılaşmasından mı söz etmek gerekir. Bu da bugünden 

geçmişe yani fıkıh mirası dediğimiz geçmiş varlığa olup bitmiş niha-

yete ermiş bir durum olarak mı yoksa varlığını ve etkinliğini sürdüren 

ama gözden geçirilmesi gereken ve hala iş görme potansiyeli olan can-

lı bir aidiyet çerçevesi olarak mı bakıldığı sorusunu önümüze getirir. 

Modern dönemde fıkhı tanımlayan ana çizgi olarak mezhep kavramı-

nın itibardan düşüp onun yerini mezheplerarası ya da daha sonraki ha-

liyle mezhepler üstü seçmeci bir fıkıh anlayışının beklenmedik bir 

hızda karşılık bulmasını bu sorular eşliğinde yeniden irdelemek çok 

verimli sonuçlara götürebilir. 

Bu mirasın bizim için taşıdığı mevkiyi belirginleştirmek için 

sormamız gereken daha pekçok soru mevcut.  Bunlar arasında dinle 

hukuk arasındaki ilişki bunun en başında gelen meseledir. Modern tar-
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tışmalarda Batılı din ve hukuk anlayışlarının ortaya koyduğu proble-

matikler çerçevesinde İslam hukukunun dinle ve siyasetle alakası, esa-

sen meselenin etrafında öbeklendiği iki önemli tartışma mihverini 

oluşturmaktadır. Nas, din, şeriat ve fıkıh arasındaki ilişkinin kelami 

varsayımlarla ilişkisi, modern dönemde Müslümanlar arasında en az 

konuşulan sorunlar arasındadır. Bu aslında hukuk nedir ve hukuku 

kim belirler sorusuyla da yakından ilişkili bir durumdu. Bu konuda 

ezberlere dayalı söylemler, meselenin detaylarına inildiğinde belirle-

yiciliğini kolaylıkla kaybetmekte ve mesele sonuçları itibariyle pür 

hukuksal bir alana hasredilmektedir. Bu tartışmaların esasen İslam’ın 

ne olduğu, ne getirdiği ve ne talep ettiğiyle çok ilgili olduğuna dikkat 

edilmelidir. Bu yönüyle fıkıh tartışmalarının bir önceki aşaması olan 

kelami varsayımlar ve kabuller fıkhı ilgilendiren yönleri bakımından 

modern dönemde yeniden dikkate alınmadan tutarlı bir sonuca varmak 

imkansız gibidir. Dolayısıyla modern dönemin inanç esaslarını yeni-

den ifade etmeden yeni bir hukuk anlayışı ortaya koymak tutarlılığı 

sağlanamayan bir tartışma zeminine yol açmaktadır. Oysa modern dö-

nemde adeta kelami varsayımlar ve ontolojik kabuller bakımından tam 

ve vazıh bir uzlaşmadan hareket edildiği varsayıldığından, tartışma 

kolayca gündelik ihtiyaçların karşılanması ya da değişime ayak uydu-

rulması gibi oldukça belirsiz ve pratik sonuçlara hapsolmaktadır.  

Hukuku kendisine nispet ettiğimiz İslam çerçevesinde sonuçları 

dünya ile ilgili hangi inanç prensipleriyle işe başladığımızı konuşma-

dan sağlıklı bir fıkıh ve İslam hukuku yorumlamasının yapılması bize 

göre mümkün görünmemektedir. Din, nas ve fıkıh arasındaki hiyerar-

şik ilişkiyi nasıl tanımladığımız konusunda klasik tecrübedeki kalıp 

tanımlamaların modern dönemde içinin büyük ölçüde boşaldığı ya da 

anlam kaymasına uğradığı rahatlıkla söylenebilir. Kıyamete kadar ge-

çerli bir din varsayımının karşımıza çıkardığı evrensellik iddiası ile 

nassa bağlı bir yorum imkanının nasıl uyuştuğu konusunda acaba ye-

terince açık kabullerimiz var mı? Nas fıkıh ilişkisini nasıl yorumluyo-

ruz? Nasları anlama ve anlamlandırma/yorumlama/anlam çerçevesini 

genişletme konusundaki varsayımlarımız neyi içeriyor? Fıkıh dediği-

mizde neyi kastediyoruz? Fıkıh nasların lafızları mıdır, bu lafızların 

delalet ettiği görünen anlamlar mıdır, bu nasların çerçevesinden dil ve 

anlama kurallarıyla insani bir akletme faaliyetiyle çıkarsanan sonuçlar 

mıdır? Kuran ayetleri ya da sahih hadis ve sünnet birikimi ile bunlar-

dan elde edilmiş, çıkarılmış bir fıkıh birikimi arasında mahiyet olarak 

ne gibi farklar vardır? Şer’i bakımdan ulaşılmak istenen hüküm tek 
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midir, müteaddit midir? İnsani/ictihadi bilginin kesinlik ve Allah ka-

tındaki doğruyu gösterme bakımından geçerlilik derecesi nedir? 

Bugüne dönük en somut sorulardan birisinin şu olması lazım: 

Anlamaya ve algılamaya çalıştığımız fıkıh, mahiyeti itibariyle tarihin 

belli bir döneminde ortaya konmuş, çıkarılmış, istinbat edilmiş somut 

hukuki hükümler ve sınırları belli sonuçlar ya da fetvalar külliyatı mı-

dır? Bu külliyat içinde değişmeyen alanlar ve değişebilen alanlar şek-

linde bir ayrımı gerekli kılan ibadetler alanı ve fıkha kaynaklık eden 

bilgi kaynaklarından çıkılarak İslam’ın vazgeçilmez ortak kabulleri 

olarak tespit edilen ve icma kavramıyla ilişkilendirilen alanlar dışarıda 

bırakılırsa, belli bir zaman diliminde üretilmiş, ulaşılmış sonuçların 

adeta modern kanun metinlerinde olduğu gibi birer somut hukuk kura-

lı muamelesine tabi tutularak fıkhın bununla özdeşleştirilmesi modern 

dönemdeki kafa karışıklığının önemli sebeplerinden birisini teşkil et-

miştir. Eğer fıkıh dediğimiz şey, bin küsur sene önce belli toplumsal 

koşullar için oluşturulmuş, ifadelendirilmiş, belli sınırlar içinde ortaya 

konmuş somut kurallar bütünü ise ve fıkıh kitapları da bu kuralları ih-

tiva eden ve adeta tüm zamanlar için geçerli görülen kanun metinleri 

gibi addedilecek olursa, modern dönemde karşımıza çıkan değişimler 

ve farklı ihtiyaçlar için bu güncelliğini kaybetmiş/ geçmiş(?) kurallara 

uymak ne kadar anlamlı olacaktır? Yoksa fıkıh dediğimiz şey, tarihsel 

ve belli koşullar altında nasların belli usul ve ilkeler çerçevesinde yo-

rumlanmasıyla sonuca ulaşmayı mümkün kılan bir metodoloji midir? 

Başka bir ifadeyle hukuku oluşturma potansiyeli olan bir hukuk ilmi 

midir? 

Bunlar, modern dönemde karşılaşılan Batı hukukunun meydan 

okuması karşısında kendi içimize dönerek sormamız gereken önemli 

sorulardır. Ancak modern dönemde müslümanlar, bu köklü ve gelenek 

dediğimiz şeyi anlamaya dönük sorular yerine genellikle sonuçlara 

dönük münferid sorularla bağlı kalarak meseleyi dar bir alanda tartış-

maya kendilerini hapsetmiş görünüyorlar. Buna benzer soruların, İs-

lam’a ve İslam hukuk tecrübesine kendi hukuk gelenekleri ve yorum-

ları açısından bakan oryantalistler tarafından daha etraflıca sorulmuş 

olması ve soğukkanlı cevaplara da yine bu çevrelerde rastlanması dik-

kat çekicidir. Oryantalist bakışların sahip olduğu hukuk ve devlet an-

layışlarından kaynaklanan prensiplerin nisbeten kendi içinde tebellür 

etmiş bir mahiyette bulunması, bu yorumların müslüman dünya için 

de öğretici noktalar içermesini sağlamaktadır.  
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Fıkhı, ortaya çıkışları ve hizmet ettikleri maksatlar, tarihsel ge-

lişmeler ve mütekabiliyetler dikkate alınmadan sadece geçmiş metin-

lerin satırlarında vücut bulan somut sonuçlarından ibaret görmek, o 

metinleri kendi ait oldukları çerçevenin çok ötesine geçecek bir otorite 

ve sabitlik içinde anlamak, herhalde o metinlerin ve o metinleri ortaya 

koyan çok kıymetli zihinlerin değil, onları dar bir kalıp içinde yorum-

layarak onlara kanun mahiyeti veren günümüz metinselci yaklaşımla-

rın sorunu olsa gerektir. Bu çerçevede, fıkhı sadece kitaplara ve fetva 

kayıtlarına giren metinsel tanımlamalardan ibaret görmeyerek, onları 

tarihsel süreç içinde yaşanan hayatla etkileşimleri içinde ve dönüşüm-

leri, bulundukları yer ve zamana hizmet eden dinamik yapıları çerçe-

vesinde görmek daha yararlı sonuçlar getirecektir.  Aynı şekilde fıkhın 

sadece kitaplara yansıyan teorik kural tanımlamalarının ötesinde gün-

cel hayatta pratiği olan, fetva ve yargı alanında sürekli test edilen ve 

yeniden üretilen bir hukuk yapma biçimi olduğuna dikkatlerimizi yö-

neltmek zorundayız.  

Yeni araştırmalar bizim bu mirasa modern dönemde adeta öte-

kileştirerek, yaşayan hayattan kopararak belli şablonlar aracılığıyla 

veya sorunlu kalıplarla baktığımızı gösteriyor. Yani modern dönemde 

fıkhın zamandan, mekandan, içinde bulunduğu şartlardan soyutlanmış, 

yazılı ya da sözlü fetva hükümleri ve hatta bu hükümleri taşıyan sabit 

metinler olarak görülmesi sonucu, yanlış bir eşleştirme ile onu modern 

kanunların yerine koyma eğilimi gösterdiğimiz anlaşılıyor. Bunun ta-

bii sonucu da, sabit ve kanun gibi görülen ve metne dayalı bu hüküm-

lerin, mevcut durumda yeterli olup olmayacağı ya da modern meydan 

okumalara karşılık verip veremeyeceği sorusunu yanlış olarak tartışma 

gündemine getirmiş bulunmaktadır. Sonuçta, tarihsel tecrübeyi tam 

olarak yansıtmayan bir fıkıh algısı oluşturularak hedef tahtasına otur-

tulmakta ve modern dönemin ortaya çıkardığı sorunlarla ilişki kuru-

lurken bu yanlış varsayımlarla sonuca gidilmektedir. 

Fıkhın ne olduğu sorusuna ilişkin modern dönemde ortaya ko-

nan bu yaklaşımların gerekçesi elbette modern dönemle karşılaşmanın 

getirdiği ciddi problemlerin bir eseriydi. Bunun gerekçeleri ve buna 

yol açan amiller üzerinde ayrıca durmak gerekir. Aşağıda bunun en 

önemli gerekçesi olan modern devlet ve bu devletin hukuk anlayışı ol-

duğu hususunda bazı tespitlere işaret edeceğiz. Şu kadar var ki, 20, 

yüzyılın son çeyreğinden itibaren ortaya çıkan yeni yorumlama biçim-

leri ve genelde İslam ilimleri ve özelde fıkıh tarihi ile ilgili yapılan 

yeni çalışmalar, fıkhın anlamı ve tarihsel gelişimi konusunda daha 
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sağlıklı ve soğukkanlı değerlendirmeler yapmamıza imkan veren yeni 

yorumlama biçimlerine kapı aralamış bulunuyor. Sosyal bilimler, tarih 

ve diğer araştırma yaklaşımlarının sağladığı farklı yorumlama biçim-

leri, ilk modernist karşılaşmada ortaya konan savunmacı reflekslerin 

yerini anlamayı öne çıkaran araştırma ve yorumlama biçimlerinin al-

masına imkan vermeye yardımcı olmuş görünüyor. Fıkhın İslam mu-

hiti içindeki tarihsel ve teorik yerini daha iyi konumlandırmaya dönük 

yeni soruların sorulmaya başlaması bu bakımdan önemli bir gelişme 

olarak kaydedilebilir.  

Fıkhi hükmün kaynağı, otoritesi, fıkhın oluşumunda ve işlerli-

ğinde pay sahibi olan müctehid, halife, müfti, kadı, idareci ve diğer il-

gili aktörlerin faaliyeti ve bunun sınırları, fıkhi hüküm ve yorumların 

meşruiyeti, hukukun uygulanması ve bunun araçları, hukukun değişi-

mi, tezahür şekilleri, literatürü ve nihayet siyasetle ilişkisi, toplumsal 

ve siyasal geçerliliği gibi konular, bu yeni anlayışlar çerçevesinde ve 

yerleşik kabullerin ötesinde yeni kavrayışlara imkan veren bir çerçe-

vede ele alınmaya başlanmıştır. Burada özellikle bu son maddenin ya-

ni hukukun devlet eliyle uygulanması ve bu bakımdan İslam toplumla-

rında hukuk siyaset ilişkisinin modern devletin önümüze koyduğu sı-

nıflamaların ötesinde tarihsel vakıaya uygun olarak anlaşılabilmesi 

büyük önem taşımaktadır. Nitekim fıkıh birikimine ve onun devletle 

ilgili yönlerine yaklaşımlarda, modern devlet ve hukuk tanımlarının 

etkisiyle haklı olmayan eleştiri ve sınıflamaların modern dönemde 

adeta normal bir hal aldığına işaret etmek gerekir. İslam hukukunun 

modern hukuk tasnif ve kavramlarıyla yeniden kurulması yönündeki 

sorunlu yaklaşım, modern dönemde en fazla dikkat edilmesi ve yeni-

den gözden geçirilmesi gereken noktalar arasında sayılabilir.  

Hukuk, devlet, kanun vb. kavramlaştırmalar etrafında cereyan 

eden tartışmalarda mesela İslam hukuku tecrübesinde “kamu hukuku” 

alanının yeterince gelişemediğinden yakınan yaklaşımların tavrı, 

anakronik geçmiş değerlendirmelerinin en belirgin örnekleri arasında 

hatırlanabilir. İslam hukuk literatürünün farklı türlerinin tarihsel geli-

şimine yeterince dikkat gösterilmemiş olması, özellikle siyaset-i 

şer’iyye ve örfi hukuk gibi konuların, tarihsel gerçeklikten kopuk ve 

sadece metinlerde yer aldığı haliyle değerlendirilmesine yol açmış ve 

sonuç olarak kendi bütünlüğünden kopuk olarak özellikle modern batı 

hukuk anlayışının tasnif ve şemaları etkisinde yorumlanmaya çalışıl-

mıştır. İslam hukuk uygulamasının tarihsel örnekleri incelenirken yü-

rürlük kaynağı olarak aranan kanun metinleri olarak sadece “fıkıh ki-
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tabı” na yoğunlaşan yaklaşımlar, fetva ve mezhep sistematiği içinde 

furuun gelişimini yeterince açıklayamamamış, bunun yerine modern 

“kanun” çerçevesine uygun karşılıklar bulmaya çalışmıştır. Bu nokta-

da modern hukuk ve onun yürürlük kaynağı olarak ortaya koyduğu 

kanun anlayışı, İslam hukukunun sunduğu çözüm yöntemiyle ilgili 

ciddi kafa karışıklıklarına yol açmıştır. 

Modern dönemle birlikte karşımıza çıkan yeni devlet modeli 

olarak “modern ulus devlet” ve onun kurumsal sonuçları, İslam huku-

ku ile ilgili olarak yapılacak modern değerlendirmelerde mutlaka göz 

önünde bulundurulması gereken hususlar arasındadır. Zira genel ola-

rak bu dönemde İslam hukuku değerlendirmelerinde özellikle İslam 

hukukunun uygulanması ve siyaset hukuk ilişkileri bakımından, geç-

miş uzun tarihi boyunca İslam hukuk tecrübesi ile bağlantılı olarak 

modern dönemdeki devlet anlayışına eşdeğer bir devlet yapılanması 

mefhumunun varsayıldığı görülmektedir. Yani geçmişteki İslam top-

luluklarının modern devlete eş değer yapılar olarak görülmesi ve bü-

tün bu farklı siyasi ve toplumsal yapılar içinde fıkhın konumu üzerine 

yapılan anakronik değerlendirmeler, bugünden geriye doğru bakıldı-

ğında İslam hukuku dediğimiz şeyin tam olarak neye tekabül ettiğini 

anlamlandırmada yeterli açıklığı sağlamıyor.  

Modern ulus devlet, içinden geçtiği çetin mücadeleler sonucun-

da hukukun kaynağıyla ilgili önemli değişimlere işaret eden, hukukun 

ne olacağını belirleme ve kanun yapma hakkını kendi egemenlik ala-

nının en önemli başlangıç noktası sayan ve bu yönüyle adeta bu konu-

da tanrısal gücü devralmayı hedeflemiş, seküler varsayımları ilk pren-

sip haline getiren, her şeye gücü yeten, mutlakçı, otoriter, totaliter ve 

her yönüyle değer belirleyici bir yeni güç olarak, siyaset ve toplum 

ilişkisini düzenleyen güç olarak temayüz etmiş bir yepyeni durumu 

işaret etmektedir. Bu açıdan bakıldığında modern ulus devlet ve onun 

etki alanındaki değişimler, modern dönem dediğimiz vakıayı her yö-

nüyle belirleyen bir niteliğe sahiptir. Dolayısıyla modern dönemde İs-

lam hukuku ile ilgili her türlü anlama ve anlamlandırma arayışını sağ-

lıklı bir zemine kavuşturmak için, fıkıh tartışmalarının öncülü olarak 

modern devleti ve onun mütemmim cüzlerini ve yol açtığı sonuçları 

etraflıca tahlil etmek gerekmektedir. Bu ilgili literatürde zaman zaman 

sloganlaşan basit bir batıbilimcilik (oksidentalizm) ilgisinden çok da-

ha öte bir derinlikte meselenin tartışılmasını gerekli kılmaktadır. Bu 

tartışmaları, modern fıkıh araştırmalarının vazgeçilmez konuları ola-

rak yeni baştan temellendirmeden, İslam hukukunun modern duru-
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muyla ilgili ne gerçekçi değerlendirmeler yapabiliriz ne de gelecek 

projeksiyonları. 

Bu bakış açısı ile baktığımızda aslında biz modern dönemde fı-

kıhla ilgili konuştuğumuz zaman başlıkta söylediğim gibi son iki yüz 

yıldır, içinden geçtiğimiz bu tecrübe dolayısıyla aklımızda modern 

ulus devletin tekleştirilmiş, belli sınırlar içinde tek hukuk anlayışının 

tezahürü olan ve yukarıda saydığımız belirgin özelliklere sahip “ka-

nun” mefhumu var. Buna karşılık, inanma biçimimiz, tarihsel teccrü-

bemiz, tevarüs ettiğimiz gelenek yani bir bütün olarak gönlümüz fıkıh-

la ya da İslam hukukuyla ilgili. Modern dönemde içinde bulunulan 

şartlarda bu ikisinin bir şekilde uyum içinde olmasını, bir mütekabili-

yet içinde olmasını istiyoruz ama birincinin herşeyi belirleme arzusu, 

dizginlenemez belirleyicilik ve kendisi dışındaki her türlü hukuk kay-

nağını etkisiz kılma yönündeki hegemonik emelleri dolayısıyla çok 

mümkün olamıyor. Bu bakımdan modern dönemde İslam dünyasında 

bu gerilimi çözmek için başvurulan yol, işin kökenlerini anlama çaba-

sından çok hedeflenen sonuçlarla, pratik ihtiyaç ve kısa vadeli hedef-

lerle sınırlı kalıyor.  

Batının bilimde sanayide ilerlemesi, iktisadi zenginliğin baş 

döndürücü bir sistemik üstünlüğe evrilmesi, yeni siyasal ve toplumsal 

düzenlerin kurulması, artan dünya hakimiyeti ve üstünlük arayışları, 

felsefi düşüncenin geleneksel düşünceler karşısında tamamen farklı 

noktalara ulaşması, İslam dünyasının bu olağanüstü hız ve büyüklük-

teki değişimler karşısında kendisini yıkıcı bir muhasebeye almasına 

yol açtı. Bu muhasebenin temel dinamiği ve zamanla meşruiyet mer-

kezi değişim ve yenileşme kavramı etrafında tezahür etti. Modern dö-

nemde Batıdaki her türlü gelişme ve ilerlemenin arzulanan bir çizgide 

olduğuna ilişkin sorunlu inanç, fıkıh mirasına yaklaşımı da bu dar ve 

yüzeysel değişme dinamiği ekseniyle sınırlamış oldu. Zira değişme ve 

yenileşme tartışması, esaslardan veya arkaplanlardan çok, arzulanan 

pratik sonuçlarla ilgilendiği için, İslam dünyasının bu yeni duruma in-

tibakı için fıkhi mirasın da değişmesi ve yenilenmesi gereği basit bir 

sebep sonuç analizi olarak kendisini geniş biçimde kabul ettirebildi. 

Günlük kaygıları besleyen değişme yenileşme retoriği, İslam dünyası-

nın bu dönemdeki nisbi geri kalmışlığını açıklamak için parçacı, yü-

zeysel ve sonuç odaklı bir çözümlemeyi, kapsamlı bir mütakabiliyet 

arayışının ve soğukkanlı bir tarihi geçmiş yoklamasının karşısına tek 

alternatif olarak koymayı başardı. Zamanın gereklerine uygun bir de-

ğişim ve böylelikle ulaşılacak yenileşme ideali, 18. yüzyıldan itibaren 
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gittikçe kesinliğini artıran bir durum tesbiti olarak 19. yüzyılda zama-

nın gerekleri (icabat-I zaman) veya daha doğru ifadesiyle zamanın 

zorlamaları (ilcaat-I zaman) olarak Batılı varsayımlarla eşdeğer hale 

gelmiş oldu. Böylece, karşılaşılan bu büyük sorunun halli gayet basit 

bir formülle halledilebilecek gibi düşünüldü ve yine sonuçların değiş-

tirilmesiyle ilgili olarak bu çözümün fetvada yenileşme ile halli tek 

çözüm olarak belirdi. Kapsamlı ve bütüncül bir fıkıh mirası değerlen-

dirmesinin yerine palyatif çözüm arayışının en önemli örneklerinden 

birisi modern kanun formuna girmiş yeni bir fıkıh derlemesi/kitabı 

olarak Mecelle şeklinde karşımıza çıktı ve sonrasındaki fıkıh anlayış-

larını da büyük ölçüde belirlemiş oldu. Modern dönemdeki değişim ta-

lebinin en önemli taşıyıcı fikri olarak modern dönemde fıkıh tarihine 

ilişkin yapılan tarihsel dönemlendirme denemeleri, yeni referans çer-

çeveleri oluşturma arayışları içinde oldukça etkili bir yere sahip oldu. 

Genel olarak yeni anlayışlara uygun bir ictihad tarihi çözümlemesi 

olarak tarif edebileceğimiz bu girişimler, 20. yüzyıl ve sonrasındaki 

fıkıh yorumlarında kendi kendini doğrulayan bir güce kavuşmuş bulu-

nuyor. Aynı şekilde fıkıhtan İslam hukukuna geçişin önemli gösterge-

lerinden birisi olarak yapılan ahkam tasnifleri, fıkhın modern seküler 

hukuk zemininde ifade edilebilmesine imkan sağlayan bir mekanizma 

olarak yaygın bir rağbet görmüş durumdadır. 

19. yüzyılın ortalarında yoğun olarak Osmanlı İmparatorluğu 

içindeki adli ve hukuki düzenlemeler sebebiyle zuhuruna şahit oldu-

ğumuz bu vakıa, İslam hukukunun genel olarak Batı düşüncesi ve hu-

susen de hukuk varsayımlarıyla açık biçimde karşılaşmasıyla bir kı-

rılma noktasını işaret ediyordu. İslam hukuk tarihinde iki önemli dö-

nüm noktası işaret edilecek olsa bunlardan ilki fıkhın oluşum ve sis-

temleşme sürecini gösteren ve mezhep kurumu çerçevesinde görünür 

hale gelerek 19. yüzyıla kadar İslam toplumlarının hukuk-siyaset an-

layışını temellendiren dönemdir. Dini bildirim ve onun taşıyıcısı olan 

vahiyden, hayata dair uygulama kurallarının kapsamlı bir dökümü 

olan sistematik hale gelmiş bir fıkha dönüşümü gösteren bu süreç, Hz. 

Peygamber’in vefatından sonraki birkaç yüzyılı kapsıyordu. Klasik 

oryantalizmin İslam hukukunu dinle eşit sayarak varlığını tam olarak 

kabullenmek istemediği bu önemli dönüşüm, İslam’ın evrensellik an-

layışının da bir gereği olarak İlahi vahyin kıyamete kadar belirleyici 

olacağı bir çerçevenin kurulabilmesi anlamını taşıyordu. İkinci önemli 

dönüm noktasını ise bu oluşum ve sistemleşme dönemini tam tersine 

bir bulanıklaşma ve belki de çözülme dönemine dönüştüren ve kısaca 
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fıkıhtan devlet kanununa geçiş olarak isimlendirebileceğimiz 19. yüz-

yıl ve sonrasındaki modern döneme geçiş süreci oluşturmaktadır. Mo-

dern seküler batılı devlet ve hukuk anlayışıyla karşılaşıp yüzleşmenin 

gündeme geldiği bu dönemin, fıkıhtan geriye giderek nassa dayalı ye-

ni bir hukuk yorumunun imkanını test ettiğini söyleyebiliriz. Mezhep 

düşüncesinin önce mezhepler arası seçmecilik yoluyla anlamsız hale 

getirildiği bu sürecin 20. yüzyıldaki tezahürü mezhep düşüncesini ta-

mamen anlamsız hale getirmeye çalışan mezhepler üstü yeni bir fıkıh 

sistematiği kurma arayışı olmuştur. Yeni fıkıh tasnifleri, mukayeseli 

fıkıh yaklaşımları ve mezhepler üstü kanunlaştırma girişimleri bu dö-

nemde fıkhın, modern dönemin gereği olarak görülen kanun formunda 

yeniden ifade edilmesi için girişilen pekçok denemeyi gündeme ge-

tirmiştir. Bütün bu tartışmalar içinde, içerik olarak tamamen mezhebe 

bağlı fıkıh sistematiğinin hükümlerini içeren ama varılmak istenen 

modern kanun formu içinde ifadelendirilmiş olan Mecelle’nin bu kı-

rılmada çok önemli bir işaret taşı ve sonrası için de meşruiyet kaynağı 

teşkil eden yönüne  literatürde yeterince dikkat çekilmemiştir.  

Bu muhasebede bakılması gereken noktalardan birisi de Batıyla 

karşılaşma sürecinde fıkhın modern Avrupa hukuku ile mukayesesinin 

nasıl yapıldığı ya da yapılmadığıyla ilgilidir. Oryantalist değerlendir-

meler erken dönemden itibaren fıkhı, batılı hukuktan farklı olarak dini 

bir vazifeler manzumesi, ilahi kaynaklı bir adanış alanı olarak tanım-

lamayı öne çıkarmış ve seküler, gelişmiş, ileri Batı hukuku (?) karşı-

sında ibtidai ve keyfi bir geçmiş düzen (?) olarak tasnif etmiştir. Bu-

nun erken yansımalarını İslam dünyasındaki ilk iddialı kanunlaştırma 

örneği olan Mecelle etrafında gelişen erken batılı değerlendirmelerde 

görmek mümkündür. Bu anlayışta Mecelle, yerel ve mevzii bir fetva 

derlemesi (digest) olarak bir kanundan çok pratik bazı sorulara veril-

miş sistematik olmayan cevaplar yığınıdır. 

Fıkhın, modern dönemde Batılı hukuka benzer biçimde bir “hu-

kuk” olarak yeniden inşa edilebileceği ve böylelikle bir alternatif oluş-

turabileceği düşüncesi, son 200 yıllık modernleşme tecrübesinin belki 

de en naif inanışlarından birisi olarak yeniden gözden geçirilmeyi bek-

lemektedir. Tekbaşına değişmenin ve getirdiği sonuçların dikkate 

alınmasından kaynaklanan bu yeni duruma yetişme arzusu, iki farklı 

dünyanın hareket noktalarını, hukuk için varsaydıkları kaynak hiyerar-

şisini dikkate almaksızın güncel ihtiyaçlara cevap verme arayışının 

mihver çözüm noktası haline geldiğini de gözler önüne sermektedir. 

Modern dönemde İslam hukukuna dönük savunmacı ve yeniden yo-
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rumlayıcı yaklaşımların 20. yüzyılda aradığı meşruiyet çerçevesi, 

1930 lu yılların başında Lahey’de gerçekleşen Uluslararası Mukayese-

li Hukuk Kongrelerinde fıkhın bir hukuk olarak itirafını İslam dünyası 

için bir başarı ve varlık göstergesi olarak sahiplenmeye sevketmiştir. 

İkinci Dünya Savaşı sonrasında İslam dünyasındaki ulus devletleşme 

döneminde, bu yeni devletler için hukuk reformu en önemli gündem 

maddelerinden birisi olarak İslam hukukunun modern dönemdeki algı-

lanışını ve yorumlanışını etkilemeye devam etmiştir. Ahval-i şahsiye 

alanlarında İslam hukuku birikimine dayalı eklektik çözümlere dayalı 

kanunlaştırmalar, modern batılı değerleriyle uyumlu bir hukuki yapı 

kurma yolunda etraflı tartışmaları ortaya çıkarmıştır.  

Bu noktada, başlangıçta fıkhi mirasla ilgili olarak sorduğumuz 

geriye dönük soruları bugün ve geleceğe dönük olarak tekrar sormakta 

yarar var. Geçmişte ne olduğunu anlama konusunda farklı telakkilere 

sahip olduğumuz fıkıh mirası bugün yaşıyor mu, gelecekte yaşayacak 

mı ve en önemlisi bu mirasa bizim katkımız ne olacak? Modern dö-

nem dediğimiz bu süreçte geçmiş fıkıh mirasını nasıl görüp aldığımız 

ya da anlamlandırdığımız ayrı bir öneme sahip oluyor. Bu yönde orta-

ya koyduğumuz her yeni tavır, geçmişin belli hükümlerinin taklidi, 

bunlar arasından yapılan tercihler, yeni ictihadlar, yorumlar, geçmişin 

reddedilen veya görmezden gelinen yönleri vb. bütün değerlendirme-

lerimiz, yorumlarımız ve varsayımlarımız, geçmişten bize ulaşan uzun 

soluklu fıkıh mirasına yeni katkılar olarak bu tarih içindeki yerini alı-

yor.  

İslam ülkelerindeki modern kanunlaştırma tecrübesi, ne kadar 

teknik ve mükemmel olursa olsun, sonuçta tekleştirici ve soyutlayıcı 

yönü itibariyle “dün”ün mirasıyla ve o mirasın yapı taşlarını oluşturan 

naslar, fetvalar, fıkıh kitapları, mahkeme uygulamaları, farklı yorum 

ve ictihadlarla doğrudan irtibatı keserek geleceğe sadece bugünün 

şartlarında anlamlı olan bir kanun metninin sınırlı ve sonuç odaklı iba-

relerini bırakıyor. Bunun somut problemlerini, modern dönem kanun-

laştırma örneklerinin güncel fıkhi araştırma ve tefekkürde bizatihi bir 

atıf kaynağı haline gelmesinde şimdiden görebiliyoruz.  

Sonuç olarak, İslam hukukunun modern dönemdeki durumunu 

değerlendirirken, diğer islami ilimlerden belirgin farklılığa yol açan 

normatif karakterinin ve bu yönüyle siyasetle ilişki ve çekişme nokta-

larının önemle dikkate alınması gerektiğini hatırlamakta yarar var. Bir 

yandan modern dönemdeki fıkıh algısının sağlıklı bir kaynak anlayışı-

nın gereği olarak kelami başlangıcını yeniden düşünmek diğer yandan 
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modern ulus devlet varsayımlarıyla bu kelami kabullerin nasıl bağda-

şacağının değerlendirmesini yapmak zorunluluğuyla karşı karşıya bu-

lunuyoruz. Modern dönemde, batılı modern hukuk anlayışının belirle-

yiciliği dışında bir hukuk teori ve pratiğini oluşturmanın, böyle bir 

arayışı modern siyaset ve devlet tercihleriyle uyumlu olarak sonuçlan-

dırabilmenin imkanları ve yöntemleri üzerinde cereyan eden tartışma-

lar, son yıllarda yine Batılı çevrelerin önümüze açtığı yeni sorularla 

gündemimizi belirliyor. Modern dünyada fıkhın ve fıkha dayalı bir 

toplumsal düzenin dini, ahlaki ve hukuki bakımdan ilgili olduğu alan-

lara ilişkin tartışma, fıkhın geçmişiyle geleceği arasında çok daha de-

rin kavrayışlara ihtiyacımız olduğunu ortaya koyuyor. 

Son olarak, bu sempozyumdaki tebliğ başlıklarıyla ilgili bir no-

tumu belirtmek istiyorum. Daha önceki benzer konulu pekçok ilmi 

toplantıda olduğu gibi burada da başlıkların çok kapsamlı ve genel ol-

duğunu görebiliyoruz. 1980 li yıllardan itibaren başta İSAV olmak 

üzere farklı kurumların düzenlediği toplantılarda genel olarak İslami 

ilimlerin geçmiş birikimi, bugünkü durumu ve yakın gelecekte alması 

gereken konum gibi soru alanları tartışmaya açıldı. İslami ilimlerin 

geçmişi ve bugüne hitap eden yönleriyle ilgili farklı değerlendirmeler 

yapıldı. Bunlar arasında Modern dönemin İslami ilimler üzerindeki 

etkisine dair de “Modern” başlığını taşıyan çok sayıda hususi toplantı 

yapıldı. Ancak bugüne kadar yapılan bu ve benzeri toplantılarda, me-

selenin daha detaylı ve alt problem alanları ekseninde tartışılması yö-

nünde bir temayül olduğunu göremiyoruz.  

Bunun sonucu olarak, birbirini tekrar eden ya da neredeyse ka-

lıplaşma istidadı gösteren açıklama ya da karşı çıkma biçimlerinin 

oluştuğu söylenebilir. Oysa özellikle son 30 yıllık dönemde gerek 

Türkiye’deki İslami ilimler araştırmalarının kazandığı derinlik ve or-

taya konan tartışma birikimleri gerekse Türkiye dışı muhitlerdeki ben-

zeri tartışmaların katettiği mesafe, bugün konuyla ilgili daha analitik, 

yeni bilgi ve yorumlara dayanan, eski tanım ve tasnifleri sorgulamaya 

istekli tartışmaların yapılabileceğini bize gösterdi. Artık, genel ve so-

mut tarihsel ve teorik içerikten uzak afaki ve kalıplaşmış ifade biçim-

lerinin ötesinde, müşahhas, detaylı ve tema ağırlıklı atölye ve çalışma 

toplantılarının daha verimli bir tartışma zemini sunabileceğini değer-

lendirmemiz lazım. Şimdiye kadar yapılan benzer muhtevalı tartışma-

larda İslam ilimlerinin tarihi tecrübesi, o tecrübeye bugünden hangi 

önyargılarla baktığımızı sorgulama konusunda yeterince soğukkanlı 

olmayan bir tavırla ele alındı. Modern dönemin getirdiği yeni havanın 
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ağırlığı altında, kendisine içsel bir bakıştan çok, başka tecrübelerin re-

feransıyla bakan, bu yüzden kendi geleneğini anlamaktan çok, mevcut 

telakkilerle tanımlamaya çalışan bir yaklaşım biçimi yaygın hale gel-

di.  

İslam hukuk ilminin modern durumu ve bu konudaki yaklaşım-

ları değerlendirebilmek için, bugünden geçmişe nasıl bir iç bakışa sa-

hip olduğumuzu sorgulamamız gerektiğini düşünüyorum. Bu sebeple 

İslam hukuku üzerine yapılacak güncel değerlendirmelerin, belli ölçü-

de modernleşme tecrübesinin kökenleri, serüveni, Batı düşüncesinin 

siyasi ve hukuki varsayımları ve eriştiği neticeler, modern ulus devlet, 

pozitivizm, bilim anlayışı, sosyal bilimler hukuk ilişkisi gibi alanlarda 

kapsamlı varsayımlara dayanması önem taşımaktadır.  

Modern dönemde ülke ve bölge hukuklarına ilişkin detaylı ça-

lışmalar, İslam ülkelerindeki kanunlaştırma hareketleri ve bunları bes-

leyen siyasal gelişmeler, örf ve mahalli tercihlerin etkisi, adliye siste-

mi ve müesseselerinin gelişimi, İslam hukukunun yerel dillerdeki lite-

ratürü ve nüfuz edilemeyen uygulama örnekleri, Batı ve dünyanın di-

ğer bölgelerindeki yeni teorik yaklaşımlar ve arka planları ve nihayet 

Osmanlı hukuk tecrübesinin çeşitli yönleriyle derinlemesine inceleme 

ve değerlendirme konusu yapılması bu çerçevede işaret edilebilecek 

önemli noktalar arasındadır.  

İslam hukuk tarihinin en uzun ve günümüze en yakın halkası 

olan Osmanlı tecrübesinde ortaya konan literatür, yeni uygulama bi-

çimleri, devlet hukuk ilişkisinin tezahürleri, fetva ve bağlantılı alanlar, 

kurumsal gelişmeler, yargı alanında tezahür eden fıkıh uygulamaları 

ve nihayet 19. Yüzyıldan itibaren yoğun biçimde gündeme yerleşen 

batılılaşma, modernleşme ile eşzamanlı gelişme ve değişmeler, konuy-

la ilgili somut ve mevzii çalışmalara yol açacak biçimde tartışma gün-

demine alınmalıdır. Elbette bu tecrübenin devamı niteliği taşıyan Tür-

kiye Cumhuriyeti tecrübesinde İslam hukukunun teori ve uygulama 

bakımından yaşadığı tecrübe de dikkatle ele alınmak durumundadır. 

Teşekkür ederim. 





 

 

 

MÜZAKERE 

Nail OKUYUCU 

Sami Erdem hocamız kıymetli ve ufuk açıcı bir tebliğ sundu. 

Kendisi tebliğinin girişinde, modern dönemde fıkıh ilmi açısından 

içinde bulunduğumuz durum ve bu duruma ilişkin şekillenen algılara 

değindi ve aslında bugün bizim için daha mühim olanın bu algılarla 

yüzleşmek olduğuna vurguda bulundu. Ben bu müzakere vesilesiyle, 

Erdem’in mevcut algılara dair tespit ve değerlendirmeleri değil, fıkıh 

ilminin halihazırdaki durumuna dair konuşacağım.  

Modern dönemde fıkıh ilminde neler yaşandı sorusuna verece-

ğimiz cevaplar, bu ilmin söz konusu dönemde takip ettiği seyir ve ge-

lişimine dair öne çıkan yaklaşımları da sunabilecek bir muhtevaya sa-

hip olacaktır. Modern dönem dediğimizde, en genel ifadeyle, Avrupa 

toplumlarının bilimsel, sınâî ve iktisadî alanlarda elde ettiği yükseliş 

sonrasında, kendisi dışındaki toplumlarla girdiği ilişkilere bağlı olarak 

İslâm toplumlarında kendisini gösteren karşılaşma hallerini kastediyo-

ruz. Bu karşılaşma halleri, müslümanların Batıya karşı birtakım ce-

vaplar üretmelerine yol açtı. Bunlar muhtelif şekillerde tasnif edilmek-

le birlikte, kabaca Gelenekçiler, Islahçılar ve Modernistlere ait cevap-

lar olmak üzere üç gruba ayrılabilir.1 Köken ve organizasyonlarına 

bağlı olarak kendi içinde ciddi farklılıklar arz eden Gelenekçi yakla-

şımların ortak amacı, fıkıh ilminin klasik dönemde kazandığı muhte-

vayı sürdürmeye matuftur.  

Gelenekçiler, fıkhın güçlü olduğu yerlere sahip çıkıp fıkhî te-

fekkürü tekrar canlandırmayı ve yola bu şekilde devam etmeyi uygun 

bulurlar. Bu yaklaşımın ürettiği muhafazakâr tutum, klasik fıkhın ol-

duğu gibi muhafaza edilmesi gerektiğini ileri süren ve selamete ancak 

sahip olduklarımızın korunması ile çıkılabileceğini düşünen fıkıh 

âlimlerince savunulmaya devam etmektedir. Islahçılar klasik fıkıhtan 

devralınıp sürdürülecek şeyler ile geride bırakılıp terk edilmesi gere-

                                                           
 Doç. Dr., Marmara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi, okuyucu-

nail@hotmail.com 
1 Modern dönemde etkili olmuş fikrî oluşumlar ve İslâmî hareketlerin bu şe-

kilde tasnifi için bk. Mehmet Ali Büyükkara, Çağdaş İslami Akımlar, İstan-

bul: Klasik Yayınları, 2015. 
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kenleri birbirinden ayırt ederken bir parantez açarlar ve yola ancak 

geçmişteki pek çok unsurun terki ile devam edilebileceğini düşünür-

ler. Islahçıların bu unsurları belirleme esnasındaki referans noktaları 

değişebilmekte ve buna bağlı olarak sundukları çözüm önerilerinin ra-

dikallik düzeyi ve kapsamı farklılaşmaktadır. Modernist yaklaşımların 

klasik İslâm hukuku ile olan ilişkisi çok daha farklı olup onlar hem 

geçmiş fukahanın fıkhî etkinliğini yönlendiren zihniyetle hem de bu 

fakihlerce üretilmiş görüş, kurum ve geleneklerle karşı karşıya gel-

mekten çekinmez ve bunların neredeyse tamamen dönüştürülmesi yö-

nünde tekliflerde bulunurlar. Her üç yaklaşımın temsilcileri de modern 

dönemde müslümanca var oluşu sürdürmeye yönelik bir hassasiyet 

sahibi olmakla birlikte, parantezin ne kadar açılacağı yahut okun ne 

kadar geriden çekileceği hususunda farklı cevaplar verirler. 

Modern dönemde fıkıh ilminde yaşanan gelişmeleri beş madde-

de sıralamak mümkündür. Bunları Arapçanın verdiği imkânı kullana-

rak 5T şeklinde formüle ediyorum; 

1. Tecdîd: Hem genel anlamda bütün bu çabaların ortak adı ola-

rak kullanılabilen hem de dini düşüncenin ve İslâm hukuk kuralları, 

anlayışları ve müesseselerinin yenilenmesini içerecek bir anlam daire-

sine sahip olan tecdit olgusu, modern dönemdeki en önemli gelişme 

alanlarının başında gelir. Tecdit aslında müslümanların yabancısı ol-

duğu yahut aşina bulunmadıkları bir kavram değildir. Tecdit ve mü-

ceddidlik, Hz. Peygamber’in ilgili hadisi sayesinde İslâm tarihinde ba-

şından beri gündemde olan ve bilinen bir temadır. Nitekim tarih bo-

yunca birçok tecdit hareketi ortaya çıkmış, müceddid olarak kabul edi-

lip anılan âlimler olagelmiştir.2 Özellikle modernleşme öncesi döne-

min son aralığına denk düşen 1700-1850 yıllar arasında, İslâm dünya-

sının önemli pek çok merkezinde bugün ihyâ/ıslah/tecdit hareketleri 

olarak anılan oluşumlar şekillendi.3 Bu hareketlerin, hemen akabinde 

baş gösterecek modernleşme süreçleriyle birlikte yaşadığı kırılma ve 

evrilmeler, tarihi açıdan önem arz eden bir hadisedir. Şöyle ki; gele-

neğin kendi iç dinamikleri ile organize etmeye çalıştığı ihyâ ve ıslah 

çabalarının, modern dönemde nasıl bir süreçten geçtiği ve daha da 

köklü bir değişim/dönüşüm çabasına dönüştüğü sorusu önemlidir. Bu 

hareketlerin modern öncesi karakteri ile modernleşme sonrası doğan 

hareketler arasındaki irtibat ve kopukluk noktaları üzerinde düşünmek 

                                                           
2 Bk. Özgür Kavak, Siyasi Tecdîd ve Osmanlılar, Klasik Yayınları, 2022. 
3 Bk. Nail Okuyucu, Batı Gözüyle Tecdid, Klasik Yayınları, 2014. 
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ve bunları netleştirmek gerekir. Nitekim bu husus, tecdit ameliyesinde 

neyin referans alınacağı sorusuna verilen cevapta yaşanan değişim 

üzerinden takip edilebilir. Modern öncesi hareketler bir tür asr-ı saâdet 

yahut ilk nesillerin yaşamında idealize edilen dini düşünce ve eylem 

biçimine, bu doğrultuda şekillenmiş sahih dini yaşama yani “İslâm şe-

riatı”na göre hiza ve şekil almayı hedeflerken; modern dönemdeki 

tecdit hareketleri daha ziyade “batı şeriatı”nı referans almaya başla-

mıştır. Böylece tecdidin hem anlam ve muhtevası hem de referans 

noktaları ciddi bir dönüşüme uğramıştır. 

2. Taknîn: On dokuzuncu yüzyılın ortalarından itibaren İslâm 

dünyasının güçlü siyasi oluşumların hâkim olduğu kimi merkezlerinde 

yeni bir kanunlaştırma olgusu ile karşılaşılır. Osmanlı’da Tanzimat 

Fermanı’nın ilanı ile birlikte 1840’lı yıllardan itibaren ciddi bir kanun-

laştırma çalışması olmuş, Mısır ve İran gibi diğer önemli merkezlerde 

de benzer kanunlaştırma çabaları yaşanmıştır. Bu çalışmalar, daha ön-

ceki devirlerde hem Osmanlı’da hem de diğer İslâm devletlerinde gö-

rülen kanunlaştırma çalışmalarından (kanunnâme) birçok açıdan fark-

lılaşır. Osmanlı sultanlarının çıkardığı kanunnâmeler ile modern dö-

nemde hazırlanıp ilan edilen kanunları dikkatle ayırmak gerekir. Sade-

ce bir farka değinecek olursak, geçmiş yüzyıllardaki kanunnâmeler 

daha ziyade kamu hukuku çerçevesinde yürütülmüş çalışmalar iken 

modern kanunlaştırma hamlesi bütün bir özel hukuk alanının da devlet 

tarafından organize edilerek ve tek tipleştirilerek taknîni ile sonuçlan-

dı. Osmanlı’da, Abdurrahman Atçıl’ın “âlim-bürokratlar sınıfı”4 dedi-

ği, Baki Tezcan’ın da Osmanlı siyasi ve hukuki sisteminde kökü deği-

şikliklerin yaşandığı bir dönem olarak gördüğü on altıncı yüzyılın 

ikinci yarısından on sekizinci yüzyıla kadarki süreçte yaşanan geliş-

melerde aktif rol alan insan tipinden,5 on dokuzuncu yüzyılda Tanzi-

mat’ın ilanı ile birlikte yeni tip bir devlet adamı ve aydın sınıfına inti-

kal edildi. Tanzimat ricali olarak anılan bu yeni zümreler, sorunları 

daha farklı şekilde karşılamaya ve çözmeye çalıştı. Bu süreç, Cumhu-

riyetin ilanına kadar devletin hareket tarzına yön verdi.  

Taknîn kapsamındaki çalışmaların İslâm hukuku açısından belli 

kazanımlar getirdiğini söylemek mümkündür. Ancak bu çalışmalar 

                                                           
4 Abdurrahman Atçıl, Erken Modern Osmanlı İmparatorluğu’nda Âlimler ve 

Sultanlar, trc. Gürzat Kami, İstanbul: Klasik Yayınları, 2019. 
5 Baki Tezcan, The Second Ottoman Empire, New York: Cambridge Univer-

sity, 2010. 
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klasik dönemde yerleşik hale gelmiş İslâm hukuk algısı ve kanaatleri-

nin ciddi ölçüde dönüştürülmesinde de etkin olmuştur. 

3. Tahyîr: Takrîbü’l-mezâhib (mezhepleri birbirine yaklaştır-

ma), et-Tahyîr beyne’l-mezâhib (mezhep görüşleri arasında tercih) di-

ye anılan yaklaşım, intisap edilmiş tek bir mezhebin hukuki hayatın 

idaresinde yeterliliğini yitirdiği inancına dayanır. Kelâmda insan için 

kullanılan “mücberun ale’l-ihtiyâr (seçmeye mecbur)” ifadesi, modern 

dönemde fukahânın içine düştüğü durumu ifade eder hale gelmiş; 

çağdaş İslâm hukukçuları “mezhep görüşleri arasında tercih yapmak 

mecburiyeti”nde kalmıştır. İlk başlıkta tecdid olgusu üzerinden değin-

diğim klasik ve modern dönemler arasında yaşanan süreklilik ve kop-

ma noktalarının varlığına tahyîrde de rastlanır.  

Şöyle ki; günümüzde İslâm hukuk tarihi dönemlendirilirken 

mezheplerin yerleşik hale gelmesi ile kanunlaştırma çalışmaları ara-

sındaki dönem, tek bir mezhebe bağlı olarak geçilmiş varsayılır. Eğer 

bu döneme müspet bir nazarla bakıyorsak “mezheplerin istikrar bul-

ması” ifadesini tercih ederken menfi bir nazarla bakıyorsak “mezhebî 

donukluk / mezhep taassubu” gibi ifadeleri tercih ederiz. Ne var ki son 

dönemlerde yapılan bazı araştırmalar müteahhirûn dönemde ulemânın, 

müftü ve kâdıların zihinlerindeki mezhep olgusunun bugünkü tasvirle-

rin epeyce uzağında olduğunu göstermiştir. Yeni dönemlendirme giri-

şimleri, İslâmî ilimler ve İslâm düşüncesinin bu evresini “ikinci klasik 

dönem”, “yenilenme dönemi / muhasebe dönemi” gibi adlarla anmak-

ta ve menfi etiketlemeler yerine olgudan hareket eden bir adlandırma 

tercih etmektedir.6 Eyyûbîler ve Memlükler ile başlayan ve Osmanlıla-

rı da birçok açıdan eklemleyebileceğimiz bu dönemde, özellikle Arap 

nüfusun baskın olduğu yahut muhtelif mezheplere mensup müslüman-

ların bir arada yaşadığı merkezlerde yaşayan fakihlerin zihinlerinde 

serbestiyet alanları kendiliğinden oluşmuş; mezhep içi telfikin yanı sı-

ra mezhepler arası telfik girişimlerine de sıklıkla rastlanmıştır. Bu ko-

nuların oldukça serbest bir ortamda konuşulup tartışıldığı Memlük 

ilim muhitinde, Zâhir Baybars’ın dört mezhepten başkâdılar atadığı 

yeni hukuk sistemini tesisi meseleye siyasî-resmî bir boyut da kazan-

                                                           
6 İsam Yayınları, bu döneme dair yayınlarını “İkinci Klasik Dönem” üstbaşlı-

ğıyla sunarken, İslam Düşünce Atlası’nda “Yenilenme Dönemi” ifadesi tercih 

edilmiştir. Bk. 

http://www.isam.org.tr/index.cfm?fuseaction=objects2.detail_content&cid=9

15&cat_id=33&chid=109 

https://islamdusunceatlasi.org/havzalar-ve-donemler 

http://www.isam.org.tr/index.cfm?fuseaction=objects2.detail_content&cid=915&cat_id=33&chid=109
http://www.isam.org.tr/index.cfm?fuseaction=objects2.detail_content&cid=915&cat_id=33&chid=109
https://islamdusunceatlasi.org/havzalar-ve-donemler
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dırmıştır. Bu tartışmalar, on sekizinci ve on dokuzuncu yüzyıllara ka-

dar sürecektir. Bizim fıkıh tarihine İstanbul merkezli bakışımız ve 

Osmanlı tecrübesindeki hâkim Hanefî görünüm, gelişmeleri sağlıklı 

bir şekilde takip etmemizin önünde bir perde gibi durmaktadır. Bütün 

İslâm coğrafyasını kuşatacak bir bakış, mezhep fikrinin hukukî düşü-

nüş bakımından bir tür zihnî disiplin sağlayan, fakihlerin keyfî ve tu-

tarsızca hareket etmelerinin önüne geçen ancak hukuk pratiğinde kısıt-

layıcı role sahip, müftü ve kâdıları adeta kelepçelerle kontrol altında 

tutan bir olgu olmadığını gösterecektir. 

4. Tak‘îd: Kaideleştirme, on dokuzuncu ve yirminci yüzyıllarda 

öne çıkan bir faaliyet alanı olup Mecelle’nin başındaki küllî kaideler 

bu sürece yön vermiştir. Medenî hukuk alanında hazırlanmış bir kanun 

olan Mecelle’nin başında 99 kaideye yer verilmesi, son dönem Os-

manlı âlimlerinin çalışmalarına etki etmiş, yirminci yüzyılda Arap 

coğrafyasında en gözde ve popüler fıkıh yazım alanlarından biri kaide-

ler olmuştur. Kaideleştirme olgusu ve kaide merkezli yazım, fıkıhçılık 

tarzının dönüşümünü takip etmeye imkân verir. Şöyle ki; klasik fuka-

ha fıkıh alanını cüz’î meselelere ictihad ve fetva aracılığıyla ürettikleri 

çözümlerle yönetmekte, bu çözümlerin denetimi ise fıkıh usulü ve fet-

va âdâbı üzerinden yürütülmekteydi. Modern dönemde ise cüz’î 

mesâilin tafsîlî delillere dayalı olarak çözümü terk edilmiş ve çağdaş 

fıkıh problemlerinin genel ilkelere ircâı suretiyle halli yoluna gidilmiş-

tir. Son dönemde revaç bulan kaidelere dayalı fıkhî düşünüş tarzının 

fıkhî tefekkürün derinliğini ve çözüm üretme kapasitesini belli yönler-

den zafiyete uğrattığını da belirtmek gerekir. 

5. Tanzîr: Modern dönemde İslâm hukukunun nazariyeleştiril-

mesi alanında da önemli çalışmalar yapıldı. en-Nazariyyâtü’l-âmme, 

Nazariyyetü’l-akd, Nazariyyetü’l-milkiyye, Nazariyyetü’n-nikâh gibi 

başlıklar taşıyan pek çok eser telif edildi. Bu kitapların İslâm hukuk 

bilgimiz ve kavrayışımıza önemli katkılar sunduğunu söylemek gere-

kir. Ancak bu alanda özellikle Arap coğrafyasında yazılmış eserlerin 

birçoğunun müellifinin ilmî köken ve birikimlerine baktığımızda fı-

kıhtan ziyade modern hukuk alanında yetkinleşmiş kişiler olduğunu 

görürüz. Bu müellifler formasyonları itibarıyla “hukuk” içerisinde ha-

reket eden ancak fıkhı da önemseyerek İslâm hukuk düşüncesini gü-

nümüze bir şekilde taşımaya gayret eden şahsiyetlerdir. Nazariyeleş-

tirme olgusunu ve bu yöndeki çalışmaların gördüğü itibarı biraz da fı-

kıh namına siyasi-kurumsal düzeyde hemen her şeyi kaybettikten son-
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ra mevcut duruma uyum sağlama arayışlarının ürünü olarak değerlen-

direbiliriz. 

Modern dönemde fıkıh ilmi sahasında neler yapıldığını ve mev-

cut algılarımızı şekillendiren ana faaliyet alanlarını bu beş başlık al-

tında takip edebiliriz. 

 



 

 

قهية،الاتجاهات الفقهية القديمة والمعاصرة في التعامل مع النوازل الف  

م وتغيُّر  قيمة النقود وأثره في الديون" أنموذجًامسألة "التضخُّ  

 محمد أنس سرميني1

 مدخل 

تتجه هذه الدراسة إلى الكلام في التتبع التاريخي التحليلي لآليات الَّاجتهاد 

الفقهي، وفي المقارنة بين مناهج أزمنة ما قبل الحداثة وما بعدها في التعامل مع 

والتريث والتعمق، وذلك لَّارتباطه  المسائل المستجد ة، كلام يستدعي الكثير من التأمل

العميق بسؤال النشأة والتطور ثم سؤال التقويم والنقد، وهي في مجموعها أسئلة لم 

يعُتد طرحها من داخل المنظومة الفقهية وغلب عليها أن تكون صادرة من خارجها. 

وتسعى هذه الدراسة لأن تطرح الأسئلة المذكورة ولكن من داخل المنظومة الفقهية، 

وأن تعتمد منهجا في ذلك الَّاستقراء أولَّا في تتبع المسائل المدروسة، ثم التوصيف 

ثانيا في تنسيق الَّاتجاهات المدروسة في أنساق تعبر عن الخلفيات الفكرية لها جميعا، 

ثم التحليل والتقويم ثالثا تحليلا موضوعيا لَّا ذاتيا يغلب عليه الطابع النقدي، لأن 

الباحث هو حجم الإشكال الفقهي الَّاجتهادي اليوم الذي انقسم المنطلق الذي ينطلق منه 

بين اتجاه مذهبي محافظ، ولَّا مذهبي على طريقة الفقه المقارن، ومقصدي أو توفيقي 

يوائم بين المنظومتين، وآخر حداثي يقطع حبائل وصله مع كل ما سبق ذكره ويتصل 

 بالفلسفات الغربية سرا أو علانية كما سيأتي.

رة في التعامل مع المبحث الأ ول: الاتجاهات الفقهية القديمة والمعاصر

 النوازل

نجد أن الدراسات التي تشتغل اليوم في المنهجيات والتأصيل والبحث عن 

حداثة وفلسفة إسلامية تحتفظ بشخصيتها وخصائصها الدينية ليست بالدراسات القليلة 

أن الدراسات النقدية التي تتجه نوعا أو كما وإن كانت تحتاج إلى المزيد والمزيد، كما 

إلى إعادة النظر بالمنهجيات الحداثية الطارئة على المنظومة الإسلامية، والمنهجيات 

التوفيقية التي جمعت بين العقل والوحي في رتبة واحدة، أو الدين والحداثة معا في 

ت سوية واحدة في "خلطة" غريبة المبدأ وغريبة المنتهى هي أيضا ليست بالدراسا

 2القليلة كما ونوعا.

والجانب الأهم فيما يتصل بموضوعنا الفقهي أن معضلة الحداثة قد حملت 

معها متغيرات جذرية وصلت إلى مستوى الأصول الواقعية التي حكمت العصور 
                                                           

 مايو. 29هيئة التدريسية في جامعة إستانبول أستاذ مشارك دكتور، عضو ال 1

asarmini@29mayis.edu.tr 
لَّا أريد التوسع كثيرا في وصف المأزق الذي جلبته المنظومة الفكرية الحداثوية إلى المنظومة  2

الفكرية الإسلامية لأن هذا كان ميدانا لعدة دراسات سابقة لي، "الحداثة والَّاتجاهات المتأثرة بها في 

ن ة الن بوي ة"، مجلة كيليت الت عا . و"منهجية التعامل مع 168-143، ص17، عدد2هر، مجلدبامُل مع السُّ

م، 2021، 101، عدد26السنة النبوية في عالم ما بعد الحداثة"، مجلة الفكر الإسلامي المعاصر، مجلد

نماء للبحوث  بين أهل الرأي وأهل الحديث، مركز. والخاتمة في كتابي القطعي والظني 142-101ص

 .194-185ص والدراسات.
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السابقة، والأصول الواقعية هذه نوعان: أصول قيمية أخلاقية كبرى، وأخرى عُرفية 

مادها واعتبارها. والنقاش في هذه الدراسة سيتناول حياتية تواطأت الناس على اعت

المسائل التي تغيرت أصولها الواقعية فحسب وأما الأمور المستقرة على أصولها 

 المتقدمة فهي خارجة نطاق الدراسة.

 أولا: الاتجاهات المتقدمة في التعامل مع النوازل

تقدمة يمكن تصنيف اتجاهات المدارس الفقهية الكبرى في الأزمنة الم

بالنوعين الآتيين: الفقه المذهبي القائم على المدارس الفقهية السُّنية الأربعة، والتي 

تأصلت مناهجها وتوسعت فروعها وضبطت الفتوى فيها بالترجيح والَّاختيار 

والَّاعتماد. الفقه خارج المدارس الفقهية السُّنية الأربعة، كفقه الطوائف والفرق 

ب التي انقطعت ولم يكُتب لها الَّاستمرار، وفقه الفقهاء الأخرى، وفقه عدد من المذاه

الذين لم يتحول فقههم من الفقه الشخصي والَّاجتهادات الفردية إلى المدرسة الفقهية أو 

  3المذهب الفقهي المستقر.

ل الفقه المذهبي في تلك العصور التيار الأوسع الذي يضم غالبية البلاد  يشُك ِ

يعود إلى مدرستين، مدرسة الرأي والحديث، ويقع في الإسلامية، وهو في مجملِهِ 

المركز من كلا المدرستين النصوص الشرعية التأسيسية، كما أن فقهاء المدرستين 

جميعا متفقون على اعتبار الأصول الواقعية وعلى التنبه لها عند أي تغيير يطرأ 

أوضح بحكم  عليها فيما يسمى بفقه النوازل، وإن كانت الَّاستجابة لدى أهل الرأي

توسعهم في الفقه الَّافتراضي، وبحكم ارتباطهم تاريخيا بوظائف القضاء وما يحتويه 

 4من استفسارات ودعاوى حياتية متجددة، لزمهم الإجابة عنها والَّاستجابة لها.

ولَّا يخفى أن العملية الَّاجتهادية في الفقه الإسلامي، بدءا من استنباط الحكم 

ى الواقع هي عملية عقلية تتطلب مؤهلات في العلم وصولَّا إلى إجراءات تنزيله عل

والعدالة والموهبة على مستوى عالٍ لَّا يتوفر عادة لدى غير الخاصة، كما أن العملية 

والتي تعتمد الوحي والأدلة الشرعية  -بقسميها الَّاستنباطي والتنزيلي-المذكورة 

كم، يقع خلفها مصدرا مركزيا لها، والعقل والفهم أداة ووسيلة للوصول إلى الح

ويؤطرها مجموعة من التصورات الفكرية والتي تظهر من خلال مجموعة من 

الأصول والثوابت "الحياتية الثقافية الَّاجتماعية الَّاقتصادية السياسية"، وأيضا من 

خلال المنظومة الأخلاقية القيمية الحاكمة للأمر. وبعد ذلك يمكن أن نتلمس لها 

 مظهرين اثنين:

تساؤل الفقهي وهو ما يسمى بعملية الَّاستشكال أو طرح أولهما طرح ال

 السؤال. 

وثانيهما إجراءات الوصول إلى الجواب المتماسك عن تلك الَّاستشكالَّات؛ 

ويشترط في هذا الجواب الفقهي المقترح أن يتسم بالَّاتساق مع النصوص الشرعية 

ى في المجتمع دون ومع الثوابت الحياتية ومع القيم الأخلاقية والأعراف العليا والحسن

سائرها من القبيح والمرذول وما يخالف النصوص، وهذا أحد تجليات قوله صلى الله 

                                                           
انظر وائل حلاق، نشأة الفقه الإسلامي وتطوره، ترجمة رياض الميلادي، المدار الإسلامي،  3

 .243-209م، ص2007
 .74-48انظر أنس سرميني، القطعي والظني بين أهل الرأي وأهل الحديث، ص 4
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(. وبهذا الشرح 8939عليم وسلم "إنما بعثت لأتمم مكارم الأخلاق". )رواه أحمد: 

 الموجز يمكن فهم مرجعيات الحلول التي قدمها الفقهاء المتقدمون.

 لتعامل مع النوازلفي ا ثانيا: الاتجاهات المعاصرة

يمكن إرجاع الحلول التي قدمها الفقهاء المعاصرون للنوازل التي أتت بها 

الحداثة والتي كان التغيُّر فيها على مستوى الأصول الكلية لَّا الفروع والجزئيات 

 فحسب، إلى ثلاثة مواقف أو دعوات رئيسة، هي الآتية:

متقدمة بنفسها، وعدم قبول أثر : الدعوة إلى التمسك بالمنظومة الفقهية الالأول

التغيرات الحديثة الواقعية في الَّاجتهاد الفقهي. وأصحابها متبعون في اجتهادهم 

أصول مذهب واحد بعينه لَّا يرون جواز الخروج عنه، لأنهم يرون أن المذهب 

الفقهي الواحد وكما أجاب عن أسئلة القرون السابقة، يمكن له الإجابة عن أسئلة 

صر عبر آليات الَّاجتهاد والتخريج المذهبي المعروفة كالترجيح بين واقعنا المعا

الأقوال والتخريج على المذهب وما يتصل بذلك، وأصحاب هذا الَّاتجاه يقرؤون 

الواقع من خلال منظار الفقهاء المتقدمين، وأدواتهم في تقديم الحلول هي نفسها 

ودون كما سيأتي في المبحث الأدوات المذهبية، وهم ليس بأكثرية اليوم إلَّا أنهم موج

 الثاني.

: الدعوة إلى تجديد المنظومة الفقهية المتقدمة من داخلها بما يفي الثاني

بمتطلبات الحداثة وأسئلة الواقع، وهم متفقون فيما بينهم على قبول أثر التغيرات 

الواقعية في الَّاجتهاد الفقهي المعاصر، كما أنهم متفقون على أن أدوات التجديد من 

اخل المذهب الواحد لم تعد كافية للإجابة عن تساؤلَّات العصر وأن ه لَّابدُ  من د

الَّاستعانة بأصول وفروع المذاهب الفقهية الأربعة المعتبرة أو غيرها كذلك، أي أنهم 

ولو لم تكن تلك الأقوال -أيضا ينطلقون من الأقوال الفقهية في المذاهب الأربعة 

فة واحدة منها جميعا أثناء عملية التقويم والدراسة، ويحتفظون لأنفسهم بمسا -معتمدة

إلى أن يصلوا إلى الراجح لديهم، وهم يقصرون أدوات الَّاجتهاد لديهم على الترجيح 

بين المذاهب أو التخريج على أحد المذاهب، بمعنى أنهم ملتزمون بأصول مذهب 

لة أخرى، وهذا معين في المسألة المعينة، ولَّا يلتزمون بتلك الأصول نفسها في مسأ

ما يوقعهم أحيانا في التناقض بأن يقبلوا أصلا ما في مسألة ما ويردوه ولَّا يعملوا به 

وجرت العادة على تسمية  5في أخرى، أي أنهم بين منزلتي التلفيق أو التوفيق.

 أصحاب الَّاتجاه برجال الفقه المقارن أو أصحاب النظر المقصدي أو اللامذهبيين. 

 ذلك أنواع: وعلى أي حال وهم ك

فبعضهم يقصر عملية الَّانتقاء على المعتمد من المذاهب الأربعة فحسب، -1

بمعنى أنهم يجيزون الَّانتقال من مذهب إلى مذهب آخر والتلفيق بينهما بشرط عدم 

الخروج من المعتمد إلى الشاذ من الأقوال. وهم في منهجهم هذا قريبون ممن وضع 

معاملات التي خرجت عن معتمد المذهب الحنفي قواعد مجلة الأحكام العدلية في ال

في مسائل معينة وخرجت عن المذهب الحنفي في مسائل معدودة، وكذلك هم قريبون 

                                                           
سلامي والَّاقتصاد الإسلامي: تحديات الفقه انظر نجم الدين كزلكايا، العلم والتعليم في الفقه الإ 5

. وأنس سرميني، من 49-32ه، ص2020(، آب،2) 7المقارن، المجلة التركية للاقتصاد الإسلامي، 

الخلاف العالي إلى الفقه المقارن، التصنيف في اختلاف الفقهاء وأثر التصنيف الحديثي فيه، دراسة 

 نشر في مجلة الدراسات الإسلامية في جامعة جيترال.تحليلية في النشأة والتطور والمآلَّات، قيد ال
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إلى مجلة الأحكام العدلية في الأحوال الشخصية التي استقت جزءا ليس بالقليل من 

ا ه، والأمر نفسه نجده لَّاحق1333موادها من مختلف المذاهب الفقهية وصدرت عن 

وقد تأخر عن مصر نتيجة النقاشات في مسألة -في القانون الذي صدر في مصر 

إلى أن صار هذا المنهج هو المنهج الذي  -الخروج عن المذهب لعشر سنوات تقريبا

غلب على شيوخ الأزهر الكبار في مصر آنذاك  كعبد الوهاب خلاف ومحمود أبو 

وفتحي الدريني وغيره، وعليه زهرة، ومن تأثر بهم كالشيخ محمد مصطفى الزرقا 

نشأت فكرة المجامع الفقهية المعاصرة بأنواعها، وكذلك فكرة الموسوعات الفقهية 

 6والدراسات الأكاديمية الفقهية المقارنة.

وبعضهم لَّا يجد حرجا في الخروج عن المذاهب الأربعة إلى الأقوال -2

مسكون بأقوال جميع الفقهاء الفقهية المتنوعة سواء أعُمل بها أم أهملت تاريخيا، ويت

والعلماء وإن لم تستوعبها إحدى المدارس الفقهية، وأصولهم في ذلك تتغير بين 

التمسك بظواهر الأحاديث، أو بفقه التيسير والتدرج أو بفقه الأولويات وما يتصل به. 

وهم يؤصلون إجاباتهم عن المسائل المقترحة على أصول أحد المذاهب أو على 

ويغلب هنا أن يكون الأصل الجديد المقترح معتمدا على نظرية  أصول جديدة،

المقاصد، ويطلق عليهم اسم اللامذهبيين أو اسم المقاصديين، ومن هنا تظهر العلاقة 

 بين النظر المقصدي والنظر اللامذهبي في الأصول.

: الدعوة إلى بناء منظومة فقهية جديدة في التعامل مع مأزق الحداثة أي الثالث

المسائل التي تغيرت أصولها اليوم، فأصحابها متفقون على أن المنظومة المتقدمة في 

لَّا يمكن أن تفي بالإجابة عن الوقائع المستجدة التي تغيرت أصولها الواقعية، وهم 

 كذلك أنواع واتجاهات:

فمنهم الحداثيون التوفيقيون الذين يتجهون إلى التوفيق بين قيم الحداثة -1

ة، وفارقهم عن سابقهم هو في نقطة الَّانطلاق، فالَّانطلاق عند والقيم الإسلامي

المقصديين هو البحث عن إجابات عن أسئلة الحداثة بما يتلاءم مع حاجات الناس 

وييسر عليهم دينهم ويحقق المقاصد التي استنبطوها في المسألة، وأما التوفيقيون 

سؤال، ومن ثم  البحث لها عن فمنطلقهم الإجابة التي قدمتها الفلسفة الحداثية لذلك ال

 سندٍ أو أصلٍ أو مقصد شرعي.

ومنهم الحداثيون المقن عون الذين لَّا يتحرجون من اعتماد مخرجات -2

الحداثة، ويستشهدون عليها ببعض النصوص الشرعية في الكتاب أو السنة أو بعض 

ن وترصيع الأقوال الفقهية؛ لَّا على سبيل الإنشاء والَّاستدلَّال وإنما على سبيل التلوي

النصوص بألوان الحِكم والأقوال والأشعار الجميلة كما يفعل أي خطيب أو أديب 

بليغ، ولَّا نرى في هذا الَّاتجاه أي  صلة ما بالَّاجتهاد الفقهي المقصود هنا؛ لأن الثابت 

                                                           
يقصر بعض العلماء إمكان الخروج عن المذهب على أبواب معينة في الفقه، كالمعاملات أو الأنكحة  6

وغيرها، ومنهم الشيخ الفاضل محمد عوامة الذي ينص على عدم الَّاكتفاء في مسائل الحج والمعاملات 

مذهب واحد لعدة أسباب، التيسير على الناس، عدم إمكان مذهب والَّاقتصاد الإسلامي على قواعد 

واحد أن يستوعب نوازل العصر كلها، ولعله تأثر في ذلك أيضا من شيوخ النوع الأول الكبار. انظر 

 .21-19محمد عوامة، التقليد المذهبي ما يجوز منه وما لَّا يجوز، دار الحديث العوامية، ص
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أو الجزء الصلب عند هؤلَّاء هو مخرجات الحداثة، وإن المتغير أو الجزء الرخو من 

 7المقصد أو التراث الفقهي. أطروحتهم هو النص أو

ومنهم الذين يبذلون جهدهم في البحث عن تعليل النصوص واستخراج -3

مقاصدها في المسائل التي تغيرت من جذورها، ثم يستفرغون الجهد في تقديم رؤية 

ٍ على منظومة أصولية فقهية جديدة مغايرة للمنظومة  إسلامية أو اجتهاد فقهي مبني 

يحاولون قدر الإمكان ألَّا يقعوا في إشكال التلفيق أو التوفيق أو المتقدمة، كما أنهم 

التحديث السالف الذكر، فيوف قون في ذلك أحيانا ويخفقون في أحيان أخرى. وبعبارة 

أخرى فهم ملتزمون بالمنظومة الفقهية الراسخة فيما لم يطرأ على أصوله التغيير، 

مون "اجتهادا بديلا" للمسائل التي طرأ ولكنهم غير ملتزمين بمدرسة بعينها، وإنما يقد

 8التغيير على جوهرها.

المبحث الثاني: مسألة "تغير قيمة الأثمان، نظرية الظروف الطارئة، نظرية 

 الربط القياسي" 

لو أردنا اختيار واحدة من المسائل الفقهية لتتبع الإجابات عليها عبر الأزمنة 

املات والَّاقتصاد ثروة كبيرة تسعفنا، المتقدمة والمعاصرة، فسنرى في مسائل المع

وسنركز الآن على مسألة وفاء الديون عند تغير قيمة الأثمان والنقد، لَّا من جهة 

البحث عن الراجح في المسألة بقدر ما هو توصيف المقاربة المتقدمة وتحليل ثوابتها 

 ومتغيراتها في مقابل المقاربة المعاصرة وثوابتها وما يتصل بها.

 لمسألة تغير قيمة الأثمانقاربة المتقدّمة أولا: الم

قامت المقاربة المتقدمة بحسب ما هو المعتمد في المذاهب الفقهية الأربعة 

 على عدة أصول شرعية وواقعية، كما يأتي:

الأصل في الأثمان أن تكون من الذهب والفضة باعتبارهما معدنين نفيسين  -

لثمنية في الذهب والفضة هي في أصل وثمنين مستقرين، وقد ذكر بعض الفقهاء أن ا

الخلقة، وردُّوها إلى الشرع. وذكر بعضهم أن ثمنيتها اعتبارية أتت من استقرار 

تعامل الناس بهما وندرتهما فيما بين أيديهم، وهذا يعني ثبات قيمها والكفاءة في 

التعامل بهما، أي أن الأصل المذكور هو أصل شرعي عند بعضهم وأصل واقعي 

رين، على أن  التفاوت في قيمها في الأزمنة المتقدمة كان أمرا استثنائيا من عند آخ

جهة الوقوع، وضئيلا من جهة المقدار، ويمكن إرجاع ذلك التفاوت إلى حالَّات 

الحروب أو الجوائح التي قد تصيب الزرع أو الضرع، وحالَّات ندرة الذهب أو 

الذهب والفضة مع انخفاض قيمة الفضة في الأسواق، والتي ستؤدي إلى ارتفاع قيمة 

 الدينار أو الدرهم.

                                                           
ستمدة من نقد نصر حامد أبو زيد، لمحمد شحرور وكلاهما حداثي المقابلة بين الرخو والصلب م 7

ن ة الن بوي ة"، مجلة  تأويلي. انظر أنس سرميني، "الحداثة والَّاتجاهات المتأثرة بها في الت عامُل مع السُّ

. وأيضا "منهجية التعامل مع السنة النبوية في 168-143م، ص2020، 17، عدد2هر، مجلدباكيليت 

 .142-101م، ص2021، 101، عدد26د الحداثة"، مجلة الفكر الإسلامي المعاصر، مجلدعالم ما بع
وفي حوار مع فضيلة الدكتور محمد أنس الزرقا بخصوص هذه الدراسة، أفادني بأنه يرى  8

التقسيمات المذكورة إنما هي صورة معاصرة عن التوجهات الفكرية الفقهية القديمة التي تمثلها مدرسة 

 رأي.الحديث وال
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الأصل هو إيفاء الديون النقدية ]وكذلك الأموال المثلية[ بأمثالها لَّا بأعيانها  -

إلى حد ٍ صرح فيه الحنفية بأن وفاء  9ولَّا بقيمها، وهو أصل ثابت لدى الفقهاء جميعا،

أو تقاص، أي أنه دين  مضمون  الديون من النقدين لَّا يكون مباشرة بل إنه عمليةُ إقالةٍ 

وهذا يأتي في سياق التأكيد على أن الوفاء بالعين هو الأصل وأن الَّانتقال  10بدين،

 للمثلي كان للضرورة، وأنه لَّا ضرورة في الَّانتقال إلى القيمي. 

ومردُّ هذا الأصل لدي  هو الموازنة بين غاية دفع الربا عن المعاملة، وبين 

أموال الناس بالباطل والعدالة فيها، ثم ترجيح أصل دفع  غاية التراضي وعدم أكل

الربا عن المعاملة حال التعارض بينهما؛ خصوصا إن كان التفاوت يسيرا لَّا يؤدي 

لأنه لو كان الوفاء بالقيم، لكان وفاءُ دينِ المئة مئةً وعشرة فيما لو وإلى التنازع، 

ر فيه شيء يسير من الإجحاف انخفضت قيمة الدين بذلك المقدار. ولَّا يخفى أن الأم

بحق من تغيرت القيمة لغير صالحه، إلَّا أن شبهة الربا كانت لديهم أشد حرجا من 

الإجحاف اليسير، وعليه: فإن أصل تجنب الربا والحرام، راجح على أصل العدالة 

 التامة. 

 ويمكن أن نجد أدلة عدة لهذا الأصل، منها:

 ك بالكيل والوزن في الأموال ما جاء في حديث ربا الفضل بوجوب التمس

الربوية ولو كانت القيم مختلفة. فلو بد ل شخص صاع تمرٍ جيدٍ، بصاع تمر رديءٍ 

 كان فعله هذا جائزا لأمرين: 

o  .الأول التمسك بالنص وتجنب ربا الفضل 

o  الثاني الرضا بين الطرفين إذ لَّا إكراه في العقد المذكور، بل إنه صار إلى

 أقرب. -إن لم يكن فيه غبن-عقود التبرع الضمني 

  وأنه لو كان الدين هو ثمن آجل ]في البيع الآجل[ أو أجرة متفق عليها ]في

عقد الإجارة الذي يمتد شهورا عديدة[، فإن مجموع الثمن في البيع الآجل، ومقدار 

الأجرة في الشهور اللاحقة لم تعد معلومةح المقدارِ للطرفين، وذلك باعتبار التغير الذي 

يطرأ عليها إذا كان الوفاء بالقيم لَّا بالمثل، وهذه جهالة مفسدة للعقد لأنها مؤدية قد 

 إلى النزاع. 

ولئن جمعنا الأصول المذكورة في المسألة لتبين لنا عدة أمور، منها: أن 

التفاوت كان يقع على سبيل الندرة، وهو إن حصل فيكون تفاوتا ضئيلا لَّا يؤثر في 

الطرفين، كما أنه تفاوت قد يكون لمصلحة أحد الطرفين أصل الرضا والعدالة بين 

ولَّا ينحصر بطرف دون آخر وذلك لَّاحتمال الربح والخسارة فيه، كذلك يمكن أن 

يفهم أن  أي زيادة في الأمثال عند وفاء الديون سيتحق ق فيهما عل ة ربا الديون وهي 

سابقا للأثمان الذهبية باعتبار الَّاستقرار الذي وُجد -الزيادة والمنفعة الحقيقية، 
                                                           

نص  عليه الشيرازي من الشافعية في المهذب: "ويجب على المستقرِض ردُّ المثل فيما له مثل؛ لأن  9

وذكر ابن رشد الجد من المالكية . 2/85المهذب في فقه الإمام الشافعي، مقتضى القرض: رد المثل". 

مسائل أبي حد من أهل العلم". فليس بقولٍ لأ -القول برد ِ القيمة-في فتاويه: "لَّا يلُتفت إلى هذا القول 

كِيلِ 1/473الوليد ابن رشد،  دُّ اليمِثيلِ فِي اليمح يحجِبُ رح . وذكر ابن قدامة من الحنابلة في المغني: "وح

خُصح سِ  اء  رح مِثيلِي اتِ، سحوح تحقيرِضح يحرُدُّ اليمِثيلح فِي الي فاً"، وقال: "اليمُسي زُونِ، لَّاح نحعيلحمُ فيِهِ خِلاح وي اليمح عيرُهُ أحوي وح

الِهِ". المغني،  ، أحوي كحانح بِحح . ونص  عليه من الحنفية ابنُ عابدين في رسالته تنبيه 244، 4/239غحلاح

الرقود على مسائل النقود: "فإنه لَّا يلزم لمن وجب له نوع  منها سواه بالإجماع"، تنبيه الرقود على 

 .2/61مسائل النقود، 
ةح،  10 ازح  .9/22، 7/118، 2/296في مواضع منها:  المحيط البرهاني،ابن مح
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وهذا يعني أن  من يبيع بيعا آجلا أو يقرض أحدهم قرضا، فإن يتوقع  -والفضية

حصول شيء من تفاوت القيم ولكنه تفاوت متسامح فيه لما ذكرنا من ندرة الحصول 

 وضآلة المقدار واحتمالية الربح والخسارة للطرفين.

 التغيرات التي طرأت على هذا الأصل

هذا الحكم متسقا مع النصوص الشرعية والأصول الواقعية والقيم ولقد كان 

عن هذا الأصل  11الدينية والخلقية آنذاك بلا أي إشكال، إلى أن ظهر أول انحرافٍ 

"بالفلوس" وهي نقد  مصنوع من غير الذهب والفضة، "والدراهم المغشوشة" وهي 

يغ النقد التي دراهم اختلطت فيها الفضة بمعادن أخرى" وكلاهما صيغة من ص

تعارف الناس على التعامل بها لَّا في النفيس من الأشياء وإنما في البسيط منها، كما 

أنها اكتسبت لَّاحقا منزلةً بين المنزلتين، أي منزلة الأثمان المستقرة ومنزلة السلع 

  12المتغيرة القيم.

وصيغة الإشكال جاءت على النحو الآتي: إن الفلوس لم تكتسب الَّاستقرار 

ذي هو للأثمان فكان أن تأثر الأصل الأول وهو ثبات قيمة الأثمان ليستحق الدين ال

بالأمثال. وهنا نجد الفقه المتقد م قد استجاب للمسألة وأفتى عدد  من الفقهاء بأن الفلوس 

الرائجة والنقود غالبة الغش إذا غلت أو رخصت فإن الوفاء بها يكون بالقيمة لَّا 

هوني من بالمثل، وهو قول أبي يوس ف من الحنفية وعليه الفتوى عندهم، وقول الرُّ

على أنهم يقصدون بالقيمة هنا قيمتها يوم  13المالكية، وقول للحنابلة اختاره ابن تيمية،

 العقد.

ويمكن لنا أن نعل ِق على المسألة بما يأتي: وازن أبو يوسف بين قيمة العدالة 

ار عدم الزيادة الحقيقية التي تنفع الدائن وبين غاية تجنب الربا، فنفى الربا أولَّا باعتب

عند رد القيمة، وحافظ على قيمة العدالة في الحقوق بين الطرفين. وكل ذلك آتٍ في 

سياق فروق بسيطة جدا باعتبار أنها مخصوصة بالفلوس والدراهم المغشوشة والتي 

هذا يعني تعارف الناس على استعمالها في المحقرات من الأشياء دون النفيس منها، و

أن  التغيُّر في قيِحمها لَّا يسبب النزاع بين الأطراف، وإنما يدخل في العفو فيما بين 

 الناس. 

ه إلى ما يلي: حالة الفلوس التي لم تصل إلى  وعليه فإن كلام أبي يوسف متج 

مرتبة الثمنية، والتي تقع في دائرة العفو لقلة قيمتها، وإلى أن الحالة لم يتحقق فيها أي 

ح محمد في الأصل بأن مستند أبي نف ع للدائن مما نفى عنه شبهة الربا، وقد صر 

ومع ذلك فإن كثيرا من الفقهاء حافظ على   14يوسف في المسألة هو الَّاستحسان.

                                                           
لَّا يخفى أن من الَّانحرافات أيضا عن هذا الأصل مسألة الكساد والَّانقطاع، وترك التعامل بالنقد  11

 جزئيا أو كليا، إلَّا أنها لَّا تتصل بمسألتنا التي هي قضية الغلاء والرخص وتغير القيمة فحسب.
يم، وابن عابدين، انظر لهم على الترتيب: المحيط صرح به كثير من الحنفية، كابن مازة، وابن نج 12

 .5/180، حاشية ابن عابدين، 6/143، والبحر الرائق، 6/323البرهاني 
، وابن 111-5/110، عبد الرحمن بن قاسم، الدرر السنية، 3/17انظر محمد بن الحسن، الأصل،  13

هوني، 4/203مفلح، الفروع،  ، 58دين، تنبيه الرقود، ص. وابن عاب3/323. والرهوني، حاشية الرح

من مرشدِ الحيران على مذهب الإمام أبي حنيفة النعمان،  695. وانظر نص المادة 4/534والحاشية 

 .114ص
 .3/17انظر محمد بن الحسن، الأصل،  14
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القياس أو الأصل في المسألة أي بوجوب رد المثل، وأفتوا بأن شبهة قيام الربا أقوى 

 اء بالمثل ولم يجوزوا الوفاء بالقيمة. من قرائن نفيه عن المسألة، فأوجبوا الوف

وبين يدينا رسائل كثيرة أفردها الفقهاء لمناقشة هذه المسألة بذاتها، ومنها 

قود على مسائل النقود" والتي أكد فيها مرارا على  رسالة ابن عابدين "تنبيه الرُّ

خصوصية قول أبي يوسف وأنه في سياق الفلوس والدراهم المغشوشة فحسب، 

خطورة وضع هذا القول في غير موضعه أي بنقله إلى حالة وفاء الديون وأوضح 

 القائمة على الدراهم والدنانير.

 لمسألة تغير قيمة الأثمانثانيا: المقاربات المعاصرة 

لو أننا أردنا قراءة الَّاجتهاد الفقهي المعاصر المتصل بمسألتنا على ضوء 

د أولَّا من التأكيد على أن المتغيرات الأنموذج المقترح في المدخل النظري، فإنه لَّاب

التي طرأت على مسألة النقد والأثمان كانت على مستوى الأصول الكلية للمسألة 

وليس في الأعراض المصاحبة لها، فمن جهة القلة والكثرة والفروق الكبيرة أو 

البسيطة، نرى بأن النظام الرأسمالي قد استقر اليوم على قاعدة التضخم المنتظم في 

ولكن تحت  15لَّاقتصادات المعاصرة بحيث أن قيمة العملات تنخفض باستمرار،ا

مراقبة الحكومات بحيث لَّا يقع الَّاقتصاد في الَّانكماش كما في اليابان، ولَّا تنفلت 

الأمور عن السيطرة كما في بعض الَّاقتصادات في الدول الهشة أو الأزمات المالية 

بة الفائدة في النبوك الربوية في البلاد كما أن نس 16التي تمر بها بعض الدول القوية.

الرأسمالية لَّابد أن تتجاوز نسبة التضخم فيها، وإلَّا فإن البنوك ستفلس وتغلق أبوابها 

 أمام العملاء ولها أمثلة عديدة نجدها في حالَّات الأزمات.

وهذا يعني أن قاعدة الَّاستقرار والثبات التي كانت للذهب والفضة قد فقدتها 

ية اليوم، بحيث صار الأصل هو الَّانخفاض المستمر والمنتظم في العملات الرسم

قيمتها عبر مرور السنين وذلك في أغلب الأحوال، وأما الَّارتفاع في قيمة النقد فلا 

يكون إلَّا نادرا أو بتدخل من الحكومات. وعليه فإن التضخم صار سمة شائعة في كل ٍ 

كن مع فارق في حجمه، وهذا ما من الَّاقتصادات القوية والَّاقتصادات الهشة معا، ول

أثر بأن فقدت العملات المعاصرة واحدا من أهم عناصر النقد ألَّا وهو كونه "مستودعح 

لٍ. قيمٍ، وأداةح دفعٍ مؤج 
وكما يقول شوقي دنيا: إن هذا التغير الكبير في عناصر النقد  17

ود عليه، يمكن توصيفه بالعيب الشرعي الذي يطرأ على الأثمان كما يطرأ على المعق

وبعبارة أخرى إن هذا التدهور المستمر في قيمة النقود هو خروج بها عن أصل 

فطرتها، وهو عيب شرعي اليوم وإن لم يصفه الفقهاء المتقدمون بأنه عيب، ومرد 

 18ذلك اختلاف حجم المشكلة بين الواقع والأمس.

                                                           
خصصت النظام الرأسمالي بالذكر وذلك لأن الشيوعية والَّاشتراكية والأنظمة الأخرى المختلطة  15

قتصاديا لصالح النظام الرأسمالي الغربي. وانظر في تحول التضخم اليوم إلى اليوم قد تراجعت ا

مشكلة مستمرة جامحة: شوقي دنيا، الآثار السلبية للتضخم ومواجهتها الَّاقتصادية والفقهية، مجلة 

 .31م، ص2023ه/1444، 507الَّاقتصاد الإسلامي، العدد 
في المصارف الإسلامية والوسائل المشروعة  رفيق المصري، آثار التضخم على العلاقات التعاقدية 16

 .15-7للحماية، ص
 .14المصدر السابق، ص 17
شوقي دنيا، الآثار السلبية للتضخم ومواجهتها الَّاقتصادية والفقهية، مجلة الَّاقتصاد الإسلامي،  18

 .32-31ص
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المعاصرة فهذا ما أوجب الَّاجتهاد في المسألة، ولقد جاءت الَّاستجابة الفقهية 

 لهذه المسألة على عدة أنواع: 

فإنهم يتمسكون بأصل الوفاء بالأمثال لَّا  الاتجاه الأول أي المذهبي الضيق

بالقيم، ولَّا يقيمون أي اعتبار للمتغيرات السابقة مهما كان حجم الضرر على المدين 

 بل عن بعضهم قد عل ل موقفهم هذا بأن التضخم الحاصل قد وقع 19أو البائع لأجل.

على الجميع، أي على الدائن والمدين معا، وبأن تحميل المدين فارق التضخم وحده 

وهو الطرف الأضعف في -على المدين  -وهو الطرف الأقوى-هو تقوية للدائن 

إذن فالعدالة المرغوب بها هي عدالة زائفة لأنها تنصر القوي على  -المعادلة

 20الضعيف.

والذي تمثله المجامع الفقهية المقصدي  الاتجاه الثاني المذهبي التوفيقي أو

وكثير من الهيئات الشرعية في البنوك الإسلامية اليوم، فإن الفتوى المعتمدة لديهم 

ميزت بين نوعين من التراجع في القيمة الشرائية للعملات: التراجع المفاجئ 

راجع والتراجع المتوقع، ثم قسمت التراجع المفاجئ إلى نوعين أيضا: تراجع بسيط وت

فاحش كما سيأتي، ثم اختارت عدم اعتبار التضخم المتوقع، والتضخم المفاجئ 

اليسير، وألحقته بالرأي المتقدم والمعتمد في المذاهب أي قاعدة "وجوب وفاء الديون 

 بأمثالها"، "وأن الزيادة على الأمثال هو من الزيادة الربوية المحرمة". 

حش في قيمة العملات، فقد رجحوا وأما في حالة الَّانخفاض المفاجئ والفا

-أولَّا اعتبار الثلث معيارا للتميز بين الَّانخفاض الفاحش واليسير، وفي هذا الَّاختيار 

لحي رفع الظلم أولَّا، واستقرار المعاملات في  -رغم اعتراضي عليه مراعاة لأحصي

حوا عند التعامل معه أصلح  السوق ثانيا، فإن كان الَّانخفاض دون الثلث فإنهم رج 

الَّاستقرار، وإن زاد على الثلُث رجحوا عند التعامل معه أصل رفع الظلم، وحكموا 

 21على النقود بالكساد، وألحقوا المسألة بنظرية الظروف الطارئة في القانون.

أي أنهم أثناء اجتهادهم في البحث عن جواب شرعي عادل للمسألة، بحثوا في 

ية المعاصرة عن رأيٍ يمكن أن يستندوا المنظومة الفقهية التراثية والمنظومة القانون

إليه في إيجاب القيمة لرفع الإجحاف عن طرف الدائن وتحقيق العدالة في المعاملة، 

فظهرت على أيديهم نظرية الجوائح أو الظروف الطارئة في القانون، وكان الذي تنبه 

 22إليه هو الشيخ محمد مصطفى الزرقا.

قهية الَّاقتصادية لدراسة قضايا التضخم" ويمكن لنا إيراد توصيات "الندوة الف

التي عقدها مجمع الفقه الإسلامي بجدة بالتعاون مع مصرف فيصل الإسلامي 

                                                           
ة العملة وهو اختيار إحدى دورات المجتمع الفقهي في الكويت، وخلاصته أنه لَّا تأثير لهبوط قيم 19

مهما فحش ولَّا يكلف المدين إلَّا بالمقدار نفسه من النقود الذي تم به العقد. نقله مصطفى الزرقا، في 

بحثه انخفاض قيمة العملة الورقية بسبب التضخم النقدي وأثره بالنسبة إلى الديون السابقة، مجلة مجمع 

 .358م، ص1996، 2، الجزء9لمؤتمر مجمع الفقه الإسلامي، العدد 9الفقه الإسلامي، الدورة 
. والجواب عن الحجة جلي بأن النقص في 3/2237، 5المختار السلامي، مجلة المجمع، العدد  20

القيمة حاصل بحق من يحوز النقد فقط دون من يحوز الأعيان أو البضائع أو العملات الأخرى، كما 

 .43يق المصري، صأن كون الدائن دائما هو الغني هو افتراض غير صحيح دائما. انظر رف
 .364مصطفى الزرقا، انخفاض قيمة العملة الورقية بسبب التضخم النقدي، ص 21
 .364المصدر السابق، ص 22
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م(، على أنها أنموذج عن هذا الَّاتجاه، ونص 1999 -هـ1420بالبحرين في عام )

 الفتوى هو الآتي: 

م عند التعاقد متوق عًا، فإنه لَّا يترتحب عليه  -"أ تأثير في تعديل إذا كان الت ضخُّ

الديون الآجلة، فيكون وفاؤها بالمثل وليس بالقيمة، وذلك لحصول التراضي ضمنًا 

بنتائج التضخم، ولما في ذلك من استقرار التعامل. ]أي أنهم ألحقوا المسألة بالأصل، 

وهذا ينطبق على حالَّات الَّاقتصاد القوي، والتي يكون فيها التضخم متوقعا من جهة 

الي فإن الموافقة على القرض تتضمن الموافقة من جهة الدائن على المقدار، وبالت

فقدانه جزءا من قيمة مبلغه على جهة التبرع، وكذلك في البيع الآجل فإن البائع له أن 

ض له خسارته في القيمة[.  يزيد في الأقساط ما يعو 

م:  -ب م عند التعاقد غير متوقع الحدوث ثم حدث الت ضخُّ فإن إن كان الت ضخُّ

م يسيرًا فإنه لَّا يعتبر مسوغًا لتعديل الديون الآجلة؛ لأن الأصل وفاء  كان الت ضخُّ

الديون بأمثالها، واليسير في نظائر ذلك من الجهالة أو الغرر أو الغبن مغتفر شرعًا. 

-]أي أنهم ألحقوا المسألة كذلك بأصل الوفاء بالأمثال[. وإذا كان التضخم كثيرًا 

، فإن وفاءح -ثير أن يبلغ ثلث مقدار الدين الآجل كما سلف ذكرهوضابط التضخم الك

 الدين الآجل حينئذ بالمثل يلُحق ضررًا كثيرًا بالدائن يجب رفعه. 

والحل لمعالجة ذلك: اللجوءُ إلى الصلح، وذلك باتفاق الطرفين على توزيع 

" انتهى الفرق الناشئ عن التضخم بين المدين والدائن بأي نسبة يتراضيان عليها 

 باختصار.

 ويمكن لنا أن نعلق على الفتوى بعدة أمور:

أولَّا: انتقلت الفتوى من أصل وفاء الدين بالأمثال إلى القيم أو توزيع الخسارة 

على الطرفين وذلك عندما اقترحت الصلح عند الخلاف، لكيلا يسُب بِ التضخم خسارة 

 أصل نفي الربا في المثليات. لأحد الطرفين، وهذا يعني أنها ترجح قيمة العدالة على

والتي إليها مرد -ثانيا: لم تصرح الفتوى بموقفها من علاقة المسألة بالربا 

وهذا يفتح لنا باب البحث عن التسويغ الشرعي لهذا  -وجوب وفاء الدين بالمثل

الإسقاط، فهل كان من جهة البحث في علة الربا وهي الزيادة الحقيقية أي بالقيمة 

فا للزيادة الصورية في الأمثال عند انخفاض قيمة النقد، أم أن الإسقاط المضافة، خلا

كان من باب الضرورات التي تبيح المحظورات أو الحاجات التي تنزل منزلة 

الضرورات؟ وهي هنا ضرورة حفظ الحقوق والعدالة بين الناس ومنعهم من أكل 

 أموال بعضهم بالباطل.

ة الجهالة التي تترتب على الأثمان الآجلة ثالثا: عدلت الفتوى عن مناقشة قضي

أو على الديون، خصوصا عند إنشاء العقد، وهي جهالة مؤدية للنزاع عند الفقهاء 

 المتقدمين، وقد سلف بيانها.

رابعا: يخشى أن الفتوى قد وقعت في التلفيق الفقهي المذموم وفي الَّاضطراب 

قول أبي يوسف في  23-هاهي وأمثالُ -في التخريج، وذلك لأن الفتوى استحضرت 

المسألة وإن لم تصرح بذلك، وهو من جهة التأصيل الفقهي فيه اضطراب كبير لأنه 

                                                           
 ه، إلى ذلك الَّاضطراب في التخريج.1407وقد نبهت فتوى ندوة  23
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استحضار لنص يناقش الفلوس وما كان محقرا من النقود، إلى مسألة مغايرة تناقش 

 النقد الأصلي في البلاد، وهو ما يمكن لنا وصفه "بالتخريج مع الفارق".

ة بين الفتوى وبين نص أبي يوسف على أنها واحدة من ويمكن لنا تحديد العلاق

 ثلاثة احتمالَّات: 

أنها اجتهاد جديد في النقد، كما كان اجتهاد أبي يوسف في الفلوس. بمعنى  .1

 أنها تقتدي به في المنهج ومشروعية الَّاجتهاد.

أنها تخريج لحكم العملات المعاصرة على قول أبي يوسف في الفلوس، مع  .2

بين الفلوس وبين العملة المعاصرة، وهو ما حذر منه ابن عابدين الإقرار بالفارق 

وهو ما  24لبعُد الشقة والخلاف بين الفلوس والأثمان من جهة القوة وتفاوت القيمة.

 أسميتهُ "بالتخريج مع الفارق".

أنها إلحاق للعملات المعاصرة بالفلوس لَّا بالدراهم والدنانير المصنوعة  .3

تبار سرعة التغير في قيمها، وهذا يعني أن الفتوى من الذهب والفضة وذلك باع

تستحضر أصل الثمنية المطلقة في الذهب والفضة، والثمنية الَّاعتبارية في الفلوس، 

فقاسوا العملات على الفلوس من هذا الوجه، وهو أمر أكثر إشكالَّا باعتباره قياس مع 

ة جدا في تصور الأثمان الفارق بين الفلوس والدنانير، ولما ينتج عنه من قضايا مشكِل

 25وفي أحكام الزكاة والربا والديون من جهة أخرى.

خامسا: تركت الفتوى ذكر المستند الشرعي لنسبة "الثُّلث" التي جاءت في 

وقد اختار الشيخ مصطفى الزرقا نسبة الثلثين لإعمال نظرية الظروف -القرار، 

اديث الوصية وغيرها والتي لَّا تعدو بعض الإشارات الواردة في أح -26الطارئة

من قيمتها خسارة غير  %30وليس فيها نص صريح، أي أنها تعد خسارة العملة 

، ولو تأملنا %33متوقعة أمرا غير مؤثر في الحكم باعتباره دون الثلث الشرعي أي 

 %20في بعض العقود كالمضاربة وأخذنا على سبيل التمثيل أن متوسط الأرباح هو 

على سبيل المثال، فإن  %30وقوع تضخم يصل إلى  فهذا يعني بأنه في حالة

المضارب يعطي رب المال الربح المذكور لَّا من العمل وإنما من فارق القيمة الآتي 

من التضخم الحاصل على أموال رب المال والتي هي بضائع عينية على الأغلب، 

من  %10وليست بأرباح حقيقية، وفي مثالنا هنا عاد المال إلى صاحبه وقد نقص 

                                                           
 يذكر رفيق المصري أن الفلوس بدأت لها قوة إبرائية محدودة وانتهت نقودا رئيسة لها قوة إبرائية 24

غير محدودة، وقد أتى ببعض النصوص التي تؤيد قوله، وهو حكم مشكل في ظني فيما لو قورن بما 

نص عليه أبو يوسف وهو متقدم من القرن الثاني، وابن عابدين وهو متأخر في القرن الثالث عشر. 

وعة انظر المصري، آثار التضخم على العلاقات التعاقدية في المصارف الإسلامية والوسائل المشر

 .38، 13للحماية، ص
رغم أن بعض القائلين به من كبار فقهاء العصر كالشيخ محمد عليش المالكي ومصطفى الزرقا  25

ووهبة الزحيلي وعبد اللطيف الفرفور وعلي القرة داغي وعبد الله بن بية وعجيل النشمي وغيرهم. 

زكوي إلَّا بنية التجارة، وعدم ومن نتائج قياس النقود على الفلوس وإلحاقها بها، جعلها مالَّا غير 

جريان ربا الفضل فيها ببيع بعضها ببعض متفاضلا ونسيئة. راجع تعليقات الشيخ مصطفى الزرقا 

. رفيق 63. وانظر عبد الله بن منيع، الورق النقدي، ص 174على القواعد الفقهية لأحمد الزرقا، ص

الإسلامية والوسائل المشروعة المصري، آثار التضخم على العلاقات التعاقدية في المصارف 

 .40للحماية، ص
 .364مصطفى الزرقا، انخفاض قيمة العملة الورقية بسبب التضخم النقدي، ص 26
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قيمته بالإضافة إلى مستحقات المضارِب. وهذا يعني أن الفتوى لم تتمكن من رفع 

 27الضرر عن رب المال.

سادسا: تركت الفتوى باب الحل مفتوحا بين الطرفين بالصلح أو بالرجوع إلى 

أي معيار آخر، وكما هو معلوم فالصلح ليس أصلا في المعاملات وإنما هو بديل يلُجأ 

ت الضرورية أو الطارئة، والتضخم اليوم كما سلف ذكره ليس بالأمر إليه في الحالَّا

فالأصل هو القاعدة أو التشريع الثابت، ويمكن أن يعدل عنه الطرفان  28الطارئ،

بالتراضي إلى الصلح، وهذا أمر شائع في أبواب المعاملات والدماء، فلم تقترح 

 عاملة للتقدير والتأمل.الفتوى معيارا للقيمة في المسألة وتركت الأمر في كل م

في حين أننا نجد بعض الفتاوى اللاحقة عليها قد تلافت شيئا من النقاط 

 السابقة، والأهم أنها اقترحت معيارا للقيمة في الوفاء: 

فاختار الشيخ مصطفى الزرقا تحميل الخسارة على طرفي العقد فيحمل كل  .أ

  29منهما نصف الفرق.

ية في المصارف الإسلامية "كالهيئة وكذلك اختارت بعض الهيئات الشرع .ب

الشرعية الموحدة لبنك البركة، وعدد من المصارف الإسلامية في الإمارات العربية، 

: -م1996وهو ما نصت عليه فتوى ندوة البركة الحادية عشر المنعقدة في جدة عام -

منضبطة أو مرتبطة بمعيار معلوم بحيث لَّا مجال فيه  -أجرة المثل-"أن تكون 

فهم يرون أن الجهالة عند الإنشاء لَّا يترتب عليها فساد العقد لأنها لَّا  30اع"،للنز

 تؤدي إلى النزاع لَّارتباطها بالمعيار الذي جرى عليه التراضي بين الأطراف. 

لهيئة المحاسبة والمراجعة للمؤسسات  9وهذا ما اختاره المعيار الشرعي  .ت

اعتماد مؤشر منضبط،  -جرةللأ-المالية بالبحرين: "يجوز في الفترات التالية 

                                                           
في حوار خاص مع فضيلة الدكتور منذر القحف أبان عن اعتراضه على نسبة الثلث المذكورة  27

لصلح حلا للمسألة باعتباره باعتبارها مرتفعة ومجحفة بحق الدائن صاحب المال. وقد اقترح منهج ا

منهجا مستقلا لها، وهو كذلك ما اختاره شوقي دنيا، في الآثار السلبية للتضخم ومواجهتها الَّاقتصادية 

 .37والفقهية، مجلة الَّاقتصاد الإسلامي، ص

وبالمناسبة فإنه من الجلي بأن الدراسة ترجح القول بدخول عقود الأمانات كالمضاربات في إشكالية 

خلافا لمن قصرها على عقود المعاوضات فقط وأخرج عقود الأمانات. انظر للتوسع شوقي  التضخم،

 .34دنيا، الآثار السلبية للتضخم ومواجهتها الَّاقتصادية والفقهية، مجلة الَّاقتصاد الإسلامي، ص
قد يعترض على ما سبق بالقول إن التضخم الفاحش أمر طارئ، وهذا صحيح لولَّا أننا أثبتنا في  28

 رة السابقة أن معيار الثلث للتضخم الفاحش ليس معيارا عادلَّا.الفق
يورد فضيلة الشيخ مصطفى الزرقا عدة أصول واستدلَّالَّات لآلية إعمال نظرية الظروف الطارئة  29

عند هبوط قيمة النقود، أوردها في دراسته انخفاض قيمة العملة الورقية بسبب التضخم النقدي، 

:364ص  ، وخلاصتها أن 

 الديون على أساس المثل عند الَّانخفاض في قيمة العملة فيه ضرر كبير على الدائن. قضاء-1

ً له -2 إن تكليف المدين بدفع قيمة الدين بعد انخفاضه الشديد على أساس قيمته السابقة مرهقا

 إرهاقاً لَّا يحتمل.

طوي على العدل والإنصاف من أهم سمات الشرع الإسلامي، وكلا الحلين المثل والقيمة لَّا ين-3

 عدل فهما مرفوضان.

الحل العادل إذن اعتماد أحكام نظرية الظروف الطارئة في القانون الوضعي، والتي تقضي -4

 بتحميل الخسارة على طرفي العقد فيحمل كل منهما نصف الفرق.

معيار الفرق بين الهبوط الفاحش والبسيط هو أن تفقد النقود ثلثي قيمتها منذ يوم القبض،  -5

 منه ثلث قيمته فقط في يوم الأداء.ويبقى 
 م.2005ه/1426الأمانة العامة للهيئة الشرعية في مجموعة البركة، توصيات ندوة جدة  30
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والمسألة  31ويشترط أن يكون هذا المؤشر مرتبطا بمعيار معلوم لَّا مجال للنزاع فيه".

 32رغم الإتيان بها في سياق الأجرة فإنه من الممكن نقلها إلى العقود الآجلة عموما،

ا وهو ما دل ت عليه أيضا أقوال من انتقد الفتوى المذكورة وإن كنت أراها أسهل منه

 لأسباب عدة.

تعيد النظر في المسألة الاتجاه الثالث: الدعوة إلى إنشاء منظومة جديدة 

برمتها وتحكم فيها حكما جديدا يراعي المتغيرات الواقعية الجديدة، وهم أصحاب 

نظرية الربط القياسي ممن يدعُون إلى الَّانتقال من المثل إلى القيمة أصلا في وفاء 

 ار الثلث. الديون بقطع النظر عن مقد

ولهم في الأمر عدة منطلقات نظرية، وإجراءات تطبيقية، فمن أهم منطلقاتهم 

 النظرية في ذلك ما يأتي: 

  التضخم الوارد على الَّاقتصادات العالمية صار أقرب إلى أن يكون حالة

طبيعية، أو أن يكون جزءًا من آلية عمل الَّاقتصاد المعاصر، والتي تحدث دائما حتى 

لمستقرة، بمعنى أن التضخم في النظام الرأسمالي المعاصر لم يعد حالة في البلاد ا

استثنائية كما يفهم من التفاصيل التي طرحها الفقهاء في الَّاتجاه السابق، وهذا يعني 

ضرورة تجاوز معيار الثلث، أو التغير الفاحش، لأن الربط القياسي من شأنه أن 

 33يلحظ أي تغيير حاصل في قيمة العملة.

 م ربا الديون على أنه تلك الزيادة الحقيقية الواردة على قيمة النقد مقابل يفُه

الزمان، وأصحاب نظرية الربط القياسي لَّا يعدُّون الزيادة الصورية من الربا وذلك 

وعليه فيمكن لنا القول بأنه وبحسب  34لأنها زيادة في الأمثال دون القيمة الحقيقية،

البنكية التي تصدرها البنوك التقليدية إذا ما كانت رأيهم هذا فإنهم يحرمون الفائدة 

نسبتها أعلى من نسبة التضخم، أما في الحالَّات المتأزمة حين تكون الفائدة دون 

التضخم فبعضهم يسكت عن هذه الحالة وبعضهم يصرح بالجواز، ولَّا شك أن ذلك 

 لَّازم قولهم.

  القيمة الفعلية البحث عن العدالة للأطراف المشاركة في العقد باعتبار أن

التي تحملها الأثمان هي بما تختزنه من قدرات تبادلية شرائية في السوق، وعليه 

                                                           
 .149ه، ص1425هيئة المحاسبة والمراجعة للمؤسسات المالية بالبحرين، المعايير الشرعية،  31

، مراعاة مقاصد الشريعة انظر: محمد المختار السلامي، بحوث مختارة في التمويل المصرفي32 

البركة المصرفية، الندوة الثامنة والعشرين لمجموعة  ومآلَّات الأفعال في العمل المصرفي، مجموعة

 8. جاء في المعيار الشرعي رقم 246م، ص2019البركة المصرفية، شورى للاستشارات الشرعية، 

بالبحرين المتعلق بالمرابحة ما يلي: من معايير هيئة المحاسبة والمراجعة للمؤسسات المالية الإسلامية 

"يجب أن يكون كل من ثمن السلعة في بيع المرابحة للآمر بالشراء وربحها محدداً ومعلوماً للطرفين 

عند التوقيع على عقد البيع، ولَّا يجوز بأي حال أن يترك تحديد الثمن أو الربح لمتغيرات مجهولة أو 

يعقد البيع ويجعل الربح معتمداً على مستوى الليبور الذي  قابلة للتحديد في المستقبل؛ وذلك مثل أن

 .1/108 المعاصرة، المالية المعاملات عن الدين عفانة، يسألونك سيقع في المستقبل". انظر: حسام
رفيق المصري، آثار التضخم على العلاقات التعاقدية في المصارف الإسلامية والوسائل المشروعة  33

صري عن القول بأن أبا يوسف هو شيخ القائلين بالربط لأنه أفتى بالَّانتقال . يدافع الم37للحماية، ص

إلى القيمة مع أي انخفاض يطرأ على قيمة الفلوس، ولم يردنا عنه أي نص في تحديد مقدار الَّانخفاض 

أو في التمييز بين انخفاض قليل وفاحش. ولكن يخالف الدكتور رفيقح في هذا الَّادعاء عدد من فقهاء 

 د الإسلامي المعاصر كالشيخ تقي الدين العثماني، ولَّا أجد أيضا كلام الدكتور متجها.الَّاقتصا
صرح به علي القره داغي بقوله "الزيادة ليست إلَّا زيادة في الشكل والعدد، لَّا في الحقيقة والقيمة".  34

 .3/1802، 5مجلة المجمع، العدد 
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فجميع أنواع الديون "القرض، البيع الآجل، الأقساط، الأجرة، المهور، رؤوس 

الأموال في الشركات والمضاربات" يجب أن يستند فيها الطرفان إلى معيار يحفظ 

 م بينهما.حقوقهما ولَّا يؤدي إلى الظل

  الَّادعاء بأن مذهب أبي يوسف هو أقرب للربط القياسي من نظرية الظروف

الطارئة من جهة أنه لَّا يحدد معيارا "الثلث أو غيره" للتحول في الوفاء إلى القيمة، 

 35 وإنما يفتح الباب لأي تغير حاصل في القيم.

 ويل مبلغ الَّانتقال من فتوى يفتي بها بعضهم لتجويز الربط شكليا، وذلك بتح

الدين إلى الذهب أولَّا، ثم تسليمه للمدين ذهبا، ثم يقوم المدين بصرفه نقودا مرة ثانية 

ثم يرده المدين لَّاحقا ذهبا، ففي هذا الإجراء الشكلي خسارات ليست بالقليلة على 

الطرفين، كما أن الربط هو في الواقع إجراء استباقي يتم بين الطرفين قبل وقوع 

 في قيمة النقد لغاية حفظ الحقوق. التضخم أو التغير

 تطبيقاتهم العملية:

نرى أن أصحاب نظرية الربط القياسي قد اختلفوا في اختيار معيار ملائم 

يرفع النزاع بين أطراف المعاملات التي يدخل فيها الأجل والديون، فنرى بعضهم قد 

المقصديون  كما صرح-تجاوز معيار الذهب والفضة أو الصلح أو العملات المستقرة 

 وتمسك بمقاييس أكثر صلة بالنظام الرأسمالي الربوي المعاصر، ومن ذلك: -وغيره

 الربط بمستوى التضخم ونسبته في عملة البلاد بشكل عام.  .1

أو الربط بالتضخم الحاصل في أسعار المواد الأساسية الغذائية والمعاشية  .2

 36في البيوت.

 ب في الدولة.الربط بمستوى ارتفاع نسبة الأجور والروات .3

 37الربط بنسبة الفائدة التي يعلن عنها البنك المركزي. .4

الربط بمؤشر الليبور الذي يعتمد في نهاية الأمر على نسبة الفائدة نفسها  .5

 38ولكن مع معادلَّات رياضية أخرى.

أو على الودائع  39الربط بمعدل العائد الموزع على حسابات الَّاستثمار، .6

 41حية.ويتصل به معدل الرب 40المركزية،

                                                           
 / قبل السابق.32انظر الهامش / 35
. وعجيل جاسم 19معاملات المالية المعاصرة في الفقه الإسلامي، صمحمد عثمان شبير: ال 36

 .5/1253النشيمي، تغير قيمة العملة في الفقه الإسلامي، كتاب مجلة مجمع الفقه الإسلامي، 
انظر التقسيمات التي ذكرها حسين شحاتة، نحو مؤشر إسلامي للمعاملات المالية الآجلة مع  37

 .2م، ص2002ة، ندوة البركة الثانية والعشرين، البحرين، التطبيق على المصارف الإسلامي
 أسعار معدلَّات يمثل وهو الإقراض في المستخدم العالمية المالية المؤشرات الأكثر من الليبور يعد 38

انظر: ن، وذلك لعشر عملات رئيسية. لند سوق في الدولية البنوك بين المتبادلة على القروض الفائدة

. محمد السحيباني، بدائل الفائدة، 9ص الآجلة، للتعاملات إسلامية مؤشرات يجادإ نحو البلتاجي، محمد

. ومن القائلين به السحيباني، محمد بن إبراهيم، انظر 4941م، العدد2007جريدة الَّاقتصادية، إبريل، 

دراسته آلية تحديد معدلَّات الليبور، وإمكانية الَّاستفادة منها لحساب مؤشرات مالية إسلامية، بحث 

قدم إلى مؤتمر" الأسواق المالية الإسلامية نحو مؤشرات بديلة عن معدل الفائدة"، المنعقدة بجامعة م

 م.2007الإمام محمد بن سعود الإسلامية، الرياض، المملكة العربية السعودية، 
قاله محمد عبد الحميد ومحمد فتحي شحاتة، المحاسبة المالية المتخصصة، كلية تجارة الأزهر، عام  39

 .123م، ص2000
 .4934م، رقم 2007اقترحه معبد الجارحي، ثمار التمويل الإسلامي، مقال بجريدة الَّاقتصادية،  40
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والمقام هنا ليس مقام التفصيل التقني لهذه المقاييس، وإنما هو مقام التأكيد 

على أن هذه المقاييس أو المعايير هي في النتيجة قائمة على معيار نسبة الفائدة البنكية 

أو المعايير المعمول بها في البنوك الربوية في تحديد القيم، سواء أكان ذلك صريحا 

لثالث والرابع، أو ضمنيا كما في المعيار الأول والخامس والسادس، كما في المعيار ا

باعتبار أن العلاقة بين الفائدة والتضخم والعوائد هي علاقة حيوية في الَّاقتصاد 

الرأسمالي، وهذا يعني أنها لم تسهم في إيجاد معيار حقيقي يحتكم إليه في معاملات 

يره من الإشكالَّات وجدنا كثيرا من ولهذا الإشكال الصريح وغ 42البنوك الإسلامية.

الفقهاء اليوم لم يستسغوا تلك البحوث ولم يتقبلوا مخرجات الَّاتجاه الثالث، وكان 

توصيفهم لأصحابها بأنهم أقرب إلى من استبدال المنظومة الحداثية بالمنظومة الفقهية 

 تماما.

ترحها ولكن في المقابل، يمكن أن نعد بعض المحاولَّات والَّاجتهادات التي اق

بعض الأساتذة الفضلاء في سياق البحث عن معيار أو مؤشر إسلامي هي محاولَّات 

 تقع من حيث المنهج في الطريق السليم دون الحكم على نتائجها. 

 ونقف عند اثنتين منها:

: المؤشر الذي اقترحه محمد البلتاجي وهو مؤشر معقد قليلا، ولكن الأولى

إلَّا أنه لم يعتن  43ابقة المتعلقة بالتماهي مع الفائدة،تنب ه فيه إلى جميع الإشكالَّات الس

 في اجتهاد بالتأصيل الشرعي لذلك المؤشر، خصوصا في النقاط الآتية:

المسوغ الشرعي والخلقي لإعادة النظر في المسألة من جذورها وتقديم  -

 منظومة أحكام فقهية جديدة لها.

 لدين.مسألة التنازع عند الجهالة في الثمن أو مقدار رد ا -

 مسألة تعريف الربا، والتمييز بين الربا الصوري والربا الحقيقي. -

 مسألة الَّانتقال من الأمثال إلى القيم. -

وهو الأمر الذي تلافاه رفيق المصري في تأصيله للربط القياسي، إذا ناقش 

المسوغ، وقضية التنازع، وشبهة الربا، والَّانتقال من المثل إلى القيمة نقاشا طيبا، 

وعلى أي حال فإن عملية اختيار البديل  44لم يؤصل لمؤشر بديل قابل للتطبيق.ولكنه 

تبقى قضية خلافية بين الَّاقتصاديين أصحاب التخصص أنفسهم وبين الفقهاء من باب 

 أولى.

: مقترح الدينار الإسلامي، وهو في واقع الأمر مقترح تطويري عن الثانية

ك الإسلامية، وتعود فكرة الدينار الذهبي فكرة اعتماد الذهب معيارا للمسلمين وللبنو

الإسلامي إلى البروفيسور عمر إبراهيم فاديلو مؤسس "منظمة المرابطين الدولية" 

في جنوب أفريقيا، والتي تقوم على أن وحدة العالم الإسلامي لَّا يمكن  1983في عام 

 فهم ما يأتي:تحقيقها إلَّا بالعمل الَّاقتصادي الموحد، لذا فإنهم يذكرون في قائمة أهدا

                                                                                                                             
الذي اقترحه حسين شحاتة، نحو مؤشر إسلامي للمعاملات المالية الآجلة مع التطبيق على  41

 .26م، ص2002المصارف الإسلامية، ندوة البركة الثانية والعشرين، البحرين، 
 -23ر توضيح ذلك عند محمد البلتاجي، نحو إيجاد مؤشرات إسلامية للتعاملات الآجلة، صانظ 42

28. 
 -30انظر توضيح ذلك عند محمد البلتاجي، نحو إيجاد مؤشرات إسلامية للتعاملات الآجلة، ص 43

36. 
 .50-39رفيق المصري، مصدر سابق، ص 44



368 İSLÂMÎ İLİMLERDE KLASİK VE MODERN YAKLAŞIMLAR 

 

 

تسعى المنظمة لتقليل خطر المضاربة في حال اعتماد النقود الذهبية، ذلك  -

لأن الذهب في حد ذاته ليس سنداً بالتعهد عند الدفع، إنما سلعة لها قيمتها، ولَّا يحمل 

 أي آثار تضخمية.

وإلى تقليص هيمنة الدولَّار الأمريكي وإعادة استخدام الذهب كعملة دولية  -

لَّا منه، لأن أسعار العملات الورقية في تذبذب مستمر وليست كالذهب في العالم بد

 الذي يحمل قيمته وثمنه من خلال امتلاكه باعتباره معدنا ثمينا.

وإلى أن يجري استغلال هذا الذهب في تسوية الحسابات التجارية بين تلك  -

 لغربية.الحكومات بدلَّاً من الَّاستعانة بأسواق الصرف الأجنبي والمؤسسات المالية ا

 4.25م، بوزن يعادل 1992وقد صدر أول دينار ذهبي إسلامي في عام 

م تم طرح مجموعة من هذه الدنانير 2001. وفي نوفمبر 22جرامات من الذهب عيار

جرامات من الفضة  3كما طرحت مجموعة أخرى من الدراهم الفضية بوزن 

وذلك بتسهيلات فنية  الخالصة، بغرض التداول في دولة الإمارات العربية المتحدة،

وقانونية من بنكها المركزي وبالتعاون بين مجموعة مؤسسات هي: دار سك العملات 

الإسلامية باعتبارها جهة الإصدار، وشركة الإمارات جولد التي تولت عملية السك، 

 ومجموعة الرستماني للصرافة التي تقوم بترويج تداول الدينار وتبديله. 

اليزي آنذاك مهاتير محمد قد التقى بـعمُر إبراهيم وكان رئيس الوزراء الم

قد أعرب عن رغبته الأكيدة لتحقيق  2001صاحب فكرة الدينار الذهبي، في يناير 

حلم الدينار الإسلامي كعملة موحدة للدول الإسلامية، وأن بلاده ستمضي قدمًا في هذا 

  45المشروع.

على سلة عملات دولية  واقترح آخرون في الدينار الإسلامي أن يكون مبنيا

 بحيث أيضا يحقق الَّاستقرار والعدالة للمتعاملين به. 

كما اقترح بعضهم إعمال معيار سلة العملات بقطع النظر عن الدينار 

 46الإسلامي، إلَّا أن ذلك يجعل الربط غير قياسي.

ولعل في أمثلة هذا الحل ما يتجاوز إشكالَّات كثيرة خصوصا إذا ما اعتمُد من 

، لأنه سيحافظ على ثبات الدينار، -فهذا إشكاله التطبيقي الأهم-لرسمية الهيئات ا

وقيمته الذاتية، بحيث تبقى المطابقة بين الأمثال والقيم، وتنتفي شبهة الربا واحتمال 

 النزاع والجهالة والظلم بين الأطراف.

 النتائج

خلاقي لَّا ريب أن جزءاً ليس بالقليل من الأصول الواقعية بنوعيها القيمي الأ

والعرفي المعاشي سواء في الأزمنة المتقدمة أو المعاصرة هي أصول لم تتغير عبر 

الزمن، بل بقيت مستقرة ومعتبرة ومتفقا عليها، ولعلها متصلة بالفطرة الإنسانية 

الأصلية أو بقيم الخير والشر الكبرى التي لم يختلف على أصولها البشر. ونقول بأن 

                                                           
 :انظر شاهر الأحمد، الدينار الذهبي الإسلامي، الرابط 45

https://www.aljazeera.net/ebusiness/2003/4/7/الإسلامي-الذهبي-الدينار 
. عبد الرحمن يسري ندوة بعنوان: ربط 80انظر القره داغي: بحوث في الَّاقتصاد الإسلامي، ص 46

الحقوق والَّالتزامات الآجلة بتغير الأسعار: وقائع الندوة المعقودة في مقر المعهد الإسلامي التابع للبنك 

شوقي دنيا، الآثار السلبية للتضخم ومواجهتها . 200ص  1987نيسان -25سلامي للتنمية وذلك في الإ

 .37الَّاقتصادية والفقهية، مجلة الَّاقتصاد الإسلامي، ص
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-قع في هذه الدائرة لَّا حاجة فيها لبناء منظومات فقهية جديدة المجالَّات الفقهية التي ت

وبعبارة أخرى  -كما يدعي بعض دعوات الحداثيين لأنها في الواقع دعوات انسلاخية

لَّا نجد داعيا للقول بالَّاجتهاد خارج المذهب في هذه المسائل، بل إني اهتبل الفرصة 

 ي اليوم.هنا لأن أدعو إلى إعادة الَّاعتبار للاجتهاد المذهب

الإشكال يقع في المسائل التي تغيرت فيها تلك الثوابت بأن حلت بعض 

الثوابت محل ثوابت أخرى فألغي القديم وجاء غيره، أو تأخرت بعض الثوابت عن 

منزلتها القديمة وتراجعت عنها وتحولت إلى متغيرات أو ثوابت دون غيرها من 

 حيث الأهمية، فيبدو أن المأزق فيها كبير.

مسألة تغير قيمة النقد هي مسألة تغيرت ثوابتها وأصولها فهي خاضعة إن 

للدائرة الثانية المذكورة، نجد فيها ثلاثة أجوبة، أولها الجواب المحافظ، وتقييمنا له أنه 

لَّا يعتبر أثر التغيرات الجوهرية التي طرأت على المسألة، كما أنه يخالف بصراحة 

ويجعل الربا مسألة صورية مرتبطة بالأمثال دون  قيمة العدالة بين أطراف المعاملة،

 القيم، ولَّا يتنبه للأثر الذي أحدثته الحداثة في جوهر المسألة. 

الجواب التوفيقي، وتقييمنا له وقع في الَّاضطراب الفقهي عند تأصيل وثانيها 

مها كانت فتواه باعتبار أنه لَّا يدعي اجتهادا مستقلا في المسألة، وأن الحلول التي قد  

"تلفيقية" في أحسن الأحوال، ووقعت في تناقضات كثيرة سواء في اعتماد النقود 

فلوسا، أو في الخلط بين النقود والفلوس، أو في عدم تحرير مسألة الربا ومسألة 

التنازع على الجهالة، عندما انتقلوا إلى القيم في الظروف الطارئة، كما أن معيار 

تباطيا في الواقع لَّا يؤيده نص خاص ولَّا قياس خاص، الثلث والثلث كثير جاء اع

وأيضا فإن اعتمادهم على قيمة العدالة ونفي النزاع لم يرافقه الكلام عن توجيه الربا 

إلى الربا الفعلي، أو توجيه الوفاء إلى القيمة دون الأمثال، وأقاموا الفتوى على 

انطباعا أوليا بأنها الضرورات بما يلحقها بفقه الضرورة والضرائر التي تعطي 

 فتاوى استثنائية لَّا تتفق مع الوقائع الجديدة.

وثالثها الجواب المعاصر الذي أراد تجديد المنظومة الفقهية، فقد وقع بعض 

القائلين به في التماهي المباشر بالنظام الربوي من غير أي تردُّد أو محاولة تستر، بل 

ا مباحة في المذهب الحنفي في أحوال صرح بعضهم بأنه يستند في فتواه على أن الرب

معينة، في حين أن بعضا من رجالَّاته رفضوا ذلك التماهي وبذلوا جهدهم في تجنب 

مناطات التحريم، وتجنب بناء الأحكام على وقائع قد تغيرت في جوهرها، إلَّا أنهم لم 

ل يعتنوا العناية الكافية ببيان التغير الذي حصل في المسألة، ولم يعتنوا بتأصي

منطلقاتها المقترحة في الَّاجتهاد بما يوصلها إلى رتبة التلقي بالقبول من معظم فقهاء 

 اليوم إن لم نقل جميعهم.

ولعل هذا الحال يمكن تسميته بالَّانسداد أو التخبُّط، الذي لَّا يمكن حله إلَّا بما 

ات بدأنا به مقالتنا وهو المراجعة الفلسفية لحداثتنا وحداثة غيرنا، وتقديم اجتهاد

مؤصلة، فالفقه في الأزمنة المتقدمة قد أجاب عن سؤال النص والواقع والقيم، أما 

الأزمنة الحديثة فما زالت حائرة بين تلك الأصول ولم تهتد بعد إلى منظومتها المبنية 

 على خصوصيتها الحضارية التشريعية.

 لَّا تجد الدراسة فيما سبق من اتجاهات معاصرة أي استجابة أو حلول ترقى

إلى مستوى الَّاستجابة الفقهية لدى فقهائنا للنوازل التي نزلت بهم، فالَّاستجابة التراثية 
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راعت مناطات النهي مراعاة كاملة، وراعت القيم الأخلاقية التي تعتنقها الناس 

جميعا، وراعت أيضا مناطات النهي الواردة على الأحكام بحيث حققت الغاية 

دمت فتاواها على أرض صلبة متماسكة من هذه والوسيلة، والحقيقة والشكل، ثم ق

البنود الثلاثة. في حين أن الَّاستجابة المعاصرة مازالت محاولَّات غير ناضجة بعد، 

لم يحُسم أي اتجاهاتها هو الأصح والأنسب، بل إنها لم تخضع للنقد والتقويم العلمي 

ولكن لم  -وحق لهم نقده-الرصين بعد، لأن النقد انصب على الَّاتجاه الأول فحسب 

نجد دراسات جادة بعد في نقد الَّاتجاه في التأليف على الفقه المقارن ولَّا في التأليف 

 47على المقاصد، ولَّا في التأليف على المنهج الأخير.

ج في حل جديد غير هذه الحلول الثلاثة القائمة بين يدينا،  ولربما يكون المخرح

كن بأدوات المذهب الأصلية التي ول -المتماسك أصوليا-كالتمسك بالَّاجتهاد المذهبي 

تعيد النظر في أصوله الواقعية التي بنُي عليها كأصل ثبات القيمة في الأثمان في 

المذاهب كلها وأصل عدم مالية المنافع عند الحنفية مثلا، لَّا باستحضار المذاهب 

الأخرى وإنما بتجديد المذهب من الداخل، ويجدر التنبيه إلى أن مدرسة أهل الرأي 

وهو مقترح  48متلك من أدوات التجديد الداخلية ما لَّا تمتلكه غيرها من المدارس،ت

 يستحق أن ينال حقه من التنظير والتطبيق، خصوصا أنه يتميز بأمور: 

 الخروج من النظرة المذهبية الجامدة. -

 الخروج من التلفيق والترقيع والَّاضطراب الواقع في أصول الفقه المقارن. -

ى أصحاب الدعوة إلى بناء منظومة فقهية جديدة بأصول ضبط الفتوى لد-

وتراث فقهي راسخ وعريق وأصيل يدرأ عنهم الضعف التأصيلي والَّانقطاع عن 

المنظومة الفقهية المتقدمة. ولئن صح تشبيههم بحالة ما في تاريخنا فهي في حالة 

 انتشار الآراء الشخصية للفقهاء قبل تحولها إلى مذاهب فقهية مستقرة.

لَّا يخفى أن الأصول الجديدة التي جاءت بها الحداثة ليست بثابتة إلى قيام و

الساعة وليست "نهاية التاريخ" كما يدعون لها، بالعكس فإن مؤشرات تراجعها 

وانكفائها في بلدانها لصالح قيم وثوابت جديدة عالمية تدل على أن ذاك التراجع ليس 

مين يكون لهم باع في تقديم منظومة قيمية بأمر بعيد، ولعل الفقهاء والفلاسفة المسل

تراعي جيد الحداثة وتتجنب مساوئها، وهذه مسؤولية كبيرة ستسهل على الفقهاء 

 لَّاحقا عملية التجديد الديني المطلوب على رأس كل مئة سنة.

                                                           
وقد أسعدني فضيلة الدكتور أنس الزرقا بتعليقه على نتائج الدراسة بقوله إن الدعوة لإعادة النظر  47

 عوة مقدمة بطريقة مبررة وواضحة.الجوهرية في المسألة كانت د
ذهبت في الفصل الأخير من كتاب القطعي والظني إلى هذا المذهب، ودعوت إلى اعتماد أصول  48

بحيث تقوم أصول هذه  -إلى حد كبير-مدرسة الرأي من جديد متمثلة بالمذهب الحنفي والمالكي 

 الحداثة.المدرسة بمراجعة المذهب نفسه وتقديم إجابات متماسكة عن مأزق 



 

 

 

MÜZAKERE 

 
وم الإسلاميّةلعلمداخلة في مؤتمر الاتجاهات الكلاسيكية والحداثية في ا  
 الأستاذ المشارك د. محمد أيمن الجمال

Muhammed Ayman ALJAMMAL 

 

الحمد لله رب العالمين والصلاة والسلام على سيدنا محمد وعلى آله وصحبه 

ا بعد:  أجمعين، أم 

ه في البداية سؤالَّا للقائمين على المؤتمر حول ترجمة عنوان المؤتمر:  فأوج 

ديثة كما أفهم من نسخته العربية، فالمؤتمر يتكلم عن الحداثة لَّا عن الَّاتجاهات الح

بينما ترجم إلى التركية بكلمة الحديثة لَّا الحداثية، وفرق كبير بين المصطلحين كما 

 هو معلوم.

وسأتحد ث في هذه العجالة في نقاط سريعة متعل قة بالبحث الذي ندِبتُ إلى 

 التعقيب عليه:

فقهي الَّاجتهادي أولَّا: المنطلق الذي ينطلق منه الباحث هو حجم الإشكال ال

اليوم الذي انقسم بين اتجاه مذهبي محافظ، ولَّا مذهبي على طريقة الفقه المقارن، 

ومقصدي أو توفيقي يوائم بين المنظومتين، وآخر حداثي يقطع حبائل وصله مع كل 

 ما سبق ذكره ويتصل بالفلسفات الغربية سرا أو علانية

ل الفقهي  اليوم، فهو فعلا وقد أحسن الباحث إذ انطلق من منطلق حجم الإشكا

إشكال كبير، لكن ه في الحقيقة ليس إشكالَّا اجتهاديا، وإنما هو إشكال على مستوى 

 الَّاقتداء والَّاتباع المنهجي، لَّا على مستوى الَّاجتهاد والنظر في الأدلة، 

ي:  ( الذي استعمله الباحث يشمل مفهومح كما أن  مصطلح )اللامذهبي 

، اللذا  ن جعل الباحث كل  واحدٍ منهما مستقلاً منفصلاً عن الآخر.المقاصدي  والحداثي 

قال الباحث: والجانب الأهم فيما يتصل بموضوعنا الفقهي أن مأزق الحداثة 

قد حمل معه متغيرات جذرية وصلت إلى مستوى الأصول الواقعية التي حكمت 

 العصور السابقة

ل القطعي ة، إن  مأزق الحداثة قد حمل تغييرات جذرية وصلت إلى الأصو

وليس الأصول الواقعي ة فقط كما يذكر الباحث، وإن كنت في الحقيقة لم أفهم معنى: 

                                                           
 Doç. Dr., Fatih Sultan Mehmet Vakıf Üniversitesi İslâmî İlimler Fakültesi, 

aalcammal@fsm.edu.tr 
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فه، علما أن  المصطلح  )الأصول الواقعي ة( بشكلٍ دقيق، وكان يحسن بالباحث أن يعر 

نفسه أطلق بعد سطرين. ولعل ه يقصد مراعاة الواقع في الفتاوى، أو أثر العرف في 

ك والَّاختراعات والَّاكتشافات الأحكام، أو فهم  النصوص بناء على الواقع المُدرح

 العلمي ة، وعلى كل  حال كان يحسُنُ توضيح مصطلحٍ صاغه الباحث.

قال الباحث: والنقاش في هذه الدراسة سيتناول المسائل التي تغيرت أصولها 

 الواقعية فحسب

عمل في وكذلك يستعمل الباحث مصطلح: )الثوابت الحياتية( وهو غير مست

فه، وهذا يعني بقاءه مجهولَّا، ولَّا يمكن  كتب الفقه، ومع ذلك فإن  الباحث لم يعر 

ة بالإضافة؛ بيد أن   ف بشكل واضح، وقد بي نه الباحثُ مر  استعماله مع كونه غير معر 

 -بقسميها الَّاستنباطي والتنزيلي-هذا لَّا يكفي لتعريفه، فقال: كما أن العملية المذكورة 

لوحي والأدلة الشرعية مصدرا مركزيا لها، والعقل والفهم أداة ووسيلة والتي تعتمد ا

للوصول إلى الحكم، يقع خلفها ويؤطرها مجموعة من التصورات الفكرية والتي 

تتبدئ من خلال مجموعة من الأصول والثوابت الحياتية الثقافية الَّاجتماعية 

 القيمية الحاكمة للأمر.الَّاقتصادية السياسية وأيضا من خلال المنظومة الأخلاقية 

ف؛ لأن ه غير  ف المصطلح غير المعر  وهذه الإضافة كما هو ظاهر لَّا تعر 

، وهو إشكال كبير، إذ أن  تعريف المصطلحات المخترعة أمر   مستخدمٍ في كتب الفن 

 أساسي  في التعامل مع النصوص التي ترد فيها وفهم تلك النصوص.

 

تحدث الباحث عن نوعين من الفقه: فقه وفي حديثه عن الَّاتجاهات المتقدمة ي

 المذاهب الأربعة، وفقه غيرهم، ويدخِل فيه: فقه الطوائف والفرق الأخرى

وكنت أرجو للباحث أن يبي ن أهم  ميزات فقه المذاهب الأربعة، وأن يبي ن ما 

 يمكن أن يعُد  مذهبًا، وهو في نظري ما يشملُ ثلاثةح أمور:

ل: وجودُ قواعدح وأصولٍ  ح  الأو  متعل قةً باعتبار الأدل ة أو عدمِ اعتبارها، وتوض 

 طرق الَّاستنباطِ منها، وتضع قواعدح للترجيح بينها عند التعارض الظاهري  بينها.

الثاني: وجودُ أتباع للإمام الذي وضع تلك القواعد يسيرون على أصوله، 

ه، ويستدل ون له، ويبنون على فقهِه. ون ما بدأه، وينقلون فقهح  ويتُم 

الثالث: وجودُ مباحثح كاملةٍ وفق تلك القواعد، ففي الفقه مباحث أبوابه؛ من: 

الطهارة والصلاة والزكاة والصوم والحج والبيوع والإجارة والرهن والكفالة 

والحوالة والوكالة والخطبة والزواج والطلاق والنفقة والمهر والنسب والقضاء 

 والشهادة والكفارات والنذور وغير ذلك.

ض الباحث لفكرة ترجيح القرآن على الحديث وجعله معيارا للحديث  وقد تعر 

والقياس عند أهل الرأي، وترجيح القياس على الحديث عندهم؛ وهي غير دقيقةٍ في 

حون الضعيف على القياس  ى بالعمل، ويرج  حون الحديث الذي يتقو  نظري، بل يرج 

ون بالمرسل من السن ة، على القاعدة أو على ظاهر القرآن عند التعارض، ويحت ج 

 وهذا كل ه يتركه غيرهم ممن ينتسبون إلى مدرسة أهل الحديث.
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 كما أن  لمفهوم القياس عند الحنفية مدلولَّان:

أولهما: القياس الأصولي  المعروف، الذي من أركانه الأصل والفرع والعلة، 

حه على وهذا ظن ي  بلا خلاف فلا يرجح بذاته، بل بالقرائن الأخرى التي قد ت رج 

 الحديث ككون راوي الحديث غير فقيه مثلا.

الثاني: القياس على القواعد العامة المستفادة من عدد من النصوص، وهذه 

أشبه بالقطعية لتواردها على محل  الَّاستدلَّال، وهذا أرجح من حديث الآحاد عندهم إن 

 ها.كان الآحاد مما ينبغي أن يشتهر ويرويه كثيرون؛ بشرط كون راويه فقي

 ثانيًا: في الَّاتجاهات الحديثة:

 جعلها الباحث ثلاثة اتجاهات:

  الأول: التمسك بالمنظومة الفقهية القديمة مذهبيًا، فالحلول كل ها من داخل

المذهب، ولم يذكر لنا الباحث من يفعل ذلك من المعاصرين، وكن ا ننتظر أن يذهب لنا 

 دم في نظري.أسماء هؤلَّاء، فهم على درجة من الندرة تقارب الع

  الثاني: تجديد المنظومة بما يفي بمتطلبات الحداثة وأسئلة الواقع: بالتمسك

بأصول مذهبٍ ما في مسألة وبأصول مذهب آخر في مسألة أخرى. وقد عبر عنهم 

الباحث بقوله: وهم يقصرون أدوات الَّاجتهاد لديهم على الترجيح بين المذاهب أو 

 التخريج على أحد المذاهب

أجد بدًّا من التنبية على ما أغفل الباحثُ الحديثح عنه وهو ضرورة وهنا لَّا 

ا الترجيح بلا قاعدة فهذا الإشكال الذي يجب أن  وجود قواعد للترجيح أو التخريج، أم 

نبحث عن حل ٍ له، وهو الذي يوقع الناظر في هذه المسائل وفق هذه المنهجية في 

 احتمال اتباع الهوى لَّا الشرع.

ى الب  احث هذا الَّاتجاه بالمقاصدي أو اللامذهبيثم  سم 

وهذا في الحقيقة غير دقيق، فالَّاتجاه المقاصدي )يغل ب المقاصد على 

 النصوص( والقواعد الأصولي ة

أما الَّاتجاه اللامذهبي  فإن ه يزعم )ترجيح الأدل ة وظواهرها على المقاصد 

المسألة الواحدة إلى والقواعد(، وهو غالبًا لَّا يراعي أصول أي  مذهب، بل يلجأ في 

ا يجعلهُ مضطربًا في قبول الدليل أو الترجيح بين الأدل ة  البحث عن حلول تلفيقي ة مم 

حتى في المسألة الواحدة، وهو في كثير من صوره )خاصة السلفية المعاصرة منها لَّا 

يقترب من الَّاتجاه المقاصدي  مطلقا( بل هو متعنت  في التمسك بظواهر المنقولَّات 

 تجاه ولَّا يشُبه الَّاتجاه المقاصدي  في ذلك، وهو معارض لذلك الَّاتجاه.من الَّا

وقد ذكر الباحث أن  الموسوعات الفقهي ة بنُيِحت على يد أصحاب هذا الَّاتجاه، 

ولكن  هذا لَّا يبدو دقيقا، فمنهجي ة الموسوعات الفقهية ليست كل ها مقارنة، فالكويتية 

ها-مثلاً  ترجيح  غالبًا، بل تكتفي بذكر الأقوال نقلا عن  ليس فيها مقارنة ولَّا -وهي أهم 

، بل هي عرض للمذاهب  ة المذاهب، كما أن ها لَّا يظهر فيها أثر الَّاتجاه المقاصدي  أئم 

تها فحسب.  الأربعة وأقوال أئم 
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 الدعوة إلى بناء منظومة فقهية جديدة في التعامل مع مأزق الحداثة الثالث :

اليوم، كما أنهم متفقون أن المنظومة المتقدمة لَّا  أي في المسائل التي تغيرت أصولها

 يمكن أن تفي بالإجابة عن الوقائع المستجدة التي تغيرت أصولها الواقعية

وهنا يحق لنا أن نسأل الباحث الكريم: كيف تتغي ر أصول المسائل؟ وهل 

رات المتعل قة بها؟  يقصد تغي ر التصو 

إلى منظومة جديدة متقد مة على  ثم  إن  الباحث قد جعل هؤلَّاء الذين يدعون

 أنواع واتجاهات:

فمنهم الحداثيون التوفيقي ون، وهؤلَّاء ينطلقون مما تريده الحداثة فيبحثون له 

 عن دليل.

ومنهم الحداثيون الذين يسميهم الباحث )مقن عون( لَّا يجدون حرجًا في اعتماد 

الحكماء، وهؤلَّاء  مخرجات الحداثة، ويكون الَّاستدلَّال لها بالشعر والقرآن وأقوال

 ليسوا بفقهاء أصلا.

ومنهم المنضبطون بالمذهب، وهؤلَّاء حق هم أن يكونوا نوعا رابعًا من أصل 

الَّاتجاهات الحديثة، لَّا من الحداثيين! فهذا القسم الثالث في نظر الباحث يتفق أصحابه 

هؤلَّاء على أن  المنظومة الفقهي ة لَّا يمكنها أن تجيب عن الواقع وأسئلته! فكيف يعد  

 منهم وهم ممن يمكن أن يجيب وفق المنظومة الفقهي ة الراسخة كما ذكر الباحث؟

 قال الباحث:

ومنهم من يبذل جهده في البحث عن تعليل النصوص واستخراج مقاصدها في 

المسائل التي تغيرت من جذورها، ويستفرغون الجهد في تقديم رؤية إسلامية أو 

ى مغايرة للمنظومة المتقدمة، كما أنهم اجتهاد فقهي مؤصل على منظومة أخر

يحاولون قدر الإمكان ألَّا يقعوا في إشكال التلفيق أو التوفيق أو التحديث السالف 

الذكر، فيوف قون في ذلك أحيانا ويخفقون في أحيان أخرى. وبعبارة أخرى فهم 

ن ملتزمون بالمنظومة الفقهية الراسخة فيما لم يطرأ على أصوله التغيير، ويقدمو

"اجتهادا بديلا" لما طرأ التغيير على جوهره من مسائل مبني على الأصول الشرعية 

 والأصول الواقعية الجديدة.

ة مسائل تغي رت من جذورها، ولعل ه يقصد  وفي هذا النص يكرر الباحث أن  ثم 

ر الإنساني لها، أو تغي ر العلوم المتعل قة بها، لكن  هذا لَّا يعني تغي ر ج ذور تغي ر التصو 

 المسألة قط .

ونقول هنا إن  هذه المدرسة التي ذكرها الباحث قد تكون أحولى المدارس 

بالإجابة عن الأسئلة المعاصرةِ دون أن تتأث ر بتيارات الحداثة، ودون أن تضطرب 

في قبول الأدلة، وهي: مدرسة المذهبي ة المنضبطة، التي ترى الَّاحتجاج بأقوال الأئمة 

 جيحًا وبناءً على أقوال الَّائمة فيه.في المذهب الواحد تر

ح هذا  وقد استعمل الباحث مصطلح )حداثي تأويلي( في الهامش ولم يوض 

 المصطلح ولم يذكر له أمثلةً من الأفكار أو من الشخصي ات من الواقع.
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ثم  إذا انتقلنا إلى مبحث:  نماذج من الَّاجتهاد الفِقهي بين أزمنة الحداثة وما 

 صولهقبلها فيما تغيرت أ

في المسألة الأولى: الإكراه على الفضائل: يشير الباحث مرارًا إلى )القيم 

الإنسانية( وتغيرها! ويضرب لذلك أمثلة: )تعزير تارك الصلاة، والصيام، والردة( 

، ولم يستدل  لها الفقهاء إلَّا بمنظومة القيم  يٌّ وكأن  هذه المسائل ليس لها دليل  نص 

مجتمع وسكوته على هذه الأحكام هو ما أعطاها المجتمعي ة! أو أن  رضا ال

 المشروعية!!

يقول الباحث: وفي المقابل فإن المنظومة القيمية الحداثية التي أعلت من شأن 

الفردي على حساب الجمعي، ورفعت من قيمة الحرية على قيمة الحق ما دامت في 

لم تعد مسوغة المجال الخاص ولم تسبب ضررا للآخر فإن أمثال الأحكام المذكورة 

قحيحميًّا، وعليه فإن  الواقع الجديد قد انتهى إلى استشكال هذه الأحكام، وطولب الفقيه 

بتقديم المسوغات القيمي ة لهذه الأحكام أو إعادةِ النظر فيها، ولَّا يخرج الكلام في 

 مسألة الرد ة واستشكال حد  الرد ة عن هذا التصوير.

د  الردة( لَّا يعُاقب عليها الشرع ما دامت هل فعلاً مثل المسائل المطروحة )ح

(؟ وهل هي فعلاً لَّا تسُبحب ضررا للآخر؟ وما نوع الضرر  في المجال )الخاص 

 الأخطر في نظر الشريعة؟!

والذي نعلمه أن  الرد ة لَّا يعاقب عليها الشرع إن بقيت في قلب المرتد  فلم يعلم 

ا إن علم بها الناس فلا ينبغي أن يسك ت عليها، فيستتاب فاعل ذلك، لعله بها أحد، أم 

يرجع عن افترائه على الله تعالى. والعاقل من يغار على من يحب ه، ويغار على المنعم 

عليه، فكيف بمن خلقه وأوجده؟! الغيرة على الله ومحارمه يجب أن تكون أعلى من 

لى كل  غيرة في قلب كل  مؤمن. ولَّا يصح  السكوت على جريمة الرد ة؛ فهي اعتداء ع

 الله تعالى.

 ثم  ذكر الباحث أن  الأصل في التعامل مع الآخرين: حدود الدول

بينما نقرأ في كتب الفقهاء أن  أصلح التقسيمات معتمد  على وجود أرض 

الإسلام؛ فمن يصُالحها فهو دار عهد وصلح، ومن يحاربها فهو دار حرب، وبعد 

ة، وليس هذا إنكارًا انعدام دار الإسلام لم يعدُ ممكنًا إجراءُ أحكام  الدور على واقع الأم 

 للحدود المصطنعة، ولَّا تغيرًا للأصل في التعامل مع غير المسلم!

كما ذكر الباحث مسألة تشير إلى أن  "الأصل سابقا أن الدول تقوم على الدين، 

 وعلى الحرب مع الآخر"

لحديثة وأقول إن  هذه ليست من مسائل الحداثة، وتصوير الباحث أن  الدولة ا

جغرافية! غير دقيق؛ بل إن  أكثرح الدول المعاصرة ديني ة في الحقيقة، وإن لبست لباس 

 العلماني ة، وقسحمُ اعتلاء العرش البريطاني  شاهد  قريب  على ذلك

ة من قبل الباحث متابعة لبعض  ا استغراب منطق التعامل مع أهل الذم  وأم 

القديمة، بل عدم فهم المنظومة الإسلامية في الحداثيين: فمنشؤه ليس عدمح فهمِ الدولة 

ة  للمسلمين فلا تسمح  الحكم؛ التي تدافع عن الشعب بـ )الجهاد( وهو عبادة  خاص 

 لغيرهم بمشاركتهم فيه وتأخذ من غيرهم بدلح الحماية.
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وننتقل ختاما إلى مناقشة المسألة التطبيقي ة التي ذكرها الباحث وهي مسألة: 

 تغير الأثمان

، فهما قيِحمُ الأشياء، حيث  يرى الباحث أن  للنقدين قيمةً، وهما في الحقيقةِ ثمن 

فلا يقُد ران بغيرهما، ولكن يقُد رُ غيرُهما بهما، ولَّا يمكن تغي رُ قيمتهما، بل تتغي رُ قيمُ 

 الأشياءِ بالنسبةِ إليهما، فهما المعيارُ في نظر الشرع؛ِ لَّا العكس. قال الباحث:

قيمهما والكفاءةح في التعامل بهما، وأن  التفاوت في قيمها في وهذا يعني ثبات 

 الأزمنة المتقدمة كان أمرا استثنائيا من جهة الوقوع، وضئيلا من جهة المقدار.

ثم قال: وعليه فالأصل المذكور هو أصل  شرعيٌّ عند بعضهم وأصل  واقعيٌّ 

 عند آخرين.

ن مِن العلماء  ولم يقل لنا الباحث هو شرعيٌّ عند من وواقعيٌّ  عند مح

 المعاصرين؟ 

 وما الذي ينبني على عد ه واقعيًّا أو شرعيًّا؟

وقد جعل الباحثُ ربطح موضوع التغي ر بالديون انحرافًا لأن  العلماء لم يذكروا 

ة إجماعًا، مع أن  الأصل في هذه المسألة:  تغي ر مقدار الدين إن كان بالذهب أو الفض 

ر تغي ر )ربط تغي ر الديون بتغي   ر قيمة النقود المعاصرة( والفرق بينهما أن ه: لَّا يتُصو 

 قيمة النقدحين، لأن هما ليسا قيمي ين ابتداءً لتتغي ر قيمُهُما.

كما أن  المغشوش )الفلوس أو الزيوف( هو ما كان الذهبُ أو الفضة فيه غيرح 

ة، فمن غالبين، وهذا يعني غلبةح النحاس أو الحديد وغيرهما على الذهب أو ا لفض 

لح هذه العمُلة معاملة النقدين.  المنطقي  ألَّا  تعُامح

في التغي ر  -خاصة الحنفي ة-وحكمُ )جواز رد  القيمة لَّا المثل( وردح عند الفقهاء 

 الفاحشِ في القيمة وكذلك عند الكسادِ، وهذا لَّا يمكن مطلقًا في النقدحين.

تغي ر قيمة العملات، وعد ها  ثم  ذكر الباحثُ بعضح المقاربات الحديثة في مسألة

من المسائل الحداثي ة، بل عد ها أحد مآزق الحديثة، فهل فعلاً هذه المسألة: مأزق من 

 مآزق الحداثة؟

لم يتحد ث الباحث عن الأصول القيمي ة لهذا الأمر في الماضي والحاضر، مع 

 تركيزه عليها في المقد مات، ومن أهمها:

ع، وقد ينتهي  -والدينكالقرض -أن العقود الآجلة -1 من عقود الإرفاق والتبر 

ع المحض )وإن كان ذو عسرة فنظرة إلى ميسرة، وأن تصد قوا خير   الأمر إلى التبر 

 لكم إن كنتم تعلمون(، وما كان كذلك فإن ه يتساهل فيه.

نظرية الظروف الطارئة التي تحكم مثل هذه الحالَّات، والتي يمكن أن -2

 قود.تؤث ر في الأحكام والع

نفي الضرر عن المقرض، وهو أصل  مهمٌّ لئلا  يكون القرض سببا لقطع -3

 المعروف بين الناس.
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كون الرد  بالمعروف من واجبات الوفاء بالعقود الشرعي ة أو مندوباتها -4

 ومستحب اتها.

الوفاء بالقسط والعدل، وهو مطلوب على أقل  تقدير، بحيث لَّا يخسر -5

 الشرائية لما أقرضه، وهذا مقتضى العقل والمنطق السليم. المقرض أو المدين القيمة

ِ الذي  في الآراء التي عرضها الباحث نلاحظُ غيابح عرضِ الرأي الحداثي 

 يتبن ى رأيًا ثم يستدل  له.

وكذلك لم يذكر الباحث رأي الحداثي  الذي يراعي الواقع دون نظرٍ في 

 النصوص.

ل بالمذهبي ) الضيق( ويذكر أن هم يتمسكون بالأصل ويسمي الباحث النوع الأو 

)وهو الوفاء بالأمثال لَّا بالقيم/ الصحيح: بالمثل لَّا بالقيمة( مع أن  في قول )الحنفي ة 

 وبعض الحنابلة وهو قول  عند الحنابلة( مخرجًا وافيًا لهذه المعاملة.

: ينقل فتوى، ويعل ق عليها  في الَّاتجاه الثاني المذهبي  الواسع أو المقاصدي 

ةً جدًّا، ويوُرِدُ في تعليقِه الأخيرِ )السادس( ت عليقات رائعة ويناقشُها مناقشةً مفيدةً ومهم 

عليها فتوى أخرى متعل قة بمعياري ة أجرة المثل، وأنها ينبغي أن ترتبط بمعيارٍ معلومٍ 

لَّا مجال فيه للنزاع؛ فيذكُرُ الباحثُ أن ه يرى أن  ربطح التغي ر في عقود البيع أسهل من 

عقود الإجارة التي وردت بها الفتوى أصلاً، لأسبابٍ عد ةٍ، ولَّا يذكُر الباحث هذه 

يتها وكونها في صُلبِ البحثِ.  الأسباب مع أهم 

ا عن هيئة المحاسبة والمراجعة للمؤسسات المالية بالبحرين، وفيه:  فينقل نصًّ

يكون هذا اعتماد مؤشر منضبط، ويشترط أن  -للأجرة-"يجوز في الفترات التالية 

المؤشر مرتبطا بمعيار معلوم لَّا مجال للنزاع فيه". والمسألة رغم الإتيان بها في 

سياق الأجرة فإن ه من الممكن نقلها إلى العقود الآجلة عموما، وهو ما يدل عليه أيضا 

 فهم من انتقد الفتوى المذكورة وإن كنت أراها أسهل منها لأسباب عدة"

ل يقعُ في الدوائر التي تغي رت فيها تلك الثوابت؛ أخيرا يقول الباحث: "الإشكا

رت  بأن حل ت بعض الثوابت محل  ثوابت أخرى فألُغِيح القديمُ وجاءح غيرُه، أو تأخ 

لت إلى متغي رات أو ثوابت  بعض الثوابت عن منزلتها القديمة وتراجعت عنها وتحو 

، لأ ن  الجواب المحافظِح دون غيرها من حيث الأهمية، فيبدو أن  المأزق فيها كبير 

يخُالِفُ بصراحةٍ قيمةح العدالةِ بينح أطرافِ المعاملةِ، ويجعلُ الربا مسألةً صوري ةً 

مرتبطةً بالأمثال دونح القِيم، ولَّا يتنب ه للأثر الذي أحدثته الحداثةُ في جوهرِ المسألةِ. 

ر أن ه لَّا يد عي والجواب التوفيقي  وقحعح في الَّاضطراب الفقهي  عند تأصيل فتواه باعتبا

اجتهادا مستقلا في المسألة، وأن الحلول التي قد مها كانت "ترقيعية أو تلفيقية" في 

أحسن الأحوال، ووقعت في تناقضات كثيرة سواء في اعتماد النقود فلوسا، أو في 

الخلط بين النقود والفلوس، أو في عدم تحرير مسألة الربا ومسألة التنازع على 

 الجهالة".

أرى إمكان تغي ر الثوابت، فالثوابتُ هي القطعي ات الديني ة والعقلي ة، ولَّا ولست 

ا يقبل الَّاجتهاد  يمكن أن تتغي ر، فما تغي ر كان ابتداءً من المتغي رات، وما تغي ر كان مم 

 وليس من الثوابت.
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TASAVVUF İLMİNDE KLASİK YAKLAŞIMLAR 

Zafer ERGİNLİ* 

Giriş 

Bir disiplindeki klasik yaklaşımlar, o disiplinin hâfızası olmala-

rı yönüyle önemlidir. Bu bakımdan bağlı bulundukları disiplinin gü-

nümüzdeki görünümü üzerinde derin tesirlere sahiptirler. Bir bütün 

olarak İslâm mîrâsının tarihteki görünümleri günümüzdeki görünümü-

nün temellerini içinde taşır. Tarihte ve günümüzde farklı görünümlere 

bürünmüş olsalar da bu mîrâsın içindeki -tasavvuf dâhil- her bir disip-

lin için de aynı şey geçerlidir. 

Her sahadaki yaklaşımları olduğu gibi tasavvuftaki klasik yak-

laşımları da tespit etmenin zorlukları vardır. Her şeyden öne çıkan 

zorluk şudur: Söz konusu yaklaşımları tespit etmek her şeyden önce 

tasavvufî eserlerde yazılanlarla bu yazılanların arka planında yaşanan-

lar arasında ne kadar mesafe olduğunun tespitine bağlı zorluklar içer-

mektedir. 

Öte yandan her ne kadar sırrî bir yönü olsa da tasavvufî düşünce 

ve hayat kapalı kapılar ardında gelişmemiştir. Tasavvuftaki klasik 

yaklaşımlar İslâm toplumu içerisinde, tasavvuf içindeki temel eğilim-

lerle olduğu kadar tasavvuf dışı disiplinlerle de pozitif ve negatif iliş-

kiler yumağı içerisinde gelişme göstermiştir. En azından tasavvufla 

farklı disiplinleri bazen bir araya bazen de karşı karşıya getiren ortak 

zeminlerin varlığından söz edilebilir. Dolayısıyla siyâsî, sosyal ve kül-

türel çevre ile bunlar içine giren itikadî tartışmalar, fikrî ve ilmî geliş-

meler, iktisâdî şartlar ve diğer kültürel durumlar farklı yaklaşımları et-

kilemiş, bazen birbirine yaklaştırmış, bazen de birbirinden uzaklaştır-

mıştır. Bu yaklaşma ve uzaklaşmalar eş zamanlı olarak coğrafî 

mevzîlere de yansımıştır. Tasavvuftaki klasik yaklaşımların kelâm, fı-

kıh, hadis, hatta dile uzanan pek çok sahayla işbirliği-mücadele karşıt-

lığı içerisinde şekillendiği söylenebilir.1 

                                                           
* Hitit Üniversitesi İlâhiyat Fakültesi, zerginli@gmail.com   

Bildirimizin olgunlaşmasına katkı sağlayan müzakerecimiz Prof. Dr. Himmet 

KONUR’a teşekkür ediyorum. 
1 İslâm düşüncesinde temel yaklaşımlar arasındaki tartışmalar için bk. bk. Sü-

leyman Uludağ, İslâm Düşüncesinin Yapısı: Selef/Kelâm/Tasavvuf/Felsefe 

(İstanbul: Dergâh Yayınları, 2018). 
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Bir başka zorluk da farklı anlayışların tarih içerisinde birbiriyle 

melezlenerek farklı alt gruplar oluşturmasıdır. Bu sebeple temsil gücü 

yüksek belli isimler birden fazla anlayış içerisinde yerleştirilebilir. Bu 

husus tasavvufta çok daha belirgin bir şekilde görülür. Her yaklaşım 

birbiriyle almaşıklık içerisinde şekillenmiştir. 

Bir başka mesele de klasik yaklaşımların sınırını belirlemek için 

hangi zaman diliminin esas alınacağıdır. Bu noktada tasavvufun klasik 

anlayışlarının şekillendiği Gazâlî öncesi dönemin esas alınması doğru 

gözükmektedir. Hodgson tarafından “İslâm’ın Klasik Çağı” olarak ad-

landırılan bu dönem sadece tasavvufî düşünce ve hayattaki değil, ta-

savvuf dışı disiplindeki gelişmelerin de yoğun biçimde yaşandığı bir 

zaman dilimidir. Sonraki dönemde İbn Arabî düşüncesinin tasavvuf 

yoluyla ulaşılan ancak tasavvufun ötesine geçen orijinal yaklaşımlar 

ortaya koyduğu, tarîkatların da klasik yaklaşımları farklı sentezlerle 

pratize ettikleri söylenebilir. 

İlk zamanlarda oluşan eğilim ve yaklaşımlara mensup müellifle-

rin eserleri eş zamanlı bir karşılaştırmadan sonra art zamanlı inceleme-

lere konu olduğunda tarih içinde bu eğilimlerin takibi belli bir noktaya 

kadar mümkün olabilir. Ancak söz konusu eğilimlerin art zamanlı ta-

kipçileri tarafından bire bir sürdürüldüğünü iddia edebilmek de zor-

dur. Önceki eğilimlerin sonraki temsilcilerinde belli noktalarda öne 

çıkan, belli noktalarda da geri planda kalan çeşitli birleşme ve ayrışma 

noktalarından söz edilebilir. 

Tasavvuftaki klasik yaklaşımlar, öncelikli olarak tasavvufun 

klasik eserlerinin çizdiği genel çerçeve olarak da algılanabilir. Ancak 

klasik eserlerde gerek zamanın gerek müellifin meşrebinin ve gerekse 

müellifin şahsî nitelik ve tercihlerinin araştırmacıyı yanıltması her 

zaman için mümkündür. Bununla beraber başka kaynaklarla tenkide 

tâbî tutulmak durumunda kalınsa bile malzeme yine de aynı kaynaklar 

olmak durumundadır. 

Bu çalışmada önce klasik tasavvuf düşüncesinin ortaya çıkış ve 

gelişimi sırasında şekillenen temel klasik yaklaşımlar, bunların çeşitli 

görünümleri ve birbirlerine bakışları incelenecektir. Bu tespiti yapa-

bilmek için de tasavvuftaki yaklaşımlara dair bilinen tasniflerden ha-

reket edilecek, bu tasniflerden hareketle bir tasnif yapmanın imkânı 

aranacak, belirlenen yaklaşımların saf olarak mı yoksa karmaşık ola-

rak mı bulunduğundan başka bunların genel özelliklerine de temas 

edilecektir. Gazâlî öncesi ağırlıklı tasavvuf eserlerinden başka, o dö-
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nemi merkeze alan çalışmaların kabul edilmiş sonuçları üzerinden bir 

tasnif yapılmaya çalışılacaktır. 

A. Tasavvuftaki Klasik Yaklaşımların Tespit ve Tasnifi 

Tasavvuftaki klasik ekollerin tespitine dair pek çok çalışmadan 

söz edilebilir. Buna karşılık bu ekolleri de içine aşan temel klasik yak-

laşımların tespitiyle alâkalı görüş ve yaklaşımlar günümüze kadar 

gelmişse de bunların sistemli olarak sürdürülemediği anlaşılmaktadır. 

Tespit edilebildiği kadarıyla bu görüşlerin ele alınması klasik yakla-

şımların belirlenmesine yardımcı olacaktır. 

1. Tasavvuftaki Klasik Yaklaşımların Tasnifi Çevresindeki 

Görüşler 

Tasavvufî eğilimlerin sınıflandırılması noktasında ileri sürülen 

görüşler klasik yaklaşımların tespitinde fayda sağlayabilir. Bu noktada 

tasavvuf disiplinindeki bilgi araçlarına bakıldığında İslâmî disiplinleri 

sınıflandırmak için istidlâl tarîkı-tasfiye tarîkı şeklinde ikiye ayıran 

yaklaşımlarda tasavvufun tasfiye tarîkı olarak görülmesi 2 bu disiplinin 

genel karakteristik niteliğine uygundur. 

Tasavvufun kurumlaşması aşamasında Necmeddin Kübrâ (ö. 

618/1221) tarafından yapılan meşhur sınıflandırma ilk başta bir hare-

ket noktası olarak ele alınabilecek gibi gözükmektedir: Hayırlara yö-

nelmeyi esas alan ahyâr, riyâzet ve mücâhedeyi esas alan ebrâr ve aşk 

ile cezbeyi esas alan şüttâr tarîkleri.3 Ancak muhtemelen sûfî yolunun 

diğer yollardan üstünlüğünü ortaya koymak gibi örtülü bir hedefi de 

içermekte olan bu tasnif bize doğrudan doğruya tasavvuftaki klasik 

yaklaşımları vermekte yeterli değildir. 

                                                           
2 Süleyman Uludağ, Tasavvufun Dili (İstanbul: Ensar Neşriyat, 2016), 201 

Yazar devamında, daha önce iki ayrı yerde Fuzûlî’nin Matla‘u’l-‘i‘tikād’ına 

ve Taşköprülüzâde’ye referans verdiği dört gruptan da söz eder: Nassa da-

yanmayan akılcı filozoflar, nassa dayanan kelâmcılar, nassa dayanmayan 

işrâkīler ve nassa dayanan mutasavvıflar. Süleyman Uludağ - Abdülkerim 

Kuşeyrî, “Kuşeyrî’nin Hayatı ve Risâlesi”, Tasavvuf İlmine Dair Kuşeyrî 

Risâlesi, haz. Süleyman Uludağ (İstanbul: Dergah Yayınları, 2021), 21-24. 

Ayrıca bk. Uludağ, İslâm Düşüncesinin Yapısı, 205-206. 
3  Necmüddin Kübrâ, Tasavvufî Hayat-Usûl-i Aşere/Risâle ile’l-

Hâim/Fevâihu’l-Cemâl-, haz. Mustafa Kara (İstanbul: Dergâh Yayınları, 

2018), 40-47. Necmeddîn Kübrâ’nın Usûl-i Aşere’sini şerh eden İsmail Hak-

kı Bursevî ahyâr tarîkını “zühd yolu” olarak da adlandırırken ebrâr tarîkının 

takvâ, amel-i sâlih ve sülûk ile ulaşılan bir mârifeti olması gerektiğini belirtir. 

Ayrıca bk. Uludağ, Tasavvufun Dili, 194-196. 



382 İSLÂMÎ İLİMLERDE KLASİK VE MODERN YAKLAŞIMLAR 

 

 

Schimmel’in irâdî-irfânî ayrımı da ilk bakışta bu tasnifin daha 

basit bir şekli gibi görünmektedir. Ona göre irâdî tipteki mutasavvıf, 

kendi irâdesini Hakk’ın irâdesiyle birleştirmek istemektedir ve bu ta-

savvuf türü uygulamaya dönük bir tasavvuftur. İrfânî tipteki mutasav-

vıf ise isim, fiil ve sıfatlarıyla Allah’ı, onun eserlerini, eserlerindeki 

tecellîlerin derecelerini açıklamaya çalışır. Schimmel, irfânî yaklaşım-

ların genellikle teozofik sistemlerin kurulmasına yol açtığını belirterek 

gerek irâdî ve gerekse irfânî yaklaşımın başlangıçta eşit güçte oldukla-

rını, ancak daha sonra birbirine karıştıklarını ifade etmiştir.4 Eğilimle-

rin birbirine karışmasını tespit noktasında Schimmel haklıdır. Muh-

yiddin İbn Arabî’nin görüşlerine bakıldığında bu tespitin haklılık yö-

nünü teslim etmek gerekir. Ancak bu tasnif de tasavvuftaki klasik yak-

laşımları tam olarak açıklamakta yeterli olamamaktadır. Sayılan iki 

eğilim arasında birbirine yakınlaşmalar bulunmakla birlikte farklılıkla-

rı da vardır. Üstelik yazar kitabında teozofik tasavvuftan başka Türk 

ve İran şiiri özelinde aşk tasavvufuna da yer ayırmıştır.5 Yazarın bu 

eğilimin zamanla birbirine karıştığı son tespiti de tasnifin güçlüğüne 

işaret eder. 

Schimmel’in tasnifine benzer bir tasnif Uludağ tarafından akıl 

karşısındaki tavırlar merkeze alınarak yapılmıştır. Buna göre akla ve 

istidlâle önem veren mutasavvıflar arasında Muhâsibî (ö. 243/857), 

Serrâc (ö. 378/988), Kelâbâzî (ö. 380/990), Ebû Tâlib el-Mekkî (ö. 

386/996), Kuşeyrî (ö. 465/1072) ve Gazâlî (ö. 505/1111) zikredilirken, 

akla fazlaca bir önem atfetmeyenler arasında ise Bistâmî (ö. 234/848 

yahut 261/875 [?]), Hallâc (309/922), Hakîm Tirmizî (ö. 320/932’den 

sonra), Ebû Saîd Ebü’l-Hayr (ö. 440/1049), Sühreverdî-yi Maktûl (ö. 

587/1191), Attâr (ö. 618/1221) ve Mevlânâ (ö. 672/1273) sayılmıştır.6 

                                                           
4 Annemarie Schimmel, İslâmın Mistik Boyutları, çev. Ergun Kocabıyık (İs-

tanbul: Alfa Basım Yayım Dağıtım, 2017), 37. Ancak yazarın kendi çizdiği 

çerçeve içinden bakılırsa, şu sözünü irâdî yaklaşıma örnek gösterdiği Zünnûn 

Mısrî’nin hem bu sözünün sonundaki hayret ifadesinde hem de genel haya-

tında irfânî yaklaşımları daha çok öne çıkmaktadır: “Allah’ın zâtı hakkında 

tefekkür etmek cehalettir; ona işaret etmek şirktir; hakiki mârifet hayretten 

ibarettir.” Bu tür tedâhüller dahî tasnifteki zorluğu gösterir. 
5 Schimmel, İslâmın Mistik Boyutları, 346-380, 381-450. 
6 Uludağ, İslâm Düşüncesinin Yapısı, 111 Bu ifade Allah’ın zâtı hakkında 

akılla bilgi edinilemeyeceği açısından ele alınırsa doğrudur. Ama böyle dü-

şünülürse akla değer verdiği söylenen sûfîlerin de diğer kategoriye dâhil 

edilmesi gerekir. Öte yandan tasnif doğru sayılırsa, aklî ilimlerle uğraşan 

Hakîm Tirmizî ile felsefe ve mantığı kullanan Sühreverdî-yi Maktûl bu kai-

deye uymaz. 
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Bir başka tasnif de sekri önceleyen Bistâmî gibi sûfîlerle, sahvı 

önceleyen Cüneyd-i Bağdâdî (ö. 297/909) gibi sûfîleri öne çıkarır.7 Bu 

son iki tasnif tasavvuftaki klasik yaklaşımların şekillenmeye başladığı 

hicrî üçüncü/milâdî dokuzuncu asır merkezli bir yaklaşım olarak göze 

çarpsa da bunlar tasavvuf tarihi boyunca birbirleriyle pozitif ve negatif 

alışverişler ve zaman zaman iç içe geçmelerle varlığını sürdüren iki 

temel yaklaşımdır. Öyle ki İmâm-ı Rabbânî adıyla meşhur olan Ah-

med Sirhindî (ö. 1034/1624) bir mektubunda, sahvın sekri içine aldı-

ğını belirterek sahvı esas kabul eden bir anlayışı öne çıkarmıştır. Sih-

rindî bu mektubunda, şeriatla iç içe gördüğü sahviyeti nübüvvete, şat-

hiyelere götürmekle tenkid ettiği sekriyeti ise velâyete mahsus saymış-

tır. 8  Buradan klasik yaklaşımların iki temel eğilimini tespit etmek 

mümkün görünüyorsa da her disiplinde olduğu gibi tasavvuftaki klasik 

yaklaşımların da birbirleriyle karşılıklı alışveriş içinde gelişme göster-

dikleri göz ardı edilemeyeceğinden bu tespitte ihtiyatlı olmak gerekir. 

Bir başka tasnif de zâhid ve sûfîlerin tevhid merkezli bakış açı-

larını yansıtır: Tevhid-i kusūdî-tevhid-i şuhûdî-tevhid-i vücûdî.9 Birin-

cisi kasd ve irâdenin tevhîdi olup ilk zâhid ve sûfîlerin tevhîdi buna 

örnek gösterilir, bu tevhidin vahdet-i vahdet-i kusūd olarak adlandı-

rılmıştır. Bu tevhid Schimmel’in yaptığı tasnifteki ilk başlık olan irâdî 

yaklaşımla örtüşür gözükmektedir. İkincisi müşâhede edilen şeyin 

tevhididir ve bu tevhidin vahdeti vahdet-i şuhûd olarak isimlendirilir. 

Üçüncüsü ile varlığın bütün olarak tevhîdidir ki bu tevhidin vahdeti 

vahdet-i vücûd olarak gösterilir.10 Bu noktada her ne kadar her bir tev-

hid türünün farklı sentezlere dayalı değişen şekillerinden söz edilse de 

Sirhindî’nin yaklaşımıyla bu tasnifteki yaklaşım temelde birbiriyle 

uyuşan bir görüntü vermektedir. Ancak bu tasnif klasik yaklaşımlara 

değil, bu yaklaşımlara dayanan sonraki yaklaşımlara işaret eder. 

Ahmet T. Karamustafa da Bağdat’ta sûfîler, Horasan’da 

melâmîler, Mâverâünnehir’de ise hakîmler denilen akımları zikretmiş-

                                                           
7 Uludağ, İslâm Düşüncesinin Yapısı, 111. 
8 Ahmed b. Abdülehad Fârûkî es-Sihrindî, Mektûbât, çev. Muhammed Murâd 

Mekkî (Yasin Kitabevi, 1994), 1/101. 
9 Süleyman Uludağ, “(Tevhid-i Sûfiye) Tasavvufta Ulûhiyet Telakkisi - I”, 

Hareket 7/18-19 (180-181) (Eylül 1980), 3-10; Süleyman Uludağ, “Tasav-

vufta Ulûhiyet Telakkisi: Tasavvufi Ulûhiyet Telakkisinde Tezat - II”, Hare-

ket 7/20-22 (182-184) (Aralık 1980), 3-18; Süleyman Uludağ, “Tasavvufta 

Ulûhiyet Telakkisi: Tasavvufi Ulûhiyet Telakkisinde Mertebeler - III”, Hare-

ket 7/23 (185) (Mart 1981), 3-15. 
10 Uludağ, “Tasavvufta Ulûhiyet Telakkisi - I”, 4-5. 
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tir.11 Bu akımları klasik yaklaşımlar olarak adlandırmak isabetli olma-

yabilir, çünkü sûfîlerle melâmîler arasındaki farklılıklar bilinse bile, 

hem hakîmliğin diğerlerinden farklı yönleri ortaya konulmalı hem de 

gerçekten bir klasik yaklaşım olarak değerlendirilecek yönleri irde-

lenmelidir. Bu akımın temel temsilcisi Hakîm Tirmizî’nin bazı görüş-

leri, Schimmel’in yukarıda saydığı irfânî eğilimin görüşleriyle örtüş-

mektedir.12 

Klasik dönemin başlarında yazılan eserlerde açık bir tasnife 

rastlamak zordur. Dördüncü hicrî/onuncu milâdî asırlarda yazılmış ilk 

eserler olan Luma‘, Ta‘arruf ve Kūtü’l-kulûb gibi eserlerde tasavvufu 

bir bütün olarak algılama ve tanıtma eğilimi hissedilmektedir. Ancak 

bunlar arasında bazı farklılıklar olduğu da göze çarpar. Bununla bera-

ber -ileride de işaret edileceği üzere- ilk bakışta dikkat çekmeyen bazı 

ifadeler başka metinlerle beraber okunduğunda küçük ipuçları vere-

bilmektedir. 

Dördüncü hicrî/onuncu milâdî asrın sonlarıyla beşinci 

hicrî/onbirinci milâdî asrın başlarında Harkûşî (ö. 406/1015-16) tara-

fından yazılan Tehzîbü’l-esrâr’dan başka Sülemî’nin (ö. 412/1221) 

büyük küçük pek çok eseri de tasnife daha müsait mâlûmatlar suna-

bilmektedir.13 Her iki müellifin eserlerinde öne çıkan iki kesim Bağdat 

sûfîliği ve Horasan Melâmetîliğidir. Harkûşî sûfîliğin temelinin hâle, 

melâmetin temelinin ise kesbe dayandığını belirtir. Herevî (ö. 

                                                           
11 Ahmet T. Karamustafa, Sufism The Formative Period (Edinburgh: Edin-

burgh University Press, 2017), 38-55; Ahmet T. Karamustafa, Tasavvufun 

Oluşumu, çev. Nagihan Doğan (İstanbul: İstanbul Bilgi Üniversitesi Yayınla-

rı, 2017), 47-67. 
12  Karamustafa, Sufism, 44-45; Karamustafa, Tasavvufun Oluşumu, 57; 

Hakîm Tirmizî için bk. Salih Çift, Hakîm Tirmizî ve Tasavvuf Anlayışı (İs-

tanbul: İnsan Yayınları, 2008). 
13 Ebû Sa’d Abdülmelik b. Muhammed b. İbrahim en-Nisâbûrî el-Harkûşî, 

Kitâbü tehzîbi’l-esrâr, thk. İrfan Gündüz (İstanbul: İbn Haldun Üniversitesi 

Yayınları, 2022), 1/115-118; Ebu Abdurrahman Sülemî, Tasavvufun Ana İl-

keleri Sülemî’nin Risâleleri, çev. Süleyman Ateş (Ankara: Ankara Üniversi-

tesi Basımevi, 1981); Ebu’l-Alâ Afîfî, el-Melâmetiyye ve’s-sûfiyye ve ehli’l-

fütüvve (Beyrut-Bağdâd: Münteşerâtü’l-Cemel, 2015), 91-127; Ebu’l-Alâ 

Afîfî, “Melâmîlik, Sûfîlik ve Ehl-i Fütüvvet”, çev. Ekrem Demirli, İslam Dü-

şüncesi Üzerine Makaleler (İstanbul: İz Yayıncılık, 2011), 135-194 Sü-

lemî’nin risâleleri içindeki melâmet ehliyle mehabbet ehli arasındaki farka 

dair soruya cevap verilmek üzere yazıldığı anlaşılan Mes’eletü sülûki’l-’ârifîn 

adlı risâlede sıklıkla Bağdatlılarla Horasanlılar karşılaştırılır. 
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481/1089) Tabakāt’ında da bu ayrım belli belirsiz fark edilir.14 Sonra-

dan kaleme alınan eserlerden ‘Avârif’te de bu farklılık kısmen görü-

lür.15 Bu müelliflerin belli belirsiz olarak işaret ettiği üçüncü bir akım 

fakr olarak göze çarpar, ancak bu eserlerin yazıldığı yüzyıllarda ta-

savvuf akımları fakra dayalı mâneviyat akımlarını önemli ölçüde ken-

di potasında eritmiş gözükmektedir. 

Beşinci hicrî/on birinci milâdî yüzyılda yazılan Kuşeyrî (ö. 

465/1072) ve Hücvîrî’nin (ö. 465/1072 [?]) önceki bu yaklaşımları ak-

tarmayı sürdürdükleri görülür. Her iki müellifin eserleri mukayese 

edildiğinde, Kuşeyrî’nin belli bir akıma daha çok ağırlık verirken di-

ğerlerini belirsizleştirdiği, buna karşılık Hücvîrî’nin daha açık davra-

narak farklı eğilim ve yaklaşımları ortaya koyduğu, hatta açık sûfî tas-

nifleri yapması yanında ilk tarîkleri de saydığı görülmektedir. 

Risâle’sinde Kuşeyrî, meselâ Serrâc’ın eğilimini herhangi bir tartış-

maya meydan vermeden sürdürmüş görünürken, Hücvîrî aynı eğilimi 

farklı yönlerden işler. 

Ele aldığımız mesele açısından bakıldığında, Hücvîrî’nin fakr, 

safvet ve melâmet arasında yaptığı ayrım, klasik tasavvufta üç ayrı 

eğilim kabul ettiğine işâret eder.16 Buradaki fakr zühd olarak, safvet de 

tasavvuf olarak açıklanabilir. Bu tasnifin uzaktan uzağa bir devamı gi-

bi gözüken İbnü’l-Arabî’nin (ö. 638/1240) tasnifi ise zâhidler, sûfîler 

ve melâmetîler şeklindedir.17 Bununla beraber bu tasnifte sahv, temkîn 

ve mârifeti öne alan yaklaşımlarla sekr, telvîn ve aşkı öne alan yakla-

şımları görünür kılmamakta, bu grupların tamamı muhtemelen sûfîler 

topluluğu içinde mütâlaa edilmektedir. Hücvîrî’nin bu tavrı mensup 

                                                           
14 Şeyhülislâm Ebû İsmâîl Abdullah Ensârî Herevî, Tabakātü’s-sûfiyye, thk. 

Muhammed Sürûr Mevlâî (Tahran: İntişârât-ı Tus, 1362), 121; Lâmiî Çelebi, 

Nefehâtü’l-Üns Evliyâ Menkıbeleri, haz. Süleyman Uludağ-Mustafa Kara (İs-

tanbul: Marifet Yayınları, 1995), 187. 
15 Şihâbüddîn Ömer b. Muhammed b. Abdullah es-Sühreverdî, ‘Avârifü’l-

me’ârif (Beyrut: Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, 1420), 44-53; Şihâbüddîn Ömer b. 

Muhammed b. Abdullah es-Sühreverdî, Tasavvufun Esasları -‘Avârifü’l-

Me’ârif Tercemesi-, çev. Hasan Kâmil Yılmaz vd. (İstanbul: Vefa Yayıncılık, 

1990), 82-102 Eserde Sûfî Olmadıkları Halde Onlara Nispet Edilenler 

başlığı altında Melâmetiye ve Kalenderiye açıklanır. bk. 50-53, trc. 97-102. 
16  Ali b. Osman Hücvîrî, Keşfü’l-mahcûb, haz. Feridun Âsiyâbî & Aşkî 

Zencânî (Tahran, ts.), 16-41; Hücvîrî, Hakikat Bilgisi Keşfü’l-Mahcûb, haz. 

Süleyman Uludağ (İstanbul: Dergâh Yayınları, 2020), 85-128. 
17 Muhyiddin Ebû Abdullah Muhammed b. Ali b. el-Arabî İbnü’l-Arabî, el-

Fütûhâtü’l-Mekkiyye fî ma’rifeti’l-esrâri’l-mâlikiyye ve’l-melekiyye (Beyrut: 

Dâru İhyâi’t-Türâsi’l-’Arabiyye, 1997), 3/36-37. 
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olduğu Cüneydî yolun kendi açısından yapılmış bir açıklamasını yan-

sıtır. 

Tasavvuf düşünce ve pratiğinin III./IX. asırdaki en yetkin tem-

silcisi olarak görülen Cüneyd-i Bağdâdî’nin (ö. 297/909) şu sözü bu 

yaklaşımla beraber dönemindeki diğer yaklaşımları da tasvir eder: 

“Fütüvvet Şam’dadır, lisan Irak’tadır, sıdk ise Horasan’dadır.”18 Bu 

tasnif, ilk anda fütüvveti Horasan’daki teşkilatlanmış yapı olarak bilen 

zihinlerdeki şablonları zorlayacak niteliktedir. Burada Cüneyd’in kas-

tettiği şey adamlık anlamındaki mürüvvet gibi, Allah’la ve insanlarla 

muâmele türlerine dair bir terimdir. Yani o dönemdeki mâneviyat 

akımları fütüvvet terimi altında bir tasnife tâbî tutulmuş gözükmekte-

dir. Kesin bir şey söylemek mümkün olmasa da bu terimin Târîhu 

Bağdâd’da anlatılan Ebû Hafs el-Haddâd en-Nîsâbûrî (ö. 260/874) ile 

yapılan münâzara etkisiyle tercih edilmiş olması da mümkündür. Ni-

tekim bu terime en azından fütüvvet konusunda bilinen eski eserin 

müellifi olan Sülemî’nin kitabında verilen mânâlar tasavvuf tarifleriy-

le önemli ölçüde örtüşür.19 Ancak Cüneyd’in bu tasnifinde de aşk ağır-

lıklı eğilimlerin gölgede kaldığı görülür. 

2. Tasavvuftaki Klasik Yaklaşımların Tasnifine Dair Bir 

Deneme 

Sayılan tasniflerdeki benzer ve farklı noktalardan hareketle ta-

savvufta üç temel eğilimin varlığından söz edilebilir: 1. Fakra dayalı 

yaklaşımlar 2. Hâle dayalı yaklaşımlar. 3. Kesbe dayalı yaklaşımlar. 

Hâle dayalı yaklaşımlar da ikiye ayrılır: a. Temkîne dayalı yaklaşımlar 

b. Telvîne dayalı yaklaşımlar. Bunları iki ayrı başlık altında ele alma 

zorunluluğu, bu iki yaklaşımın farklı sonuçlara ulaşmalarından kay-

naklanır. Bu tasnifin yukarıda sayılan tüm tasniflerin hedefimize uy-

gun bir açılımı olduğunu kabul edebiliriz. 

Sayılan yaklaşımlar zaman zaman iç içe geçerek farklı alt grup-

ların ortaya çıkmasıyla sonuçlanan yeni sentezler oluşturmuşlardır. 

Dolayısıyla tasavvuf gibi çok boyutlu bir alanda sayılan temel yakla-

                                                           
18 Ebü’l-Kasım Abdülkerim b. Hevâzin el-Kuşeyrî, er-Risâletü’l-Kuşeyriyye 

fî ’ilmi’t-tasavvuf, thk. Ahmed İnâye, Muhammed el-İskenderânî (Beyrut: 

Dâru’l-Kitâbi’l-’Arabî, 2005), 216; Abdülkerim Kuşeyrî, Tasavvuf İlmine 

Dair Kuşeyrî Risâlesi, haz. Süleyman Uludağ (İstanbul: Dergâh Yayınları, 

2021), 306. Kuşeyrî bu sözü Sülemî’den nakletmekle birlikte, Tabakāt ve 

Kitâbü’l-fütüvve’de bu söze rastlanmaz. 
19 bk. Ebû Abdurrahman Sülemî, Kitâbü’l-Fütüvve, haz. Süleyman Ateş (An-

kara: Ankara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Yayınları, 1977). 
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şımların birbiriyle ilişkisiz biçimde saf halde bulunmaları da beklen-

memeli, bir sûfînin bunlardan biri içerisinde hâkim çizgilerle bulunsa 

bile diğer yaklaşımlardan da az ya da çok etkilenmesini normal karşı-

lamak gerektiği göz önünde bulundurulmalıdır. 

Bir başka görünüm de bazen bir sûfînin belli bir eğilime men-

supken herhangi bir etkiye bağlı olarak başka bir eğilimi benimseme-

sidir. Pek çok örnek gösterilebilirse de babasının izinden giderek uzun 

bir zaman temkîne dayalı bir anlayışla ilim tahsiline ağırlık veren bir 

âlimken, Şems-i Tebrîzî etkisiyle telvîne dayalı bir anlayışı benimse-

miş, aşk tasavvufunun bir temsilcisi olarak temâyüz eden Mevlânâ 

bunun en çarpıcı örneği sayılabilir. 

a. Fakra Dayalı Yaklaşımlar 

Fakr ve zühd tasavvufla eşitlenen terimler olarak karşımıza 

çıkmakla birlikte, tasavvuf teriminden daha eski bir geçmişe sahip ol-

dukları bilinmektedir. Bu anlayışı kalbî yönüne bakarak zühd, amelî 

yönüne bakarak verâ‘, tarihî yönüne bakarak fakr olarak adlandırmak 

mümkündür. Bu anlayış aynı zamanda Sahabe’nin mâneviyat anlayış-

ları içerisinde en çok öne çıkan anlayış olarak kabul edilmekle birlik-

te, bu durum diğer anlayışların Sahâbe’de herhangi bir kökü bulunma-

dığı anlamına gelmez. Konuyu fazla geriye taşımadan terimlerin dö-

nüşüme uğradığı zaman dilimleri üzerinde yoğunlaşmak daha hızlı so-

nuç almamıza yardımcı olabilir. 

Şam’da mâneviyâtın gelişmesine katkı sağlayan, açlık ve gece 

ibâdetini esas alan Ebû Süleyman ed-Dârânî (ö. 215/830) ile Bağdat’ta 

verâ ve zühdü temele alan Bişru’l-Hâfî (ö. 227/841) bu temel eğilimin 

birbirine yakın temsilcileri olarak görülebilir. 

Fakr olgusunun pek çok coğrafyada yaşayan sûfîler üzerinde 

çeşitli terkiplerle ortaya çıkan farklı yönlerinden söz edilebilir. Meselâ 

Ebû Yezîd el-Bistâmî’nin (ö. 234/848 yahut 261/875 [?]) anlayışı,20 

fütüvvet ve melâmet ekolleri, 21  hatta Hakîm et-Tirmizî’de (ö. 

                                                           
20 Bu noktada Bistâmî’nin “Bu mârifeti nasıl elde ettin?” sorusuna verdiği 

cevap hatırlanabilir: “Aç karın ve çıplak bedenle.” Ebu Abdurrahman Mu-

hammed b Hüseyin es-Sülemî, İlk Zâhid ve Sûfîler Tabakātü’s-Sûfiyye, çev. 

Abdürezzak Tek (Bursa: Bursa Akademi, 2018), 39; Süleyman Uludağ, 

Bâyezîd-i Bistâmî: Hayatı- Menkıbeleri-Fikirleri (Ankara: Türkiye Diyanet 

Vakfı yayınları, 2020), 55-56. 
21  Ebû Abdurrahmân Muhammed b. el-Hüseyin en-Nîsâbûrî es-Sülemî, 

Risâletü’l-Melâmetiyye, haz. Ebu’l-Alâ Afîfî (Beyrut-Bağdâd: Münteşerâtü’l-
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320/932’den sonra) de bu eğilimin izlerine rastlanabilir. Eserlerinde 

tasavvuf ve sûfî terimlerine yer vermeyen, nefsin tanınması ve muha-

sebesinin temellerini ortaya koyan Hâris el-Muhâsibî (ö. 243/857) de 

bu kapsamda ele alınabilir gibi gözükmekle birlikte başka yönleri dik-

kate alındığında Bistâmî, Muhâsibî ve Tirmizî’yi bu çerçeveye sığ-

dırmak zordur. Bu akım Basra’da yaşayan, en eski sûfî tefsirlerden bi-

rine de imza atan ve zühdü katı riyâzet uygulamaları çerçevesinde ele 

alan Sehl-i Tüsterî (ö. 283/896) üzerinde de kısmen etkili olmuştur. 

Ancak bilinen en saf hâli ilk dönem Şam merkezli mâneviyat akımla-

rında karşımıza çıkar. Selef akidesine mensup hadis ehli Herevî’de de 

aynı eğilim görülür. Hanbelî olan Abdülkadir Geylânî’de (ö. 

561/1165-66) ve erken dönem Kadirî geleneğinde bu eğilimin güçlü 

olduğu görülür. Ancak bu hareket daha sonra diğer akımlarla karış-

mıştır. Dünyalık karşısındaki sert tavrın Osmanlı döneminde Zeyniye 

gibi tarîkatlarda da görünür olduğu bilinmektedir. 

“Fütüvvet Şam’dadır” ifadesiyle Cüneyd’in kastettiği şey son-

radan “tasavvufî” olarak nitelenebilecek mâneviyat akımlarının önce-

likle Şam’da gelişme göstermeye başlamış ve Irak’taki akımları etki-

lemiş olduğu kabulüdür. Nitekim Şam’da Ebû Süleyman ed-Dârânî (ö. 

215/830) ve talebesi hicrî III./IX. asrın hemen öncesinde ve başlangı-

cında mânevî hayatın temsilcileriydiler. Dârânî Basra zâhidlerinden 

Mâlik b. Dinar’ı (ö. 131/748) “sûfî” ismiyle nitelerken22 kendisini bu 

sıfatın dışında tutmuş görünmektedir. Sonraki dönemde yine Şam eh-

linden olan İbnü’l-Cellâ’dan (ö. 306/918) Serrâc’ın yaptığı bir başka 

nakil, sûfîlikle fakirlik arasındaki ilişki yanında Şam ehliyle Bağdat 

sûfîlerinin bu konudaki farklı yaklaşımlarını ortaya koymaktadır. 

Sûfînin ne demek olduğu sorusuna İbnü’l-Cellâ şu cevabı vermekte-

dir: 23 

                                                                                                                             

Cemel, 2015), 124-125; Ali Bolat, Bir Tasavvuf Okulu Olarak Melâmetîlik 

(İstanbul: İnsan Yayınları, 2003), 218. 
22 Ebû Nuaym Ahmed b. Abdullah el-Isfehânî Ebû Nuaym, Hilyetü’l-evliyâ 

ve tabakātü’l-asfiyâ (Beyrut: Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, 1409), 9/276 Bu ko-

nunun ayrıntısı ikinci eğilimde verilecektir. 
23 Ebû Nasr Abdullah b. Ali b. es-Serrâc et-Tûsî Serrâc, el-Luma’ fî târihi ta-

savvufi’l-İslâmî, haz. Kâmil Mustafa el-Hindâvî (Beyrut: Dâru’l-Kütübi’l-

İlmiyye, 1428), 27; Serrâc Tûsî Serrâc, el-Luma’ İslâm Tasavvufu, çev. Ha-

san Kâmil Yılmaz (İstanbul: Erkam Yayınları, 2016), 25 Serrâc ayrıca şu 

âyeti de delil gösterir: “Allah’ın vermiş olduğu ganimet malları… 

…muhâcirlerin fakirlerine aitir.” [Haşr 59/8]. Bu bilgi ‘Avârif’te İbnü’l-

Cellâ ile ilgili kısım zikredilmeden tekrar edilmiştir. bk. Sühreverdî, ‘Avârif, 
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Biz ilim şartı içerisinde sûfînin ne demek olduğunu bilmiyoruz. 

Ancak bildiğimiz şudur: Bütün sebeplerden mücerred olan, Allah’la 

mekân kayıtları dışında beraber bulunan ve Allah’ın hiçbir mekân ve 

durumda ilimden mahrûm bırakmadığı fakîr, ‘sûfî’ diye isimlendiril-

mektedir. 

Bu cevap aynı zamanda tasavvufun temel özelliği olan Hak’la 

kalbî irtibatı ortaya koymaktadır. Aynı zamanda îmanın merkezi olan 

kalp Hak’la irtibat çerçevesinde sûfî irfânın da merkezi olarak belir-

lenmiş, böylece kalbe îman tartışmaları bağlamında bakan kelâm il-

miyle ortak bir zemine yaslanılmıştır. 

Tasavvuf terimleri içerisinde fakr tam mânâsıyla Allah’a muh-

taç olma hâli olarak nitelenmekte ve sûfînin Allah’a tam teslimiyetini 

ifâde etmektedir24. İbnü’l-Cellâ’nın cevabında konuyla ilgili ipucu bu-

labilmek mümkündür. Soruyu soran kişinin Bağdatlı yahut Iraklı olup 

olmadığı açık olmamakla birlikte, İbnü’l-Cellâ iki temel husûsa vurgu 

yapmaktadır: 

1. İlim kavramıyla ilk zamanlarda Kitap ve Sünnet’in de dâhil 

olduğu dînî ilim ve bilgi kaynaklarının kasd edilmekte olduğu hesaba 

katılırsa25, İbnü’l-Cellâ bu kavramın Kitap ve Sünnet’te geçmediğini 

ifâde etmekte ve bunun yerine Kur’ân’da geçen fakîr terimini tercih 

ettiği ihsâsında bulunmaktadır. Bu tercih, fakra dayalı yaklaşımların 

terimlerinin de sûfîlerden farklı olarak doğrudan doğruya naslardan 

alma eğilimlerini gösterir. 

2. Irak’ta yaygın olup Şam’da yaygın olmayan sûfî terimiyle 

kasd edilenin Şamlıların “fakîr” dediği kimseler olduğu anlaşılmakta-

dır. Dolayısıyla Irak’ta “sûfî” olarak adlandırılan kişilere Şam’da 

“fakîr” denildiği anlaşılmaktadır. 

Buna İbnü’l-Cellâ’nın Bişru’l-Hâfî’yi sadece verâından dolayı 

mürşid olarak tercih ettiği de26 eklendiği zaman ilk eğilimin genel çer-

                                                                                                                             

38; Sühreverdî, ‘Avârif Tercemesi, 66;  Ayrıca bk. Sülemî, Risâleler, 190 

[trc. 145]. 
24 bk. Süleyman Uludağ, “Fakr”, TDV İslâm Ansiklopedisi (İstanbul: TDV 

Yayınları, 1995), 12/133. 
25 bk. İlhan Kutluer, “İlim”, TDV İslâm Ansiklopedisi (İstanbul: TDV Yayın-

ları, İstanbul), 22/111. 
26 Kuşeyrî, er-Risâle, 31; Kuşeyrî, Risâle, 102. İbnü’l-Cellâ şöyle demiştir: 

“Zünnûn’u gördüm onun ibâreleri, Sehl-i Tüsterî’yi gördüm, onun işâretleri, 

Bişr b. Hâris’i gördüm onun da verâ’ı vardı.” Hangisini tercih ettiği soruldu-

ğunda Bişr’i “üstâdımız” diye niteleyerek açıkça tercihini belirtir. Aslında bu 
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çevesi netlik kazanmış olur. Bu tavır ilk dönem zâhidlerinin de genel 

tavrına uygundur. 

Sülemî’nin, Ebü’l-Abbas ed-Dîneverî’den (ö. 340/951’den son-

ra) naklettiği şu söz de tasavvufla fakrın belli bir dönemde ayrı görül-

düğünü gösterip göstermediği üzerinde durulmalıdır: “Tasavvufun ve 

fakrın âdâbını bozdular. İhdâs ettikleri birtakım isimlerle bu ikisinin 

yollarını yerle bir ettiler.” 27 Bu ifâde IV./X. asrın ilk yarısında fakr ve 

tasavvufu hâlâ iki ayrı yol olarak görenler bulunduğunu ortaya koy-

maktadır. 

Serrâc’ın Ebû Bekir Tûsî’den (ö. [?]) naklettiği şu ifâde ise ta-

savvuf isminden önce bir ara fakr kavramının kullanıldığına işâret et-

mektedir: 28 

Ben uzunca bir süre bizim dostlarımızın fakr kelimesini diğerle-

rine tercih etmesinin sebebini soruşturdum. Fakat hiç kimse bana iknâ 

edici bir cevap veremedi. Nihâyet Nasr b. Hamâmî’ye (ö. [?]) sordum, 

o şu karşılığı verdi: ‘Fakr; kendinde varlık görmeyip her şeyi Allah’a 

ircâ etmektir ve tevhîd menzillerinin ilkidir.’ Ben de bu cevapla iknâ 

oldum. 

IV./X. yüzyıla girildiğinde ise bir Şam sûfîsi olan Ebû Bekir ed-

Dükkî’nin (ö. 363/973) fakr ile tasavvuf arasındaki fark kendisine so-

rulduğunda fakrın “tasavvufun hâllerinden biri olduğunu” söyleme-

si,29 Şam’da bulunan “fakirler” arasında bile tasavvufun bir şemsiye 

mâneviyat terimi olarak kabullenilmeye başlandığını göstermektedir. 

Dîneverî’nin yukarıda zikredilen sözüyle tamamen zıt görünen bu ifa-

de, bu terim çevresinde farklı coğrafyalardaki farklı eğilimlere de işa-

ret etmektedir. 

                                                                                                                             

tasnif de ilk dönemde var olduğu anlaşılan eğilimlerden üçünü gösteriyor gi-

bidir. 
27 Sülemî, Risâleler, 191-192 [trc. 146] Yukarıdaki cümlelerin devamında bir 

zamane eleştirisi vardır: “Aç gözlülüğe ziyâret, kötü tabiata ihlâs, hak yoldan 

ayrılmaya şathiye, dînin kötülediği şeylerden lezzet almaya tayyibe, hevâya 

uymaya ibtilâ, dünyaya yönelmeye vusûl, kötü ahlâka savlet, cimriliğe 

celâdet, edebe aykırı konuşmaya melâmet dediler. Hakk’ın yolu bu değildir.” 

Burada Sülemî, bu yazıyı babasının el yazısıyla bulduğunu ve yazının 

“Ebü’l-Abbas ed-Dîneverî’den duymuştum” ibâresiyle başladığını ifade eder. 

Tercümede bu ibâreyle beraber sözün gerçek sahibi de atlanmıştır. 
28 Serrâc, el-Luma’, 46; Serrâc, Luma’, 47-48. Burada tasavvufun fakrdan da-

ha ileri bir mertebe olduğu kabûlü de saklıdır. 
29 Sülemî, İlk Zâhid ve Sûfîler, 288. 



                                    TASAVVÜF  İLMİNDE KLASİK YAMLAŞIMLAR                       391 

 

 

Diğer yandan, fakr ve gınâ terimleri III./IX. asrın ortalarından 

itibaren mânâ bakımından genişlemiş, birer hâl olarak tasavvuf disip-

lini içerisindeki yerini almıştır. Zâhidler arasında maddî fakrın üstün-

lüğü yerini “Allah ile ganî olma” ifadesi olan hâl anlamı içerisinde 

mânevî gınânın üstünlüğüne bırakmış gözükmektedir: Bağdat’ta 

Muhâsibî (ö. 243/857), İbn Atâ (ö. 309/921), Ruveym-i Bağdâdî (ö. 

303/915-16), Nişâbur’da Yahyâ b. Muâz er-Râzî (ö. 258/872), Şam’da 

Ahmed b. Ebü’l-Havârî (ö. 246/860) ve sonraları Mîhene’de Ebû Saîd 

Ebü’l-Hayr’ın (ö. 440/1049) bu görüşte oldukları kaydedilmiştir. 30 Bu 

kabulün İbn Ebü’l-Havârî’nin şahsında fakr akımlarının yaygınlaştığı 

Şam’da da gerçekleşmiş olması Irak merkezli tasavvufun diğer mâne-

viyat akımlarından bir kısmını içinde eritmiş olduğunun ya da en 

azından bu görüşü yansıtan müelliflerin algısında böyle bir iç içelik 

durumu var olduğunun göstergesidir. Üstelik sayılan isimlerin tama-

mına yakınının tasavvufî anlayışında hâle dayalı yaklaşımlar hâkim-

dir. 

Bu dönüşüm içerisinde fakr, verâ ve zühd, Allah korkusunun bi-

rer görünümü olmaları sebebiyle fakra dayalı tasniflere konu olabilir. 

Bütün tasavvufî yapıyı şu veya bu oranda beslemiş temel bir eğilim 

olarak göze çarpmakta olan bu eğilim takip eden yıllarda tasavvuftaki 

verâ anlayışları üzerinde de etkili olmuştur. 

Tasavvufta ilk biyografi/tabakāt denemeleri bu yaklaşımın ürü-

nü olup âbidleri Sahâbe’den başlatan Tabakātü’n-nüssâk Ebû Saîd İb-

nü’l-A’râbî’ye (ö. 241/952) aittir. İlk felsefî yaklaşımlara dair fikirleri 

telaffuz edenlerden Endülüslü İbn Meserre’ye (ö. 319/931) reddiye 

yazdığı ifade edilen İbnü’l-A’râbî, Cüneyd (ö. 297/909) ve Nûrî’ye (ö. 

295/907) de talebe olmuş, ehl-i hadis profiline sâhip bir sûfîdir. Zâhirî 

mezhebine mensup olmakla beraber vecde dair kitap yazacak kadar da 

sûfî kültürü içindedir. 

Fakrı esas alan eğilimlerde mehabbet Allah’ı ve O’nun sevdik-

lerini sevmek çerçevesinde anlaşılır ve bu sınırların dışına çıkılmaz, 

                                                           
30 Hücvîrî, Keşfü’l-Mahcûb, 17; Hücvîrî, Hakikat Bilgisi, 87. İlerleyen sayfa-

larda zenginlikten maksadın maddî zenginlik değil, hâl olduğu vurgulanır. 

Meselâ bk. Hücvîrî, Keşfü’l-Mahcûb, 19; Hücvîrî, Hakikat Bilgisi, 89, 90. 

Ancak bu meselenin hâlâ Cüneyd ile İbn Atâ arasında tartışma konusu olma-

sı, III./IX. asırda dönüşümün henüz tamamlanmadığını gösterir. Devamında 

Kuşeyrî’den şifahen nakledilen fakr ve gınânın varlıkta da yoklukta isyan ge-

rekçesi olmaması, dolayısıyla kulluk vurgusu Kuşeyrî’nin de meseleye bakı-

şını ortaya koyar. bk. Hücvîrî, Keşfü’l-Mahcûb, 19; Hücvîrî, Hakikat Bilgisi, 

90. 
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taşkın yorumlara nadiren rastlanır. Bu anlayış, semâ konusuna da ta-

mamen kapalı değildir, ancak semâın amacı Hakk’ın hatırlanmasıdır. 

Dârânî bunun güzel bir örneğidir. 

Fakra dayalı yaklaşımlar zaman zaman evliliği ve ilim tahsilini 

önemsememek gibi sebeplerle tenkide uğramıştır. Başlangıçta bu akı-

mın mensupları kesb konusunda değişken tavırlara sahip olabilir, hatta 

aralarında dilenciler olması da beklenebilir. Fakr eğilimde hırka giy-

mek ve tekkelerde oturmak bir kural olmamakla beraber yasaklanmış 

değildir. Zaman zaman zühd ve riyâzete dair aşırı görülen bazı uygu-

lamalarını eleştiri konusu yapsa da Selefî bakışın en çok takdir ettiği 

mâneviyat anlayışı bu anlayıştır. 

Zâhiren bakıldığında bu eğilimin sonraki tüm eğilimlere kay-

naklık ettiği, hatta diğerleri için de bir hareket noktası olduğu söyle-

nebilir. Bazı biçimlerinde hayata ve olaylara bakışının ağırlıklı olarak 

kötümser olduğu görülen bu akımda irşad ve mev’iza dili yaygın ola-

rak kullanılır. Kötümser bakışın bu yaklaşıma hâkim olmasında fiten 

hadislerindeki haberlerle zühd aşamasındaki huzursuz ortamın payı 

olduğu kesindir. Emevî döneminde oluşan ortamın sonraki dönemde 

yumuşamasına bağlı olarak bu akımın tutumunda da belli bir yumu-

şamanın olduğu kabul edilebilir. Başlangıçta zühd konusunda sert bir 

tavrın hâkim olduğu bu yaklaşımlar, sonradan diğer yaklaşımlarla bir-

leşmeye başlamış, yine de kötümser tavırları ve sert uygulamaları za-

man zaman mevziî olarak da olsa görünür hale gelmiştir. Meselâ dün-

yevîleşme karşısındaki ilk zamanlarda görülen sert tavırlar sonraki 

zamanlarda o zamandaki kadar görünür olmamıştır. 

b. Hâle Dayalı Yaklaşımlar 

Hâl kavramının klasik tasavvufun merkezî terimlerinden birini 

oluşturduğu mâlumdur. Sûfîlerin esaslarının hâle dayandığı ifâde edi-

lir. 31  Gerçekten de ilk klasik tasavvuf eserlerindeki ilim tasnifleri 

muâmele ilimlerinden sonra hâl ilimlerini zikrederler.32 

                                                           
31 Harkûşî sûfiyyenin esaslarının hâle dayandığını ifâde eder. Harkûşî, Teh-

zîbü’l-esrâr, 1/116. 
32 Meselâ bk. Ebû Bekr Muhammed b. İshak el-Buhârî el-Kelâbâzî, Kitâbü’t-

ta’arruf li mezhebi ehli’t-tasavvuf, haz. Arthur John Arberry (Kahire: Mekte-

betü’l-Hâncî, 1352), 58-61; Kelâbâzî, Doğuş Devrinde Tasavvuf Ta’arruf (İs-

tanbul: Dergâh Yayınları, 2021), 143-148; Benzer bir ayrım avâm ve havâssa 

açıklanan emir ve nehiy ilmi, Sahâbeden Huzeyfe b. el-Yemân gibi bazısına 

açıklanan ve sadece Hz. Peygamber’de bulunan olmak üzere üçe ayrılması 

şatahât bahsi içinde yer alır. bk. Serrâc, el-Luma’, 323; Serrâc, Luma’, 445. 
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Hâller, zâhirî unsurları da dikkate alarak elde edilir. Zâhirde 

tekke, hırka ve semâ, bâtında vecd gibi mânevî hâller ve fenâ tevhidin 

iki şekli olan şer’î ve irfânî tevhidin birleştirilerek yaşanmasına yöne-

liktir. Dış görünüşteki hırka ve kalpte cereyan eden hâller, klasik 

sûfîlikte zâhir-bâtın birliğine işaret eder. Dolayısıyla ister temkîn ister 

telvîn ehli olsun hâle dayalı yaklaşımlara mensup sûfîler zâhirî-dînî 

unsurlarla bâtınî-mânevî unsurları birleştirme gayreti ve bir bütünlük 

arayışı içerisinde olmuşlardır. Kesbe dayalı yaklaşımların aksine hâle 

dayalı yaklaşımlarda öne çıkan durum sosyal ilişkilerden çok içe dö-

nük uygulama ve yaşantılardır. Çünkü hâllerin gözetilmesi kişiyi ken-

di iç dünyasıyla meşgul olmaya mecbur kılar. Bu durum da sûfîliği 

melâmîlikten ayıran temel niteliktir. 

Bütün hâl merkezli olarak meseleye bakan sûfîlerin ortak nokta-

sı önce bulmak (vecd) sonra olmak (vücûd) görüşüne sahip olmaları-

dır. Bunu yaparken de bulanın ve olanın kendileri olmadığı (fenâ), 

nîmeti verenin bu nîmeti kısma/kısıtlama imkânını da görmeleri ge-

rektiği fikrindedirler. Dolayısıyla Allah’ı bulmadan gerçek itaatin 

mümkün olmadığını savunurlar. Bu noktada Allah’ın kulu için nîmet 

vermesinin zorunlu değil, mümkün olduğu konusunda Mûtezile’ye 

karşı Eş’arîlerle ortak bir zeminde bulunurlar. Bu tavır kesbe dayalı 

yaklaşımlarca ortaya konulan modelin tersi görünümündedir. 

Hâle dayalı yaklaşımlarının alt başlıkları olarak görebileceğimiz 

temkîn ve telvîn eğilimlerinde iç dünyaya yönelişin farklı biçimlerine 

rastlanır. Hâle dayalı yaklaşımlar fakrı ve zühdü hâl planında ele ala-

rak fakra dayalı yaklaşımdaki uygulamadaki bazı zorlukları aşmayı 

denemişlerdir. Temkîne dayalı yaklaşımlar mârifeti, telvîne dayalı 

yaklaşımlar ise aşkı öne çıkararak bu tür konuları hâle dayandırmışlar, 

böylelikle fakra dayalı yaklaşımların görünür yanlarındaki hayli zor ve 

sert uygulamalarında belli bir hafifletme ve yumuşatmaya katkı sağ-

lamışlardır. Hatta ilk dönemlerde “tasavvuf” adı altında ortaya çıkan 

                                                                                                                             

Serrâc ilimleri hadis, fıkıh, tasavvuf olarak da ayırır. bk. Serrâc, el-Luma’, 

13-19; Serrâc, Luma’, 9-13. Eserin ilerleyen kısımlarında bu üçlüye kelâm 

ilmi de eklenir. bk. 322-324; tercümede 445-447. Ebû Tâlib el-Mekkî de Fu-

dayl b. İyâz’ın dünyâ âlimi-âhiret âlimi tasnifi üzerinden bir derinleştirir ve 

yakin ilmi üzerinde çokça durur. bk. Ebû Talîb el-Mekkî, Kūtü’l-kulûb fî 

mu’âmeleti’l-mahbûb ve vasfi tarîkı’l-mürîd ilâ makāmi’t-tevhîd, thk. Saîd 

Nesîm Mekârim (Beyrut: Dâru Sâdir, 1995), 1/269 vd.; Ebû Talîb el-Mekkî, 

Kūtü’l-kulûb fî mu’âmeleti’l-mahbûb ve vasfi tarîkı’l-mürîd ilâ makāmi’t-

tevhîd Mahbûb İle Muâmelede Kalplerin Azığı ve Mürîdin Tevhid Makamına 

Giden Yolu, haz. Muharrem Tan (İstanbul: İz Yayıncılık, 2001), 2/7 vd. 
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akımlar daha çok bu eğilimlerdir. Ancak bu eğilimler sürekli olarak 

değişme, birleşme ve ayrışmalara konu olarak tarihî süreç içerisinde 

farklı sentezlerle hayatiyetini sürdürmüş, günümüze kadar gelmiştir. 

ba. Temkîne Dayalı Yaklaşımlar 

Temkîne dayalı yaklaşımlar aslında hâli merkeze alan anlayışın 

iki ana grubundan birini oluşturur. Tasavvuftaki mânevî özel durumlar 

içinde yer alan bir terim olan temkîn anlayışını fakra ve kesbe dayalı 

anlayışlardan ayıran temel husus hâl kavramını merkeze almasıdır. 

Telvînin hâl sâhiplerine mahsus olduğu ve vuslata erince temkîne dö-

nüştüğü de söylenmiştir.33 Hücvîrî de (ö. 465/1072 [?]) benzer bir şey 

söyleyerek mübtedîleri makama, mutavassıtları hâle, müntehî ve 

kâmilleri ise temkîne nispet eder. Ayrıca “Temkîn telvînin ortadan 

kaldırılmasıdır” sözünü nakleder. 34  Bu da bazı sûfîler nazarında 

temkînin telvîne tercih edildiğini ortaya koyar. İşte bu tercih temkîn 

ehlinin müstakil bir grup olarak ele almayı gerekli kılmaktadır. 

Temkîne dair yaklaşımı hâle ait yönüne bakarak sahv, kalbe ait 

yönüne bakarak temkîn anlayışı olarak adlandırmak mümkündür. 

Muhâsibî (ö. 243/857) ve Cüneyd-i Bağdadî (ö. 297/909) tarafından 

temsil edilen sahva dayalı anlayışlar bu grupta mütâlaa edilebilir. Cü-

neyd’in hâli ve ilmi konusunda söylenenler, onun hâlini görenlerin il-

minden, ilmini görenlerin hâlinden üstün sandıklarını, oysa hâlinin de 

ilminin de üstün olduğunu söylemektedir.35 Bu durum zâhir-bâtın ko-

nusundaki denge durumunun bir göstergesidir. Tasavvufun ilk temel 

eserleri, diğer anlayışları dışlamamakla birlikte bu anlayışı yansıtır. 

Temkîn ehli anlayışlarda vurgu olarak mehabbet ve ilgili terimler daha 

az görünür planda, mârifet ve ilgili terimler ise daha fazla görünür 

plandadır. 

Tasavvuf içinde aklî ve akla dayalı ilmî yaklaşımlar daha çok 

bu anlayış içerisinde daha görünür bir haldedir. Rivâyet yanında 

dirâyet ilimlerine önem verilir. Serrâc’ın (ö. 378/988) ve Harkûşî’nin 

(ö. 406/1015-16) istinbât kavramı çevresinde yaptıkları açıklamalar bu 

                                                           
33 Kuşeyrî, er-Risâle, 90-91; Kuşeyrî, Risâle, 172-173. 
34 Hücvîrî, Keşfü’l-mahcûb, 221, 222; Hücvîrî, Hakikat Bilgisi, 430, 431. 
35 Ebû Bekr Ahmed b. Ali b. Sâbit b. Ahmed b. Mehdî el-Hatîb el-Bağdâdî 

Hatîb, Târîhu Bağdâd, haz. Beşşâr ’Avvâd Ma’rûf (Beyrut: Dâru’l-Garbi’l-

İslâmî, 1422), 8/171. 
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eğilimi gösterir.36 Ebû Tâlib el-Mekkî’de (ö. 386/996) bu hususiyetin 

daha belirgin olduğu da bilinmektedir. Bu hususla beraber mârifet un-

suruna da bağlı olarak ilmî faaliyetlere önem verme noktasında öne 

çıkan, sûfîler arasında ilmî faaliyetlerin itici gücünü oluşturan eğilim 

bu eğilimdir. Sûfîler içinde fakih ve kelâmcı olarak tanınanlar daha 

çok temkîn yönleriyle öne çıkarlar. Ancak zaman zaman bu ilimlerle 

ilgilenen sûfîler arasında ihtilâflardan söz edilebilir. Bu yaklaşımın ta-

rikat dünyasındaki temsil gücü yüksek örneği olarak Ebû Hafs es-

Sühreverdî (ö. 632/1234) ve Sühreverdiye gösterilebilir. 

Bu yolda sahvı tercih etmenin bir gereği olarak vecdin zapt 

edilmesi esastır. Bu sebeple temkine dayalı yaklaşım şathiye ile öne 

çıkan bir akım değildir, şathiyeleri kemâlde noksanlık olarak görür, 

ancak bütünüyle reddetmez.37  Aşağıda ayrıntılı olarak ele alınacağı 

üzere semâı da sülûke dâhil etmekle birlikte bu konuda îtidâli esas 

alır. 

Hâle dayalı yaklaşımların temel niteliklerinden biri de fenâ-

bekā konusunda öne çıkmalarıdır. Tasavvufta fenâ ve bekā ile ilgili 

nakillere bakıldığında Ebû Saîd el-Harrâz (ö. 277/890 [?]) başta olmak 

üzere daha çok Bağdatlı sûfîlerden nakiller yapıldığı görülür. Bağdat 

sûfîliğine mensup olanlardan başka bu konuda kendisinden dikkate 

değer bir nakil yapılan başka sûfîye rastlanmamaktadır. 

Tasavvuftaki terimleştirmeleri Kitap ve Sünnet’ten aynen alarak 

uyarlama konusunda fakra dayalı anlayış kadar titiz olmayan ve daha 

serbest bir görüntü veren bu tavrın ortaya çıkmasında ilmî, coğrafî ve 

kültürel sebeplerden söz edilebilir. Her şeyden önce bu anlayışın 

Abbâsî Devleti’nin başkenti olan Bağdat’ta neşv ü nümâ bulduğu ha-

tırlandığında, bu akımın bölgedeki siyâsî, dînî ve fikrî tartışmalar ara-

sında şekillenmiş olduğu anlaşılır. Dârânî (ö. 215/830) kendisini bu sı-

fatın dışında tutarak Mâlik b. Dinar’ı (ö. 131/748) “sûfî” ismiyle nite-

lerken Irak’taki akımların farklılığına da temas etmek istemiştir.38 

                                                           
36 Serrâc, el-Luma’, 100-101; Serrâc, Luma’, 119-120; Harkûşî, Tehzîbü’l-

esrâr, 1/311-327. Her iki kitapta bazı benzerliklere rastlanmaktaysa da bu hu-

sus çalışmamızın kapsamı dışındadır. 
37 Meselâ Ebû Yezîd el-Bistâmî’nin şathiyeleri hakkındaki olumlu ve olum-

suz yorumlar için bk. Serrâc, el-Luma’, 325-326; Serrâc, Luma’, 448-449. 
38 bk. Ebû Nuaym, Hilye, 9/276. Burada Dârânî aslında sûfîlere eleştiri geti-

rir. Olay şöyledir: Dârânî’ye Mâlik b. Dinar’ın bir cezvesi olduğu, bununla 

mescide girdiği, içine cezvenin çalınacağı korkusu gelince mescidden çıktığı 

nakledildiğinde şöyle cevap vermiştir: “İşte sûfîlerin zaaflarından biri budur. 

Dünyâ konusunda zühd eden kişinin cezvesi gitse ne olur!?” 
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Bu şekillenişteki zenginlik dil konusundaki ifade gücünde de 

kendini gösterir. Bu anlayışların III./IX. asırdaki en yetkin temsilcisi 

olarak görülen Cüneyd-i Bağdâdî’nin yukarıda zikredilen sözündeki 

“lisan Irak’tadır” cümlesi,39 mânevî tecrübenin çeşitli şekilleri hak-

kında Irak âriflerinin isimlendirme ve açıklama yapabilme gücünü ifa-

de eder. O asırlarda Bağdat’ta gelişme gösteren klasik sûfîlik temkîne 

dayalı yaklaşımların önde gelenlerinden sayılabilir. Bu söz Irak ve 

özellikle Bağdat’ın tasavvuf dilinin temsilcisi olduğunu ortaya koyar. 

Üstelik Ebû Hafs el-Haddâd’ın (ö. 260/874) Bağdad’a gelerek fütüv-

vet konusunda münâzara yaptıkları sırada Haddâd’ın Cüneyd’e “Önce 

siz söyleyin. İbâre ve lisân sizdedir.”40 demesi, Iraklıların dil ve ibâre 

konusundaki üstünlüklerinin Horasanlılar tarafından da teslim edildi-

ğini gösterir. Bu özellik sadece Iraklılara mahsus olmayıp ilim ve 

temkîn ehli sûfîlerin temel nitelikleridir. Bu dil, bir yandan tasavvufu 

muâmele konusunda Kitap ve Sünnet kaydına bağlarken diğer yandan 

tasavvuf terimlerinin isimlendirilmesinde kendisini Kitap ve Sünnet’te 

rastlanan terimlerin lafzî mânâlarıyla sınırlı görmez. 

Terimleştirme girişimlerinin muvaffakiyetle sonuçlanması, za-

man zaman yaşanan tecrübeye dışarıdan bakabilmeyi gerektirir, bunu 

yapmak isteyen sûfînin de sahva dayalı bir yaklaşıma göre hareket et-

mesi, yani mânevî tecrübede kendini kaybetmeyerek ayık bir mânevî 

tecrübe yaşaması gerekir. Bu tavır temkîne dayalı anlayışa mensup bir 

sûfîyi şathiyelerden uzak tutar. Hatta aşk sûfîlerinden Ebû Hamza el-

Bağdâdî’nin (ö. 289/901) Muhâsibî’ye (ö. 243/857) getirdiği zühd ve 

verâa karşılık zengin bir hayat yaşama ve şathiye türü ifadelere mü-

samaha göstermeme durumları karşısındaki tepkiler41 temkîn ve telvîn 

ehli arasındaki farkı gösterir. 

Öte yandan temkîn ehli sahv yönüyle ilk bakışta Horasan’daki 

kesbe dayalı yaklaşımlar olan fütüvvet ve melâmet ehliyle ortak bir 

zemine sahip gibi görünürler. Cüneyd-i Bağdâdî’nin Ebû Hafs el-

Haddâd ve Horasanlılar hakkındaki sitâyişkâr ifâdelerini bu açıdan da 

değerlendirmek mümkündür. 

Bu yaklaşıma sahip müellifler biyografi geleneğini sürdürürler-

ken, âbidleri/nâsikleri mütekaddim-müteahhir diye ayırarak her iki 

gruba dair ayrı eserler yazmayı tercih etmişlerdir. Sülemî ve Herevî 

temkînin hâkim olduğu hâle dayalı yaklaşımları fakr ve melâmet 

                                                           
39 Kuşeyrî, er-Risâle, 216; Kuşeyrî, Risâle, 306. 
40 Sülemî, İlk Zâhid ve Sûfîler, 63. 
41 Serrâc, el-Luma’, 495; Serrâc, Luma’, 474. 
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akımlarıyla yakınlaştırmış, ancak bunu yaparken bazı sûfî olmaması 

mümkün olan isimlerin de sûfî olarak tanınmasına sebep olmuşlar-

dır.42 

Temkîn ehlinin fenâ anlayışı telvin ve aşk temelli yaklaşımdan 

bazı durumlarda farklılaşır. Bu anlayışta fenâ daha çok amellerin ger-

çek sahibini görmeyi, kendi amelini görmeyerek ameli gerçek sahibi 

olan Hakk’a mahsus kılmayı hedefler. 43  Cüneyd’in Ebû Hafs el-

Haddâd’la münâzarasında “Fütüvvet nedir?” sorusuna verdiği cevap 

temkîn ehlinin fenâ anlayışını yansıtır: “[Her türlü iyi ameli] görme-

nin ortadan kalkması ve [bu amelleri kendisine] nispet etme durumu-

nun terk edilmesidir.”44 Yani her türlü amelin kişinin kendisine nispet 

edilmemesi yoluyla gerçekleşen bir tür fenâdan söz edilmektedir. 

Fenânın bu anlayıştaki gerçek anlamı budur. Burada nefs karşısında 

negatif bir tavırdan ziyâde bir kayıtsızlık durumu vardır. Sirhindî’nin 

benzer konulardaki yaklaşımları da bu akıma paralel bir görüntü verir. 

Cüneyd tasavvufun kulun Hak tarafından ikame ettirildiği bir 

vasıf olduğunu söylerken, Hakk’ın kulun mu vasfı olduğu sorusuna 

cevap olarak hakikatte Hakk’ın, görünürde ise kulun vasfı olduğunu 

söylemesi, 45  ilâhî isimler çerçevesinde Maksadü’l-esnâ’sında 

Gazâlî’nin, daha sonra da çeşitli eserlerinde İbn Arabî’nin geliştireceği 

perspektifi hazırlayan bir görünüm verir. 

Fakra dayalı yaklaşımlarda olduğu gibi sahv ve temkîne dayalı 

yaklaşımlarda da mehabbet Allah’ı ve O’nun sevdiklerini sevmek çer-

çevesinde anlaşılır. Bu durum Allah’ın emirlerini yerine getirme ko-

nusunda sâlikin temel motivasyon kaynaklarından biridir. Ancak bu 

sevginin hâle dair yönü fakra dayalı anlayışlardan daha belirgindir. 

Sevgiye dayalı pek çok terimin ortaya çıkması da bu yaklaşımın terim-

lendirme konusundaki kudretinin ürünüdür. 

                                                           
42 Hamdûn Kassâr ve Mansûr b. Ammâr buna örnek verilebilir. Sülemî’nin 

Hamdûn Kassâr’la ilgili naklettiği rivâyetlerden hiçbiri Irak biyografi kay-

naklarına dayanmaz. Hem Sülemî hem de Herevî tabakātlarına kendi döne-

minde sûfî olarak bilinmeyen ve en eski sûfî tabakātı Ebû Saîd b. el-

A’râbî’nin Tabakātü’n-nüssâk’ından kendisi hakkında herhangi bir rivâyet 

nakledildiği vâkî olmayan Mansûr b. Ammâr gibi isimleri sûfî kapsamına 

dâhil etmiştir. Sülemî bunu dedesi İbn Nüceyd’den naklen yaparken, Herevî 

herhangi bir kaynak belirtmez. krş. Sülemî, İlk Zâhid ve Sûfîler, 71-75; He-

revî, Tabakat, 123; Lâmiî Çelebi, Nefehât Evliyâ Menkıbeleri, 189. 
43 Serrâc, el-Luma’, 195-196; Serrâc, Luma’, 247-249. 
44 Sülemî, İlk Zâhid ve Sûfîler, 63. 
45 Sülemî, İlk Zâhid ve Sûfîler, 85. 
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Fakr eğilimlerinde olduğu gibi temkîn ve telvîne dayalı eğilim-

lerde de tasavvuf yolunda evlenmeyi ve ilmî çalışmaları geçici olarak 

engel görme durumlarına rastlanır. Selefî nitelikli yaklaşımların bu tür 

bazı anlayış ve uygulamalarına tenkit getirmelerine rağmen, tasavvufî 

yaklaşımlar içerisinde dışarıdan bakanlarca en çok saygı uyandıran an-

layış bu anlayıştır.  Temkîne dayalı yaklaşımların sahvı öncelemeleri-

ne bağlı olarak kendi mânevî tecrübesine dışarıdan bakabilen bir yapı-

da olması ile bu tecrübeyi isimlendirmesi ve açıklaması arasında bir 

ilişki olduğu kesindir. Hatta telvîne dayalı anlayışların belli bir mantık 

içinde ifade edilmesinde de Cüneyd gibi temkîn ehli sûfîlerin pay sa-

hibi olduğu görülür. Hatta temkîne dayalı sûfî tecrübe yanında, telvîn 

ehlinin yaşantısına dair terimleştirmelerin çoğunluğunun da temkîn 

ehlinin ürünü olduğunu söyleme önünde engel yoktur. Cüneyd’in te-

rimleştirmelerini Nûrî’nin anlamadığını söylemesi bu duruma işaret 

eder.46 

Temkîne dayalı yaklaşımda zaman zaman mev’iza dilinin kul-

lanılması yanında derin tasavvufî hakikatleri ifadeye yönelik ilmî ve 

hikemî bir dil ağırlıklı olarak kullanılır. Belki de Nûrî’nin anlayama-

dığı bu dil olmuştur. Hakk’ın kula muamelesi karşısında korunmaya 

çalışılan havf-recâ dengesine paralel olarak ümitle ümitsizlik arasında 

durmanın bu yolda esas olduğu söylenebilir. 

bb. Telvîne Dayalı Yaklaşımlar 

Hâli temele alan telvîne dayalı yaklaşımlarda temkîne dayalı an-

layışların aksine sahvdan çok sekre ağırlık verildiği bilinmektedir. 

Hâllerde değişkenlik olarak açıklanan telvîn bazı sûfîler tarafından 

kemâl olarak kabul edilmiştir. Bu görüşe göre telvîn Allah’ın kudreti-

nin zuhûrunu gösterir ve Hak yolunda gayret ancak telvîn sayesinde 

kazanılır.47 Telvînin hâllere, temkînin ise vuslata mahsus olduğu tem-

                                                           
46  Ebû Abdullâh Muhammed b. Ahmed b. Osmân b. Kaymâz ez-Zehebî, 

Târîhu’l-İslâm ve vefeyâtü’l-meşâhîr ve’l-a’lâm, thk. Beşşâr Avvâd Ma’rûf 

(Dâru’l-Garbi’l-İslâmî, 2003), 6/891. Rakka’dan döndükten sonra Cüneyd’in 

sohbetlerinde sahv-ı evvel, sahv-ı sânî gibi terimlerle karşılaşan Nûrî “Benim 

anlayamadığım terimler kullanıyorsunuz” diyerek tasavvuf terimlerine dair 

münazaralara katılmaktan kaçınır. Olayla ilgili hatalı genellemeler de içeren 

bir değerlendirme için bk. Christopher Melchert, Sünnî Düşüncenin Teşekkü-

lü: Din - Yorum - Dindarlık, çev. Ali Hakan Çavuşoğlu (İstanbul: Klasik Ya-

yınları, 2018), 256-257. 
47 bk. Serrâc, el-Luma’, 443; Serrâc, Luma’, 429. 
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kinle ilgili başlık altında temas edilmişti.48 Bu anlayışların aşkı önce-

leyen yaklaşımlar olarak değerlendirilmeleri de mümkündür. 

Bu akımın klasik zühd anlayışındaki karşılığı Râbiatü’l-

Adeviyye (ö. 185/801 [?]), Abdülvâhid b. Zeyd (ö.177/793) gibi 

zâhidlerdir. Her ne kadar Bağdat’ta Mârûf Kerhî’yle (ö. 200/815) baş-

latılan bu akımın mensupları bulunmaktaysa da Bistam’da Ebû Yezid 

Bistâmî (ö. 234/848 yahut 261/875 [?]), Nişâbur’da Yahyâ b. Muâz 

er-Râzî de (ö. 258/872) bu meşrebe yakın gözükmektedir. Bağdat’ta 

Ebü’l-Hüseyin en-Nûrî (ö. 295/907), Ebû Hamza el-Bağdâdî (ö. 

289/901), Ebû Bekir eş-Şiblî (ö. 334/946), daha sonra da Hallâc (ö. 

309/922) bu eğilimi yansıtır. Sonrasında Ebû Saîd Ebü’l-Hayr (ö. 

440/1049), Ahmed Gazâlî (ö. 520/1126), Aynü’l-kudât el-Hemedânî 

(ö. 525/1131), Hakîm Senâî (ö. 525/1131 [?]) ve daha pek çok isim 

eklenebilir. Anadolu’da bu anlayışın en güçlü temsilcisi Mevlânâ (ö. 

672/1273) ve onun izini süren Mevleviye olmuştur. 

Temkîne dayalı anlayıştaki zâhir-bâtın bütünlüğü bu anlayışta 

da görülür. Hırka, tekke, semâ gibi zâhirî unsurlar yanında, vecd ve 

fenâ gibi bâtınî unsurlara bağlanır. Telvîne önem veren sûfîler arasın-

da semâa düşkün olanların çokça olduğu kabul edilebilir. 

Sekr akımına mensup olanlar arasında geçmişinde ilim tahsiliy-

le uğraşanlar olmuşsa da bu sûfîler için ilimden mânevî yaşantıya ağır-

lık vermek daha önde görünmektedir. Bununla beraber Şiblî’nin aşa-

ğıda zikredilecek verâ örneği dînin zâhirdeki edeblerine riâyet konu-

sundaki hassasiyetini de ortaya koymaktadır. Bu akımdaki verâ dama-

rının aşka dayalı olduğu söylenebilir. Zaman zaman zâhir âlimleriyle 

karşı karşıya gelen bu sûfîler zındıklıkla suçlanmışlardır. 

Terimleştirme konusunda temkine dayalı yaklaşımlar kadar öne 

çıkmamakla beraber özellikle sevgi ve aşk terimlerinin oluşmasında 

katkıları vardır. Aşk ve sevginin yanında çeşitli hâlleri ifade etmek 

için kullanılan diğer terimler de bu yaklaşımların ürünüdür. Bunlar 

arasında mehabbet türünden olan hâllerden şevk, zevk, şürb, reyy, 

hücûm ve galebât, dehşet, kalak, ataş gibi terimler temkîn ehlinde de 

var olmakla birlikte telvîn ehlinde daha görünür haldedir. Herevî’nin 

bu terimlere yer vermesi yaklaşımlar arasındaki geçişkenliği de de 

gösterir. Temkîn ehlinde olduğu gibi hâle dayalı olması sebebiyle sos-

                                                           
48 krş. Kuşeyrî, er-Risâle, 90-91; Kuşeyrî, Risâle, 172-173; Hücvîrî, Keşfü’l-

mahcûb, 221-222; Hücvîrî, Hakikat Bilgisi, 430-431. 
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yal ilişkilerden çok içe dönüşe dayalı uygulama ve durumlar bu eği-

limde de ortaya çıkar. 

Sekre kendini bırakarak sahvı göz ardı etmeyi esas alan bu 

akımda, fenâya temkîn ehlinden farklı olarak zaman zaman vecde 

benzeyen bir mânâ verilir. Vecd anlamında cezbe bu eğilimin temel 

niteliğini oluşturur. Vecdin şiddetinden zuhûr eden şathiyeler en çok 

bu akımın ifade biçimlerinde görülür. Sadece sözlü şathiyeler değil, 

eylemde ortaya çıkan farklı ve alışılmadık davranış tiplerine de rastla-

nabilir. Şathiyeler şiir şeklinde de çıkabilir. Tasavvufta behlûl yahut 

meczûb denen tiplerden bir kısmı daha çok bu tür akımlar içinde görü-

lür. 

İlâhî emirleri zorlanmayla değil, aşkla yerine getirme taraftarı 

olan bu anlayış aşkı öne çıkarırken aklı geri plana itme eğilimindedir. 

Ebü’l-Hüseyin en-Nûrî’nin mârifet faslında “Allah’ın varlığına delil 

ancak Allah’ın kendisidir [Allah ancak Allah’la bilinir]… …Akıl bu 

konuda âcizdir.” demesi49 bunun örneklerindendir. Bu sözle kelâmın 

delillerinin yetersizliği de vurgulanır. Telvîn ve sekre ağırlık veren 

akım bu yönüyle de temkîn ve sahva ağırlık veren akımdan ayrılır. 

Dolayısıyla kelâm ilminin teorik konuları ile fıkıh ilminin furûa dair 

konularına fazlaca dalmak, aşka değer veren bu anlayışın ilgi sahası 

dışında kalır. 

Semâ meclislerinde aşk şiirlerinin kullanımı en çok bu kesim-

lerde görülür. İlk zamanlardan itibaren tasavvufta var olan semâ uygu-

lamaları aşkla da irtibatlandırılarak çeşitli teoriler oluşturulmuştur. 

Bunlar arasında ilâhî güzellik nazariyesi telvîn, sekr ve aşk ağırlıklı 

yaklaşımlar tarafından benimsenmiştir. 50  Bu akım içerisinde daha 

ziyâde şiir dili kullanılır. Bu tür bir sûfînin şiir dilini kullanması, za-

man zaman dışına taşan coşkuyu sanat kalıbı içerisinde ifade etmesini 

sağlar. Edebiyat kitaplarında bu tür sûfîlerin şiirlerine çokça rastlana-

bileceği gibi, zaman zaman şarkı olarak okunan şiirler de kendi ilâhî 

aşk anlayışları çevresinde yorumlanarak sûfî edebiyatına dâhil edil-

miştir. Böylece bu akımın semâ meclisleriyle hem şiir dilinin hem de 

mûsıkînin gelişmesine katkı sağladığı söylenebilir. 

Telvîn ehliyle temkîn ehlinin zaman zaman birbiriyle anlaşa-

madıkları da vâkîdir. Nûrî’nin Cüneyd’e “Sen insanları aldattın, seni 

kürsülere oturttular. Ben ise onlara nasihat ettim, beni çöplüklere attı-
                                                           
49 Kelâbâzî, et-Ta’arruf, 37; Kelâbâzî, Ta’arruf, 104-105. 
50 Süleyman Uludağ, İslâm ve Musiki (İstanbul: Dergâh Yayınları, 2020), 

292-300. 
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lar” demesi,51 telvîne dayalı yaklaşımlara sâhip olan sûfîlerin temkîne 

dayalı yaklaşımlara sâhip olan sûfîlere bakış tiplerinden birini göste-

ren dikkate değer bir örnektir. 

Aşk tasavvufunu temsil eden Ebû Saîd Ebü’l-Hayr ile sahv ta-

savvufunu temsil eden Kuşeyrî arasında da zaman zaman bazı ihtilaf-

lar yaşandığı görülmektedir. Bu anlatılan hikâyelerde genellikle Ebû 

Saîd’in gerçek değerinin Kuşeyrî tarafından anlaşılamadığı ve takdir 

edilemediği, üstelik onun sûfî yolun inceliklerini tam olarak anlaya-

madığı yönündedir. Buna karşılık Kuşeyrî’nin de şeyhi cahillikle suç-

ladığı anlaşılmakta, ancak bazen de hakkını teslim ettiği olaylar ya-

şandığı görülmektedir.52 

Telvîne dayalı yaklaşımların şevk ve ümit ağırlıklı görünümle-

rinden söz edilebilir. Bu yaklaşımlar tasavvufun asıl temsil gücü yük-

sek örneklerini teşkil ettiği kabul edilmektedir. Yani tasavvufun asıl 

temsilcilerinin telvîne dayalı yaklaşımlar olduğu kabul edilmektedir. 

Tasavvufî yaşantının vecde dayalı heyecan unsurunu temsil etmesi 

açısından bu doğru sayılabilir. Ancak bir kısmı telvîne dayalı yakla-

şımlarca temsil edilmiş olsa da tasavvuf diline bu yaklaşımın terimle-

rinin dâhil olduğu tasavvuf terimlerinin büyük bir çoğunluğunun daha 

çok temkîne dayalı yaklaşımlar tarafından kazandırıldığı söylenebilir. 

Gerçi bunun istisnaları da vardır. Cüneyd-i Bağdâdî, tasavvufu açıktan 

anlatan Şiblî’ye “Biz bu ilmi mahzenlerde, kapalı yerlerde gizli kapak-

lı anlatıyorduk, sen geldin, halka açık açık anlattın” demesi, 53 

Şiblî’nin de bu konuda önde olduğunu gösterir. Aynı zamanda temkîn 

ehlinin telvîn ehline bakışına da işaret eder. Şiblî’nin Cüneyd’e cevabı 

ise tam vecd ehli bir sûfînin vereceği cevaptır: “Ben konuşup ben din-

liyorum, iki âlemde benden başka kim var ki?” Bu durum da vecd ehli 

sûfîlerin fenâsıdır ve sahv ehlinin fenâsından vecdin şiddetiyle ayrılır. 

                                                           
51 Kelâbâzî, et-Ta’arruf, 112; Kelâbâzî, Ta’arruf, 228 Cüneyd kendisini o 

günkü kadar mahzûn hissetmediğini söyler. Haberi Ebû Amr el-Enmâtî’den 

nakleden Hallâc’ın mürîdlerinden Fâris b. Îsâ’dır. Nûrî’nin bu sözünü Cü-

neyd’e Gulâmu Halil mihnesi günlerine ait bir kırgınlık olarak değerlendiren-

ler de olmuştur. bk. Melchert, Sünnî Düşüncenin Teşekkülü, 256-257. 
52 Meselâ bk. Muhammed İbn Münevver, Tevhidin Sırları Esrâru’t-Tevhîd fî 

Makamatı’ş-Şeyh Ebî Saîd, haz. Süleyman Uludağ (İstanbul: Dergâh Yayın-

ları, 2016), 101-103, 105-108. 
53 Kelâbâzî, et-Ta’arruf, 110; Kelâbâzî, Ta’arruf, 227. Gerçi Şiblî de Cü-

neyd’e tam vecd ehli bir sûfînin vereceği cevabı vermiştir: “Ben konuşup ben 

dinliyorum, iki âlemde benden başka kim var ki?” 
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Tasavvuftaki sırların ortaya dökülmesi vecd içindeki bu sûfîlerin ese-

ridir. 

c. Kesbe Dayalı Yaklaşımlar 

Kesb kavramının üç anlamının bu akımlarda birleşmesinden söz 

edilebilir.54 Birinci anlamı ilk zamanlardan itibaren fıkhî bir zeminde 

şekillenen çalışıp kazanma, ticaret ve meslek anlamında iktisâb ve 

mekâsib kavramlarıyla da karşılanan kesbdir. Bu anlamı içerisinde 

kesb, bir yönüyle tevekkülle de ilgilidir. Fütüvvet ve melâmet akımla-

rının bu konuda birleştiklerinde herhangi bir kuşku yoktur. Kesb kav-

ramının ikinci anlamı îtikadî ve kelâmî olup işlenen amellerle âhiretin 

kazanılmasını ifade eder. Bu iki anlam kesbin zâhirî tarafına işaret 

eder. 

Kesbin bâtınî sayılabilecek nitelikteki üçüncü anlamı ise tasav-

vufî olup en basit şekliyle nefsin sürekli kötülenerek sıdk ve ihlâsın 

elde edilmesi olarak anlaşılabilir. Bu akımlarda geçerli olan terimlerin 

daha çok sıdk ve ihlâs gibi terimler olduğu bilinmektedir. Yukarıda 

sayılan ilk anlamdaki kesb esasına bağlı olmaları onların fütüvvet ve 

melâmet mektepleri yoluyla iş ve meslek konusunda öne çıkmalarına 

katkı sağlamıştır. 

Aslında fütüvvet terim olarak ilk defa Irak’ta karşımıza çıkmak-

tadır. Mârûf el-Kerhî (ö. 200/815) ve Ebü’l-Hüseyin en-Nûrî (ö. 

295/907) Irak’ta fütüvvet kavramını kullanan isimlerdir. Ancak fütüv-

vet kavramına bu yaklaşımlar her ne kadar insânî eylemlerin topluma 

yansıyan taraflarını içine alıyorsa da Bağdat’taki bu yaklaşımlar kav-

ramı kesbe dayalı değil, hâle dayalı bir zeminde ele almışlar görün-

mektedirler. Kazanç mânâsındaki kesbe ağırlık verilmesi sebebiyle fü-

tüvvetin bir teşkilâta dönüşmesi olgusunun Horasan’da öne çıkmış ol-

duğu da mâlumdur. Bu yaklaşımlar arasında Horasan’da teşkilatlan-

mış olanların içinden Melâmet akımı doğmuştur. Her ne kadar 

Harkûşî, Melâmetin kesbi esas alan bir hareket olduğunu belirtmek-

teyse de55 bu nitelik kazanç yönüyle Horasan’daki fütüvvet ehli için de 

                                                           
54 krş. Mustafa Çağrıcı, “Kesb”, TDV İslâm Ansiklopedisi (Ankara: TDV Ya-

yınları, 2022); Yusuf Şevki Yavuz, “Kesb”, TDV İslâm Ansiklopedisi (Anka-

ra: TDV Yayınları, 2022). 
55 Harkûşî, Tehzîbü’l-esrâr, 1/116. Horasan’ın tasavvuf dünyasındaki yeri ve 

katkılarına dair krş. Himmet Konur, “Horasan’ın İslam ve Tasavvuf Tarihine 

Katkısı (H. I-V. asırlar)”, Dokuz Eylül Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 

21 (2005), 3-27; Sara Sviri, “İlk Dönem Tasavvuf Kültüründe Melâmetiyye 

Hareketi ve Hakîm Tirmizî”, çev. Salih Çift, Tasavvuf İlmî ve Akademik 
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geçerlidir. Bu temel nitelik sebebiyle fütüvvete dayalı yaklaşım olarak 

da adlandırılabilir. 

Fütüvvet ehlinin ilk zâhidlerdeki örnekleri arasında İbrâhim b. 

Edhem (ö. 161/778 [?]) ve Fudayl b. İyâz (ö. 187/803) gösterilebilir. 

Sonraki fütüvvet ehli arasında Ebû Türâb en-Nahşebî (ö. 245/859), 

Ebû Hafs Haddâd en-Nîsâbûrî (ö. 260/874) isimler bilinmektedir. 

Melâmet ehline bakıldığında melâmîlerin gizlilik esasına sıkı sıkıya 

riâyet etmeleri, tarihteki melâmîlerin tespitini zorlaştırsa da bazı isim-

ler tespit edilebilmektedir. Belki kendini kınama yoluyla Ebû Hâşim 

el-Kûfî (ö. 150/767-68 [?]) bu kapsama dâhil olsa da sûfîliğini gizle-

memesi sonraki dönem melâmet akımına uymamaktadır. Melâmet de-

nilince asıl akla gelen isimlerin Hamdûn Kassâr (ö. 271/884), Ebû 

Osman el-Hîrî (ö. 298/910), Abdullah b. Münâzil (ö. 330/941-42) ol-

dukları bilinmektedir. 

Fütüvvet hareketi hayatiyetini uzun bir zaman sürdürmüş, Sel-

çuklu Devleti’nde de hâkim olmuştur. Anadolu’da bir tarîkat olarak 

vasfedilmeyen Ahîlik de fütüvvet mîrâsını sürdüren bir başka hareket-

tir. Ahmed Yesevî’nin (ö. 562/1166) şeyhi Arslan Baba’nın da 

Melâmî olduğu söylenmekte, başka Melâmî şeyhlerden söz edilmek-

tedir. Hatta ilk Yesevî ve Nakşibendî mensupları arasında bu akımla 

uyuşan niteliklere sahip olanlar vardır. Ahîlerin hayatiyetini sürdürdü-

ğü Osmanlı döneminde Melâmîlerin Hacı Bayrâm-ı Velî’nin (ö. 

833/1430) vefatından itibaren Melâmîlerin ortaya çıktığı bilinmektey-

se de Hacı Bayram’ın şeyhi Hamîdüddin Aksarâyî’nin de (ö. 

815/1412) melâmî-meşreb bir sûfî, hatta Melâmî olması muhtemeldir. 

Onsekizinci yüzyıldan itibaren Anadolu’da Nakşî-Melâmî yapı Mu-

hammed Nûru’l-Arabî (ö. 1305/1888) ile canlanacaktır. 

Horasan’daki fütüvvet ve melâmet akımlarının sözden çok ame-

le önem verdikleri ifade edilir, bu sebeple kendilerinden yapılan nakil-

ler Bağdatlı sûfîler kadar fazla değildir. Buna bağlı olarak bütün gö-

rüşlerinin tespiti zordur. Melâmîlerin dînî-mânevî hayatın gizli yaşa-

maları ile nefsi kötüleme konusunda öne çıkmaları fütüvvetle arala-

rındaki en önemli farklılıklardan biridir. Horasan bölgesindeki fütüv-

vet ve melâmet ehlinin sözden çok amele önem vermesi Afîfî tarafın-

dan Nişâburluların usûllerinin nazariyattan daha çok “amelî yöne ağır-

                                                                                                                             

Araştırma Dergisi 7/11 (2003), 445-468; Melchert, Sünnî Düşüncenin Teşek-

külü, 349-372. 
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lık verdikleri” şeklinde yorumlanmıştır.56  Bu tespit, Cüneyd-i Bağ-

dâdî’nin yukarıda zikredilen ve Afîfî’yi yanıltmış görünen fütüvvetle 

ilgili sözünün, “sıdk ise Horasan’dadır” kısmına da bir açıklama ge-

tirmektedir. 57 Horasan’da ortaya çıktığı ya da Horasan Tasavvuf Mek-

tebi’nin meşhur terimleri arasında bu terimin bulunduğu bilinmekte-

dir. 

Cüneyd’in sıdkı Horasan’a mahsûs sayması, onların sıdk ve 

ihlâsa verdiği önemi de hatırlara getirmektedir. Dolayısıyla bu söz fü-

tüvvet ve melâmet ehlinin iyiliklerini ve kendilerini gizleyerek mânevî 

yaşantıları hakkında sessiz kalmalarına işareten söylenmiş olabilir. 

Buradaki sıdk kavramının fütüvvetle ilgili olduğu da düşünülebilir. Şu 

durumda Cüneyd bu ifâdesiyle fütüvvetin asıl merkezinin Şam oldu-

ğunu, Horasan’da ise bu konunun tam bir sadakatle uygulandığını 

ifâde etmiş olmaktadır. Nitekim Bağdatlılar Ebû Hafs’tan fütüvvet 

hakkında biraz daha açıklama istediklerinde şu cevabı almışlardır: 

“Fütüvvet amelle elde edilir, konuşarak değil!”58  Bu durum Hora-

san’daki kesbe dayalı yaklaşımlar arasında fazla terim ortaya çıkma-

mış olmasının sebebini de açıklar. 

Diğer taraftan Ebû Hafs el-Haddâd’ın Cüneyd-i Bağdâdî’yle 

münâzarasında “Fütüvvet nedir?” sorusuna verdiği cevap fütüvvet eh-

linin toplumla ilişkilerindeki temel anlayışlarını yansıtır: “İnsaf etmek 

ama insaf beklememektir.”59 Bu ifâde Hak’la ve halkla irtibatlı olarak 

farklı anlamlarda okunabilir. Hakk’ın emirlerini yerine getirme konu-

sunda insaflı olmak, ama Hakk’tan, halktan ya da yerine getirilen hu-

suslardan hiçbirinden karşılık beklememek şeklinde okunabilir. Bu 

mânâsıyla insaf, sırf Allah rızâsını gözetme anlamında sıdk ve ihlâs 

olur ki bunlar melâmet ehlinin temel vasfıdır. Eğer halktan ya da in-

sanlardan insaf beklemeksizin onlara insafla davranmak olarak anlaşı-

lırsa topluma dönük olarak ortaya konulan bir ahlâktır. 

                                                           
56 Afîfî, Melâmetiyye, 38; Afîfî, “Melâmîlik, Sûfîlik ve Ehl-i Fütüvvet”, 160. 

Cüneyd’in Ebû Hafs el-Haddâd'a dair bu konudaki övgüleri de Hatîb Bağdâdî 

tarafından nakledilir. Ebû Bekr Ahmed b. Ali b. Sâbit b. Ahmed b. Mehdî el-

Hatîb el-Bağdâdî Hatîb, Târîhu Bağdâd, haz. Beşşâr ’Avvâd Ma’rûf (Beyrut: 

Dâru’l-Garbi’l-İslâmî, 1422), 12/216. 
57 Kuşeyrî, er-Risâle, 216; Kuşeyrî, Risâle, 306. Afîfî Cüneyd’in böyle diye-

cek yerde “Fütüvvet ve sıdk Horasan’dadır” demesinin daha doğru olacağını 

söylemiştir. bk. Afîfî, el-Melâmetiyye, 32; Afîfî, “Melâmîlik, Sûfîlik ve Ehl-i 

Fütüvvet”, 154. 
58 Hatîb, Târîhu Bağdâd, 14/133. 
59 Sülemî, İlk Zâhid ve Sûfîler, 63. 
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Afîfî’nin yukarıda nakledilen tespitinin kesbe verilen îtikadî an-

lamı da içerdiği ilk bakışta dikkat çekmemektedir. Çünkü sağlam bir 

amel için sağlam bir îtikad şarttır. Dolayısıyla melâmî yaklaşımda 

kesbin üç anlamı iç içedir. 

Melâmet ehlinin dikkate değer bir özelliği de kendilerinden 

Bağdat sûfîlerince temel olarak vurgulanan fenâ terimiyle alâkalı Sü-

lemî başta olmak üzere nakledilen herhangi bir tarife rastlanmamış 

olmasıdır. Temkîne dair yaklaşımlarda da görüldüğü gibi hâle dair 

yaklaşımdaki hâl kapsamı içerisinde yer alan fenâ-bekā terimleri bu 

anlayışı temsil eden Bağdat sûfîlerinde görülür. Belki hâllerini gizle-

meleri ve yazmamaları, belki de kesbi hâle tercih etmeleri sebebiyle 

fütüvvet ehlinde görünür değildir. Onların mânevî hayatına damgasını 

vuran temel terimler sıdk ve ihlâstır.  

Bağdat sûfîleriyle Horasan melâmîleri arasında mukayese yapan 

metinlerden aralarındaki farklılıkları görmek mümkündür. Sülemî ve 

Harkûşî melâmîlerle sûfîleri mukayese eden metinler kaleme almış-

lardır. Bu metinlerin ortak noktası, aşağıda da görüleceği gibi Bağdat-

lıların fenâ ile amellerini görmeme eğiliminde olmalarına karşılık, 

melâmîlerin daima nefislerini kötüleme ve nefsin derinliklerini keş-

fetme esasını benimsemeleridir. 

Sülemî sûfîlerle melâmîler arasında sadece mânevî hâllerle ilgili 

karşılaştırma yaparken, Harkûşî aralarındaki maddî farklılıklara da 

temas etmiştir. Ona göre melâmîler kesbe önem verirler, hatta usûlleri 

kesbe, çalışıp ekmeğini kazanmaya dayalıdır, sûfîlerin ise sülûkü ise 

hâle dayalıdır. 60  Bu açıklama gerçekten bu konudaki farkı ortaya 

koymakta, hatta hâl kavramı bütün genişliğiyle Bağdat sûfîliğinin ya-

pısını izah etmektedir. Ancak Sülemî’nin hâle dayalı bir anlayış olan 

sûfîlikle kesbe dayalı bir anlayış olan melâmet akımını şu veya bu se-

bebe bağlı olarak kaynaştırdığı, böylelikle melâmet akımının hayatiye-

tini sürdürebildiği ifade edilmektedir.61 Hücvîrî’nin melâmeti istika-

met-kasd-terk üçlemesi içerisinde ele alırken hem en sağlam zeminini 

hem orta yolunu hem de kendi zamanında çokça karşılaştığını beyan 

ettiği ibâhî yönünü gözler önüne serdiği dikkate alındığında bu tespi-

tin haklı yanları yok değildir. 

                                                           
60 Harkûşî, Tehzîbü’l-esrâr, 1/115-118. Melâmîlerin ilkeleri için ayrıca bk. 

Ali Bolat, Bir Tasavvuf Okulu Olarak Melâmetîlik (İstanbul: İnsan Yayınları, 

2003), 175-221. 
61 Karamustafa, Sufism, 63-65; Karamustafa, Tasavvufun Oluşumu, 83-87. 
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Melâmet ehline yakın olduğuna dair kayıtlara rastlanan Sü-

lemî’nin bir tekkesinin bulunması ve burada yaşıyor olması, ilk bakış-

ta melâmî yaşantıya uymayan bir görüntü de vermektedir. Harkûşî ise 

Melâmîler’i yer yer öne çıkarırken, diğer yaklaşımların kanaatlerini de 

yansıtmıştır. 

Harkûşî’nin aynı bölümde vurguladığı iki husus riyâ karşıtlığı 

ve iddiaların terkidir. Kesbe dayalı yaklaşımlar içerisinde melâmet eh-

li hâllerini ortaya çıkaracağı endişesiyle semâ uygulamasına sıcak 

bakmazlar. Bu husus melâmî tipiyle Bağdat ve Horasan’daki sekr ehli 

bazı sûfîlerin şathiyeleri arasına mesafe koymuştur. Ancak Anado-

lu’da zuhur eden Bayrâmî Melâmîlerde zaman zaman şathiye eğilimli 

olanlara rastlanır. 

Hücvîrî, melâmet adı altında yapılanları eleştirirken melâmeti 

tamamen inkâr etmemiş,62 buna karşılık Kuşeyrî tasavvufa dair kitap-

larında konuya temas etmemiştir.63 

Kesbe dayalı yaklaşıma sahip olan şeyhler ilk zamanlarından 

itibaren tekkelerde oturmayla zâhid ya da âbidliği gösteren özel kıya-

fetler giymeyi dilencilik olarak görmüşlerdir. Fütüvvet ehli şalvar gi-

yerken melâmîler özel bir kıyafeti benimsemezler. Dilenmeye kesin 

olarak karşı bir yaklaşıma da sahiptirler. Mensuplarının bir meslek 

edinerek ellerinin emeğiyle geçinmesini isterler. Başkasının malıyla 

geçinmeye sıcak bakmazlar. Bu tavır daha sonraki zamanlarda vakıf 

malı karşısında açık bir karşıtlığı getirmiştir. 

Kesbe dayalı yaklaşımlar içinde özellikle melâmîler nefs karşı-

sında ümitsiz bir bakışa sahip olup insandaki Allah’a karşı gelme his-

sinin asla kaybolmayacağı, sürekli olarak nefsi kontrol altında tutmak 

gerektiği görüşündedirler. 

B. Tasavvuftaki Klasik Yaklaşımların Görünümleri 

Tasavvuftaki klasik yaklaşımların bir bütün olarak ele alınabil-

mesi için onların zâhirî ve bâtınî meselelerle ilgili bakışlarını genel 

çizgileriyle görmek yararlı olacaktır. Onların ilim, amelî ve îtikadî 

                                                           
62 Hücvîrî, Keşfü’l-mahcûb, 113; Hücvîrî, Hakikat Bilgisi, 247. 
63 Şu kitaplarının hiçbirinde Melâmet konusu geçmez. Yüksel Göztepe, Ab-

dülkerim Kuşeyrî’nin Uyûnu’l-Ecvibe fî Funûni’l-Es’ile’sinin Tahkik Tercü-

me ve Değerlendirmesi (İstanbul: Asitan Kitap, 2019); Abdülkerim Kuşeyrî, 

el-Cevâhiru’l-menṣūre (Saçılmış Mücevherler), ed. M. Mansur Gökcan (An-

kara: Harf Yayınları, 2017); Abdülkerim el-Kuşeyrî, Tarîḳullâhi Teʿâlâ, ed. 

İbrâhim Bisyûnî, Muhammed Ganim (b.y.: y.y., ts.); Kuşeyrî, er-Risâle; Ku-

şeyrî, Risâle. 
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mezhep tercihleri gibi zâhirî, temel tasavvuf terimleri hakkındaki 

bâtınî meseleler hakkındaki bakışlarını görmek faydalı olacaktır. 

1. Tasavvuftaki Klasik Yaklaşımların Zâhirî Temelleri 

Sûfî yaklaşımlarının şer’î ve zâhirî temellerini ortaya koymak 

genel sûfî zihniyetinin dînî hareket noktalarını görmek açısından fayda 

sağlayabilir. Görülebildiği kadarıyla sûfî zihniyetinin temel özelliği 

her şeyden önce her iş ve meselede Hakk’ı merkeze koymaktır. Kitap 

ve Sünnet temeline bağlı olmak da bu çerçevede anlaşılabilir. Dârânî, 

Muhâsibî, Serî Sakatî, Harrâz, Cüneyd gibi sûfîlerin Kitap ve Sünnet 

vurgusu hem tasavvufun temel bilgi aracı ilhâmın imkânını hem de 

ilhâmın şer’î kayıt bu kayıt altına alınması gereğine inandıklarını gös-

terir. Öte yandan sûfîlerin dînî yaklaşımları yanında îtikadî eğilimleri-

nin dayandığı zemin hakkında da fikir verir. Tasavvufta klasik yakla-

şımların şekillenmesine katkı sağlayan sûfîlerin hemen hemen tamamı 

Ehl-i Sünnet bir zeminde yer alır. Hasanü’l-Basrî-Muhâsibî-Cüneyd-

Serrâc-Sülemî-Kuşeyrî-Gazâlî çizgisi bu konuda en çok öne çıkan 

fikrî silsileyi yansıtır. Sûfîlerin ilme bakışları ve ilim dallarıyla ilişki-

leri, amelî mezheplere yönelimleri ve îtikadî çerçeveleri gibi şer’î ze-

mine göz atalım. 

a. İlme Bakış ve İlimTasnifleri 

İlimle uğraşmayı önemseyen bu anlayışın ilk zâhidlerdeki çe-

kirdek halinin en büyük temsilcisi Hasan el-Basrî’dir. III./IX. asırda 

Irak’ta ivme kazanan bu anlayış, Muhâsîbî, Serî Sakatî, Cüneyd gibi 

sûfîlerde belirgin olarak bulunur. Serrâc, Kelâbâzî, Sülemî, Kuşeyrî, 

Hücvîrî gibi sûfî müellifler bu eğilimin temsilcisidirler. Kendisi tasav-

vufî yaşantıyı hayli geç benimsemekle beraber sonradan yazdıklarıyla 

bu yolu anlatan Gazâlî’nin konuyla ilgili zirve eserler ortaya koyduğu 

söylenebilir. Gazâlî şeriatla tasavvufu sentezlerken, diğer anlayışları 

da bu anlayış içinde eriterek bir terkibe ulaştırmış görünmektedir. 

Sühreverdiye tarîkatı bu akımın özgün bir devamı sayılabilir. Bu eği-

limin XVI. asırdaki mühim bir temsilcisinin Sirhindî olduğu görülür. 

Akıl karşısında negatif bir tavra sahip olmayan bu sûfîlerin akla 

bakışını Melchert ılımlı akılcılık olarak isimlendirmiştir.64  Açık bir 

şekilde Cüneydî olan Serrâc eserinde ilimleri iki defa tasnife tâbî tutar. 

Birincisinde rivâyet ilmi olan hadis, dirâyet ilmi olan fıkıh ve 

mücâhede ve hakaik ilmi olan tasavvufun hususiyetlerinden söz eder. 

İkincisinde ise buna bir de kıyâs ve nazar ilmini ekler. Bu ilmin cedel 

                                                           
64 Melchert, Sünnî Düşüncenin Teşekkülü, 90-100. 
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ilmi olarak da vasf eder ve görevinin bid’at ve dalâlet ehline karşı bu 

ilmin cevap vermek olduğunu belirtir.65 Burada kelâm ilminin kasd 

edildiği açıktır. Ancak kelâm kelimesini kullanmaz. Acaba bu ikili ta-

vır, kelâm ilmine karşı örtülü bir muhâlefeti gösterir mi? Birinci tas-

nifte üç ilmi hayli ayrıntılı olarak anlatırken, burada ilimleri öncekin-

den daha sınırlı anlatması üzerinde açıklama yapabilmek için 

Serrâc’ın hayatı hakkındaki kısıtlı bilgiler yeterli olmayabilir. 

Hallâc’ın talebesinden Fâris b. Îsâ’ya nispeti sebebiyle Hallâcî 

olarak bilinen Kelâbâzî’nin ilim ayrımı ise zâhir ve bâtın ilmi şeklinde 

karşımıza çıkar. O, hâle dair ilimleri amele dair ilimlerin devamı ola-

rak görür. Amele dair ilimleri ayırırken de öncelikle fıkha dair usûl ve 

furû ilimleri, daha sonra tevhid ve cedel ilmi adı altında kelâm ilmi, 

sonra da hâle dair ilimleri sıraya aldığı görülür. Hâle dair ilimleri de 

üçe ayırır: nefsin tanınması ve terbiye ile ilimlere hikmet ilmi, içe ge-

len düşünceleri ayırd etmeye yönelik havâtır ilimleri ve vecd ve mâri-

feti esas alan müşâhede ve mükâşefe ilimleri yahut kısa adıyla işâret 

ilmi olarak belirlenir.66 Kelâbâzî’nin kelâma açık bir aldığı gözlen-

memekle birlikte, bazı rivâyetlerinde sûfîlerin kelamcılara verdikleri 

cevapları zikretmiştir. Buna karşılık bütün tasavvufî hâl ve makamları 

Ehl-i Sünnet kelâmcıları tarafından o döneme kadar belirlenmiş bulu-

nan akaid üzerinde binâ etmiş gözükmektedir. 

Abdullah b. Sâlim’e nispeti sebebiyle Sehlî yolunun yolcusu 

olarak bilinen ve eserinde Sehl-i Tüsterî’ye zaman Ebû Muhammed 

nisbesiyle sıklıkla atıfta bulunan Mekkî de ilimleri Fudayl b. İyâz’ın 

tasnifinden hareketle dünyâ ilimleri-âhiret ilimleri olarak ikiye ayırır. 

Mekkî ikinci asrın bitip üçüncü asrın başlamasıyla kelâm kitaplarının 

ortaya çıkmaya başladığını kaydederek bu asrı “yıkılıp gidesi (merfûz) 

asır” olarak nitelerken kelâm ilmi karşısındaki açık tavrını ortaya ko-

yar.67 Mekkî’nin kelâm ilmine karşı olmasına rağmen onun eserinden 

çokça yararlanmış olan Gazâlî’nin bir kelâm âlimi olması da işin bir 

başka dikkate değer yönünü oluşturur. 

İlmi Mârifetullah başlığı altında ele alan Kuşeyrî ilmi mârifetle 

eşitlemiş, daha çok mârifet hakkında bilgi vermiş gözükmektedir.68 

                                                           
65 Serrâc, el-Luma’, krş. 11-18, 323-324; Serrâc, Luma’, 9-14, 445-447. 
66 Kelâbâzî, et-Ta’arruf, 58-61; Kelâbâzî, Ta’arruf, 143-148. 
67 Mekkî, Kūtü’l-kulûb, 1/326; Mekkî, Kalplerin Azığı, 2/100. Mekkî’nin ese-

rinde İlim başlıklı babda ilim tarihine ilişkin kendi cephesinden verdiği bilgi-

ler ciddî tahliller gerektirmektedir. 
68 Kuşeyrî, er-Risâle, 290-295; Kuşeyrî, Risâle, 398-404. 
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Hücvîrî’nin de yaptığı tasnifler dînî ilimler hakkında bir sınıflandırma 

içermez. O, ilimle amelin bütünlüğü vurgusu yanında, câhil mutasav-

vıfların ilme ilgisizliklerine eleştiri vardır. Sofistlere getirdiği eleştiri 

ise 69 ilmin imkânını vurgulamak yanında döneminde Bâtınî grupların 

etki altına aldığı kesimleri ilmin gerekli ve faydalı oluşuna iknâ etmek 

için bir karşı hamle olarak da anlaşılabilir. 

Eserlerde yapılan bu ilim vurgusu yanında Hücvîrî’nin ilme de-

ğer vermemekle suçladığı sûfî kesimlere eleştiri getirmesi, sonraki 

dönemlerde meşhur olmayan pek çok sûfînin bu konudaki zaafıyla il-

gili olmalıdır. 

b. Hadis Tahsili ve Amelî Mezhep Tercihleri 

Klasik sûfî yaklaşımların hadis ilimleriyle meşguliyeti ve amelî 

mezheplere bakışları da bir parametre sunabilir. Meseleye hadis ilim-

leriyle ilişkiler açısından bakıldığında Sünnet ve hadis bazı sûfîlerin 

çokça vurgu yaptığı birer temel olduğu bilinmektedir. Zâhidlerden 

Sâlih el-Mürrî, Müslim b. Yesâr, Abdullah b. Mübârek, Şam ehlinden 

Ebû Süleyman ed-Dârânî ve talebesinden Ahmed b. Ebü’l-Havârî, 

şathiyeleriyle meşhur Ebû Yezid Bistâmî (ö. 234/848 yahut 261/875 

[?]) ve Zünnûn el-Mısrî, Bişru’l-Hâfî, el-Muhâsibî, nur nazariyesi ten-

kide uğrayan Sehl-i Tüsterî, Serî Sakatî, Cüneyd-i Bağdâdî, aşk tasav-

vufunun Bağdat’taki temsilcilerinden Ebû Hamza el-Bağdâdî ve 

Ebü’l-Hüseyin en-Nûrî, Hallâc’ın dostlarından İbn Atâ, Melâmîlerden 

Ebû Osman el-Hîrî, Sülemî’nin şeyhlerinden İbrahim en-Nasrâbâzî, 

Sülemî’nin dedesi Ebû Amr İsmail b. Nüceyd gibi sûfîler Sünnet’e 

uymayı ve hadis ilmiyle ilgilenmeyi tavsiye etmişlerdir. 70  Bunlara 

İbrâhim b. Edhem, Fudayl b. İyâz, Ebû Saîd b. el-A’râbî, Câfer el-

Huldî, müellif sûfîlerden Serrâc, Kelâbâzî, Ebû Tâlib el-Mekkî, Sü-

lemî, Kuşeyrî ve Hücvîrî de ilave edilebilir. 

Hadisle uğraşan zâhid ve sûfîler arasında İbrahim b. Edhem, 

Fudayl b. İyâz, Abdullah b. Mübârek hem hadisle ilgilenen hem de 

hadisin karşısındaki rey ekolüne mensup olduğu kabul edilen Ebû Ha-

nife’yi ve Hanefîliği desteklemekle meşhur isimlerdir. 

Öte yandan hadis rivayeti ile cerh ve tadil ilimlerine karşı olan 

sûfîler de vardır. Bunlardan en meşhuru olan fütüvvet şeyhi Ebû 

Türâb en-Nahşebî, İbn Hanbel’i cerh yaptığı için, ölmüş ve cennetteki 

                                                           
69 Hücvîrî, Keşfü’l-mahcûb, 12-16; Hücvîrî, Hakikat Bilgisi, 77-84. 
70 bk. Abdullah Aydınlı, Doğuş Devrinde Tasavvuf ve Hadis (İstanbul: Seha 

Neşriyat, 1986), 97-103. 
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makamına çoktan varmış bulunan kişilerin dedikodularını yapmaması 

gerektiğini söylemiştir.71 Nahşebî’nin bu tavrı sadece cerh ve tadile 

karşı olmak olarak anlaşılmamalıdır. Nahşebî’nin dâhil olduğu fütüv-

vet ahlâkı ölü-diri herkese karşı merhametli olmayı gerektirmektedir. 

Zâhid ve sûfîler arasında evlilik konusundaki farklı tercihler 

kimi çevrelerde Sünnet’e aykırı bir yaklaşım olarak nitelendirilmiştir. 

Fakra dayalı yaklaşımlar zaman zaman bekârlığı ve ilim tahsilini terk 

gibi sebeplerle tenkide de uğramıştır. İlk sûfîlerin evlenmediklerine 

dair görüşler vardır. Ancak bu konuda bir yeknesaklık yoktur ve evli-

liğe kesin olarak karşı olmak bu akımların temel niteliği değildir. 

Râbiatü’l-Adeviyye, Bişru’l-Hâfî gibi evlenmeyi tercih etmeyenler, 

İbrahim b. Edhem, Ebû Süleyman ed-Dârânî ve Cüneyd gibi tasavvuf 

yolunun belli bir döneminde evliliği tavsiye etmeyenler bulunduğu bi-

linmektedir.72 Bu sadece tasavvuf yolunun selâmeti için değil, evlili-

ğin selâmeti için de geçerli geçici bir tavsiye olarak kabul edilebilir.73 

Cüneyd, Nûrî, Ebû Hamza el-Bağdâdî gibi sûfîlerin evlenmedi-

ğine dair tahminler ise74 delile dayanmadığı gibi aksini gösteren veri-

ler de vardır. Meselâ her üçü de künye sahibidir, Ebü’l-Kasım el-

Cüneyd, Ebü’l-Hüseyin en-Nûrî, Ebû Hamza el-Bağdâdî şeklinde 

künyeli isimleri hepsinin evli ve evlat sahibi olduklarına işarettir. Her 

ne kadar künye mutlak olarak evlat sahibi olmanın bir göstergesi sa-

yılmasa da en azından Cüneyd’in şahsında başka deliller de vardır. 

Meselâ Kuşeyrî gaybet-huzur başlığı altında Şiblî’nin gaybeti sırasın-

da Cüneyd’in karısına örtünmekte acele etmemesini, çünkü Şiblî’nin 

gaybette olduğunu söylediğini nakleder.75 Bu durumda Cüneyd’in evli 

olmadığı tahmini bu açıdan da doğru olamaz. 

Serrâc bu konuda farklı örneklere yer verir. Evlenme ve çocuk 

sevme konusundaki olumlu ve olumsuz örneklerin ardından Hz. Pey-

gamber’in (s.a.v.) bir hadisi ve örnekliği ile konuyu sonlandırır. 76 

Mekkî meselenin iki yönüne vurgu yapar: Şehvetine yenilmeyecek in-

sanın bekâr kalması ve esasen hadislerde hicretin ikinci yüzyılından 

                                                           
71 Aydınlı, Tasavvuf ve Hadis, 115-116. 
72 Schimmel, İslâmın Mistik Boyutları, 75. 
73 bk. Süleyman Uludağ, “Ruhbanlık ve Tasavvuf”, Tasavvuf İlmî ve Akade-

mik Araştırma Dergisi 5/13 (2004), 20. 
74 Karamustafa, Sufism, 23; Karamustafa, Tasavvufun Oluşumu, 38. 
75 Kuşeyrî, er-Risâle, 84; Kuşeyrî, Risâle, 163 Burada Cüneyd Şiblî’nin ağ-

lamaya başlamasıyla gaybetten çıktığını anlamış ve hanımına örtünmesi ge-

rektiği uyarısında bulunmuştur. 
76 Serrâc, el-Luma’, 182-183; Serrâc, Luma’, 227-229. 
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sonra bekâr kalmanın daha avantajlı olacağının belirtilmesi, evlenme 

konusunda Sünnet’ten, Sahâbe uygulamalarından ve sâlih kişilerin ha-

yatından alınması gereken örnekler.77 Harkûşî’nin verdiği örnekler ge-

nellikle evlilik âdâbıyla ilgili gözükmektedir.78 Evlilik aleyhinde her-

hangi bir şey yazmayan Kuşeyrî’nin şeyhi Ebû Ali ed-Dekkak aynı 

zamanda kayınpederidir. Hücvîrî ise kendisinin evlendiğini belirtmek-

le beraber, bu konudaki tercihinin bekârlıktan yana olduğu anlaşıl-

maktadır.79 

Meseleye amelî mezheplerin sûfîler tarafından tercih edilmesi 

açısından bakıldığında şöyle bir manzarayla karşılaşılır: Muhâsibî, 

Cüneyd, Amr b. Osman el-Mekkî ve Ebû Ali er-Rûzbârî Şâfiî, Cü-

neyd’in halifesi olan Cerîrî ve Mâverâünehir hakîmlerinden Hakîm 

Tirmizî Hanefî, Hallâc’ın arkadaşı ve destekçisi İbn Atâ Hanbelî, 

İmam Mâlik’in Muvatta‘’ını ezbere bilen Şiblî Mâlikî, Ruveym ve 

Ebû Saîd b. el-A‘râbî ise Zâhirî mezhebine mensup oldukları bilinen 

sûfîlerdir.80 Mezhep tercihlerindeki Zâhirî yaklaşımlara bakıldığında, 

o dönemde böyle bir tercih normal karşılanabilir. Günümüzde pek bi-

linmeyen Zâhirîlik, o zamanki şartlarda İslâm toplumundan dışlan-

mamıştır. İlk sûfîlerin amelî mezhep tercihleri göstermektedir ki bili-

nen sûfîlerin bu konuda çok farklı yaklaşımları yoktur. 

Klasik eserlerin müelliflerinin mezhepleri arasında Serrâc’ın 

mezhebi bilinmemekle beraber Şâfiî yahut Hanefî olması mümkündür. 

Ebû Tâlib el-Mekkî’nin Mâlikî olduğu tahmin edilmektedir. Ancak o, 

Hanbelîlik ve Zâhirîlik mezheplerine de uzak gözükmemektedir. 

Kelâbâzî ve Hücvîrî Hanefî, Herevî Hanbelî, Sülemî ve Kuşeyrî ise 

Şâfiî’dir. 

Mezhep imamlarının ilk sûfî eserlerdeki görünümüne bakıldı-

ğında neler söylenebilir? Serrâc ve Kelâbâzî eserlerinde amelî mezhep 

imamlarına çok fazla yer vermezlerken, Mekkî’nin İmam Mâlik, 

İmâm Şâfiî ve İbn Hanbel’den başka Süfyân-ı Sevrî’den de nakillerde 

bulunduğu, bu imamlara saygıyla yaklaştığı görülür. Buna karşılık 

muhtemelen rey taraftarı olduğu için İmâm-ı Âzam Ebû Hanîfe’ye çok 

sıcak bakmadığı hissedilir. Kelâma da sıcak bakmayan Mekkî’nin bu 

                                                           
77 Mekkî, Kūtü’l-kulûb, 2/456-494; Mekkî, Kalplerin Azığı, 4/287-336. 
78 Harkûşî, Tehzîbü’l-esrâr, 2/595-607. 
79 Hücvîrî, Keşfü’l-mahcûb, 216-219; Hücvîrî, Hakikat Bilgisi, 421-427. 
80 Bir kısmı için bk. Karamustafa, Sufism, 22; Karamustafa, Tasavvufun Olu-

şumu, 36. 
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tutumu onu reye sıcak bakmayacak kadar ileri derecedeki ehl-i hadis 

gruplara yaklaştırır. 

Öte yandan Şâfiî eğitimi aldığı bilinen Harkûşî herhangi bir 

mezhep imamından en azından dikkate değer şekilde söz eder görün-

memektedir. Bir başka Şâfiî olan Sülemî’de de durum çok belirgin 

değildir. Şâfiî olan Ebû Nuaym Hilye’de İmam Şâfiî’ye hayli geniş 

yer ayırmakla mezhebî tercihini ortaya koyar. İmam Mâlik, İmam 

Sevrî, İmam Şâfiî ve İmam Ahmed gibi mezhep imamlarına yer ayı-

rırken, İmâm-ı Âzam’a yer vermemesi ona en azından belli bir zamana 

kadar sıcak bakmadığını gösterir. 81 Ancak daha sonra ondan gelen ha-

disleri içine alan bir Müsned tasnif etmiştir. Hanbelî olan Herevî ise 

Tabakāt’ında mezhep imamlarından hiçbirine yer vermemiş, sadece 

Ebû Hâşim es-Sûfî’den başlayarak sûfî olduğu bilinenlere yer vermiş-

tir. 

Kuşeyrî biyografi kısmında imamlardan herhangi birine yer 

vermezken, zaman zaman onların dâhil olduğu hikâyeleri zikreder. 

Hücvîrî ise biyografi kısmında dört imamdan Mâlik dışındakilere yer 

verir. Ebû Hanife’ye biyografiler içinde yer ayıran ilk sûfî eseri Keş-

fü’l-mahcûb’dur. Hatta İmâm-ı Âzam’a imamlar içinde belki de vefat 

tarihleri kronolojisine uygun olarak ilk sırada yer verilir.82 

c. Temel Îtikadî Eğilimler ve Kelâm Âlimleriyle İlişkiler 

Klasik tasavvufun îtikadî eğilimi hakkında neler söylenebilir? 

Çeşitli yönleriyle Ehl-i Sünnet içerisinde mütâlaa edilebilir. Konuya 

en görünür noktadan başlamak gerekirse, Ehl-i Sünnet çizgisi özellikle 

dört râşid halifeyi eserlerine konu edinen kitaplarda daha çok görünür 

hâle gelir. Bu yaklaşım tipik Sünnî bakış açısının açık bir yansıması-

dır. Dört halifeyi mâlum şekilde sıralama içinde Sahâbenin en üstünü 

sayan en eski eserlerden biri ve belki de birincisinin İmâm-ı Âzam’ın 

Fıkhu’l-Ekber adlı eseri olduğu bilinmektedir.83  Yazılış sebeplerine 

                                                           
81 İmam Mâlik için bk. Ebû Nuaym, Hilyetü’l-evliyâ ve tabakātü’l-asfiyâ, 

6/316-356. Sevrî için bk. 6/357-393, 7/3-144. Şâfiî için bk. 9/65-161. İbn 

Hanbel için bk. 9/162-233. 
82 Ebû Hanife için bk. Hücvîrî, Keşfü’l-mahcûb, 58; Hücvîrî, Hakikat Bilgisi, 

159-161; İmam Şâfiî ve İbn Hanbel için bk. Hücvîrî, Keşfü’l-mahcûb, 73; 

Hücvîrî, Hakikat Bilgisi, 181-183. İmâm Mâlik’ten başka Sevrî, Nehaî gibi o 

zamanki diğer mezhep imamlarına yer vermemesi coğrafî uzaklığa ve bulun-

duğu coğrafyada bu mezheplerin bulunmamasına bağlı gözüküyor. Mâlikîlik 

dışındaki diğer mezhepler o güne kadar devam etmemiş de olabilir. 
83 Eserin Ta’arruf tercümesi sonunda yer alan tercümesinde ifade aynen şöyle 

geçer: “Peygamberlerden (a.s.) sonra insanların en üstünü Ebû Bekir Sıddîk, 
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bağlı olarak Muhâsibî, Serrâc, Kelâbazî, Mekkî ve Sülemî tarafından 

yazılan ilk klasik eserlerde bu konulara müstakil başlıklar açılmaması 

ve bu bilgilerin dağınıklık arz etmesi yüzünden bu durum tamamen 

değil ancak kısmen anlaşılabilmektedir. 

Tasavvuf kitaplarında bu sıralama dördüncü/onuncu asırda gö-

rünür hale gelmiştir. Meselâ Harkûşî ve Ebû Nuaym’ın eserlerinde bu 

durum görülür.84 Hilye’sini Hz. Ebû Bekir’le başlatarak diğer râşid 

halîfeleri de sıraya alan Ebû Nuaym’dan sonra tasavvuf kitaplarının 

biyografi kısımlarında dört halifeye mâlum sıralama içinde yer verdiği 

bilinen en önemli eser Hücvîrî’nin Keşfü’l-Mahcûb’udur.85  Bundan 

sonraki dönemde Sünnî eserlerde bu tavır bir kalıp haline gelecektir. 

Konuya tasavvuf-kelâm ilişkileri açısından da bakılabilir. 

Sûfîlerle kelâmcılar arasında ilk zamanlardan itibaren çatışmaya ve 

anlaşmaya dayalı karşılıklı ilişkiler olagelmiştir.86 Bu noktada birden 

fazla îtikadî zemin olduğu söylense de Sünnet’e uyduklarını ifade et-

tikleri halde kendilerini Ehl-i Sünnet adıyla adlandırmayan ancak Ehl-

i Sünnet çevrelerinde “Ehl-i Sünnet-i hâssa” olarak nitelenen Selefî 

îtikad belli bir yerde durur. Rab-kul ilişkileri başta olmak üzere pek 

çok meseleyi Mûtezile determinizmine karşı ortaya koydukları zorun-

suzluk prensibi doğrultusunda ele aldıkları için cebr-i mutavassıt çer-

çevesi içine oturtulan Eş’ariye ve Eş’ariye’nin imkânî yaklaşımı sûfî 

yaklaşıma yakın gözükmektedir. Îtikadî mânâdaki kesbi daha sade bir 

formülayona tâbî tutarak tefvîz-i mutavassıt çerçevesi içerisine oturtu-

lan Mâtürîdiye’nin de Horasan ve Mâverâünnehir’deki mâneviyât çev-

                                                                                                                             

sonra Ömer b. Hattab Fârûk, sonra Osman b. Affân Zi’n-nûreyn, Ali b. Ebû 

Tâlib Murtezâ’dır (Allah hepsinden râzı olsun). Bunlar hak üzere ve hak ile 

sâbit olan âbid şahıslardır. Hepsini dost bilir ve severiz.” bk. Kelâbâzî, 

Ta’arruf, 262. 
84  krş. Harkûşî, Tehzîbü’l-esrâr, 1/343-349; Ebû Nuaym, Hilye, 1/28-87 

Harkûşî dört halifeye ayrı başlık açarken Sülemî çeşitli eserlerinde sözlerine 

yer verir. Sülemî’nin Tabakāt’ı ise Sahâbe dönemini kapsamadığı için onlar-

dan herhangi birine başlık açılmaz. Ebû Nuaym ise, ilk dört halifeden sonra 

Suffe Ashâbı ve hanım sahâbîler de dâhil olmak üzere pek çok sahâbîye yer 

verir. 
85 Hücvîrî, Keşfü’l-mahcûb, 42-45; Hücvîrî, Hakikat Bilgisi, 155-161. 
86 bk. Uludağ, İslâm Düşüncesinin Yapısı, 99-103, 131-141; Sûfîlerin Kelâm 

eleştirileri için bk. Ahmet Erkol, Kelâmî Akıldan Tasavvufî Keşfe Sufî Dü-

şüncede Kelâm Eleştirisi (İstanbul: Divan Kitap, 2018); Nübüvvet ve velâyet 

konularını Fahreddin er-Râzî ve İbn Arabî örnekleri üzerinden inceleme ör-

neği için bk. Faruk Sancar, Nübüvvet ve Velâyet Merkezli Kelâm-Tasavvuf 

Tartışmaları Fahreddin er-Râzî ve İbnü’l-Arabî Örneği (Ankara: Sarkaç Ya-

yınları, 2011). 
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releriyle sahip oldukları ortak zeminlerden söz edilebilir. Bunların 

hepsi Ehl-i Sünnet şemsiyesi altında birleşmektedir.87 

Her ne kadar zühde dair bazı uygulamaları selefî müelliflerce 

eleştirilse de fakra dayalı yaklaşımların îtikadî açıdan selefî itikada di-

ğerlerinden daha yakın olduğu kabul edilebilir.88 Bununla beraber ister 

sistemleşmemiş dönemde ortaya çıkan selef akidesi olsun, ister sis-

temleştikten sonraki selefî akîde olsun, zaman zaman aşırı bulduğu 

zühd ve riyâzet uygulamalarını acımasızca eleştirse de tasavvuf içeri-

sinde kendisine en yakın bulabileceği yaklaşım fakra dayalı yaklaşım 

gibi gözükmektedir. 

Ancak bu tespitin günümüzdeki algıyla şekillendiği de göz ardı 

edilmemelidir. Çünkü sadece tasavvuf açısından bakıldığında, îtikad 

alanıyla irfan alanını birbirine karıştırmayan yaklaşımlar mevcuttu. 

Meselâ Zâhirî mezhebine mensup olduğu halde sûfî olan Ebû Saîd b. 

el-A’râbî vecde dair kitap tasnif edebiliyordu. İbn Atâ gibi Hallâc’ı 

savunma yolunda işkenceyle öldürülen bir sûfî Hanbelî mezhebine 

mensup olabiliyordu. Buna karşılık zıt örneklere de rastlanabiliyordu. 

Kendisini İbn Hanbel’e nispet eden Gulâmu Halîl’in Hallâc’ın ida-

mından yaklaşık elli yıl önce sûfîlere cephe alan yaklaşımı bile sûfîler 

arasında Hanbelî mezhebine giriş tercihlerini etkilemiş gözükmemek-

tedir. Hatta Isfahan ve Şîraz’da Mûtezile’ye karşı belirdiği belirtilen 

sûfî-muhaddis ittifakının sonraki dönemde Isfahan’daki sûfîlerin aynı 

zamanda bir îtikadî mezhep olarak da kabul edilen Hanbelî mezhebine 

girme eğilimine katkı sağlamış olduğu da düşünülebilir.89 Sonraki dö-

nemde selef akidesine bağlı ve ehl-i hadis bir sûfî olan Herevî’nin 

Eş’arîlerle arasında mesafe koyması sebebiyle Kuşeyrî ile görüşmemiş 

olması böyle bir örnektir. 

                                                           
87 Bu konularda en eski çalışmalardan biri için bk. İlyas Çelebi, “Zühd ve Ku-

ruluş Dönemlerinde Kelâm-Tasavvuf İlişkisi”, İlâhiyat Fakülteleri Kelam 

Anabilim Dalı Eğitim-Öğretim Meseleleri ve Koordinasyonu Toplantısı - II 

(İstanbul: İFAV, 1998), 85-107. 
88 Gerçi fakra dayalı anlayışlar ortaya çıktığı sıralarda selef îtikadına mensup 

olduğu söylenebilirken, selefî îtikad denilen düşünce biçimi henüz şekillen-

miş değildi. Dolayısıyla selef itikadıyla selefî îtikad birbirinin devamı olsa da 

birbiriyle aynı değildir. 
89 krş. Karamustafa, Sufism, 58, 74; Karamustafa, Tasavvufun Oluşumu, 74, 

127-128. Burada Isfahan’daki sûfîlerin Hanbelî mezhebini tercihi yazarı bi-

linmeyen Edebü’l-mülûk adlı eserden tespit edilmiştir. 
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Tasavvufta hâle dayalı yaklaşımlardan bilhassa temkîn ehliyle 

Eş’arîlik arasında ilişkiler ve benzerliklerden söz edilebilir.90 Bağdat, 

sûfîlikle Eş’arîliğin birlikte teşekkül ettiği yer olması itibariyle bu iki 

akımın coğrafî alışveriş zeminini oluşturur. Irak taraflarında sûfîlerin 

Eş’arî düşünceyi fikren de kendilerine yakın bulmuş olmaları müm-

kündür. Ancak Bağdat’ta Eş’arîlik’ten önce var olan Küllâbîlik akımı, 

hadis-fıkıh sentezli olan Şâfiîliği kelâmla, temsilcilerinden Muhâsibî 

yoluyla da tasavvufu Sünnî bir çerçevede Şâfiîlik ve ılımlı akılcı bir 

kelâmî anlayışla sentezleyen bir akımdır. Diğer taraftan aralarında 

farklılıklar bulunsa da Küllâbîlikle Eş’arîliğin birbirinin devamı oldu-

ğu bilinmektedir.91 Sûfîlerin temel kanaatleri açısından bakıldığında 

ayrışma noktaları da göz ardı edilmemekle beraber Eş’arîlerle arala-

rında pek ortak noktaya rastlanabilir. 

Sûfîlerin bir kısmı Ehl-i Sünnet inancını savunan gruplarla me-

selâ Muhâsibî Küllâbîlerle, Sülemî ve Kuşeyrî gibi Eş’arîlerle beraber 

hareket ederken diğer bir kısmı, uzaktan uzağa benzer fikirleri pay-

laşmayı tercih etmiştir. Uzak ya da yakın bu paylaşımda Mûtezile ve 

Şia karşıtlığının etkisi olduğu görülmektedir. İlk dönemlerde yaşamış 

sûfîlerin Ehl-i Sünnet olduklarından şüphe etmemizi gerektirecek her-

hangi bir durum gözükmemektedir. 

Diğer taraftan Horasan ve Mâverâünehir taraflarında da 

Mâtürîdiliğin öncesinde yer alan Hanefîlikle zâhidler arasında irtibat 

olduğu da bilinmektedir.92 İbrahim b. Edhem, Abdullah b. Mübârek, 

Fudayl b. İyaz gibi ilk zâhidler hem sûfîliği hazırlayan irfânî mânâda 

birer zâhid hem de Hanefîliğe yakın idiler. Sonraki zamanlarda 

                                                           
90 Bu ilişkilere daha önce de temas edilmiştir. bk. Uludağ, İslâm Düşüncesi-

nin Yapısı, 218-219; Bu konuya temas eden iki çalışma için bk. Yunus Eras-

lan, Eş’arîliğin Tasavvuf Üzerindeki Etkileri (Eş’arîlik-Tasavvuf İlişkisi) 

(Kahramanmaraş: Kahramanmaraş Sütçü İmam Üniversitesi, Yüksek Lisans, 

2015) Ancak son çalışmada konu daha çok bilgi meselesi açısından ele alınır. 

Yunus Eraslan, “İlhâm Bağlamında Eş’arî Kelâm Okulunun Tasavvufla İliş-

kisi”, Kilis 7 Aralık Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 6/11 (2019), 671-

710. 
91  Mehmet Kalaycı, “Eş’arîliğin Tarihsel Arka Planı: Küllabîlik”, Ankara 

Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 51/2 (2010), 401-411. 
92 Necdet Tosun, “Mâtürîdiyye Tasavvuf İlişkisi”, Tasavvuf İlmi ve Akademik 

Araştırma Dergisi 17/38 (2016), 47-54; Yunus Eraslan, Erken Dönemde Ha-

nefî-Mâtürîdî Kelâm Sisteminin Tasavvufla İlişkisi (Gaziantep: Gaziantep 

Üniversitesi, Doktora, 2019); Yunus Eraslan - Mahmut Çınar, “Vahiy ve 

İlhâm Bağlamında Erken Dönem Hanefî-Mâtürîdî Kelâm Sisteminin Tasav-

vufla İlişkisi”, Kader 17/2 (2019), 348-379. 
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Mâtürîdî ile sûfîler arasında olmasa bile Mâtürîdî âlimlerle sûfîler ara-

sındaki yakınlaşmalardan söz edilmektedir. Meselâ Mâtürîdî ile 

Ta‘arruf müellifi Kelâbâzî’nin şeyhi aynı zamanda Hallâc’ın mürîdi 

olan Fâris b. Îsâ’nın yakın arkadaş oldukları bilgisi dikkate değerdir.93 

Bu da Kelâbâzî’nin eserindeki îtikadî bilgilerin kaynağı hakkında fikir 

verebilir. Dolayısıyla Irak taraflarında sûfîler daha çok Eş’arîlerle iş-

birliği halindeyken Horasan ve Mâverâünehir’de Mâtürîdî âlimler ara-

sında IV./X. asırdan itibaren sûfi kesimlerle yakınlaşma içinde olanlar 

görülmektedir. 

Bu ilişkiler nasıl sonuçlar getirmiştir? Eş’arî fikirler içerisinde 

sûfîler tarafından en çok dikkat çeken fikir “Nedenselliğin İnkârı” ola-

rak isimlendirilen zorunsuzluk prensibidir.94 Bu prensibin Eş’arîler ta-

rafından Mûtezile’nin katı determinizm ilkesine karşı geliştirildiği 

açıktır. Allah’ın kendisine itaat eden kuluna ikramda bulunmasının zo-

runlu olmadığı görüşünün Eş’arîler’deki dînî, sûfîlerdeki tasavvufî 

konulara mahsus görünümü arasında bazı paralellikler kurulabilir. 

Kalp bakımından Eş’arîler’deki îmânın ilâhî lütuf olması ile sûfîlerde 

hâllerin ilâhî bağış olması, dolayısıyla tasavvufî sülûkün sonunda hâl-

ler ve kerâmetlerin elde edilmesinin zorunlu olmadığı en dikkat çekici 

meseledir. 

Sûfîler Eş’arîlerin âhiretteki ilâhî ödül ve ikrâmın ameller sonu-

cunda zorunlu olmayacağı görüşüne paralel biçimde tasavvufî yaşan-

tının sonucunda mârifet ve ilimlerin mevhibe olduğunu, dolayısıyla 

Hakk’ın isterse verebileceğini ifade ederken bir vücûb değil bir zorun-

suzluk ya da imkân durumunu kabul etmişler, ancak bu şuurun varlı-

ğını kulluğun kemâline bağlamışlardır. Serrâc kesbin ilk iki şartını 

kesbe güvenmemek ve rızkın kesb yoluyla geldiğini düşünmemek ola-

rak belirlerken benzer bir zeminde durur.95 İkinci madde rızkı veenin 

Allah olduğu kabulünün bir ürünüdür. İlk sûfîlerden Gazâlî’ye kadarki 

süreçte havf-recâ gibi ikili kalp durumları ve hâller konusunda yapılan 

yorumlarda bu zorunsuzluk prensibinin izlerini sürmek mümkündür. 

                                                           
93 Lâmiî Çelebi, Nefehât Evliyâ Menkıbeleri, 298; Eraslan - Çınar, “Vahiy ve 

İlhâm Bağlamında Erken Dönem Hanefî-Mâtürîdî Kelâm Sisteminin Tasav-

vufla İlişkisi”, 369. 
94 Hikmet Yağlı Mavil, “Ebü’l-Hasan el-Eş’arî; Kelâm Sistemi ve Usûlü”, 

Bağdat İlim Havzasında İslam Düşüncesinin Öncü Şahsiyetleri (İstanbul: En-

sar Neşriyat, 2020), 207-213. Yazarın burada kullandığı Nedenselliğin Red-

di ve Allah’ın Fiillerinin İlletsizliği başlığını zorunsuzluk olarak almakta-

yız. 
95 Serrâc, el-Luma’, 367; Serrâc, Luma’, 498. 
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Buna göre havf-recâ, fakr-gınâ gibi gelip geçici durumlardan herhangi 

birinin diğerine tercih edilmesinin doğru olmadığını ifade eden sûfîler 

böyle bir tercihteki zorunsuzluğa da işaret ederek bu durumların insan 

için gerekli olduğunu söylemişlerdir. İbn Arabî’de de benzer fikirlere 

rastlamak mümkündür. Meseleye bir de mûcizelerin ve kerâmetlerin 

imkânı açısından bakıldığında konu Eş’arîlik’teki atom anlayışına ka-

dar gitmektedir. Bu tür görüşlerin Mûtezile’ye karşı yapılandırılırken 

Eş’arîlerle sûfîlerin ortak bir zeminden hareket ettikleri anlaşılmakta-

dır. 

Mûtezile ve Eş’arîler arasındaki mücadelenin modern dünyada-

ki deyimiyle determinasyon-zorunsuzluk arasındaki mücadeleyle96 or-

tak noktaları insan eylemleri ve sonuçlarında zorunlu sonuçlar olup 

olmadığına dair tartışma olarak göze çarpmaktadır. Yukarıda da belir-

tildiği bu konular sûfîlerle Eş’arîler arasında ortak bir zemin görünü-

mündedir. Meselenin bu arka planı göz ardı edildiğinde bazı sûfî ki-

taplardaki “Bana verildi” yahut “Bana yazdırıldı” şeklindeki ifadele-

rin bir meydan okuyuş gibi anlaşılması tabiîdir. Meselenin ortaya çık-

tığı dönemlerde tasvir edilen zeminde şekillendiği görülmekle birlikte 

bu konuda çokça istismarların bulunduğu da göz ardı edilemez. Bu 

sebeple bu arka planı görmeden hareket edilmesinin mazur görülecek 

tarafları yok değildir. Bu tür ifadelerin asıl şekli, sülûk sonunda elde 

edilen tüm mânevî nîmetlerin fenâ hâli içerisinde Hakk’a nispet edil-

mesinden ibarettir. 

Zorunsuzluk prensibini benimseme olgusu Eş’arîlikle sûfîlik 

arasında ortak bir nokta olmakla beraber farklı yanlarını da görmek 

gerekir. Hakk’ı merkeze alan ârifin zorunsuzluk çerçevesinde kastı ku-

lun Hakk’a tamamıyla bir kul olarak kendisinde herhangi bir hak gör-

memesidir. Buna Hakk’ın kuluna yaptığı kulluk karşılığında herhangi 

bir ödül vermek zorunda olmadığı görüşü de ilave edilebilir. Fakr 

ağırlıklı yaklaşımlarda bu durum ağırlıklı olarak maddî varlıkları kap-

sarken, fenâya dayalı temkîn ve telvîn yaklaşımlarında amel karşısın-

da herhangi bir mânevî karşılık ve ödülün zorunlu olmamasını içine 

alır. Kesbe dayalı yaklaşımlar içerisinde bilhassa Melâmî anlayışta ise 

mücâhede sonucunda nefsin terbiye edilemeyeceği, sadece eksiklikle-

rine dair derin yönlerinin görülebileceği şeklinde anlaşılmıştır. 

Horasan ve Mâverâünehir’de bulunan Melâmîlerin Mâtürîdî dü-

şünceyle alışverişlerinin de ayrıca incelenmesi gerekir. Kesbe dayalı 

                                                           
96 Süleyman Hayri Bolay, Felsefe Doktrinleri ve Terimleri Sözlüğü (Ankara: 

Nobel Akademik Yayıncılık, 2013), 40-42, 275. 
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anlayış, Mâtürîdîlik’ten önce mevcut olmakla birlikte, Hanefîlik Hora-

san ve Mâverâünnehir’de yaygındı. İbrahim b. Edhem, Fudayl b. İyâz 

ve İbnü’l-Mübârek’ten itibaren zâhidler arasında Hanefîliğe ilgi vardı. 

İbrahim’in kesbe dayalı tevekkülü bu anlayışın en önemli çekirdeğini 

oluşturur gibi gözükmektedir. 

Daha sonra Ebû Hanife’nin kelâmî görüşlerinin de etkisiyle do-

ğan Mâtürîdî îtikadının kesbe dayalı yaklaşımıyla, kesbe dayalı sûfî 

yaklaşım aynı coğrafyalarda şekillendiğine göre aralarında alışverişler 

olmaması ihtimâli zayıftır. Mâtürîdîliğin tefviz-i mutavassıt olarak 

formüle edilen insana mâkul bir özgürlük alanı tanımasıyla, bölgedeki 

kesbe dayalı mâneviyat mensuplarının önceki dönemden devreden te-

vekkül anlayışının bir devamı olarak maddî kesb konusunda çabayı 

öncelemeleri arasında anlamlı bir ilişki aranabilir. Bu çerçevede 

Mâtürîdî ile aynı dönemlerde yaşamış bulunan Hakîm et-Tirmizî’nin 

Beyânü’l-kesb adlı eserinde mesleklerin pîri olarak peygamberleri ileri 

sürmesi,97 Bağdat’taki sûfîlerin hâle dayalı anlayışlarındaki tasavvufî 

hâlleri peygamberlerin mânevî yaşantılarına bağlayan anlayışlarından 

farklı bir modeli ortaya koyar. Bu genel çerçeve çizildikten sonra ta-

savvuftaki klasik yaklaşımların tasvirine geçilebilir. 

2. Tasavvuftaki Temel Yaklaşımların Mânevî Temelleri 

Tasavvuftaki klasik yaklaşımların mâneviyat konusundaki gö-

rüşleri meselenin asıl yönünü oluşturur. Mâneviyat terimini tasavvuf 

teriminin şemsiye bir terim haline gelmeden önceki akımları kapsayıcı 

olması için tercih etmekteyiz. 

a. Sûfî Temellerin Zâhirî Yönleri ve Klasik Eğilimler 

Sonradan tasavvuf şemsiyesi altında toplanan İslâm mâneviyat 

akımlarını maneviyattaki hedeflerine görünen zâhirî unsurlardan söz 

edebiliriz. Bunlar arasında özel kıyâfet ve mekânlara sâhip olma yahut 

olmama, vecde götüren semâ karşısındaki gibi unsurlar karşısındaki 

tavırları göstermek mümkündür. Bunlar tasavvufun dış görünümüyle 

alâkalı olmaları bakımından zâhiri niteliğindeki meselelerdir. 

Kıyâfet ve mekân tercihlerine bakıldığında fakr eğilimde hırka 

giymek ve tekkelerde oturmak bir kural olmamakla beraber bütünüyle 

yasaklanmış değildir. Gerek temkîn ve gerekse telvin eğilimli yakla-

şımlarda tekke ve hırka kültürü vardır. Temkîn ehli Cüneyd’le telvin 

                                                           
97 bk. Hakîm et-Tirmizî, Âdâbü’l-mürîdîn ve Beyânü’l-kesb, ed. Abdülfettâh 

Abdullah Bereke (Kahire: Matbaatü’s-Saâde, ts.), 153-156. 
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ehli Nûrî’nin sohbeti tekkelerde yapması, telvin ve aşk ehli Ebû Saîd 

Ebü’l-Hayr’ın tekke âdâbına genel çizgilerini vermesi, Sülemî gibi 

sûfîlerin tekke hayatı yaşaması bunun göstergesidir. Sühreverdî’nin 

‘Avârif’inde tekke âdâbını ortaya koyması da bu eğilimin faaliyetler 

zincirinin bir parçası olarak görülebilir. 

Fütüvvet ehli şalvar giyerken melâmîler özel bir kıyafeti benim-

semezler. Kesbe dayalı yaklaşıma sahip olan şeyhler arasında 

Melâmîler ilk zamanlarından itibaren tekkelerde oturma, zâhid ya da 

âbidliği gösteren özel kıyafetler giyme gibi uygulamaları dilencilik 

olarak görmüşlerdir. 

Semâ karşısındaki tavrılar açısından bakıldığında fakra dayalı 

yaklaşımlarda semâ bir zorunluluk arz etmez. Ancak Dârânî semâı za-

yıf kalplerin tedâvisi için bir yol olarak görür.98 

Temkîn ağırlıklı hâle dayalı yaklaşımlarda semâya yer veril-

mekle birlikte, bu anlayışa mensup sûfîler tarafından geliştirilen semâ 

nazariyeleri genel anlamda kulun, özel anlamda sûfînin üzerine so-

rumluluk yüklemiş, meselâ Cüneyd-i Bağdâdî semâ anlayışını mîsak 

anlayışıyla birleştirerek kişinin dünya hayatında Hakk’ın ezeldeki çağ-

rısına cevap vermesi gerektiğini, semâdaki vecdin buna tabiî bir cevap 

olduğunu ifade ederek meseleyi kulluk sorumluluğuyla irtibatlamış-

tır.99 Nûrî sûfîyi semâ dinleyen kişi olarak tarif eder.100 Cüneyd isteye-

rek semâ dinlemenin fitne tesadüfen dinlemenin ferahlık olduğunu 

söylerken Şiblî semâın dışını fitne  içinin ise ibret olduğunu söylemiş-

tir.101 Sahv ehli Cüneyd semâda sâkin dururken, sekr ehli Şiblî çığlık-

lar atarak vecdini açığa vurmuştur.  

b. Mücâhede, Kesb ve Tevekkül 

Fakra dayalı akımların mensupları kesb konusunda değişken ta-

vırlara sahip olabilir, hatta aralarında dilenciler olması da beklenebilir. 

Melâmîler başkasının malıyla geçinmeye sıcak bakmazlar. Dilenmeye 

de kesin olarak karşı bir yaklaşımı sergiler. Mensuplarının bir meslek 

edinerek ellerinin emeğiyle geçinmesini isterler. Bu tavır daha sonraki 

zamanlarda vakıf malı karşısında açık bir karşıtlığı getirmiştir. 

                                                           
98 Kuşeyrî, er-Risâle, 324; Kuşeyrî, Risâle, 431. 
99 Uludağ, İslâm ve Musiki, 266-329 Cüneyd’in bezm-i elest anlayışı için bk. 

283-292. 
100 Serrâc, el-Luma’, 241; Serrâc, Luma’, 314. 
101 Kuşeyrî, er-Risâle, 316-317; Kuşeyrî, Risâle, 424. 
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Cüneyd, Nûrî ve Ebû Hamza el-Bağdâdî’nin maişet konusunda 

da “sosyal pratiklerin dışında kaldıkları”nı gösteren uygulamaları ol-

duğu bilinmekle beraber102 aksi durumlar da vardır. Çalışıp kazanma 

konusunda gevşek davranmalarından söz edilse bile bu her zaman de-

vam eden bir durum olmamalıdır. Cüneyd züccâciyeci, Ebû Hamza da 

manifaturacı idi. Nûrî’den gizli orucu çerçevesinde nakledilen evdeki-

lerin, câmidekilerin ve çarşıdakilerin yıllarca oruç tuttuğundan haber-

dar olmaması rivâyeti de onun düzenli olarak çarşıya gitmesini gerek-

tiren bir işi olduğunu gösterir.103 Cüneyd’in Şiblî’yi dilenmeye gönde-

rerek topladığı paraları elinden alma örneğindeki gibi mürîdi terbiye 

etme adına dilenmeye sevk etme örnekleri görülebilir.104 Tasavvuf ki-

taplarında geçen başka örneklerde de dilenen dervişlerin dilenmenin 

nefse ağır gelmesinden dolayı bu yolu seçtikleri, dolayısıyla dilenmeyi 

bir para kazanma yolu değil, nefsin kibrini törpüleme amacına dayalı 

bir terbiye yolu olarak değerlendirdikleri belirtilmiştir.105 

Hâl kavramının klasik tasavvufun merkezî terimlerinden birini 

oluşturduğu mâlumdur. Sûfîlerin esaslarının hâle dayandığı ifâde edi-

lir. 106  Gerçekten de ilk klasik tasavvuf eserlerindeki ilim tasnifleri 

muâmele ilimlerinden sonra hâl ilimlerini zikrederler. 

Hâller, zâhirî unsurları da dikkate alarak elde edilir. Zâhirde 

tekke, hırka ve semâ, bâtında vecd gibi mânevî hâller ve fenâ tevhidin 

iki şekli olan şer’î ve irfânî tevhidin birleştirilerek yaşanmasına yöne-

liktir. Dış görünüşteki hırka ve kalpte cereyan eden hâller, klasik 

sûfîlikte zâhir-bâtın birliğine işaret eder. Dolayısıyla ister temkîn ister 

telvîn ehli olsun hâle dayalı yaklaşımlara mensup sûfîler zâhirî-dînî 

unsurlarla bâtınî-mânevî unsurları birleştirme gayreti içerisinde bir bü-

tünlük arayışı içerisinde olmuşlardır. Kesbe dayalı yaklaşımların aksi-

ne hâle dayalı anlayışlarda öne çıkan sosyal ilişkilerden çok içe dönüş 

uygulama ve durumlarıdır. Çünkü hâllerin gözetilmesi kişiyi kendi iç 

dünyasıyla meşgul olmaya mecbur kılar. Ancak temkîn ve telvîn eği-

limlerinde iç dünyaya yönelişin farklı biçimlerine rastlanır. 

                                                           
102 Karamustafa, Sufism, 23; Karamustafa, Tasavvufun Oluşumu, 38. 
103 Hatîb, Târîhu Bağdâd, 332. 
104 Hücvîrî, Keşfü’l-mahcûb, 216; Hücvîrî, Hakikat Bilgisi, 419-420. 
105 Serrâc, Luma’, 175; Serrâc, el-Luma’, 217. Ebû Abdullah Siczî’nin yaşı 

ileri olan Ebû Abdullah Mukrî’ye dilenmesini emrettiği için bk. Serrâc, el-

Luma’, 176; Serrâc, Luma’, 218. 
106 bk. Harkûşî, Tehzîbü’l-esrâr, 1/116. 
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c. Fakr ve Zühd 

Tasavvuf terimleri içerisinde fakr tam mânâsıyla Allah’a muh-

taç olma hâli olarak nitelenmekte ve sûfînin Allah’a tam teslimiyetini 

ifâde etmektedir.107 

IV./X. yüzyıla girildiğinde ise bir Şam sûfîsi olan Ebû Bekir ed-

Dükkî’nin fakr ile tasavvuf arasındaki fark kendisine sorulduğunda 

fakrın “tasavvufun hâllerinden biri olduğunu” söylemesi,108 Şam’da 

bulunan “fakirler” arasında bile tasavvufun bir şemsiye mâneviyat te-

rimi olarak kabullenildiğini göstermektedir. Dîneverî’nin yukarıda 

zikredilen sözüyle tamamen zıt görünen bu ifade, bu terim çevresinde 

farklı coğrafyalardaki farklı eğilimlere de işaret etmektedir. 

Diğer yandan, fakr ve gınâ terimleri III./IX. asrın ortalarından 

itibaren mânâ bakımından genişlemiş, birer hâl olarak tasavvuf disip-

lini içerisindeki yerini almıştır. Zâhidler arasında maddî fakrın üstün-

lüğü yerini “Allah ile ganî olma” ifadesi olan hâl anlamı içerisinde 

mânevî gınânın üstünlüğüne bırakmış gözükmektedir. Bu dönüşüm 

içerisinde fakr, verâ ve zühd, Allah korkusunun birer görünümü olma-

ları sebebiyle fakra dayalı tasniflere konu olabilir. Bütün tasavvufî ya-

pıyı şu veya bu oranda beslediği göze çarpmakta olan bu temel eğilim 

takip eden yıllarda tasavvuftaki verâ anlayışları üzerinde etkili olmuş-

tur. Tasavvufta ilk biyografi/tabakāt denemeleri bu yaklaşımın ürünü 

olup âbidleri Sahâbe’den başlatan Tabakātü’n-nüssâk Ebû Saîd İb-

nü’l-A’râbî’ye aittir. 

d. Fenâ, Fütüvvet, Sekr 

Ebû Hafs el-Haddâd’la Cüneyd-i Bağdâdî arasında geçen fü-

tüvvet münâzarasında Hadddâd’ın verdiği cevabın fütüvvet ehlinin, 

Cüneyd’in verdiği cevabın ise fenâ ehlinin özelliklerini yansıttığı yu-

karıda ilgili başlıklar altında belirtilmişti. Cüneyd’in cevabı amelden 

fânî olarak onu sahibi olan Hakk’a nispet etmek, Haddâd’ın ceavbı ise 

Hakk’ın emirlerini yerine getirme konusunda insaflı olmak, ama 

Hakk’tan, halktan ya da yerine getirilen hususlardan hiçbirinden karşı-

lık beklememek olarak anlaşılabileceğini söylemek mümkündür. Bu 

mânâsıyla insaf, sırf Allah rızâsını gözetme anlamında sıdk ve ihlâs 

olur ki bunlar melâmet ehlinin temel vasfıdır. Eğer halktan ya da in-

                                                           
107 bk. Uludağ, “Fakr”, 12/153. 
108 Sülemî, İlk Zâhid ve Sûfîler, 288. 
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sanlardan insaf beklemeksizin onlara insafla davranmak olarak anlaşı-

lırsa topluma dönük olarak ortaya konulan bir ahlâk olarak anlaşılabi-

lir. 

Sülemî’nin talebesinden Kuşeyrî’nin Risâle’sinde Vâsıtî’nin ri-

vâyetini tercih etmesi de109 melâmet karşısında müsamahakâr olmadı-

ğı izlenimi uyandırmaktadır. Rivâyet şudur: 

Ebû Bekir Vâsıtî, Ebu Osman Hîrî’nin talebesine “Şeyhiniz size 

ne emrediyor?” sorduğunda şu cevabı alır: “Amel işlememizi, sonra 

da o amelleri kusurlu görmemizi emrediyor.” Vâsıtî şöyle der: “Size 

tam anlamıyla Mecûsîliği emrediyor. Amellerinizin kaynağını ve ger-

çek failini görerek, kendinizden gaib olmanızı emretseydi ya!” 

Çünkü Vâsıtî kendini unutarak ameli Hakk’a nispet etmek yeri-

ne, nefsin hâlâ dikkate alınıyor olmasını mecûsîlik olarak değerlendi-

rirken, Kuşeyrî’nin bu rivâyeti tercih etmesi, bir görüş ihsâsının gös-

tergesidir. Kuşeyrî Uyûnü’l-ecvibe isimli kitabında da herhangi bir 

isim vermeden birkaç fütüvvet tarifi vermekle yetinmiş, ama Ebû 

Hafs’ın tarifine burada da yer vermemiştir.110 

Melâmet ehlinin dikkate değer bir özelliği de kendilerinden 

Bağdat sûfîlerince temel olarak vurgulanan fenâ terimiyle alâkalı Sü-

lemî başta olmak üzere nakledilen herhangi bir tarife rastlanmamış 

olmasıdır. Temkîne dair yaklaşımlarda da görüldüğü gibi hâle dair 

yaklaşımdaki hâl kapsamı içerisinde yer alan fenâ-bekā terimleri bu 

anlayışı temsil eden Bağdat sûfîlerinde görülür. Belki hâllerini gizle-

meleri ve yazmamaları, belki de kesbi hâle tercih etmeleri sebebiyle 

fütüvvet ehlinde görünür değildir. Onların mânevî hayatına damgasını 

vuran temel terimler sıdk ve ihlâstır.  

Hücvîrî’nin melâmetin hem kabul edilebilir hem de reddedilme-

si gereken yönlerini ele alırken, kendi zamanında melâmet adı altında 

yapılan yanlışlıklara da gönderme yapmaktadır. Harkûşî ise riyâ kar-

şıtlığı ve iddiaların terki üzerinde durur, böylece şathiyeye yol ver-

mez. 

                                                           
109 Kuşeyrî, er-Risâle, 74; Kuşeyrî, Risâle, 150; (ilk)Ebü’l-Âlâ Afîfî, Tasav-

vuf İslâm’da Manevî Devrim, çev. Kaçar H. İbrahim - Murat Sülün (İstanbul: 

Risale Yayınları, 2004), 107, 305. 
110  Abdülkerim Kuşeyrî, “Uyûnu’l-Ecvibe fî Funûni’l-Es’ile”, Abdülkerim 

Kuşeyrî’nin Uyûnu’l-Ecvibe fî Funûni’l-Es’ile’sinin Tahkik Tercüme ve De-

ğerlendirmesi, haz. Yüksel Göztepe (İstanbul: Asitan Kitap, 2019), 70; trc. 

136-137 Burada isim verilmeden yapılan tarifler Sülemî’nin tarifleriyle ben-

zeşir. Onun Kitâbü’l-fütüvve’sinden alınmış olması muhtemeldir. 
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Hücvîrî, melâmet adı altında yapılanları eleştirirken melâmeti 

tamamen inkâr etmemiştir.111 Kuşeyrî’nin ise tasavvufa dair görebildi-

ğimiz kitaplarında konuya temas etmediği yukarıda da belirtilmişti.112 

Onun Letâifü’l-işârât adlı işârî tefsire dair eserinde meşhur âyetin 

[Mâide 5/54] tefsiri yapılırken “Onlar hiçbir kınayanın kınamasından 

korkmazlar” kısmının tefsirinde melâmete dair herhangi bir ifadeye 

rastlanmaz. Ancak bu kısmı tefsir ederken Melâmet Risâlesi’ni yazan 

Sülemî de melâmete temas etmemiştir. Gerçi o zamanlar bu âyetin 

melâmet için delil gösterilmesi söz konusu olmayabilir. Çünkü bir 

Melâmî için bu âyeti kendisine yorumlamanın ciddî bir övgü ve ken-

dini beğenme hali olarak kabul edilmesi kuvvetli ihtimâldir. Bu durum 

da melâmî yaklaşıma tamamen terstir. 

e. Mârifet ve Müşâhede 

Mârifetin pek çok tarifinden söz edilebilir. Ancak Muhâsibî’nin 

dörtlü mârifet tasnifinin üçünün bu eğilimlerle irtibatlandırılması 

mümkün gözükmektedir. Fakr ehli daha çok mârifet-i amelin, kesb eh-

li daha çok mârifet-i nefsin, hâl ehli ise daha çok mârifetullahın peşin-

de gözükmektedir.113 

Temkîn ve telvîn ehlinin mârifet anlayışları arasındaki fark. 

Cüneyd’in tevhidin mâhiyeti sorusuna verdiği şarkılı cevapta görüldü-

ğü gibi Allah’ı işaretlerle tanıma, en ufak bir işaretten O’na ulaşma 

vurgusunu içerir.114 Bu durum O’nun zâtını tenzih konusundaki hassa-

siyetle de alâkalı olabilir. Zünnûn115 ve Nûrî’nin116 Rabbi akıl yoluyla 

değil, “Rabb ile tanıma” yaklaşımlarında ortaya çıkan sekr ehlinin 

                                                           
111 Hücvîrî, Keşfü’l-mahcûb, 113; Hücvîrî, Hakikat Bilgisi, 247. 
112 Kuşeyrî’nin şu kitaplarının hiçbirinde Melâmet konusu geçmez. Göztepe, 

Uyûnü’l-Ecvibe; Kuşeyrî, el-Cevâhiru’l-menṣūre; Kuşeyrî, Tarîḳullâhi 

Teʿâlâ; Kuşeyrî, er-Risâle; Kuşeyrî, Risâle. 
113 Muhâsibî’nin dörtlü tasnifinde bir de mârifet-i adüvv adıyla şeytanın ta-

nınması vardır. Hâris b. Esed el-Muhâsibî, Şerhu’l-ma’rife ve bezlü’n-nasîha, 

haz. Sâlih Ahmed eş-Şâmî (Dımaşk-Beyrut: Dâru’l-Kalem-Dâru’ş-Şâmiyye, 

1413), 29. 
114 Kuşeyrî, er-Risâle, 282; Kuşeyrî, Risâle, 390-391. Cüneyd tevhid sorusu-

na şarkı sözü okuyunca soru sahibi âyet ve hadis beklediğini ihsâs ettirmiş, 

Cüneyd ise buna karşı “Gerçek muvahhid en aşağı hitaptan en yüce tevhîdi 

anlayabilir” cevabını vermiştir. 
115 Kuşeyrî, er-Risâle, 293; Kuşeyrî, Risâle, 402. 
116  Serrâc, el-Luma’, 38; Serrâc, Luma’, 37; Kelâbâzî, et-Ta’arruf, 37; 

Kelâbâzî, Ta’arruf, 104-105. Nûrî mârifet faslında “Allah’ın varlığına delil 

ancak Allah’ın kendisidir [Allah ancak Allah’la bilinir]… …Akıl bu konuda 

âcizdir.” demiştir. 
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tevhid anlayışında ise Allah’ı Allah’ın kendisi ile tanıma vurgusu daha 

baskın gözükür. Birincisi tenzihe, ikincisi ise teşbihe yakın bir görü-

nüm arz eder. 

Sekr akımına mensup olanlar arasında geçmişinde ilim tahsiliy-

le uğraşanlar olmuşsa da ilimden çok mânevî yaşantıya ağırlık vermek 

daha öndedir. Bununla beraber sûfî yoluna girmeden evvel Muvatta‘’ı 

ezberleyecek kadar ilmî tahsile ilgi duymuş olan Şiblî’nin ölmeden 

önce sakalını hilâllemeye varan abdest sahnesi117 verâ konusundaki 

yaklaşımını da ortaya koyar. Bu akımın verâının aşka dayalı olduğu 

söylenebilir. 

Bağdat sûfîleriyle Horasan melâmîleri arasında mukayese yapan 

metinlerden aralarındaki farklılıkları görmek mümkündür. Sülemî ve 

Harkûşî melâmîlerle sûfîleri mukayese eden metinler kaleme almış-

lardır. Bu metinlerin ortak noktası, Bağdatlıların fenâ ile amellerini 

görmeme eğiliminde olmalarına karşılık, melâmîlerin daima nefisleri-

ni kötüleme ve nefsin derinliklerini keşfetme esasını benimsemeleri-

dir. Öyle ki meselâ Sülemî’nin bir risâlesinde mükâşefe hakkındaki 

görüşleri belirtilirken şu cümleye yer verilmiştir:118 

Iraklılara göre mükâşefe, gaybe ait bazı bilgilerin sâlike açıl-

masıdır. Sâlike bu bilgiler içinde hükmedilir ve kendisi bunlara göre 

hareket ettirilir. Kendisine halkın hâlleri açılır, insanların hiçbir hâli 

ondan gizli kalmaz. Horasanlılara göre mükâşefe, sâlike nefsinin ku-

surlarının açılması, sırda gizlenen hainliğin gösterilmesidir. Sâlik, 

böylece başına gelen her hâlin sağlamını çürüğünü bilir, ne dıştan, ne 

de içten gafil olur. 

Pasajdan anlaşıldığı kadarıyla Bağdatlılar mükâşefeyi gaybe ait 

bilgilerin kula açılması olarak anlamışlarken, Horasanlılar kişiye ken-

di nefsinin kusurlarının açılması olarak kabul etmişlerdir. 

Sonuç 

Temel klasik sûfî metinleriyle, günümüz literatüründeki tasnif-

lere bakıldığında tasavvufta üç temel yaklaşımdan söz edilebileceği 

anlaşılmaktadır. Bunlardan birincisi fakr ve zühdü, ikincisi hâli, üçün-

cüsü ise hem görünür hem de mânevî yanlarıyla kesbi önceler. Hâli 

önceleyen ikinci akım temkîn ve telvîn olmak üzere ikiye ayrılır. Bu 

                                                           
117 Serrâc, el-Luma’, 98; Serrâc, Luma’, 116; Kuşeyrî, er-Risâle, 287; Ku-

şeyrî, Risâle, 395. Hâdiseyi nakleden sûfî hikâyelerini toplamakla meşhur 

Câfer Huldî’dir. 
118 Sülemî, Risâleler, 167 (tercümede 130-131). 
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iki akımın ulaştıkları sonuçlar bazı farklılıklar arz eder. Ancak bunla-

rın saf olarak bulunduğu ve birbiriyle hiç etkileşime girmediği düşü-

nülemez. Üstelik belli bir mâneviyat hareketi içinde, bu akımlardan 

herhangi birine yakın bir şeyhten sonra tamamen başka bir meşrebi 

temsil eden bir şeyh gelebilir ve hareketin yönünü değiştirebilir. Selef-

halef konumundaki Cüneyd-Şiblî örneği ilk örneklerden biridir. Sü-

lemî gibi melâmete nispet edilen temkîn ehli bir şeyhin Ebû Saîd 

Ebü’l-Hayr gibi sekre ve aşka yatkın bir halefi olması mümkündür. 

Dolayısıyla yaklaşımlar arasında yeknesak, düz ve çizgi halinde bir 

seyirden çok dalgalı bir seyirden söz edilebilir. Bundan başka tüm bu 

yaklaşımlar arasında farklı alışverişlerin varlığı da farklı sentezlerle 

sonuçlanmıştır. 

Sözü edilen hareketlerin hepsi İslâm’daki diğer ilimler ve fikir 

akımlarıyla beraber geliştikleri için dönemindeki fikrî tartışmalardan 

da pay almışlardır. İster selef akidesi ister sistemleşmiş selefî akîde ol-

sun aşırı buldukları uygulamalarını eleştirse de kendilerine en yakın 

bulacağı mâneviyat yaklaşımının fakra dayalı yaklaşım olacağı bir 

gerçektir. Eş’arî düşüncesiyle hâle dayalı yaklaşımlar arasında en 

azından coğrafya ve temel fikir eksenlerinde bir ortak zemin olduğu 

da bir başka gerçektir. Buna karşılık Mâtürîdî düşüncesinin de kesbe 

dayalı yaklaşımlarla ortak zeminlerinden söz edilebilir. Ancak bu ko-

nu üzerinde eş-zamanlı ve art-zamanlı yeni çalışmaların yürütülmesi 

konunun aydınlanmasına katkı sağlayacaktır. Bu çerçevede kelâm 

üzerine yapılacak yeni çalışmalar terminoloji konusundaki tasavvufla 

ortak noktaları dikkate alarak konuların arka planlarını aydınlatmaya 

çalışabilir. 

Klasik yaklaşımlara sahip olan sûfîler genel olarak nazariye ile 

tatbikatı bir ve bütünlük içerisinde düşünen bir zihniyet yapısına sa-

hiptirler. Bununla beraber amelî mezheplerin sûfîler arasındaki dağı-

lımına bakıldığında tercih konusuna bir tektiplikle karşılaşmak müm-

kün değildir. Bu açıdan bakıldığında tasavvuf-fıkıh ilişkileri konusun-

da da zihniyet oluşumu açısından pozitif ve negatif ne tür alışverişler 

olduğuna dair çalışmalar da bu iki disiplin arasındaki ilişkileri açığa 

çıkaracaktır. 

Tasavvufta sayılan klasik yaklaşımlar arasındaki ilişkilere kla-

sik eserler üzerinden satır arası okuma yapılacak olursa dikkate değer 

sonuçlara ulaşılabilir. Mâneviyat yaklaşımları içerisinde en saf nitelik 

taşıyan fakra dayalı yaklaşım diğer yaklaşımları da besleyen temel 

yaklaşım olmakla birlikte, her ne kadar tarih içinde hayatiyetini sür-
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dürmüş olsa da belli dönemlerde hâle dayalı yaklaşımın içinde erimiş 

gözükmektedir. Meselâ fakr kavramı önceleri zâhiren dünyalığa sahip 

olmamak olarak anlaşılmaktayken, terimin hâle dayalı yaklaşımlarda 

gınâ ile beraber birer hâl olarak anlaşılması bu yaklaşımların tasavvuf-

taki tesir gücünü gösterir. Aynı zamanda Emevî dönemindeki dün-

yevîleşme ve katı iktidar uygulamaları karşısında daha maddî görü-

nümlü bir anlayışı temsil ederek bu tür problemlere önerilen çözümler 

bir dönem etkili olmuş, ancak daha sonraki yıllarda dönüşüme uğra-

mıştır. 

Zamanın değişmesiyle dünyevîleşme eğilimleri sona ermemiş, 

ancak katı iktidar uygulamalarında kısmî yumuşamalar olmuştur. Bu 

yumuşamalara bağlı olarak fakra dayalı anlayışın çözümleri de yumu-

şatılmaya ihtiyaç göstermiştir. İşte hâle dayalı yaklaşım fakr-gınâ algı-

sını iç dünyânın konusu haline getirerek yeni duruma adapte etmiş gö-

rünmektedir. Gazâlî’den itibaren ortaya çıkan sentezler ise iki yönlü 

gelişmeyi ortaya çıkarmıştır: Nazariyatta teozofik tasavvuf ve fiiliyat-

ta tarikatlar. Bunlar arasında da alışverişler olmuş, böylelikle tasavvuf 

teori ve uygulamaları günümüze kadar hayatiyetini sürdürmüştür. 

Meseleye İslâm’ın Klasik Çağı merkezli olarak bakılacak olursa 

şunlar söylenebilir: Sade bir mâneviyat örneği oluşturma noktasında 

fakra dayalı yaklaşımlarla kesbe dayalı yaklaşımlar birbiriyle ortak 

gözükmektedir. Kesbe önem verme noktasında da uyuştukları durum-

lara rastlanabilir. Bu iki yaklaşımda hâl merkezli tecrübenin yaşanma-

dığı anlamına gelmemekle birlikte, bu durum hâle dayalı yaklaşımlar-

daki kadar görünür değildir. 

Telvîn ve aşka dayalı yaklaşımın ilk zamanlarda ılımlı akla yer 

veren temkine dayalı yaklaşıma dikkate değer tenkitlerinden biri aşk 

sûfîlerinden Ebû Hamza el-Bağdâdî’nin Muhâsibî’ye getirdiği verâ’a 

karşılık zenginlik ve şathiye türü ifadelere müsamahasızlık karşısın-

daki tepkidir. 

Klasik eserlere bakıldığında asıl ayrım hâle dayalı yaklaşımla 

kesbe dayalı yaklaşım arasında gözükmekte, ancak bir yandan da bun-

ları uzlaştırma çabaları da dikkat çekmektedir. Bu konuda riyâ ve ihlâs 

başlığı üzerinden kısaca şunu söylemek mümkündür: Bağdatlılar hâl 

itibariyle nefisten fânî olunca riyâya düşülmeyeceğini düşünürlerken, 

Horasanlılar nefislerini bu konuda daima hesaba çektiklerinden 

riyâdan korunmaya çalışırlar. Mertebeleri ilerledikçe gönüllerine 

hâkim olmayı öğrenirler. Çünkü anlaşıldığı kadarıyla Bağdat’ta belli 

bir dönemden sonra nefsin terbiyesi mümkün görülmeye başlamış, 
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melâmet ehlindeyse nefs asla terbiye edilmesi mümkün olmayan bir 

olumsuz bir yön olarak görülmüştür. Bu noktada nefsânî tarîkatlar ne-

fis mertebelerine göre rüyalarla belirlenen bir sülûk yolu geliştirirler-

ken hâle dayalı yaklaşımlardan hayli etkilenmiş gözükmektedirler. 

Buna karşılık rûhânî tarîklerdeki nefse değil kalbin katmanlarına göre 

belirlenen sülûk yollarında nefse hâkim bir rol biçilmemesi tercihinin 

melâmî çevrelerdeki nefse negatif bakan yaklaşımlarla alâkası olup 

olmadığına dair art-zamanlı araştırmalar yapılabilir. 

Cüneyd’in Ebû Hafs el-Haddâd’la münâzarasında “Fütüvvet 

nedir?” sorusuna verdiği cevap amelini görme ve kendisine nispet et-

me durumunun ortadan kaldırılması çevresinde temkîn ehlinin fenâ 

anlayışını ortaya koyarken, Haddâd’ın insaf beklemeden insaflı dav-

ranmak şeklindeki cevabı ise en azından fütüvvet ehlinin sahip olması 

gereken sadakati ortaya koymaktadır. Cüneyd’in tavrında temkîn ehli-

nin anlayışının nefse karşı negatif bir tavırdan ziyâde bir kayıtsızlık 

durumu olduğu ortaya çıkmaktadır. Buna karşılık Ebû Hafs’ın cevabı 

aynı zamanda Hak’la ve halkla irtibatlı olarak farklı anlamlarda oku-

nabilir. Hakk’ın emirlerini yerine getirme konusunda insaf sahibi ol-

mak, ama Hakk’tan, halktan ya da yerine getirilen hususlardan hiçbi-

rinden karşılık beklememek şeklinde anlaşılabilir. Bu mânâsıyla insaf, 

sırf Allah rızâsını gözetme anlamında sıdk ve ihlâs olur ki bunlar 

melâmet ehlinin temel vasfıdır. Eğer halktan ya da insanlardan insaf 

beklemeksizin onlara insafla davranmak olarak anlaşılırsa topluma 

dönük olarak yaşanan fütüvvet ahlâkıdır. 

Meseleye klasik sûfî terminolojinin ortaya çıkışı açısından ba-

kıldığında şu tespitler yapılabilir. Fakra dayalı yaklaşımın terminoloji 

üretme konusunda hâle dayalı yaklaşım kadar etkili olmadığı, istisna-

ları bulunabilse de terimlerini naslardaki terimlerle sınırlı tutma eğili-

minde olduğu düşünülebilir. Bu akımın hitap dili irşad ve mev’iza di-

lidir. Bu dilin vaaz, irşad ve nasihat kitaplarına kaynaklık ettiği söyle-

nebilir. 

Hâle dayalı yaklaşımların tasavvufî hayata hem teorik hem pra-

tik hem de terminolojik katkılarındaki ortaklıktan söz edilebilir. Hâle 

dayalı yaklaşımlar telvîn yönüyle derin, yoğun ve coşkulu mânevî ya-

şantılara, temkîn yönüyle de mânevî yaşantıyı belli sınırlar dışına ta-

şırmamaya ve tasavvuf terimlerinin klasik şeklini almalarına katkı 

sağlamıştır. Öyle ki hâlen kullanılan İbn Arabî öncesi klasik tasavvuf 

terimlerinin mühim bir çoğunluğu hâle dayalı yaklaşımların ürünüdür. 
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Hâle dayalı anlayışların tasavvufun diline iki yönlü hizmetle-

rinden söz edilebilir. Bunlardan birincisi temkîn ehli sûfîlerin fikrî-

hikemî dili, ikincisi telvîn ehli sûfîlerin şiir ve sanat dilidir. Temkîn 

ehli sûfîler Horasan fütüvvet mektebine mensup kişiler tarafından fü-

tüvvet gibi mâneviyata dair konularda gayret etmekten çok konuşmak-

la itham edilmişlerdir. Buna karşılık kesbe dayalı yaklaşımların mes-

lekî eğitimi ve onun dilini mânevî bir zeminde şekillendirmeye katkı 

sağladığını söylemek mümkündür. 

Meseleye dış görünüş açısından bakıldığında hâle dayalı anla-

yışlar belli bir kıyafetle ve bir mekânla kendilerini halktan ayrı tutar-

lar. Hatta Irak ve Mısır’da görülen avâm-havâs ayrımı bile halkla sûfî 

arasında bir ayrım olarak kabul edilebilir. Fakra dayalı anlayışlarda sı-

kı olmamakla birlikte bu yönün hâle dayalı yaklaşımlarla kısmî bir or-

taklığından söz edilebilir. Buna karşılık melâmînin bu noktadaki yak-

laşımı kendini halktan ayırmaması, halktan ayrı görünmesini sağlaya-

cak her şeyden uzak kalmaya çalışmasıdır. 

Klasik yaklaşımlar üzerinde düşünürken bu anlayışları yansıtan 

klasik eserlerdeki şu noktayı da dikkate almak gerekir: IV/X. asırdan 

itibaren kaleme alınmaya başlayan tasavvufun temel eserleri ilk dö-

nemi yansıtma konusunda bizi zaman zaman yanıltabilir. Klasik eser-

ler olgunun kendisinden çok dönemindeki şartlar doğrultusunda olu-

şan farklı sentezleri yansıtır. Muhtemelen belli bir üst başlık altında 

birleşmeye başlamış olan farklı akımları algıladıkları gibi aktarmışlar, 

böylece nesiller boyu bu algıları perçinleyerek klasik tasavvuf algımı-

zı oluşturmuşlardır. 

Dördüncü/onuncu asırda yazılan temel eserler aralarında ayrım 

yapmaksızın bütün eğilimleri tasavvuf adı altında toplama eğiliminde-

dirler. İlk klasik eserlerin müellifleri olan Serrâc, Kelâbâzî ve Mekkî 

hem fütüvvet hem de melâmet terimlerine yer vermemişlerdir. Ku-

şeyrî melâmete başlık açmamış, fütüvvet başlığı altında ise Cüneyd 

başta olmak üzere daha çok Bağdatlılardan nakiller yapmış, Ebû Hafs 

el-Haddâd en-Nîsâbûrî’nin Cüneyd’le karşılaşmasına ve bu karşılaş-

madaki fütüvvet tarifine yer vermediği gibi, bu başlık altında ondan 

herhangi bir fütüvvet tarifi de nakletmemiştir. 

Sehl-i Tüsterî’nin Tüster’den Basra’ya sürülmesine sebebiyet 

veren melekleri gördüğüne dair ifadeleriyle Abdülkadir Geylânî dâhil 

bazı sûfîler tarafından reddedilen Nur Nazariyesi onu ikinci ve üçüncü 

grup sûfîlere de yaklaştırmakla beraber, bu konuda takipçileri arasında 

yer alan Ebû Tâlib el-Mekkî’nin eserinde görünür bir etkiye pek rast-
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lanmaz. Mekkî böyle şeylere karşı gözükmekle birlikte, Tüsterî’nin 

fakr, zühd ve riyâzet anlayışına saygıyla yaklaşmıştır. 

Sonraki asırlarda gelen ise temkînin hâkim olduğu hâle dayalı 

yaklaşımları fakr ve melâmet akımlarıyla yakınlaştırmaya çalışmış 

olan Sülemî bir tabakat kitabı yazmış, ama ilk zamanlarda sûfî olarak 

bilinmeyen kişileri sûfî olarak kitabına kaydederken, bazılarını da ki-

tabına almamıştır. Bu durum bazı sûfî olmaması mümkün olan isimle-

rin de sûfî olarak tanınmasına sebep olmuştur. Sülemî kitabını Fudayl 

b. İyaz’la başlatırken, Herevî Ebû Hâşim el-Kûfî ile başlatmıştır. Her 

ki müellifin sûfîleri sıralamalarında üstün gördüğü sûfîyi tabakaların 

başında zikretme şeklinde tercihleri olduğu ortaya çıkmaktadır. Her 

iki sûfî de üç yaklaşımın ortak noktasında görünürken, birincisinde 

kesbe dayalı yaklaşım, ikincisinde ise fakra dayalı yaklaşım en azın-

dan bir adım daha baskın gözükmektedir. 

Melâmet ehline yakın olduğuna dair kayıtlara rastlanan Sü-

lemî’nin bir tekkesinin bulunması ve burada yaşıyor olması, ilk bakış-

ta melâmî yaşantıya uymayan bir görüntü vermektedir. Buna karşılık 

Harkûşî ise Melâmîler’i yer yer öne çıkarırken, diğer yaklaşımların 

kanaatlerini de yansıtmaktan geri duramamıştır. 

Sülemî’nin talebesinden Kuşeyrî ise Cüneydî yolun dışına pek 

taşmak istememiştir. Öte yandan Kuşeyrî’nin Risâle’sinde Vâsıtî’nin 

rivâyetini tercih etmesi de melâmet karşısında fenâyı koyduğunu gös-

terir. Eğer kendini gizlemek için böyle bir yola başvurmadıysa, Ku-

şeyrî’nin bu rivâyeti tercih etmesi ve Ebû Hafs’ın fütüvvet tarifine yer 

vermemesi bir görüş ihsâsının göstergesidir. 

Aşk ehli sûfîlerin şathiyeleri konusunda Cüneydî olan Serrâc 

anlamaya dayalı bir dil kullanmışken, Sehliye mensubu Mekkî özel-

likle şathiye konusunda şert bir tavır koymuş, Kelâbâzî ise sessiz kal-

mış gözükmektedir. Kuşeyrî’nin Ebû Saîd Ebü’l-Hayr’ın şahsında aşk 

akımına fazla itibâr etmediği gerek yazdıklarından ve gerekse bu akım 

mensuplarının kendisine tavırlarından anlaşılmaktadır. 

Hücvîrî’nin anlatımıyla Nuh Ayyâr kendisinin fütüvvetinin dış 

kaynaklı olduğunu, Hamdûn Kassâr’a Kassâr’ın fütüvvetinin ise iç 

kaynaklı olduğunu, iç kaynaklı olan Kassâr’ın fütüvvetinin daha sağ-

lam olduğunu belirtirken melâmet pîrini savunur gibidir. Kuşeyrî ise 

İbnü’l-Fergānî olarak da tanınan Ebû Bekir el-Vâsıtî’nin melâmet 

şeyhlerinden Hîrî’nin talebelerine şeyhlerinin onlara mecûsîlik emret-

tiğini söylerken zımnen fenâyı öne çıkarmış ve melâmî yaklaşıma kar-

şı örtülü bir tepki koymuş gözükmektedir. Gerek melâmete bir risâle 
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tahsis eden Sülemî gerekse melâmeti hiçbir kitabına almayan Ku-

şeyrî’nin melâmete işaret ettiği sonradan kabul edilen “Onlar hiçbir 

kınayanın kınamasından korkmazlar” ibâresine melâmetle ilgili en 

ufak bir ifade yahut îmâya yer vermemeleri, o dönemlerde muhteme-

len âyetin melâmet için delil gösterilmesi söz konusu olmadığı içindir. 

Çünkü bir melâmî için bu âyeti kendisiyle ilgili olarak yorumlamanın 

ciddî bir övgü ve kendini beğenme hali olarak kabul edilmesi kuvvetle 

muhtemeldir. 
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MÜZAKERE 

Himmet KONUR 

Öncelikle hepinize saygılarımı sunuyor, İslâmî İlimleri bütün 

olarak değerlendiren böyle disiplinler arası bir ilmî toplantı düzenle-

dikleri için İstanbul 29 Mayıs Üniversitesi ve İslâmî İlimler Araştır-

maları Vakfı’na teşekkürlerimi arz ediyorum. Bunun yanında yılların 

birikimi sonucu ulaştığı düşünce ve kanaatlerini bizimle paylaştığı için 

bildiri sahibi Zafer Erginli Bey’e de peşinen teşekkür etmek istiyorum. 

Kendisi bize üzerinde düşünebileceğimiz, konuşabileceğimiz ve tartı-

şabileceğimiz bir bildiri metni sundu.  

Merhum Köprülü, tarihçinin önündeki büyük tarihî hadiseler 

karşısında birdenbire şaşırıp kalmamak için, ele aldığı tarihî hadisele-

rin ilmî tetkikinden çıkan birtakım faraziyelere dayanmak mecburiye-

tinde olduğundan bahseder ve “uzun seneler mevzusuyla istinas ve 

imtizacı neticesinde” ulaşılabilen bu keyfiyetin tamamıyla ilmî oldu-

ğunu söyler.1 Bu durum diğer ilimler için de geçerli olsa gerektir. Za-

fer Bey bu anlamda bize tam manasıyla ilmî bir bildiri metni hazırla-

mıştır. Uzun yıllar üzerinde çalıştığı -yine Köprülü’nün deyimiyle- 

“tebahhur yığını” içinden konumuzla ilgili bilgileri ayıklayıp belli tas-

nif ve başlıklar altında nazar-ı dikkatimize sundu.  

Girişten sonra Tasavvuftaki klasik yaklaşımların tespiti, bunla-

rın zahirî temelleri ve tasviri üzerinde durdu. Fakra, Hâle ve Kesbe 

dayalı olmak üzere tasavvufta üç farklı klasik yaklaşımdan bahsetti. 

Bu tasnif ve yaklaşımlara dair görüşlerimi daha sonra belirteceğim. 

Toplantı “İslâmî İlimlerde Klasik ve Modern Yaklaşımlar” ana 

başlığını taşımaktadır. Öyle anlaşılmaktadır ki klasik yaklaşımlar ifa-

desiyle modern yaklaşımların karşıtı veya hârici bir durum kastedil-

mektedir. Diğer bildiri sahipleri gibi Zafer Bey de bununla ne kaste-

dildiğini kendisi belirlemek zorunda kalmış görünmektedir. Bundan 

sonraki konuşmacının konuyu aynı zeminde ele alıp almayacağını me-

                                                           
 Prof. Dr., Dokuz Eylül Üniversitesi İlahiyat Fakültesi, him-

kon@hotmail.com 
1 Fuad Köprülü, Türk Edebiyatında İlk Mutasavvıflar, (Ankara: Diyanet İşleri 

Başkanlığı, 1991), s. 3. 
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rak ediyorum. Zafer Bey klasik yaklaşımları Gazalî dönemiyle sınır-

landırdı, sonraki dönemle ilgili bir açıklama getirmedi? Başlangıçta 

klasik ve modern yaklaşımla neyin kastedildiği konusunda ortak bir 

çerçeve oluşturulmuş olsaydı usul ve içerik bakımından daha uyumlu 

ve konu bütünlüğü olan bir faaliyet gerçekleşirdi diye düşünüyorum.  

Bu girişten sonra bildiriye ilişkin bazı hususları dile getirmek 

istiyorum. Genel olarak bakıldığında bildiride gerekçe belirtilmeksizin 

dile getirilen bazı tercih ve yargılar bulunmaktadır. Klasik yaklaşımlar 

için yeterli gerekçe belirtilmeksizin Gazâlî öncesi dönem esas alınmış-

tır. Hâlbuki “Tasavvuf Araştırmalarında Dönemlendirme Sorunu” ko-

nusunda bir çalışma yapılmıştır.2 Orada teklif edilen dönemler kabul 

edilerek veya tenkit edilerek klasik dönem tespiti ve tercihi yoluna gi-

dilebilirdi. Bildiride “… tasavvufun tasfiye tarîkı olarak görülmesi 

isâbetlidir.” denilmiş ancak buna dair bir açıklama yapılmamıştır. Tas-

fiye ilimden çok yönteme işaret eden bir kavramdır. Hatırlanacağı 

üzere felsefî bir cereyan olan İşrâkîlik de tasfiye tarikini benimseyen 

bir meslek olarak nitelendirilir.3 Tasfiye tarîkı sadece tasavvufa mah-

sus bir yöntem değildir. 

Bildiri metninde doğrudan bilgi içeren bazı paragraflarda kay-

nak gösterilmemesi ve burada ele alınan bazı konularda yakın geçmiş-

te yapılan akademik çalışmalardan faydalanılmaması da bir eksiklik 

olarak göze çarpmaktadır. Mesela bildiride Maturidilik tasavvuf ilişki-

si konusunda bazı değerlendirmelerde bulunulmuş ancak bu konuda 

yapılan ve basılan doktora tezindeki görüşlerden; bunların tenkit veya 

tasvibinden bahsedilmemiştir.4 

Bildiride her ne kadar klasik dönem olarak Gazâlî öncesi esas 

alınsa da Annemarie Schimmel ve Süleyman Uludağ gibi bazı çağdaş 

araştırmacıların tasniflerine de yer verilmiştir. Bu tasniflerin sadece 

klasik olarak belirlenen döneme ait olduğunu söylemek zordur. Ulu-

dağ’ın eserinden nakledilen kusûdî, şühûdî ve vücûdî tevhid tasnifi 

Gazâlî sonrası döneme ait olduğu gibi ondan önceki ve sonraki döne-

mi de kapsamaktadır. 

                                                           
2  Ekrem Demirli, “Tasavvuf Araştırmalarında Dönemlendirme Sorunu”, 

Nazariyat İslâm Felsefe ve Bilim Tarihi   Araştırmaları Dergisi 4/2  (2016): 

ss. 1-29. 
3  Süleyman Uludağ, “Tasfiye”, DİA 40, s. 128 
4 Yunus Eraslan, Mâturîdîlik ve Tasavvuf, (Ankara: Türkiye Diyanet Vakfı, 

2021), s. 61 vd. 
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“Klasik dönemin başlarında yazılan eserlerde açık bir tasnife 

rastlamak zordur.” denilmiştir. Herhalde bu eserlerden kasıt 

Muhâsibî’nin eserleri ve Cüneyd’in mektupları değildir. Zira -

görebildiğim kadarıyla- onlar eserlerinde zaten sûfî, mutasavvıf ve ta-

savvuf kavramlarından bahsetmemektedir.5 Buna dair örnek olarak ve-

rilen Kelâbâzî, Serrâc ve Mekkî’nin eserlerinde ise açık tasnifler yer 

almaktadır. Kelâbâzî’nin eserinde Muâmele, Tevhid, Marifet, Hikmet, 

İşâret, Bâtın gibi ilimlerden bahsedilmektedir. 6  

Henüz tasavvuf alanında yeterince üzerinde durulmayan 

Muâmele ilmi ve Tevhid ilmi ayrımı önemlidir. Muâmeleyle uğraşan-

lar genellikle problem olarak görülmezken tevhid erbabı bazı çevre-

lerce sakıncalı görülmüştür. Bayezid gibi bu ilimle uğraşanlar bidayet 

ehli olarak nitelendirilmiştir. Şiblî’yi temize çıkarmak için onun tev-

hid konusunda bir şey söylemediği, söylediklerinin hepsinin ahvâl ve 

makâmâta dair olduğu belirtilmiştir. Öte yandan bu ilim yüceltilmiş; 

tevhid hakikatinin sonu ve sınırı olmadığı, sufilerden her birinin bu sı-

nırı bilinmeyen ve sonu anlaşılamayan deryaya gark olduğu ifade 

edilmiştir.7 

Kelâbâzî gibi Serrâc da eserinde bu konuda bazı tanım ve tas-

niflere yer vermiştir.  Avâm, Ehl-i hakâyık ve Havâssın olmak üzere 

tevhidin üçlü tasnifi yanında tasavvufun İlmî, Hakikat lisanıyla ve 

Hakk lisanıyla olmak üzere üç tarifi bulunduğundan bahsetmiştir. Yi-

ne o şer’î ilimleri dörde ayırmış ve dördüncüsü olarak Hakâik ve 

Münâzelât, Muâmelât ve Mücâhede ilimlerinden bahsetmiştir.8 Serrâc, 

Bâyezid’in farzları yerine getirecek bilgileri talim ettiği Ebû Ali 

Sindî’den tevhid ve hakâyık ilmini öğrendiğini9 kaydetmiştir ki, henüz 

farzları öğrenmekte olan birinin bildiği bu ilim, konumuz açısından 

önemli olsa gerektir. Zira Bayezid ve fikirleri tasavvuf tarihi boyunca 

kendine mahsus özellikleriyle dikkat çekmiş ve tartışma konusu ol-

muştur. Tevhid ehli çizgisinde sekr, cezbe, istiğrak, galebe ve vecd gi-

bi coşkunluk ve taşkınlık ifade eden haller öne çıkmıştır. Bunlar adeta 

bahsi geçen ilim için birer vasıta ve yöntem olarak işlev görmüştür. 

                                                           
5 Himmet Konur, “Sufi ve Tasavvuf Kavramlarının Tarihi Üzerine.” Tasavvuf 

İlmi ve Akademik Araştırma Dergisi 41, (2018), ss.108-109 
6  Kelâbâzî, Doğuş Devrinde Tasavvuf Ta'arruf,  çev. Süleyman Uludağ 

(İstanbul: Dergah Yayınları, 1979), ss. 130-131. 
7 Ebû Nasr Serrâc Tûsî, el-Lüma' İslam Tasavvufu, çev. Hasan Kamil Yılmaz 

(İstanbul: Altınoluk Yayınları, 1996), s. 378.  
8 Serrâc, el-Lüma', s. 372. 
9 Serrâc, el-Lüma', s. 183. 
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Mekkî’nin kitabında 31. Fasıl neredeyse tamamıyla bu konuya dair 

açıklama ve tasniflere tahsis edilmiştir. Burada o tevhid, hikmet, mari-

fet, yakîn gibi -aralarında bazı farklar olmakla beraber- tasavvufla öz-

deşleşen ilimlerden bahsetmiştir.10  

Bildiri sahibi “Klasik dönemin başlarında yazılan eserlerde açık 

bir tasnife rastlamak zordur.” görüşünde olduğu için bu eserlerdeki 

tasnif ve açıklamalar yerine büyük ölçüde kendine ait olan fakra, hâle 

ve kesbe dayalı olmak üzere klasik dönemde şekillenen tasavvufa ait 

üç yaklaşım üzerinde durmuş bahsettiğimiz tasnif ve yaklaşımları dik-

kate almamıştır. 

Bildirideki klasik yaklaşımlara a) Hadis ilmiyle uğraşmanın, b) 

Amelî mezhep tercihinin ve c) Temel İtikadî Eğilimlerin etkisine dair 

açıklamalara genel olarak katılmadığımı belirtmek isterim. Nitekim 

bildiride Zâhirî mezhebine mensup olduğu halde vecde dair kitap ya-

zan, Hanbelî mezhebine mensup olduğu halde Hallac’ı savunma yo-

lunda işkenceyle öldürülen sufilerden bahsedilmiştir. İslam tarihinde 

mezhep tercihi veya değiştirmesi denilebilecek hadise nadiren yaşan-

maktadır. Sufiler de çoğunlukla -diğer Müslümanlar gibi- yetiştikleri 

çevredeki amelî ve itikadî mezhebe mensup olarak yaşamışlardır.  

Mezheplerin sufilerin klasik yaklaşımına etkisine dair örnekler 

üzerinde durulmuştur. Bunlar tekrar tekrar inceleme ve değerlendir-

meye tabi tutulmalıdır. Burada katılmadığım bir hususu daha dile ge-

tirmek istiyorum. Bildiride Eşarilerin zorunsuzluk ilkesini benimse-

mesi ve imanı ilahî lütuf olarak görmesi ile sufilere göre hallerin 

ve marifetin ilahi bağış olması arasında ilişki kurulmuş ve Eşarilerle 

sufilerin ortak zeminde hareket ettikleri sonucuna varılmıştır. Ancak 

konu ele alınırken sufilerin makamlar konusundaki görüşleri ihmal 

edilmiştir. Hallerin ilâhî bağış/vehbî olduğundan bahsedilen hemen 

her tasavvufi eserde makamların kesbî olduğuna da yer verilir. Onların 

haller konusundaki görüşü görmezlikten gelinerek zorunluluk ilkesine 

ve kesbe önem veren Mutezile ile de ortak bir zeminde hareket ettikle-

ri sonucuna varılabilir mi? Vehbî olduğu kabul edilen şeylerden hare-

ketle sufilerin zorunsuzluk ilkesini benimsedikleri söylenemez.   

Şahsî kanaatim sufilerin, ehl-i hadis veya amelî ve itikadî mez-

heplerle ortak zeminde hareket etmelerinden çok, tarihî süreç içinde 

yaşanan sosyal ve siyasî hareketlerin etkisiyle telifçi/uzlaşması bir tu-

tumu benimsedikleri yönündedir. Ehl-i hadis yanında amelî, siyasî ve 

                                                           
10 Ebû Tâlib el-Mekkî, Kûtü'l-Kulûb Kalplerin Azığı, çev. Muharrem Tan, 

(İstanbul: İz Yayınları,  1999), ss. 7-158. 
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itikadî mezheplerin de içinde yer aldığı toplulukların güç ve nüfuzuna 

göre sufiler pozisyon almıştır. Ne sufiler onlarla ne de onlar sufilerle 

ortak zeminde hareket etmiştir. Genellikle aralarında bir mesafe bu-

lunmuştur. Cüneyd-i Bağdâdî gibi fakih bir mutasavvıf bile tenkit ve 

takibata uğramıştır. Onun fıkıhla gizlendiğine dair rivayet sanırım bu 

durumu en iyi şekilde ifade etmektedir.11  

Bildiride üzerinde durulan Eşariler gibi sufilerin de zorunsuzluk 

ilkesini benimsediklerine dair görüşe de ihtiyatlı yaklaşmak; istisna 

veya zıddı durumlarla karşılaşılabileceğini hesaba katmak gerekir. 

Buna dair açıklamaları okurken benim aklıma Hucvirî’nin şu sözü 

geldi: “Muâmele ve mücâhedesiz mücerret tevhid Cebriyecilik olur. 

Muvahhid, söz itibariyle cebrî, fiil itibarı ile kaderî ve mutezilî olma-

lıdır ki cebr ile kader arasındaki gidişatı sıhhatli olsun.”12 Bu ifadele-

rin sahibi zorunluluk ilkesini mi yoksa zorunsuzluk ilkesini mi benim-

semiştir? 

Bildiride ilhamın “tasavvufun temel bilgi aracı” olduğundan söz 

edilmiştir. Bu konu da derinlemesine araştırmaya muhtaçtır. İlhamın 

mutasavvıflar -belki Müslümanların çoğu- tarafından bilgi kaynağı 

olarak görüldüğü doğru olmakla birlikte temel bilgi kaynağı olarak 

kabul edildiği söylenebilir mi? Bu konuya dair satırları okurken yine 

Hucvirî’nin şu ifadeleri hatırıma geldi: “Bir taife de ‘marifet ilhamdır’ 

demiştir. Bu da imkânsızdır… İlham iddia eden on kişi, bir hükümde 

yekdiğeri ile çelişen on ayrı görüşün doğruluğunu iddia etmektedir. O 

halde bu iddiaların tümü batıldır, bunlardan hiçbiri hak üzerine değil-

dir… Marifet şeriattır, nübüvvettir, hidayettir, ilham değildir.”13 Bun-

ları söyleyen Hucvirî için -en azından bazı konularda- ilhamın temel 

bilgi kaynağı olduğu söylenemez. Hucvirî bu konuda yalnız mıdır 

yoksa onun gibi düşünen başka mutasavvıflar da var mıdır? Bu da 

dikkate alınmalı ve araştırılmalıdır. 

Bir paragrafta Muhâsîbî, Serî Sakatî, Cüneyd, Serrâc, Kelâbâzî, 

Sülemî, Kuşeyrî, Hücvîrî ve Gazâlî gibi sûfî ve mutasavvıfların ilimle 

uğraşmayı önemsediği üzerinde durulduktan sonra Melchert’in bu 

sûfîlerin akla bakışını ılımlı-akılcılık olarak isimlendirdiği belirtilmiş-

tir. Melchert ılımlı-akılcılar olarak daha çok bazı ehl-i hadisin de dâhil 

olduğu Ahmed b. Hanbel’in muhaliflerini ve onların takipçileri olan 

                                                           
11  Abdülkerim Kuşeyrî, Tasavvuf İlmine Dair Kuşeyrî Risâlesi, çev. 

Süleyman Uludağ, (İstanbul: Dergah Yayınları, 1991), s. 412. 
12 Hucvirî, Keşfu'l-Mahcûb Hakikat Bilgisi, çev. Süleyman Uludağ, (İstanbul: 

Dergah Yayınları, 1982), ss. 96-97. 
13 Hucvirî. Keşfu'l-Mahcûb, s. 403. 
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Şafiî ve Eşarîleri kastetmiştir.14 Buradaki ılımlı-akılcı kavramlaştırma-

sı problemlidir. Eğer böyle bir kavramlaştırma kabul edilecek olursa 

Hanefî ve Maturidî gelenek mensuplarına ne denecektir? Onlar aşı-

rı/mutatarrıf akılcı mı sayılacaktır? Adı geçen sûfî ve mutasavvıfların 

ilme önem vermeleri ılımlı akılcı olmaları veya mezhep sâikiyle de-

ğildir. Tasavvuf tarihi ve perspektifinden bakıldığında nakil, akıl, ke-

şif/marifet ve muhabbet arasındaki ilişki ve çatışmanın seyri amelî ve 

itikâdî mezhep mensubiyetiyle açıklanamayacak niteliktedir.  

Kesbe dair yaklaşımlar başlığını taşıyan son bölümde kesbin 

dünya hayatı için kazanma anlamının Fıkhî, ahiret için çalışıp kazan-

ma anlamının ise Kelâmî olduğu belirtilmiştir. Daha sonra  “nefsin sü-

rekli kötülenerek sıdk ve ihlâsın elde edilmesi” şeklinde bâtınî ve ta-

savvufî anlamından söz edilmiştir. Buradan da fütüvvet, melamet ve 

tasavvuf ehlinin kesb konusundaki yaklaşımlarına geçilmiş farklı şe-

hirlerin konuya dair görüşleri üzerinden tasavvufa dair klasik yakla-

şımlar ortaya çıkarılmaya çalışılmıştır. Fütüvvet ve melametle fıkhî, 

kelâmî ve tasavvufî manadaki kesb arasında ilişki kurulmuştur. Daha 

sonra sufiliğin hale, melamet akımının kesbe dayalı bir anlayışı be-

nimsediği üzerinde durulmuştur. “Nefsin sürekli kötülenerek sıdk ve 

ihlasın elde edilmesi”ne tasavvufî anlamda kesb denilmiştir ki bu zor-

lama bir yorum gibi görünmektedir. Nefsi kötüleyerek sıdk ve ihlası 

elde etmek tasavvufi açıdan elbette önemli bir kazançtır. Ancak tasav-

vufta sıdk ve ihlastan başka elde edilmesi gereken -tevekkül, rıza, ma-

rifet gibi- başka özellikler ve bunlar hakkında farklı yaklaşımlar da 

vardır. Konunun kesb, sıdk ve ihlas ilişkisi çerçevesinde ele alınması 

ve buradan klasik yaklaşım farkı çıkarılması problemli görünmektedir.  

Bazı hususlarda itirazlarım bulunmakla birlikte Zafer Bey’in 

bildirisini önemli ve değerli bulduğumu tekrar ifade etmeliyim. Zira 

kendisi konuya dair bilgileri yeni bir terkibe kavuşturarak cesaretle bi-

zimle paylaşmış ve müzakereye açmıştır. Bildiri metni meslektaşları-

mızı tekrar tekrar düşünmeye sevk eder niteliktedir. Son olarak yeni 

görüş, düşünce ve tasnifleri gündeme getirdiği için Zafer Bey’e teşek-

kür ediyorum. Burada gündeme getirilen hususların kendisini ve mes-

lektaşlarımızı yeni çalışmalar yapmaya sevk etmesini ümit ve arzu 

ediyorum. Hepinize saygılarımı sunuyorum.  

 

                                                           
14  Christopher Melchert, Sünnî Düşüncenin Teşekkülü. çev. Ali Hakan 

Çavuşoğlu, (İstanbul: Klasik Yayınları, 2019), ss.90-100 
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AKTÜEL YÖNELİMLER VE YÖNTEMLER EKSENİNDE  

ÇAĞDAŞ DÜNYADA TASAVVUF 

Salih ÇİFT 

 Giriş  

Düşünce ve uygulama yönüyle tasavvufun aktüel durumu hak-

kında isabetli teşhisler ortaya koyabilmek için oluşum, gelişim ve ya-

yılım dönemlerinde üretilen fikirlerin ve bunlara dayalı olarak hayata 

geçirilen pratiklerin zaman içerisinde maruz kaldığı değişim ve dönü-

şümleri ve de bu süreçlerde sûfîleri motive eden hususları doğru bir 

şekilde tespit etmek gerekir. Burada sözü edilen “değişim” ve “dönü-

şüm” tabirlerinin olumsuz anlamlarıyla kullanılmadığını bilhassa vur-

gulamakta fayda vardır. Zira tasavvuf adıyla anılan olgu tarih sahnesi-

ne çıktığı andan itibaren sürekli olarak diri kalabilmesini söz konusu 

değişim ve dönüşüm imkânlarını bünyesinde barındırmış olmasına 

borçludur. Bahse konu “imkân”larla kastedilen ise sûfîlerin -en azın-

dan kâhir ekseriyetinin- baştan itibaren bir ilke olarak benimsedikleri 

“düşünce esnekliği”  ve bunun tabii bir neticesi olarak tezahür eden 

“müsamahakâr tavır”dır.  

Öte yandan sûfî kimliğin başat niteliklerinden biri olan “müsa-

maha” tarih boyunca muhtelif kesimlerce çeşitli amaçlar güdülerek is-

tismar edilmiştir. Bu durum zaman içerisinde sûfî kimliğini kullanan 

marjinal grupların ve de münferit hareket etmeyi yeğleyen kimi kural 

tanımaz bireylerin ortaya çıkarak genel olarak tasavvufun zan altında 

kalmasına sebep olabilecek fikirleri üretip yaymalarına kapı aralamış-

tır. Bu doğrultudaki tercihler tasavvuf tarihinin ilk dönemlerinden iti-

baren zaman zaman belli sıkıntıların yaşanmasına sebep olmuştur. 

Dahası özellikle tasavvuf muhalifi kesimler hemen her dönemde bu 

kapsamdaki olumsuz örnekleri tasavvufun bütününü ilzam edecek şe-

kilde kullanma yoluna gitmişlerdir ve halen de bu tavırlarında herhan-

gi bir değişiklik söz konusu değildir. Sonuçları itibariyle ciddi sıkıntı-

lara yol açan bu tür menfi tezahürlere rağmen tasavvufun geneline 

hâkim olan müsamahakâr tavır ve esnek yaklaşım sayesinde sûfî mü-

tefekkirler her yeni dönemde ve her yeni muhatap ve problem karşı-
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sında zamanın ruhuna uygun söylemler ve işlevsel yöntemler geliştire-

rek genelde İslam toplumunun, özelde ise tasavvuf erbabının ihtiyaç-

larına cevap verebilecek üretimi başarabilmişlerdir. Kelimenin klasik 

manasında olmamakla birlikte bu durumu tasavvuf sınırları içerisinde 

bir tür “tecdîd” olarak adlandırmak olasıdır. Nitekim modern zamanla-

ra ait tezahürlerden biri ekseninde gerçekleştirilen bilimsel bir araş-

tırmanın ulaştığı sonuca göre örneğin Nakşbendîlik vakası hızla deği-

şen çağdaş toplumlar bağlamında tasavvufî modellerin gücünü ve da-

yanıklılığını göstermesi açısından bilhassa dikkate değerdir.1 

Dışarıdan bakıldığında böylesi bir hükme varmak mümkün gö-

zükse de bunun bütün sûfîler için takdir edilmesi gereken bir durum 

olmadığı ifade edilmelidir. Zira her bir yeni dönemde yaşayan sûfîle-

rin önemli bir bölümü tecrübe edilmekte olan değişim ve dönüşümleri 

tasavvufun özü açısından bir tür bozulma olarak görmüşler ve bunları 

ciddi şekilde eleştiriye tabi tutmuşlardır. Örneğin Abdülkerîm el-

Kuşeyrî’nin (ö. 465/1072) “bu yolda bir duraklama söz konusudur, 

hayır, bilakis, hakikatte yolun kendisi ortadan kalkmıştır” şeklindeki 

tespitini bu kapsamda değerlendirmek gerekir. 2  Tasavvufun henüz 

emekleme evresinde dile getirilen bu tarz ifadelerin sahipleri kendile-

rini “sûfî” olarak takdim eden çağdaş oluşumların mensuplarıyla ve de 

bunların çeşitli beyanları ve uygulamalarıyla karşılaşmış olsalardı 

kendi dönemlerindeki sıkıntılı tezahürler karşısında “bugün tasavvuf 

hakikati olmayan bir isimdir; daha evvel ismi olmayan bir hakikat 

idi”3 dediklerine muhtemelen bin pişman olurlardı.  

Bu yazı günümüz dünyasında aktif olan tasavvufî yapılara ait 

muhtelif beyanlar ve uygulamalar üzerinden tasavvufî hayatın aktüel 

durumuna dair genel bir fikre ulaşmayı amaçlamaktadır. Bu maksatla 

öncelikle ilk dönemden itibaren maruz kalınan yeni şartlar karşısında 

sûfîlerin geliştirdikleri dil ve yöntemlere dair kronolojik bir özet veri-

lecektir. Akabinde sırasıyla İslam dünyasında, Batı’da ve özel olarak 

da Türkiye’de faaliyet gösteren çeşitli yapıların belli icraatları ekse-

ninde çağdaş dünyada tasavvuf alanındaki muhtelif türdeki tezahürleri 

üzerinde durulacaktır. Konunun hayli kapsamlı olması sebebiyle ilgili 

                                                           
1   Bk. Voll, John O, “Contemporary Sufism and Current Social Theory”, 

Sufism and the ‘Modern’ in Islam (ed. Martin van Bruinessen, Julia Day 

Howell) içinde, New York 2007, s. 287.  
2   Bk. Abdülkerîm el-Kuşeyrî, er-Risâletü’l-Kuşeyriyye (thk. Enes Muham-

med Adnan eş-Şerfâvî), Cidde 2017, s. 81.  
3   Bk. el-Hücvîrî, Ali b. Osman el-Cüllâbî, Keşfu’l-mahcûb, Hakikat Bilgisi 

(trc. Süleyman Uludağ), İstanbul 1982, s. 123. 
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hususlar olabildiğince bütünü örnekleyici vakalar bağlamında ele alı-

nacaktır.  

Tasavvufî Gelenekte Dil ve Yöntem Güncellemelerine Dair 

Bir Kronoloji  

Tepkisel ve pratik yönü güçlü bir hareket olarak ortaya çıkan ta-

savvufun ilk temsilcileri durumundaki öncü zâhidlerin esasen mevcu-

da alternatif bir din anlayışının hayata geçirilmesi sürecinde ürettikleri 

yeni yorumların ve de bunlara dayalı uygulamaların tamamının dinî 

alan dâhilinde yeni bir yöntem iddiasını bünyesinde barındırdığı 

aşikârdır. “Toplumsal düzeydeki ahlâkî olgunluğun bireysel bazdaki 

arınmaya bağlı olduğu” tezini savunan bu yaklaşımın sahipleri mevcut 

dinî terimleri anlayışlarına uygun anlamlarla donatmak suretiyle öz-

gün bir dilin oluşum sürecini başlatmış oluyorlardı.  

Yaklaşık iki asır boyunca hayli aktif bir tarzda ilerleyen bu sü-

recin sonunda zaman içerisinde “tasavvuf” adıyla bilinen olgu gerek 

düşünce gerekse eylem boyutuyla temayüz etmeye başlamıştır. Eyle-

min ön planda olduğu önceki evrenin aksine fikrî zeminin inşa edil-

meye başlamasıyla birlikte farklı tercihler ister istemez görüş ayrılık-

larına ve dolayısıyla belli düzeyde çatışmalara da yol açmıştır. Bu za-

man diliminde bizatihi tasavvufun içinden, sûfîlerden yine sûfîlere 

yöneltilen çeşitli eleştiriler arasında “Melâmetî” anlayışı benimseyen-

lere ait olanlar hedeflenen ahlakî arınma ve manevî olgunluk için 

mevcudun kifayetsizliği gerekçesiyle bir kere daha zamana ve şartlara 

uygun yeni bir yöntemin ve buna uygun yeni bir dilin gerekliliğine 

işaret etmekteydi. Şu halde bu açıdan ilk dönem Melâmetîliğini dö-

nemin tasavvuf anlayışı çerçevesinde özgün bir yöntem ve dil güncel-

lemesinin somut örneği olarak nitelendirmek imkân dâhilindedir. 

Birkaç asır sonra genel olarak İslam düşüncesinde, özelde ise 

tasavvufta dil ve yöntem güncellemesi ihtiyacına binaen büyük bir ti-

tizlikle ve pratiğe dayalı olarak hayata geçirilen en önemli teşebbüs-

lerden biri hiç şüphesiz Ebû Hâmid el-Gazzâlî’ye (ö. 505/1111) aittir. 

Onun özellikle İhyâ’u ʿulûmi’d-dîn adlı şâheseri söz konusu teşebbü-

sün ürünü olup etkisini asırlar boyunca hayli güçlü bir tonda hissettir-

miştir. Gazzâlî bu başarısında kendisinden önce tabir caizse daha kü-

çük ölçekte benzer girişimlerde bulunup bu yolun taşlarını döşeyen 

Hâris b. Esed el-Muhâsibî (ö. 243/857), Hakîm et-Tirmizî (ö. 

320/932), Ebû Nasr es-Serrâc et-Tûsî (ö. 378/988) ve Abdülkerîm el-

Kuşeyrî gibi isimlere çok şey borçludur.  
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İstikameti itibariyle farklı olmakla birlikte, önce Muhyiddîn İb-

nü’l-Arabî (ö. 638/1240) tarafından sistematik bir tarzda ortaya konu-

lan ve sonrasında takipçileri eliyle geliştirilip yaygınlaştırılan “vahdet-

i vücûd” fikri ekseninde üretilenleri yine bu bağlamda değerlendirmek 

mümkündür. Zira söz konusu düşüncenin, içinden geçtiği badirelerle 

dolu sürecin etkisiyle hayata bakışı, beklentileri ve dolayısıyla hedef-

leri değişen İslam âleminin mevcut durumuna uygun olduğu düşünü-

len bir yeni yorum tarzı olarak zuhur ettiği söylenebilir. Çoğunlukla 

aynıymış gibi gösterilmeye çalışılsa da İbnü’l-Arabî’den oldukça fark-

lı bir yaklaşımın temsilcisi olan Mevlânâ Celâleddîn-i Rûmî’ye (ö. 

672/1273) ait görüşler için de benzer cümleleri kurmak imkân dâhi-

lindedir.  

Esasen kendisi de bir tarikat mensubu olmakla birlikte,4 özellik-

le tasavvuf muhalifi kesimlerin görüşlerine sıklıkla müracaat ettikleri 

İbn Teymiyye’nin (ö. 728/1328) fikirlerinden etkilenerek kendi döne-

mindeki çeşitli tasavvufî uygulamalara yönelik eleştirileriyle tanınan 

Birgivî Mehmed Efendi’den (ö. 981/1573) ciddi düzeyde istifade eden 

Kadızâdeliler hareketi üzerinden Osmanlı tasavvufuna tesirinden çok 

daha güçlüsü yaklaşık iki asır sonra Kuzey Afrika’da ortaya çıkan bazı 

tarikatlar üzerinde olmuştur. Bunun neticesinde ilgili yapılar gelenek-

sel formun dışına çıkarak klasik tasavvufun temel iddialarını aşan yeni 

bir söylem ve yeni bir yöntem teklifiyle muhataplarını yönlendirmeye 

çalışmışlardır.5 

Aktüel koşullar çerçevesinde söylem ve eylem güncellemesine 

giden ve bu yönleriyle tasavvufun günümüzdeki seyrine tesir eden il-

gili tasavvufî oluşumlar içerisinde bilhassa Batı kaynaklı sömürgecilik 

faaliyetleri karşısında Müslüman coğrafyanın muhtelif bölgelerinde 

ortaya çıkan çeşitli direniş hareketlerini örgütleyen sûfî gruplar en 

dikkat çekici olanlardır. Coğrafî anlamda birbirinden hayli uzak böl-

gelerde faaliyet gösteren bu gruplar birçok ortak özelliği haizdir. Za-

manın ruhuna uygun olarak, “dinî alanda topyekün bir ıslahatın gerek-

liliğine inanmış olmaları” sözü edilen ortak özelliklerin başında gel-

mektedir. Bahis konusu hareketlere önderlik eden şahsiyetler bu doğ-

rultuda özelde tasavvufî düşünceyi genelde ise geleneksel İslam yo-

rumunu içinde bulundukları zamanın şartlarına ve ihtiyaçlara göre ye-

                                                           
4   Bk. Yüksel, Emrullah, “Birgivî”, DİA, VI, 191. 
5   Bu konuya dair farklı bir değerlendirme için bk. Lawrence, Bruce B., 

“Sufism and Neo-Sufism”, The New Cambridge History of Islam (ed. Ro-

bert W. Hefner) içinde, Cambridge 2010, s. 355-384. 
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niden değerlendirmeye tabi tutmanın zorunluluğuna kani olmuşlardı. 

Onlar tarafından benimsenen bu tavır aslında ilgili dönemde bütün İs-

lam dünyasına hâkim olan anlayışın tasavvuf alanındaki yansıması 

olarak değerlendirilmelidir. 6 

Sözü edilen gruplar genelde dinî özelde ise tasavvufî sahadaki 

ıslahat noktasında hemfikir olmakla birlikte bunun pratiğe aktarılması 

sürecinde birbirinden farklı tercihler ortaya koymuşlardı. Bu kapsam-

da örneğin Hint Altkıtası’nda Şâh Veliyyullah ed-Dihlevî (ö. 

1176/1762) Muhyiddîn İbnü’l-Arabî ile İmam-ı Rabbânî’nin (ö. 

1034/1624) görüşlerinin uzlaştırılması yanında ictihadın öneminin ye-

niden vurgulanması esasına dayalı bir yaklaşımı benimserken,7 Kuzey 

Afrika’da Muhammed b. Ali es-Senûsî (ö. 1276/1859) Vehhâbîliğin 

müspet ya da menfi manadaki tesiriyle mutedil yolu bulma geyretini 

ortaya koymakta,8 Cezayir, Fransa, Türkiye ve Suriye gibi farklı coğ-

rafyalardaki ikametleri sayesinde farklı kültürleri tanıma fırsatı bulan 

Emîr Abdülkâdir el-Cezâirî (ö. 1883) ise Ekberî ekolden yana bir tavır 

sergilemekteydi. 9 Bu dönemde Nijerya’da faaliyet yürüten Osman b. 

Fûdî (ö. 1817) ilk dönem tasavvufunda örneklerine bolca rastlanan ta-

savvuf fıkıh ilişkisine vurgu yapmakta, fıkha uygun bir tasavvuf anla-

yışının esas olduğunu beyan etmekteydi.10 Burada bahsi geçen sûfîle-

rin ıslahatçılıklarıyla kastedilen hususun aynı dönemde ortaya çıkan 

ve ilerleyen zamanda etkisini artıran Müslüman modernistlerin yakla-

şımlarından birçok noktada ayrıştığını hatırlatmakta fayda vardır. 11  

                                                           
6   Burada sözü edilen ıslahat fikri ekseninde görüş beyan edip faaliyet yürü-

ten çeşitli isimler hakkında mesela bk. Fazlur Rahman, Islam, s. 201 vd.. 
7   Bk. Ahmad, Aziz, Studies in Islamic Culture in the Indian Environment, 

Oxford 1964, s. 202 vd.. 
8   Martin, Bradford G., Sömürgeciliğe Karşı Afrika’da Sûfî Direniş (trc. Fa-

tih Tatlılıoğlu), İstanbul 1988, s. 135. Senûsî’nin yaklaşım tarzı her iki 

kesim tarafından tam olarak anlaşılamadığından Vehhâbîler de 

Vehhâbîlik muhalifleri de aynı oranda kendisine ve hareketine şüpheyle 

yaklaşmışlardır, bk. Özköse, Kadir, Muhammed Senûsî, Hayatı, Eserleri, 

Hareketi, İstanbul 2000, s. 181. 
9   Bk. Muslu, Ramazan, Emîr Abdülkâdir el-Cezâirî, Hayatı ve Tasavvufî 

Görüşleri, İstanbul 2011, s. 127 vd.. 
10   Özköse, Kadir, Sûfî Davetten Devlete, Osman b. Fûdî ve Sokoto Halifeli-

ği, İstanbul 2004, s. 151-153. 
11   Modernistlerin ıslahatçı sûfîlerden tamamen farklı görüş beyan ettikleri 

bazı hususlar hakkında bk. Sıddıkî, Mazharuddîn, İslam Dünyasında Mo-

dernist Düşünce, (trc. Murat Fırat, Göksel Korkmaz), İstanbul 1990, özel-

likle s. 178, 183. 
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Bu yapıların bir başka özelliği ise “şeriatin esas kılınması” hu-

susuna vurgu yapmış olmalarıydı. Bu vurgu bilhassa Hâlid-i Bağ-

dâdî’nin (ö. 1827) öncülük ettiği akımda ve temasta bulunduğu grup-

larda çok daha belirgindir. Bu gerçekten hareketle alanın uzmanların-

dan olan Hamid Algar şöyle demektedir: “Mevlana Hâlid’in, Nakşîli-

ğin geleneksel şeriat vurgusundan ve İslam dünyasının XIX. yüzyıl 

başlarında içinde bulunduğu tehlikeli kavşağın farkına varmasından 

kaynaklanan açık bir sosyopolitik misyon anlayışı vardır.”12 Benzer 

şekilde Osman b. Fûdî tıpkı diğer İslamî disiplinler gibi tasavvufun da 

Kur’ân ve sünnetle kayıtlı olduğu kanaatindeydi.13 Söz konusu liderle-

rin hemen tamamı yalnızca ferdî planda değil devlet düzeyinde de 

şerʿî sınırlara riayetin esas olması gerektiği noktasında ısrarcıdırlar. 

Dönemin modernist olarak adlandırılan kesimi tasavvufun içe 

dönüşü esas alan eğitim yönteminin Müslümanları pasifize ettiği şek-

lindeki eleştirilerine rağmen14 bu yapılar “bireysel ve yerel değil top-

yekün kurtuluşu gaye edinirken15 müthiş bir devinime önderlik etmiş-

lerdi. Bir başka ifadeyle onlar içe dönüşün gereği olan mücâhedenin 

neticelerini dışa yönelik cihâd ve dolayısıyla Müslümanların kurtuluşu 

için motivasyon kaynağı olarak kullanmaya teşebbüs etmişlerdi ki bu 

ilk zâhid topluluklardan bazılarının aynı doğrultudaki tercihlerini ha-

tırlatmaktadır.16 Ayrıca bu yaklaşım “mevcut şartlar üzerinden tavır 

belirleme” şeklindeki tasavvufî ilkeye de oldukça uygundur.17   

Bu genel girişten hareketle, ana ilkelerden feragat etmemek 

kaydıyla, sûfîleri yöntem ve dil güncellemesi yapmaya sevk eden hu-

susları şu şekilde toparlamak mümkündür: 

a) Sosyal değişim ve dönüşümlerin tesiri, 

b) Tasavvufun kendi iç dinamikleri, 

c) Dışarıdan gelen eleştiriler, 

                                                           
12   Algar, Hamid, Algar, Hamid, “Nakşbendî Tarihinin Siyasî Boyutları”, 

Nakşbendîlik (haz. A. Cüneyd Köksal), İstanbul 2007, s. 79. 
13   Özköse, Kadir, Sûfî Davetten Devlete, s. 153.  
14   Söz konusu iddia için mesela bk. Sıddıkî, Mazharuddîn, İslam Dünyasın-

da Modernist Düşünce, s. 29. 
15   Abu-Manneh, Butrus, “Hâlidîliğin Yükselişine ve Gelişmesine Yeni Bir 

Bakış”, Osmanlı Toplumunda Tasavvuf ve Sûfîler (haz. A. Yaşar Ocak) 

içinde, Ankara 2005, s. 267-301. 
16   Bk. Knysh, Alexander, Islamic Mysticism: A Short History, Leiden 2000, 

s. 17-18. 
17   Kuşeyrî, er-Risâle, s. 586.  
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d) Diğer dinî disiplinler dâhilinde yaşanan gelişmelerin doğal 

etkisi. 

Genel Olarak İslam Dünyasında Tasavvuf Açısından Aktüel 

Durum 

İslam dünyasında tasavvufun aktüel durumu hakkında konuş-

mak yukarıda ana hatlarıyla özetlenen seyre vâkıf olmayı gerektirdiği 

gibi ondan çok daha fazla dünya tarihinin yakın dönemlerindeki ge-

lişmelerden haberdar olmayı zorunlu kılmaktadır. Zira an itibariyle 

yaşananlar büyük oranda söz konusu gelişmelerin doğal neticeleri du-

rumundadır. Buradan hareketle tasavvufun İslam dünyası dâhilindeki 

mevcut durumunu ve büyük ihtimalle gelecekteki halini belirleyecek 

olan hususları şu başlıklar altında toparlamak mümkün gözükmekte-

dir: 

a) Yakın tarihte dünya genelinde vuku bulan gelişmelerin genel 

olarak inançlar ve düşünceler üzerindeki yönlendirici etkisi, 

b) Sûfîlerin ve dolayısıyla tasavvufî yapıların siyasî otoriteyle 

kurdukları ilişki biçimlerinin tesiri, 

c) Tasavvufî oluşumlara global düzeydeki planlarda biçilen rol, 

d) Tasavvufî oluşumların İslam dünyasının dâhilinde ya da 

hâricinde faaliyet gösteren diğer dinî yapılarla farklı tarzlardaki temas-

ları, 

e) Özellikle Amerika ve Avrupa menşeli yeni dinî hareketlerin 

(new-age) doğrudan ya da dolaylı olarak tasavvufî alana tesiri. 

 Şüphesiz burada zikredilenler hâricinde bir şekilde belirleyici-

liği bulunan başkaca başlıklardan da söz etmek mümkündür. Yukarıda 

listelenen hususların detaylarına gelince: 

a) Yakın tarihte dünya genelinde vuku bulan gelişmelerin inanç-

lar ve düşünceler üzerindeki yönlendirici etkisi: 

 XIX. yüzyılın ikinci yarısından itibaren yaklaşık bir asır bo-

yunca genel olarak dünyada yaşanan gelişmeler doğrudan ya da dolay-

lı olarak tasavvufun seyrini de etkilemiştir. Osmanlı İmparatorluğu gi-

bi İslam dünyasının önde gelen ülkelerinin askerî ve iktisadî açıdan 

iyice zayıfladığı, buna mukabil bazı Batılı devletlerin hızlı bir şekilde 

güçlendiği evrede çoğunlukla çeşitli komplekslerle hareket etikleri an-

laşılan kesimlerin maruz kalınan sıkıntının kaynaklarından biri olarak 

kendilerine göre yanlış din anlayışlarını işaret etmeleri ve bunlar içeri-

sinden de tasavvufu öne çıkarmaları burada ele alınan konu açısından 

önemlidir. Tasavvufa hücum noktasında hemfikir olan Batıcı moder-
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nistlerle öze dönüşçü selefîlerin bu dönemde tasavvuf hususunda aynı 

hükme varmış olmaları ise bilhassa dikkate değerdir. Başta söz konusu 

kesimler olmak üzere muhtelif cephelerden gelen tenkitlerin bazı ta-

savvufî oluşumların benimsemiş oldukları anlayışları ve ilgili uygu-

lamalarını gözden geçirme yoluna gittikleri bilinmektedir. Dolayısıyla 

yalnızca belli bir coğrafyada değil İslam dünyasının hemen her tara-

fında faaliyet yürütmekte olan tasavvufî yapılar fikrî açıdan sözü edi-

len gelişmelerin tesiriyle gerek düşünce ve gerekse uygulama nokta-

sında yeni bir evreye girmişlerdir. 

Genel olarak “bidʿatlerden ve hurafelerden uzak”, “Ehl-i Sünnet 

çizgisinde” vb. klişeler burada sözü edilen yapıların temsilcileri tara-

fından sıklıkla kullanılmakla birlikte kendilerinin “bidʿat” ve “hurafe” 

kavramlarına yükledikleri anlamlar ile muhalifleri olan selefiler ve 

modernistlerin kastettikleri kesinlikle örtüşmediği bilhassa vurgulan-

malıdır.  

b) Sûfîlerin ve dolayısıyla tasavvufî yapıların siyasî otoriteyle 

kurdukları ilişki biçimleri: 

Modern zamanların kendine özgü şartları dolayısıyla da İslam 

dünyasının farklı bölgelerinde faaliyet gösteren tasavvufî gruplar ya 

da bireysel hareket eden belli isimler fikir ve eylem güncellemesine 

gitmişlerdir. Köken ve meşrep olarak benzerlik arz etmemekle birlikte 

ortak hedefler ve bunlara ulaşmak için hayata geçirilen uygulamalar 

sebebiyle birbirini andıran oluşumlar bu noktada ilk akla gelenlerdir. 

Yalnızca yerel ve ulusal ölçekte değil global düzeyde de ses getiren ic-

raatları ile ön planda bulunmayı arzu eden bu oluşumların en dikkate 

değer özellikleri merkezlerini oluşturan mahallerdeki siyasî otorite ile 

geliştirdikleri ve özü itibariyle her iki tarafın çıkarını gözeten yakın 

ilişkilerdir. Yerel siyasî otorite ile tesis edilen bu temasın ilgili merkez 

ülkeler dışında da ciddi düzeyde işe yaradığına dair veriler mevcuttur. 

Bu yazı kapsamından her bir grubu tek tek ele alarak incelemek müm-

kün olmadığından pek çok açıdan bütünü örnekleme özelliği bulunan 

bazı vakalar üzerinden bu konu aydınlatılmaya çalışılacaktır.18  

Bu kapsamda zikredilebilecek ilk örnek Fas merkezli Bûdşîşiy-

ye tarikatıdır. Esasen Kâdirîliğin bir kolu olarak Fas’ın kuzeyindeki 

Berberî kabileler arasında ortaya çıkan ve 1980’lerden itibaren hızla 

                                                           
18   Genel olarak sûfî-siyaset ilişkileri hakkında farklı dönemlere ait örnekleri 

barındıran bir çalışma için bk. Çift, Salih ve dğr. (ed.), Tarihten Günümü-

ze Sufi-Siyaset İlişkileri: Milletlerarası Tartışmalı İlmi Toplantı, İstanbul 

2020. 
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büyüyen ve dolayısıyla görünürlüğü artan Bûdşîşiyye her açıdan ilginç 

bir yapılanmadır. Zira gerek hızlı yükselişi ve gerekse faaliyet tarzı 

itibariyle Bûdşîşiyye İslam dünyasında aynı zaman diliminden itibaren 

belli merkezler tarafından bir şekilde desteklenen ve hâlen etkin olan 

pek çok tarikat ya da cemaatin nereden gelip nereye gittiğini tespit 

noktasında en uygun nümûne durumundadır. Bûdşîşiyye 1972 yılında 

tarikatın başına geçen Şeyh Hamza (ö. 2017) ile birlikte zamanın ru-

huna uygun gelişmelere imza atarak öncelikle Kur’ân ve sünnete uy-

gun bir tasavvuf anlayışının esas alınacağı vurgusunu içeren söylemiy-

le tanınmaya başladı. Mevcut şartlarla uyumlu ve dolayısıyla hayli 

isabetli olan bu söylemle o uzunca bir süredir tasavvuf muhaliflerinin 

standart argümanlarından olan “bid’atçilik” suçlamasından kurtularak 

halk nezdinde meşruiyet kazanıp daha rahat hareket etme imkânı bul-

mayı amaçlamış gibi gözükmektedir.  

Şeyh Hamza döneminin ikinci dikkate değer özelliği ise zama-

nın siyasî otoritesi ile kurup gayet mahirane bir edayla sürdürdüğü ya-

kın ilişkilerdir. Fas krallığının son yıllarda genel olarak sûfîlere, özel-

de ise Bûdşîşiyye’ye sağladığı destek ve tanıdığı ayrıcalıklar her iki 

tarafın faydasına olacak tarzda bir ilişkinin ortaya çıkmasını sağlamış-

tır.19 Bunun neticesinde Bûdşîşîliğe mensup kimi isimler bürokrasinin 

hemen her kademesinde de yer aldıkları gibi bazıları da bakan olarak 

görevlendirildiler.20 Bu yakınlığın doğal bir uzantısı olarak ülke içinde 

çeşitli hayır işlerini doğrudan üstlenen Bûdşîşîler eğitimden sağlığa 

pek çok farklı alanda faaliyet göstermeye başladılar. Bunlara paralel 

olarak özellikle Avrupa ülkelerinde de dikkat çekici icraatlara imza 

atan Bûdşîşîler buralarda muhataplarına daha sempatik gözükmek 

amacıyla tarikatın yalnızca Müslümanlara değil gayrımüslimlere de 

açık olduğunu özellikle vurgulama ihtiyacı hissettiler.21 Bütün bunlar-

la eş zamanlı olarak, İslam dünyasında faaliyet gösteren türdeşlerine 

benzer şekilde Bûdşîşîliğe mensup olanlar tarikata intisap eden meş-

                                                           
19   Fas krallığının genel olarak sûfîllere Bûdşîşiyye’ye verdiği desteğe dair 

bk. Fakir, İntissar, “The Moroccan Monarchy’s Political Agenda for Re-

viving Sufi Orders”, Islamic Institutions in Arab States: Mapping the Dy-

namics of Control, Co-Option and Contention (ed. Frederic Wehrey) 

içinde, s. 121-132. 
20   Muedini, Fait, Sponsoring Sufism: How Governments Promote “Mystical 

Islam in their Domestic and Foreign Policies, New York 2015, s. 77. 
21   Bk. Moulay Sidi Mounir Qadiri Boutchichi, “The Importance of Sufism 

in an Era of Globalisation”, https://sufiway.net/the-importance-of-sufism-

in-an-era-of-globalisation (erişim 01/08/2022). 

https://sufiway.net/the-importance-of-sufism-in-an-era-of-globalisation
https://sufiway.net/the-importance-of-sufism-in-an-era-of-globalisation
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hur isimlerin ve entelektüellerin fazlalığını propagandalarında özel 

olarak kullanmaya özen gösterdiler. Tarikat mensuplarının bu ve ben-

zeri argümanları ülke dâhilinde pozisyonlarını, dışarıda ise tanınırlık-

larını takviye etme amacıyla kullandıkları anlaşılmaktadır.22 

Bûdşîşiyye’nin siyasî otoriteyle eşgüdümlü olarak imza attığı 

icraatlar arasında modern dünya ile kurmaya çalıştığı irtibatın çeşitli 

düzeylerdeki yansımaları olarak görülmesi gereken beyanlar da bu-

lunmaktadır. Bu doğrultuda örneğin onlara göre tasavvuf dinî ve kül-

türel hoşgörü, barış, rasyonellik, dinler arası diyalog ve ırksal ve kül-

türel çeşitlilik gibi değerlerin bütününü ifade ettiğinden modern dünya 

açısından önem arz eden hümanistik değerlerle tasavvufun modern ru-

hu ve felsefesi arasında tam bir mutabakat söz konusudur.23 Bu nokta-

da söz konusu beyanların İslam dünyasının hemen her köşesinde faa-

liyet gösteren çeşitli tasavvufî yapıların son dönemlerdeki standardı 

haline geldiğini hatırlatmakta fayda vardır. Bu itibarla Bûdşîşiyye he-

men bütün özellikleri itibariyle son 30-40 yılda İslam dünyasında ve 

de Batı’da popülaritesi gittikçe artan -ya da özellikle arttırılan- tasav-

vufun kurumsal yapıları olan tarikatların çağdaş dünyada oynamaları 

uygun görülen rolün ne olduğunu doğru bir şekilde tespit etmeye ya-

rayan en dikkate değer vaka olarak görülmelidir.  

Çağdaş tasavvufî yönelimler kapsamında Fas örneği çerçeve-

sinde ele alınabilecek ve esasen Bûdşîşiyye kaynaklı olan diğer bir 

oluşum Abdüsselâm Yâsîn (ö. 2012) tarafından temsil edilmektedir. 

Yâsîn yukarıda kendisinden söz edilen Şeyh Hamzâ’nın babası Şeyh 

Bel Abbâs’ın (ö. 1972) yetiştirdiği müridlerden biridir. Bununla birlik-

te Abdüsselâm Yâsîn zamanla tarikat mensuplarının kendisinin ahlâkî 

olmadığını düşündüğü bazı davranışlarını açıktan tenkit etmeye başla-

dığında Şeyh Hamzâ ile ters düşmüştür. Bundan dolayı o yedi yıl bo-

yunca devam ettiği dergâhtan ayrılmak zorunda kalmıştır. Akabinde 

Şeyh Hamza’dan tamamen farklı bir yönde ilerleyen Abdüsselâm 

Yâsîn Bûdşîşiyye’den ayrılarak “Adalet ve İhsân Hareketi”ni kurmuş-

tur. Akabinde 1974 yılında Fas kralı II. Hasan'a hitaben kaleme aldığı 

"Ya İslam Ya Tufan" adlı risaleyle Fas’ta tanınır hale gelmiştir. Bura-

                                                           
22   Bûdşîşiyye hakkında bk. Chih, Rachida, “Sufism, Education and Politics 

in Contemporary Morocco”,  Journal for Islamic Studies, c. 32, 2012, s. 

24-46. 
23   Bekkaoui, Khalid; Larémont, Ricardo René & Rddad, Sadik, “Survey on 

Moroccan Youth: Perception and Participation in Sufi Orders / Evaluation 

and Interpretation”, The Journal of the Middle East and Africa,  2:47–63, 

2011, s. 60. 
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da o kralı İslam'ın kaidelerine riayet etmeye çağırarak kendisini sert 

bir dille uyarmıştır. Bunun üzerine Yâsîn üç yıl hapis yattığı gibi "akıl 

hastalığı" teşhisiyle tedavi altına alınmıştır. 1978 yılından itibaren 

Abdüsselâm Yâsin'in camilerde vaaz etmesi de yasaklanmıştır.  

Abdüsselâm Yasin’in liderliğini yaptığı oluşumun modern za-

manlarda İslam dünyasında faaliyet gösteren tasavvufî yapılar içeri-

sinde örneklerine az rastlanan iki temel özelliğinden söz edilebilir:  

a) Bunlardan birincisi taklitçiliğe ve şekilciliği karşı çıkıp tecdi-

de yönelmesidir. Bu itibarla o içinde yetiştiği tarikat ortamındaki 

bidʿat ve hurafelere karşı eleştiri oklarını yöneltir. Bu noktada Yâsîn’i 

İslam dünyasındaki muadillerinden ayıran en dikkate değer özellik ta-

rikat muhitlerinde şahit olunan yanlışlıklara karşı çıkarken klasik ta-

savvufun manevî eğitim usullerini ve bu kapsamda kaleme alınan me-

tinleri son derece önemsemesidir. Bu doğrultuda o örneğin 

Gazzâlî’nin İhyâ’sı hakkında şöyle der: 

“… Dolayısıyla kalplerin tedavi pınarını teşkil eden böyle bir 

eserden kimse seni alıkoymasın.”24 

b) Abdüsselâm Yâsîn’in ilk dönem zâhidlerinde örneklerine sık-

lıkla rastlanmakla birlikte tarikatların ortaya çıkışı sonrasında sûfîler 

arasında pek tesadüf olunmayan bir özelliği ise siyasî otorite karşısın-

da benimsediği net tavırdır. İslam tarihi boyunca ulemânın çeşitli çı-

karlar nedeniyle pek yanaşmadığı, sûfîlerin ise nâdiren tercih ettikleri 

bir duruşu esas alan Yâsîn ağır sonuçlar pahasına da olsa hakkı söy-

lemek suretiyle siyasî otoriteyi uyarma vazifesini bir ilke olarak be-

nimsediği gibi pratikte de bunun gereğini yerine getirmiştir.25 

Burada ele alınan konu itibariyle Abdüsselâm Yâsîn ve liderli-

ğini yaptığı “Adalet ve İhsân Hareketi”nin yukarıda sözü edilen tasav-

vuf karşıtı kesimlerin eleştirileri ekseninde şekillendiği anlaşılmakta-

dır. Bu itibarla özellikle Batılı entelektüel sûfîlerce seslendirilmeye 

                                                           
24  Abdusselâm Yasin, Nebevî Yöntem: Eğitim, Yapılanma, Hareket (trc. M. 

Beşir Eryarsoy), İstanbul 2016. 
25   Abdüsselâm Yâsîn ve liderliğini yaptığı hareket hakkında bk. Chih, Rac-

hida, “Religious Revival (tajdīd) and Politics in Contemporary Morocco: 

‘The Prophetic Path’ of Shaykh Abdessalem Yassine (d. 2012)”, Heirs of 

the Prophet: Authority and Power in Early Modern and Contemporary Is-

lam. The Prophet Between Doctrine, Literature and Arts: Historical Le-

gacies and Their Unfolding (ed. Denis Gril, Stefan Reichmuth, Dilek 

Sarmis) içinde, Leiden, 2021, s. 1-24. 
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başlanan “tarikatsız tasavvuf” anlayışının26 İslam dünyasındaki önemli 

bir temsilcisi durumunda bulunması yanında bunu kurumsal düzeyde 

savunuyor olması önemlidir. Bu yaklaşımın ilerleyen yıllarda daha 

fazla taraftar toplaması muhtemel gözükmektedir.  

Tasavvuf-siyaset ilişkilerine dair başta Türkiye olmak üzere İs-

lam dünyasının hemen her bölgesinden birbirine benzer tarzda örnek-

ler sunmak mümkün olmakla birlikte yukarıda zikredilenler genel du-

rumu büyük oranda örnekler niteliktedir. 

c) Tasavvufî Yapılara global planlarda biçilen rol: 

Özellikle seksenli yıllardan itibaren Amerika merkezli düşünce 

kuruluşlarının ürettikleri üzerinden global düzeyde çeşitli planlar ha-

zırlayıp bunları hayata geçiren yönetimlerin ilgili dönemde İslam dün-

yasında ortaya çıkmaya başlayan ve özellikle gençler arasında hızla ta-

raftar bulan radikal dinî akımlar karşısında dengeleyici olması maksa-

dıyla yine içeriden devreye sokulabilecek en uygun araç olarak tasav-

vufu gördüklerine ve bu doğrultuda çeşitli faaliyetler gerçekleştirdik-

lerine dair ciddi düzeyde veri mevcuttur.27 Meşhur 11 Eylül komplosu 

sonrasında daha da ivme kazanıp Arap baharı masalı ile zirve yapan 

tasavvufa yönelik manipülatif ilginin profesyonelce kurgulanmış teza-

hürlerine her geçen gün bir yenisi eklenmektedir. 

Bununla birlikte esasen kökleri çok daha önceye dayanan bu an-

lamdaki tasavvuf istismarının aktüel durumunu bütünüyle aydınlata-

cak yayınlar henüz gerçekleştirilmiş değildir. Mevcut olanlarda yer 

alan bilgiler ise ilgili taraflarca çoğu zaman yalanlanmaktadır. Bu kap-

samda bir gazete haberine konu olacak derecede şöhret bulan bir ör-

nek olarak uzunca bir süre başta Türkiye olmak üzere birçok ülkedeki 

Müslümanların gündemini meşgul eden Şeyh Nâzım Kıbrısî’den (ö. 

2014) söz edilebilir. 2001 yılında yaşanan 11 Eylül felaketinden kısa 

bir süre sonra kendisinin Amerika'daki sağ kolu ve damadı olduğu be-

lirtilen Şeyh Hişam Muhammed Kabbani’nin Washington'da düşünce 

kuruluşu The Nixon Center tarafından düzenlenen "Tasavvufu ve 

Amerikan politikasındaki potansiyel rolünü anlamak" başlıklı panele 

                                                           
26   Bu meseleye dair mesela bk. Geoffroy, Eric, Introduction to Sufism, The 

Inner Path of Islam, Bloomington 2010, s. 194 vd.. 
27   Mesela bk. Furlanetto, Elena & Shahi, Deepshikha, “The American Dis-

course on Sufism: On the Resilience of ‘Mystical Islam’”, Sufism: A The-

oretical Intervention in Global International Relations (ed. Deepshikha 

Shahi) içinde, Maryland 2020,s. 161-179. 
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katılarak burada "ABD başarıya ulaşmak istiyorsa, tasavvufçularla ça-

lışmalıdır" şeklindeki bir görüşü dile getirdiği medyaya yansımıştır.28 

Kimliklerini ve asıl hedeflerini bütün boyutlarıyla ortaya koyan 

çalışmalar henüz mevcut olmamakla birlikte uluslararası düzeyde faa-

liyet yürüten organizasyonlar ve bunların desteklediği meşhur zevat 

aslında konuya vâkıf olanlarca bilinmektedirler. Dahası bunların bağlı 

oldukları yapıların da özellikle belli merkezler tarafından desteklen-

mekte ve yönlendirilmekte olduğu da artık bir sır değildir. Nitekim 

son dönemlerde Arap dünyası içerisinde Birleşik Arap Emirlikleri ile 

Katar’ın temsil ettikleri taraflar arasındaki mücadelede bazı meşhur 

figürler üzerinden tasavvufun aşındırılmakta olduğunu gösteren yayın-

lar yapılmaya başlamıştır.29 Bu süreçte ilgili tarafların elinden tuttuk-

ları belli isimler sürekli hareket halinde olup büyük çapta reklamları 

yapılan konferanslar vb. faaliyetler için pek çok farklı ülkede boy gös-

termektedirler. Hatta zaman zaman özel jetlerle ulaşımları sağlanan bu 

“ultra-mükemmil mürşidler”in (!) faaliyetlerinin geleneksel tasavvufî 

uygulamalardan hayli uzak olduklarını söylemeye gerek yoktur.30  

Bu kapsamda öne çıkarılabilecek en ilginç yapı günümüzde 

uluslararası düzeyde Habib Ali el-Cifrî adıyla tanınan şahsın temsil et-

tiği Yemen kökenli Aleviyye tarikatıdır. Ali el-Cifrî’nin liderliğini 

yaptığı, merkezi Abu Dabi’de bulunan ve emirlikten maddi destek 

alan31 Müessesetü Tâbe (Tabah Foundation / Tâbe Müessesesi) isimli 

kuruluşun internet sitesi ve burada geçmişte yapılan yayınlar incelen-

diğinde hayli ilginç detaylara ulaşmak mümkündür.32 Aynı zamanda 

yapının aslî amaçlarını ortaya koyan kuruluşa ait bir yayında bizler 

açısından oldukça tanıdık gelen şu ifadeler yer almaktadır: 

 “Çağdaş İslamî söylemi yenileme, İnsanlığın ihtiyaçlarını kar-

şılama, geniş çaplı global toplumumuzda eş zamanlı olarak var olan 
                                                           
28   Bk. Yeni Şafak, 26 Ekim 2003. 
29   Mesela bk. Warren, David H., Rivals in the Gulf: Yusuf al-Qaradawi, Ab-

dullah Bin Bayyah, and the Qatar-UAE Contest Over the Arab Spring 

and the Gulf Crisis, New York 2021. 
30   Bu konuya dair mesela bk. Corbett, Rosemary R., “Anti-Colonial Mili-

tants or Liberal Peace Activists? The Role of Private Foundations in Pro-

ducing Pacifist Sufis During the Cold War”, Modern Sufis and the States, 

The Politics of Islam in South Asia and Beyond (ed. Katherine Pratt 

Ewing & Rosemary R. Corbett) içinde, New York 2020, s. 27-39.  
31    Al-Deen, Maysaa Shuja, “Yemen’s War-torn Rivalries for Religious Edu-

cation”,  Islamic Institutions in Arab States: Mapping the Dynamics of 

Control, Co-Option and Contention (ed. Frederic Wehrey) içinde,  s. 45 
32   Bk. https://www.tabahfoundation.org/en/ (erişim: 25/06/2022) 

https://www.tabahfoundation.org/en/
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farklı toplumlar, dinler ve ırklar arasındaki mesafeleri giderme adına 

çağdaş İslamî söylemi yenileme noktasında Tâbe Müessesesi büyük 

bir ilerleme kaydetmiştir.”33 

Bâ-Alevî ailesinin diğer bir meşhur üyesi olan Habib Ömer b. 

Hafız’ın faaliyetleri için de yukarıda kullanılan ifadelerin benzerlerini 

dile getirmek mümkündür. Aynı aileden olan bu iki ismin uluslararası 

düzeyde icra ettikleri ve büyük kalabalıkları etkiledikleri ve yönlen-

dirdikleri imajı özellikle verilmeye çalışılan faaliyetleri içinde yaşadı-

ğımız zaman dilimine özgü olup bunların benzerlerine geçmişte rast-

lamak mümkün değildir. Popüler yönü itibariyle sempatik duran bu tür 

uygulamalarla ilgili olarak şöyle bir yorum yapılmaktadır: 

“Bu tür bir uluslar ötesi akım tasavvufu yeniden tanımlamaya, 

temellerini sağlamlaştırmaya ve onu yeni bir retorik biçiminde takdim 

etmeye başlamıştır. Habiblerin geniş bir kitlesi, yeni ve tazelenmiş bir 

varlığı ve Arap dünyasında belirgin bir etkisi var. Geçmişte tasavvu-

fun ayırt edici özelliği dergâhlar, tarikatlar ve müridler iken bu tür faa-

liyetler çağdaş dünyada tasavvufu yeniden tanıtacaktır.”34 

Bütün bunlarla bağlantılı olarak, son birkaç on yıl içerisinde 

Cezayir, Fas, Ürdün, Azerbaycan, Pakistan vb. Müslüman nüfusun 

ağırlıklı olduğu ülkelerde sıklıkla ve oldukça fazla sayıdaki katılım-

cıyla icra edilen ve geçmişte emsaline pek rastlanmayan tasavvuf ko-

nulu sempozyumların da bu kapsamda değerlendirilmesi gerekmekte-

dir.  

d) İslam dünyasının dâhilinde ya da hâricinde faaliyet gösteren 

diğer dinî yapılarla muhtelif tarzlardaki irtibatlar: 

Bu maddede örnek olarak ele alınacak olan yapı “al-Ahbâş” 

adıyla tanınmaktadır. Etiyopya doğumlu olan Şeyh Abdullah ibn Mu-

hammed ibn Yusuf el-Habeşî el-Hararî (ö. 2008) bu hareketin kurucu 

lideridir. Kâdîrilik ve Ticânîlik gibi tarikatlarla teması olan el-Habeşî 

nihayet Rifâîlik’le de irtibat kurmuş ve Nakşbendîliğin bazı uygula-

malarını benimsemiştir. El-Habeşî Etiyopya’da yaşadığı dönemde 

                                                           
33 Bk. 

https://www.tabahfoundation.org/newsletter/pdfs/1/TabahNewsEn_201009.p

df (erişim: 26/06/2022). Türkiye’de de nispeten tanınan el-Cifrî ve benzerleri 

ile alakalı eleştirel yazı için bk. https://www.gzt.com/gercek-hayat/sufilik-

adi-altinda-budist-felsefe-3596126 (erişim: 28/06/2022). 
34   Bk. Abu Rumman, Muhammad, Mysteries of the Sufi Path: The Sufi 

Community in Jordan and its Zawiyas, Hadras and Orders, Amman 

2020, s. 107. 

https://www.tabahfoundation.org/newsletter/pdfs/1/TabahNewsEn_201009.pdf
https://www.tabahfoundation.org/newsletter/pdfs/1/TabahNewsEn_201009.pdf
https://www.gzt.com/gercek-hayat/sufilik-adi-altinda-budist-felsefe-3596126
https://www.gzt.com/gercek-hayat/sufilik-adi-altinda-budist-felsefe-3596126
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Vehhâbîler’le yaşadığı çatışma neticesinde 1947’de ülkesini terk edip 

birkaç yer dolaştıktan sonra 1950’de Lübnan’a yerleşmiştir. Burada 

Cemʿiyyetü’l-Meşârîʿi’l-Hayriyyeti’l-İslâmiyye’nin başındaki zâtın 

1983 yılındaki vefatının ardından bu yapının liderliğine getirilmiştir. 

Söz konusu tarihten itibaren adı geçen organizasyon “el-Ahbâş” is-

miyle anılır olmuştur. Bu dönemden itibaren el-Habeşî Müslümanlar 

arasında ciddi tartışmalara neden olan görüşlerini açıklamaya başla-

mıştır.  

El-hebeşî’nin düşünce yapısı Sünnîlik, Şiîlik ve tasavvuftan 

devşirilen çeşitli unsurların pek de ahenkli olmayan karışımından iba-

rettir. Bu itibarla İslam’ın özünde mevcut olduğunu iddia ettiği çoğul-

culuğa vurgu yapan el-Habeşî’nin görüşleri geleneksel İslamî anlayış-

la örtüşmez. İman, Kur’ân, tekfir, sahabe gibi meselelerde o Ehl-i 

Sünnet’in aksine olan görüşleri savunur. Din ve devletin birbirinden 

ayrılması gerektiğini iddia eden el-Habeşî bundan dolayı İslam devleti 

fikrine de karşı çıkar. El-Habeşî’nin eğitim, faiz, medya, kadın ve bi-

lim gibi güncel İslamî problemler çerçevesindeki fikirleri de hayli tar-

tışmalıdır. Bu nedenlerden dolayı o Mısır eski müftüsü Ali Cumʿa (d. 

1952) gibi tasavvuf yanlısı bir isimden Vehhâbîler’e kadar pek çok 

farklı kesimin eleştirilerine muhatap olmuştur. 

İnternet ortamında yer alan bilgilere bakılacak olursa el-Habeşî 

görüş ve uygulamaları itibariyle “Yeni-Gelenekçi Tasavvufî-Dinî Ha-

reket” (neo-traditionalist sufi religious movement) adıyla anılan gruba 

dâhildir.35  Bununla birlikte sözü edilen grupla ilişkilendirilen diğer 

isimlerin özellikleri dikkate alındığında bu yargının doğru olmadığı 

anlaşılmaktadır. Tasavvuf tarihinde örneğine pek rastlanmayan türde 

bir düşünce yapısına sahip olan “el-Ahbâş” hareketinin fikir ve uygu-

lama noktasında hayata geçirdiklerinin esasen mevcut dinî ve siyasî 

şartların ürünü olduğunu söylemek mümkündür. Gerek söylem ve ge-

rekse eylem itibariyle geleneksel tarzdaki tasavvufî anlayıştan ciddi 

şekilde uzak olan bu yapının etki alanının şimdilik pek geniş olmadığı 

söylenmelidir.36 

                                                           
35   Bk. https://en.wikipedia.org/wiki/Al-Ahbash (erişim: 19/07/2022). 
36   El-Ahbaş hareketi ve kurucusu hakkında genel bir değerlendirme için bk. 

Thowhidul Islam, “The Religious Thoughts of Abdullah ibn Muhammad 

Al-Habashi Al-Harari and the Doctrines and the Politics of Al-Ahbash: 

An Evaluation” International Journal of Interreligious and Inrecultural 

Studies, 4/2 (October 2021), s. 22-37. 

https://en.wikipedia.org/wiki/Al-Ahbash
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Günümüzde faaliyet gösteren çeşitli tasavvufî oluşumların diğer 

dinî yapılarla temaslarının ne tür değişim ya da dönüşümlere yol aça-

bileceğinin ilginç örneklerinden biri XIX. asırda Senegal’de bir tarikat 

olarak ortaya çıkıp zamanla bu özelliğinden uzaklaşmaya başlayan 

“Layenne” hareketidir. Köken itibariyle Arapça olan Layenne tabiri 

“Allah’ın adamları” anlamına gelmektedir. Zaman içerisinde temas 

halinde olduğu Hıristiyanlıktan etkiler alan bu hareketin kurucusu 

kendisini mehdi ve aynı zamanda Hz. Muhammed’in reenkarnasyonu 

olarak tanıtmaya başlamıştır. Kurucusunun 1909’daki vefatının aka-

binde yerine geçen oğlu ise Hz. İsa’nın yeniden dünyaya gelmiş hali 

olduğunu iddia etmiştir. Günümüzde bu yapının mensupları kendileri-

ni “sosyal adalete vurgu yapan İslamî bir reform hareketi” olarak ta-

nımlamakta söz konusu inançları sürdürmektedirler.37  

Dünyanın farklı bölgelerinde boy gösteren ve bir arada yaşadık-

ları diğer inanç sistemlerine ait fikirlerden etkilenmek suretiyle görüş-

lerini mütemadiyen yenileme yoluna giden tasavvufî yapılar içerisinde 

bahse konu hareket en aşırı örneklerden birini oluşturmaktadır. Çağ-

daş dünyada öne çıkarılan “sosyal adalet” ve “reform” gibi değerlere 

atfettikleri büyük önem ve kendi kimliklerini bunlar üzerinden tanım-

lama çabası ise ilgili yapıların klasik anlayışı yetersiz gördükleri an-

lamına gelmektedir. Geleneksel olanla bağlantıları son derece zayıf 

olan bu tür oluşumların modern dünyanın görece değerleri üzerinden 

ve bu doğrultudaki bir dille kendilerini ifade etme kaygıları özel ola-

rak incelenmeyi hak etmektedir. 

e) Özellikle Amerika ve Avrupa menşeli yeni dinî hareketle-

rin (new-age) doğrudan ya da dolaylı tesiri: 

XIX. yüzyılın sonuyla XX. asrın ilk yarısında yine Batı’da ya-

şanan bazı gelişmeler tasavvufî düşünce açısından etkisini günümüzde 

de sürdüren yeni fikirlerin ortaya çıkmasına sebep olmuştur. Esasen 

“New Age” (Yeni Dinî Hareketler) başlığı altında incelenmesi uygun 

olan ve sayıları her geçen gün artan bu yapılar bazen doğrudan tasav-

vufî bir oluşum gibi kendilerini tanıtmakta bazen de dernek, vakıf vb. 

adlar altında faaliyet göstermektedirler. Bu türe dâhil olan yapılar ço-

ğunlukla tasavvufun dilini kullanmak ve tasavvuftan devşirdikleri bel-

li unsurlarla kendi anlayışlarını takviye etmek suretiyle çalışmalarını 

sürdürmektedirler. Bunlar geleneksel anlamdaki tarikatlarla hiçbir or-

ganik bağı bulunmayan, yapısal olarak XX. asrın ikinci yarısında Ba-

                                                           
37   Bk. Glover, John, “Sufism in Senegal”, Routledge Handbook on Sufism 

(ed. Lloyd Ridgeon) içinde, New York 2020, s. 510-511. 
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tı’da ortaya çıkmaya başlayan tarikatımsı yapıların ya Türkiye’deki 

uzantıları ya da Türkiye şartlarına uyarlanmış formları olarak tanımla-

nabilirler.  

Yukarıdaki bilgilerden hareketle İslam dünyasında faaliyet yü-

rüten tasavvufî yapılanmaların icraatları üzerinden ulaşılan neticeler 

şöylece özetlenebilir:  

a) Bu oluşumlar bir taraftan geleneksel merkezlerindeki kla-

sik faaliyetlerini sürdürürken diğer yandan hem ülke dâhilinde daha 

önce pek güçlü olmadıkları bölgelere uzanmaya gayret etmekte hem 

de mevcut oldukları ülkelerin dışındaki coğrafyalarda var olmaya ça-

lışmaktadırlar. Bu noktada daha ziyade ekonomik açıdan güçlü olan 

Avrupa, Amerika ve Avustralya gibi yerlerin tercih edilmiş olması 

bilhassa dikkate değerdir.  

b) Söz konusu oluşumlar yeni mekânlarında bir taraftan kendi 

memleketlerinden olan insanlara hitap etmeye çalışırlarken diğer yan-

dan da mühtediler ve ihtidaya meyilli kimselere yönelik faaliyetler yü-

rütmekte ve bunu bilhassa önemsemektedirler.  

c) Özellikle birden fazla yeni coğrafyada kendilerine hareket 

alanı açmaya çalışan ilgili yapılar modern dönemin popüler söylemleri 

üzerinden faaliyetlerini sürdürmeye özen göstermektedirler. “Bütün 

inançlara saygılı bir anlayışı benimsemek” “dinler arası diyalog” vb. 

klişeler bu kapsamda ilk akla gelenlerdir.  

d) İletişim araçlarının çeşitlenmesi ve bilginin hızlı bir şekilde 

yayılması nedeniyle dünyanın herhangi bir bölgesinde üretilen bir dü-

şünce İslam dünyasının en ücra köşelerine oldukça kısa süreler içeri-

sinde ulaşabilmektedir. Bu durumun doğal bir neticesi olarak özellikle 

tasavvuf alanında faaliyet gösteren kadınlar bilhassa çağdaş feminist 

hareketlerin de tesiriyle geleneksel tasavvufta istisnaî örneklerinden 

söz edilebilecek uygulamalara yönelmeye başlamışlardır. Klasik ta-

savvufta herhangi şeyhin doğrudan değil eşi, kızkardeşi vb. yakınları 

aracılığıyla tasavvufî terbiyesini üstlendiği kadınlara yönelik irşad faa-

liyetleri artık kadın şeyhalar / mukaddemeler eliyle gerçekleştirilmeye 

başlamıştır. Dahası söz konusu şeyhalardan / mukaddemelerden bazı-

ları yalnızca kadınların değil aynı zamanda erkek müridlerin de tasav-

vufî terbiyesini üstlenir hale gelmişlerdir. 38  Bunlar arasında Türki-

                                                           
38   Bu konuya dair mesela bk. Hill, Joseph, Wrapping Authority: Women Is-

lamic Leaders in a Sufi Movement in Dakar, Senegal, Toronto 2018. Ay-

rıca bk. Abu Rumman, Muhammad, Mysteries of the Sufi Path: The Sufi 

Community in Jordan and its Zawiyas, Hadras and Orders, s. 323 vd.. 
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ye’de faaliyet gösteren iki isim üzerinde bilhassa durmak gerekmekte-

dir. Dışarıda neşredilen bir çalışmada üst düzeyde reklamları yapılan 

söz konusu isimlerden biri ile ilgili olarak kullanılan şu ifade hakikati 

yansıtmaması bir tarafa sözü edilen reklamın arka planına dair dikkate 

değer ipuçlarını da barındırmaktadır: “Türkiye’nin en saygın manevî 

üstadlarından biri.”39 

 Batı’da Tasavvufî Açıdan Aktüel Durum 

Batı insanının bilimsel çalışmalar yoluyla tasavvufla tanışması 

esasen sömürgecilik faaliyetlerinin başladığı döneme kadar giden ilk 

oryantalistik teşebbüslerle ilişkilendirilebilirse de mevcut yayınların 

sınırlı oluşu bu konuda net bir kanaat ortaya koymayı zorlaştırmakta-

dır. Bilindiği üzere oryantalizmin ilgi alanına giren disiplinlerden biri 

de tasavvuftur ve oryantalistlerin tasavvufa yönelik ilgileri Müslüman 

dünyanın sömürülmeye başlaması aşamasında ciddi bir ivme kazan-

mıştır. Bu durumun tabii bir sonucu olarak bu sahada önemli isimler 

yetişmiş ve nitelikli eserler vücuda getirilmiştir. Bu bağlamda oryanta-

listlerin ilk zamanlarda çoğunlukla diğer İslamî ilimler üzerine yaptık-

ları çalışmaların yanında tasavvufla ilgilendikleri, bu alanı belli bir ih-

tisas sahası olarak benimsemedikleri görülmektedir.  

Nispeten erken bir dönemde tasavvufla tanışan Batı insanının 

tasavvufun kurumsal yapıları olan tarikatlarla karşılaşması esasen da-

ha önceki zamanlara dayansa da tarikatların Batı’ya taşınması ve bu 

coğrafyada faaliyet göstermeye başlaması XX. yüzyılın başlarında 

gerçekleşmiştir. Bilhassa Cezayir’in Fransızlar tarafından işgali süre-

cinde burada kendilerine karşı direnişi organize eden grubun ağırlıklı 

olarak sûfîlerden oluşması ve komutanlıklarını yapan kişinin de esasen 

bir Kâdirî şeyhi olmasının motive ettiği ilgi bu sonucu hazırlayan se-

beplerinden biridir. XX. asrın başlarında önde gelen Avrupalı bir gru-

bun o dönemde bu topraklarda yaygın ve güçlü tarikatlardan biri olan 

Şâzilîliğe intisap etmesiyle birlikte Batı insanı doğrudan tarikat men-

suplarını ve dolayısıyla da tarikatları tanımış oldu.   

Kendisini sûfî olarak tanıtıp faaliyetlerini bu çerçevede yürüten-

ler içerisinde, XX. asrın başlarında hem Avrupa’da hem de Ameri-

ka’da bulunan ve bugün Amerika tasavvufunun en önemli şahsiyetle-

rinden biri kabul edilen Hindistan kökenli Pir İnayet Han (ö. 1927) et-

                                                           
39   Bk. Sharify-Funk, Meena; Dickson, William Rory; Xavier, Merin Shob-

hana, Contemporary Sufism: Piety, Plotics and Politic Culture, New York 

2018, s. 215. 
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ki düzeyi bakımından diğerlerinin önünde yer almaktadır. Ona göre  

“tasavvufun İslam’dan ya da başka herhangi bir dinden neşet etmiş ol-

duğu düşüncesi doğru olmak zorunda değildir ancak diğer bütün felse-

fe ve dinlerin esası ve İslam’ın ruhu olarak adlandırılması kesinlikle 

doğrudur.” İnayet Han’ın oğlu ve halefi olan Pir Vilayet Han (ö. 2004) 

kırk yıl boyunca babasının izinden giderek büyük bir gayretle baba-

sından tevarüs ettiği tasavvuf anlayışını yaymaya çalışmıştır. Bu dö-

nemde Amerika topraklarında sûfî kimliğiyle faaliyet gösteren bir di-

ğer mistik Meher Baba’dır (ö. 1969). O kendisini Tanrı’nın insan şek-

lindeki tezahürü olan “avatar” ve yalnızca bir mürşid değil ilahî aşkın 

kudreti sayesinde aşkı diriltmek için gönderilmiş bir uyarıcı olarak ta-

nıtmaktaydı. Meher Baba daha önce Zerdüşt, Rama, Krişna, Buda, Hz. 

İsa ve Hz. Muhammed olarak yaşadığını iddia ediyordu. Batı’da ta-

savvufî kimliğiyle tanınan isimler arasında hayli meşhur olan İdris 

Şah’ın (ö. 1996) ise tasavvufla irtibatının kaynağı net değildir. Bu 

grupların gerçekleştirdikleri faaliyetler ve yaptıkları yayınlar sayesin-

de ciddi kitlelere ulaştıkları ve hatırı sayılır bir kesimi etki altına al-

dıkları bilinmektedir. Bunların başta liderlerine ait kitapların tercüme 

edilip yayımlanması olmak üzere çeşitli türden girişimlerle son yıllar-

da Türkiye’de de aktif bir şekilde tanıtım çalışmaları yaptıklarına şahit 

olunmaktadır.40 

Günümüzde Avrupa’da ve Amerika’da İslam dünyasından göç 

eden çok sayıdaki Müslüman arasında bulunan sûfîler vasıtasıyla bu 

coğrafyalarda yer alan çeşitli ülkelere taşınan tarikatlar da mevcuttur. 

Bunlar çoğunlukla ilgili kimselerin geldikleri yerlerdeki merkezlerle 

temas halinde faaliyetlerini sürdürmektedir. Bunların dışında bazı 

mühtedilerin söz konusu tarikat mensuplarının çalışmaları sayesinde 

Müslüman olmalarının sonrasında bağımsız olarak dergâhlar açmak 

suretiyle kendilerine özgü tasavvuf yorumlarını hayata geçirdikleri bi-

linmektedir. Bunlardan bazıları geleneksel tarzdaki fikir ve uygulama-

ların dışına çıkmamaya özen gösterirken diğerlerinin ise hem dinî hem 

de tasavvufî sınırları ciddi düzeyde zorlayan ve hatta zaman zaman 

bunların dışına çıkan görüşleri dile getirdikleri ve bu doğrultuda çeşitli 

icraatları hayata geçirdikleri gözlemlenmektedir.  

Oldukça varlıklı Fransız kökenli Katolik bir Amerikan ailesinde 

dünyaya gelen ve Alman asıllı sanat simsarı Heiner Friedrich’le ev-

                                                           
40   Bu konu hakkında bk. Halman, Hugh Talat, “Sufism in the West”, Voices 

of Islam (ed. Vincent J. Cornell) içinde, Westport 2007, s. 169-198; Kol-

taş, Nurullah, Amerika’nın Tasavvufu Keşfi, İstanbul 2018. 
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lendikten kısa bir süre sonra eşiyle birlikte Müslüman olan Phillippa 

de Menil (d. 1947) burada zikredilen durumun çok sayıdaki örnekle-

rinden yalnızca bir tanesidir. 1979 yılında Cerrahî tarikatı şeyhlerin-

den Muzaffer Ozak (ö. 1985) ile tanışmasının akabinde ihtida eden 

Phillippa de Menil Feriha el-Cerrâhî (Fariha al-Jerrahi) adını alır. Mu-

zaffer Ozak’ın Amerika’daki müridânı arasında yer alan Lex Hixon 

(Nûr'ül Envâr Cerrahî) (ö. 1995) önderliğinde bir grup Cerrahi 

Ozak’ın vefatı sonrasında “Nur Ashki Jerrahi Sufi Order”ı kurarlar. 

Hixon’dan sonra bu grubun liderliğini diğer bir deyişle şeyhliğini artık 

“Şeyha Fariha Fatima al-Jerrahi” adıyla anılmaya başlayan Feriha el-

Cerrâhî üstlenir. Bu grubun New York’taki merkezi Masjid al-Farah 

(Ferah Camii) adını taşımaktadır. Bu yapının geleneksel tasavvuftan 

oldukça uzak inanç ve uygulamalara sahip olduğu bilinmektedir.41  

Günümüzde Batı’daki tasavvufî oluşumlar hakkında çalışan 

uzmanlar mevcut yapıları beyan ettikleri görüşler ve hayata geçirdik-

leri uygulamalar üzerinden üç gruba ayırarak ele almaktadırlar: 

1. İslamî tarikatlar: Bu kategoridekilerin ortak özelliği şeriate 

olan bağlılıklarıdır. Kudüslü Sidi Şeyh Muhammed el-Cemal tarafın-

dan kurulan Kuzey Amerika’daki Shadhiliyya Sufi Center; Sudan 

menşeli Burhaniyye tarikatı; Nakşbendî-Hakkânî tarikatı; Çiştî tarika-

tı; Cerrâhî ve Kâdirî tarikatları bunlar arasında yer alır.  

2. Yarı İslamî tarikatlar: Bu oluşumların çoğunda yola girmek 

için İslam’ın gerekli gördüğü ibadetleri yerine getirmek şart değildir. 

Bununla birlikte bizzat şeyhlerin kendileri genellikle şerʿî kurallara ri-

ayetkâr olmaya özen gösterirler. Bawa Muhayidden ve Treshold Soci-

ety ile Mevlevîler bu gruba dâhildir. 

3. İslamî olmayan oluşumlar ve ekoller: Tasavvufî düşünceyi 

talim edip sûfî uygulamaları yerine getirmekle birlikte bunların İs-

lam’la herhangi bir bağları bulunmamaktadır. Bu yapılara mensup 

olanların büyük çoğunluğu da gayrımüslimlerden oluşmaktadır. Bun-

ların nazarında tasavvuf İslam’dan önce de mevcut olan evrensel bir 

olgudur. Pir Vilayet İnayet Han’ın oğlu Zia İnayet Han’ın kurucusu 

olduğu Sufi Order International; İnayet Han’ın diğer oğlu Hidayet 

İnayet Han’ın liderliğini yaptığı International Sufi Movement; İnayet 

Han’ın müridi ve Sufi Sam olarak tanınan Murshid Samuel Lewis ta-

rafından kurulan Sufi Ruhaniat International; the Mevlevi Order of 

                                                           
41   Adı geçen caminin imamının İslam ve Batı hakkındaki görüşleri için bk. 

Abdul Rauf, Imam Feisal, What’s Right with Islam is What’s Right with 

America, New York 2005. 
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America; the Golden Sufi Center; Sufi Foundation of America ve Sufi 

Reoriented bunlardandır.42 

İslam dünyası dışında kalan ve ağırlıklı olarak Batı’da faaliyet 

gösteren yapılar bünyesinde geleneksel tasavvufta mevcut olmayan 

uygulamalar olarak öne çıkarılabilecek hususlar arasında şunlar zikre-

dilebilir: 

a) Bu coğrafyalarda faaliyet gösteren yapıların önemli bir 

bölümü özellikle XX. asrın başlarından itibaren gittikçe ivme kazanan 

yeni dinî hareketlere (new-age) benzer inançları benimsemeye ve bu 

doğrultudaki uygulamaları hayata geçirmeye başlamışlardır. Buralarda 

geçmişte yaşamış olan Mevlana, İbnü’l-Arabî vb. belli tasavvuf bü-

yükleri yalnızca şöhretlerinden istifade amacıyla söylemlerine dâhil 

edilirler. Zira bunlardan hemen hiçbiri ilgili yapıların mensuplarınca 

gerçeğe uygun şekilde tanınmaz ve de tanıtılmazlar.  

b) Bu yapılara ait kurumlar çoğunlukla “fiziksel, duygusal 

ve ruhsal sağaltma merkezleri” olarak faaliyet yürütmekte ve bu yön-

lerini öne çıkarak icraatlarla temayüz etmektedir. 

Türkiye Özelinde Durum 

Meseleye modern Türkiye Cumhuriyeti özelinde bakıldığında 

ise bütünüyle yeni şartlara uygun bir durumla karşılaşılır. Zira cumhu-

riyetin ilanı sonrasında tarikatların yasaklanmasıyla birlikte tasavvufî 

hayat ekseninde birbirinden farklı yöntemlerin hayata geçirilmeye 

başlandığı görülür. Bu doğrultuda örneğin: 

a) Bazı gruplar yeni durumu içselleştirerek zamanın doğal bir 

getirisi olarak telakki ettikleri modern şartlara uygun bir tasavvuf an-

layışının pekala uyarlanabilir ve uygulanabilir olduğu iddiasıyla ken-

dilerine has bir tavır geliştirirler. Kenan Rifâî (ö. 1950) tarafından 

temsil edilen ve sonrasında takipçileri eliyle sürdürülen yaklaşım bu 

durumun en dikkate değer örneği durumundadır. 

b) Teklif edilen ikinci yöntem yer altına çekilip geleneksel tarzı 

yeni bir formda devam ettirme şeklindedir ki günümüz Türkiye’sinde 

faaliyet gösteren tarikatların çoğunun tercihi bu olmuştur. 

c) Üçüncüsü ise Said-i Nursî’nin (ö. 1960) “zaman tarikat za-

manı değil, imanı kurtarma zamanıdır” şeklindeki meşhur sözüyle 

                                                           
42   Schönbeck, Oluf, “Sufism in the USA”, Sufism Today: Heritage and Tra-

dition in the Global Community (ed. Catharina Raudvere & Leif Sten-

berg) içinde, New York 2009, s. 179 vd.. 
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somutlaşan tekliftir. Bu yaklaşımın doğal sonucu olarak esasen Nakşî 

gelenekten beslenen ve büyük oranda ilgili yapıya ait fikir ve uygula-

maları tevarüs eden ve zamanla birbirinden uzaklaşan oluşumlar orta-

ya çıkmaya başlamıştır. Zaman içerisinde “cemaat” adıyla tanınan bu 

grupları sevk ve idare edenlerin söylemleri ve bu doğrultudaki tatbi-

katları modern zamanlara ait yeni bir türe işaret etmesi açısından üze-

rinde durulmaya değerdir.  

Günümüz Türkiye’sinde Tasavvufî Oluşumlar ve Belirgin 

Nitelikleri 

Türkiye’de bilhassa seksenli yıllardan itibaren tasavvufî düşün-

ceye dair popüler düzeydeki neşriyat her geçen gün artan bir ivmeyle 

yaygınlaştığı gibi bu alanla ilgili akademik düzeyde gerçekleştirilen 

çalışmalar da mühim bir yekun oluşturmaya başlamıştır. Bu durum bir 

yönüyle olumlu çağrışımlar yapsa da bir başka açıdan tasavvufun teh-

likeli sonuçlara gebe yeni bir manipülasyona alet edilmeye çalışıldığı-

nın işareti olarak alınmalıdır. Bu bağlamda örneğin Mevlânâ ismi üze-

rinden gidilerek “aşk” konusu etrafında gerçekleştirilen yayınlara bil-

hassa dikkat çekmek gerekmektedir. Gerek roman gerekse fikir eseri 

gibi çeşitli türlerde kaleme alınan ve maalesef müelliflerinin kahir ek-

seriyetinin Mevlânâ’nın eserlerini asıllarından okuma becerisinden 

dahi yoksun olduğu ilgili neşriyatla gerçekleştirilmeye çalışılanın bi-

linçli ya da bilinçsiz, “modern bâtınîlik” propagandası olduğunu söy-

lemek abartılı bir yaklaşım olmasa gerektir. Bu kapsama dâhil edilme-

si gereken bir diğer isim ise Muhyiddîn İbnü’l-Arabî’dir. İbnü’l-

Arabî’nin eserlerinin birçoğunun sıkıntılı çevirilerini okuyarak tasav-

vuf uzmanı olduğunu iddia edenlerin sayısının azımsanmayacak dü-

zeyde olduğu söylenmelidir. Yine bu mesele ile alakalı olarak kimi 

basın-yayın organlarında gerçekleştirilen neşriyatta “tasavvuf” adı al-

tında takdim edilen pek çok hususun aslında birçok açıdan tashihe 

muhtaç olduğu özellikle ifade edilmelidir.  

Günümüz Türkiye'sinde tarikat ya da başka adlar altında faali-

yet gösteren ve bir şekilde kendilerini sûfî düşünceyle ilişkilendiren 

oluşumların çeşitli özellikleri itibariyle birbirinden ayrışan tasavvuf 

anlayışları ve bu çerçevedeki beyanları dikkate alındığında ilgili yapı-

larla alakalı olarak şöyle bir tasnif yapmak mümkün gözükmektedir:  

1. Geleneksel yöntemleri esas alanlar, 

2. Geleneksel ile moderni geleneksel olanın yapısını bozmadan 

uzlaştırmaya çalışanlar, 
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3. Geleneksel olanın yöntem itibariyle artık işlevsel olmadığı id-

diasıyla yeni yöntemler ihdasına yönelenler, 

4. Geleneksel olanla hiçbir şekilde irtibatlandırılması mümkün 

olmayan nevzuhur yapılar. 

Bu tasnifi mevcut söylemler ve uygulamalar ekseninde biraz 

daha detaylandırmak mümkündür. Buna göre son yıllarda Türkiye’de 

faaliyet gösteren tasavvufî oluşumlar ve belirgin nitelikleri hakkında 

şunlar söylenebilir: 

a) Kullandıkları dil ve yürüttükleri faaliyetler itibariyle klasik 

tasavvufî anlayışı devam ettirmeye çalışanlar: 

Bunlarla kastedilen özellikle Osmanlı coğrafyası olarak adlandı-

rılan bölgelerde ortaya çıkan ya da İslam dünyasının başka alanlarında 

teşekkül edip zamanla Osmanlıların hâkimiyeti altındaki topraklara in-

tikal edenler. Bunlar faaliyetlerini buralarda sürdürerek cumhuriyet 

döneminde geleneksel manadaki tarikatların orijinal formlarını boz-

madan varlıklarını sürdürmeye gayret eden tasavvufî yapılardır. Bu 

gruba dâhil olanlar zamanın getirilerine hızlı uyum sağlayamamakla 

birlikte geleneği devam ettirme adına ortaya koydukları çaba nedeniy-

le önemli bir işlev görmektedirler. 

b) Ehl-i sünnet istikametinde bir tasavvuf anlayışına sahip ol-

duklarını ve bunun müdafaasını yaptıklarını iddia edenler:  

Özellikle Nakşbendîliğin Hâlidî koluna bağlı olan kesim bu 

gruba dâhildir. Savundukları bu görüşün kökenleri hayli eski olup 

İmam Rabbanî (ö. 1034/1624) tarafından Şiîlik muhalifi beyanlarında 

güçlü bir tonda dile getirilerek Nakşîliğin umdeleri arasına sokulmuş; 

Hâlid-i Bağdâdî ile birlikte Vehhâbîlik karşıtı mücadelede daha da et-

kin bir şekilde kullanılmıştır. İslam dünyasının hemen her tarafında 

temsilcileri bulunan bu kesimin bulundukları bölgelerde siyasetle ve 

de ticaretle olan yoğun ilişkileri hareket tarzlarını ve dolayısıyla da 

söylemlerinin muhtevasını şekillendirmektedir.  

c) Gelenekselci/Tradisyonalist akıma mensup olanlar: 

Bir tarikat olmamakla birlikte en az onlar kadar etkin olan bu 

akımın mensupları yaklaşık bir asırdan beri tasavvufî dünyanın içeri-

sinde faaliyet yürütmektedirler. 1970’li yıllardan itibaren Türkiye’deki 

entelektüel muhitlerde tanınmaya başlamakla birlikte bilhassa Rene 

Guenon (ö. 1951) ve Seyyid Hüseyin Nasr’ın eserlerinin yoğun bir şe-

kilde Türkçeye çevrilmesi sonrasında Türkiye’de genel manada ilgi 

odağı olup taraftar bulmaya başlamışlardır. Bunlara göre kendi görüş-
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lerini benimseyen Müslümanların hareket tarzı siyaset kulisleri ve mi-

ting meydanları değil küçük halkalardan oluşan ilim ve irfan meclisle-

ridir. Dolayısıyla modern ideoloji ve "izm"lerin gerek modern Batı ge-

rekse İslam dünyasındaki modernist eğilimler sebebiyle ortaya çıkar-

dığı meseleler ancak İslam metafiziğine dayalı çözümlerle aşılabilir. 

Bu yüzden İslam toplumundaki temel meseleleri yalnızca içten dışa 

bir diriliş hamlesi çözebilir. Böyle olduğu için onlar dıştan içe dayatı-

lan XIX. ve XX. yüzyıldaki solcu devrimcileri örnek alan bir ıslah fik-

rini değil, içten dışa tezahürlerini gösteren bir "tecdîd" fikrini benim-

serler. Ayrıca bu ekole mensup mütefekkirlerin geleneğin merkezinde 

genelde tasavvufu, özelde de İbnü’l-Arabî’nin eserlerinde dile gelen 

vahdet-i vücûd metafiziğini gördükleri bilinmektedir. Bu sayede İb-

nü’l-Arabî’nin gelenekselci söylem içerisinde yepyeni bir ifade tarzına 

bürünmüş olduğu ve söylemin bütün ana fikirleriyle bütünleşmiş bir 

tarzda XX. asrın buhranlı insanına bilgece konuşmaya başladığı iddia 

edilmektedir.   

d) Tasavvufun dilini kullanarak birtakım New Age tarzı anla-

yışları, Uzak Doğu inançlarını vb. sahte kimliklerle pazarlamaya çalı-

şanlar: 

Bu gruba dâhil olanlar faaliyetlerini çeşitli dernek, vakıf, hayır 

kuruluşu vb. adıyla yürütmeyi tercih ettiklerinden çoğu zaman asıl 

kimlikleri gizli ya da gölgede kalır. Bunların nazarında tasavvuf özgün 

bir dinî yorum biçimi olmaktan ziyade modern çağın Batı kaynaklı 

demokrasi, hümanizm, insan hakları, eşitlik, çevrecilik vb. değerlerini 

bünyesinde barındıran özgün bir olguyu ifade eder. Dolayısıyla sûfîle-

rin savunduklarının özünde aynı olduğu şeklindeki görüş bu kesimin 

söylemlerinin en dikkate değer yönünü oluşturur. Fikirlerini yayma 

noktasında tasavvufun dilini kullanmaları ve Mevlânâ Celâleddîn-i 

Rûmî, Yûnus Emre ve Hacı Bektâş-ı Velî gibi meşhur sûfî şahsiyetleri 

ön plana çıkarmaları bu amaca matuftur.  

Bilhassa farklı dinî ve felsefî geleneklerden beslenmekle birlik-

te kendilerini özellikle Melâmî olarak tanıtan grupların önemli bir ke-

siminin bu kategoriye dâhil edilmesi uygundur.  

e) Tasavvuf istismarına dayalı mistik oluşumlar: 

Bu gruba dâhil olanların asıl kimlikleri ve gayeleri halen bütün 

boyutlarıyla ortaya konulabilmiş değildir. Bununla birlikte bunlar ço-

ğunlukla tasavvufa özgü zeminde hareket ederek ve tasavvufî kavram-

ları kullanarak fikirlerini yaymaya çalışırlar. Bunların tasavvufla olan 

irtibatları genel olarak popüler tasavvufî inançlara yönelik halkın te-
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veccühünü istismar ve sûfî söylemin gücünden istifade boyutuyla sı-

nırlıdır. Söz konusu popüler inançlar içerisinde tasavvufun yayılım 

döneminde ağırlığını fazlaca hissettiren “kerâmet” ve “mehdinin kim-

liği ve zuhuru” “evliyânın dünyevî ve uhrevî tasarrufu” vb. bunların 

halka yönelik propagandalarında en sık müracaat ettikleri işlevsel 

araçlar durumundadır. Adnan Oktar’ın liderliğini yaptığı yapı burada 

sözü edilen grubu örneklemektedir. 

Türkiye Özelinde Aktüel Tasavvufî Oluşumların Geleneksel 

Tarzdaki Muadillerinden Ayrıştıkları Noktalar ve İlgili Eleştiriler 

Özellikle son yarım asır içerisinde tasavvuf alanında yaşanan 

değişim ve dönüşümlerin neticeleri ile bunlara yönelik olarak gerek 

tasavvufî hayat içerisinden gerekse dışarıdan yapılan eleştiriler şu şe-

kilde toparlanabilir: 

a) Siyaset alanıyla geçmiştekinden hayli farklı tarzlarda ilişki 

biçimleri geliştirmek ve bunu gayet meşru bir uygulamaymış gibi 

açıkça ilan etmek: 

Bu noktada en sıkıntılı ve ayrıştırıcı uygulamalardan biri belli 

tasavvufî grupların genel ya da yerel seçimler arefesinde destekleye-

cekleri partiyi gazetelerde ve internette ilanlar yayınlamak suretiyle 

açıklamalarıdır. Bu tercih ilgili yapıların hem kendi müntesiplerini 

hem de genel olarak halkın belli bir kesimini arzu ettikleri doğrultuda 

yönlendirmeyi amaçlamaktadır. Böylesi yöntemler her iki taraf adına 

kısa vadede kârlı gibi gözükmekle birlikte uzun vadede yalnızca ta-

savvufa değil genel olarak İslam’a zarar vermesi kaçınılmazdır. 

b) Siyaset alanıyla kurulan karşılıklı çıkara dayalı ilişkinin ta-

bii bir uzantısı olarak ilgili tasavvufî yapıların ciddi düzeyde sermaye 

birikimi gerektiren ticarî faaliyetlerin içine girmeye başlamaları: 

Mevcut tasavvufî oluşumlardan birçoğunun geçmişteki muadil-

lerinden tamamen farklı bir tarzda ekonomik faaliyetlere yöneldikleri 

bilinmektedir. Dahası bunlar yalnızca ulusal çapta değil uluslararası 

düzeyde sanayi ve ticaretle meşgul olmaya başlamışlardır. Bu durum 

esasen dinî-manevî alanla alakalı hususlarla meşgul olması öngörülen 

söz konusu yapıların bunun tam aksine dünyevî hedeflere odaklanan 

çok uluslu şirketleri ya da holdingleri andırır hale getirmiştir. 

c) Mürşidlerin müntesiplerle doğrudan irtibatından ziyade 

ikinci, üçüncü, dördüncü dereceden şahıslar eliyle eğitimlerinin sürdü-

rülmeye çalışılması: 
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Geleneksel anlamdaki tasavvufî terbiye sistemi mürşidle müri-

din doğrudan irtibatını / birlikteliğini gerekli kılan düzenlemeler orta-

ya koymuştur. Arzu edilen neticenin gerçekleşmesi böylesi bir birlik-

teliğin mevcudiyetine bağlı görülmüştür. Oysa alana ilgi duyanların, 

bir başka ifadeyle tâliblerin sayısının hızla arttığı ya da mürşid ile mü-

rid arasındaki coğrafî mesafenin fazla olduğu gibi gerekçelerle aslında 

ehil olmadığı aşikâr olan pek çok aracı şahsiyetle bu iş kotarılmaya 

çalışılmaktadır. Böylesi durumların yol açtığı sıkıntıların neler oldu-

ğunu ya da olabileceğini alanın uzmanları bilmektedirler. Nitelikten 

ziyade niceliğe odaklanan bu tür uygulamaların amacı kesinlikle bire-

yin manevî anlamdaki ilerleyişini ve ahlakî yönden dönüşümünü sağ-

lamak değildir. Burada asıl hedef yapıya bağlı olanların, bir başka de-

yişle kontrol edilip arzu edilen amaçlar doğrultusunda yönlendirilmesi 

hedeflenen kitlenin sayısının olabildiğince yüksek olmasını sağlamak-

tır. Bu durumun yetkiyi elinde bulunduranlar açısından temin edeceği 

faydalar ise sayılamayacak kadar çoktur. 

d) Bireysel ve doğrudan intisaplar yerine hayli kalabalık kitle-

ler halinde toplu bağlanma törenleri ve zikir âyinleri düzenlemek: 

Özellikle Senegal, Nijerya vb. Ticânîliğin yaygın olduğu coğ-

rafyalarda gerçekleştirilen bu tarz kitlesel uygulamalar gittikçe yay-

gınlaşmaya başlamıştır. Muhtemelen dışarıdaki örneklere özenen Tür-

kiye’deki bazı grupların da benzer icraatlara imza attıkları görülmek-

tedir.43 Bunlar esasen işin özünden uzaklaşma ve bir tür gövde gösteri-

si olarak değerlendirilmelidir. 

e) On-line intisap törenleri organize ederek, ulaşım imkanı kı-

sıtlı uzak bölgelerden kalabalıkları organizasyon ağına dâhil etmek.44 

Genelde mistik geleneklerin, özelde ise tasavvufî terbiye sisteminin 

gerekleri göz ardı edilerek hayata geçirilen bu uygulama da modern 

iletişim araçlarının bazı sûfî gruplar tarafından özel hedefler doğrultu-

sunda kullanımına ilginç bir örnek oluşturmaktadır. 

f) Tarikatların kendilerini, faaliyetlerini, ticarî kuruluşlarının 

icraatlarını, meşhur müntesiplerinin çalışmalarını vb. tanıtmak ve de 

bu yolla daha fazla muhataba ulaşmak amacıyla muhtelif türde medya 

araçlarını yoğun şekilde kullanmaya yönelmeleri. “Şeyh uçmaz, mürid 

                                                           
43   Yakın zamanda sahtekârlığı ve sapkınlığı tescil edilen bir isme bağlı bir 

kalabalığın Çorum’da gerçekleştirdiği böylesi bir gösteri için bk. 

https://www.odatv4.com/guncel/stadyumda-zikir-cektiler-1006141200-

60002 (erişim: 15/05/2022). 
44   Bu tarz bir uygulama için mesela bk. https://naqshbandi.org/the-

tariqa/initiation/ (erişim: 10/06/2022) 
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uçurur” şeklindeki özdeyişin modern zamanlarda yine sözde tasavvuf 

erbabı tarafından tersyüz edilişine dair bir başka örnek olarak da bu 

durum zikreilebilir. 

Buna karşılık belli tasavvufî oluşumların doğrudan siyaset, 

ekonomi vb. alanlara ilgi göstermeleri ve aslî vazifelerinden ziyade bu 

işlerle meşgul olmaya başlamaları sebebiyle özellikle bazı Batılı sûfî 

entelektüeller ve âlimler ciddi eleştiriler yapmaya başlamışlardır. On-

ların nazaran tarikatlardan önce ve de bu yapıların dışında da var zaten 

olması tarikatlar olmadan da tasavvuf pekala varlığını sürdürebilir. 

Kaldı ki hakiki bir mürşid yalnızca sınırlı sayıdaki müridi doğrudan 

gözetimi altında bulundurmak suretiyle manevî anlamda eğitip arzu 

edilen nitelikleri kazanmalarını sağlayabilir.45 Burada ifade edilen gö-

rüş Batılılara münhasır olmayıp genel olarak İslam dünyasında, özelde 

ise Türkiye’de bu tarz kanaatler yaygınlık kazanmaya başlamıştır. Do-

layısıyla böylesi bir gelişme tarikatların zemininin bizzat tarikat men-

supları tarafından hızlı bir şekilde aşındırıldığına işaret etmektedir.  

 

Kaynaklar 

Abdul Rauf, Imam Feisal, What’s Right with Islam is What’s Right 

with America, New York 2005. 

Abdusselâm Yasin, Nebevî Yöntem: Eğitim, Yapılanma, Hareket (trc. 

M. Beşir Eryarsoy), İstanbul 2016. 

Abdülkerîm el-Kuşeyrî, er-Risâletü’l-Kuşeyriyye (thk. Enes Muham-

med Adnan eş-Şerfâvî), Cidde 2017. 

Abu Rumman, Muhammad, Mysteries of the Sufi Path: The Sufi 

Community in Jordan and its Zawiyas, Hadras and Orders, Amman 2020. 

Ahmad, Aziz, Studies in Islamic Culture in the Indian Environment, 

Oxford 1964. 

Al-Deen, Maysaa Shuja, “Yemen’s War-torn Rivalries for Religious 

Education”, Islamic Institutions in Arab States: Mapping the Dynamics of 

Control, Co-Option and Contention (ed. Frederic Wehrey) içinde,  s. 33-52. 

Algar, Hamid, “Nakşbendî Tarihinin Siyasî Boyutları”, Nakşbendîlik 

(haz. A. Cüneyd Köksal), İstanbul 2007, s. 61-96. 

Bekkaoui, Khalid; Larémont, Ricardo René & Rddad, Sadik, “Survey 

on Moroccan Youth: Perception and Participation in Sufi Orders / Evaluation 

                                                           
45  Bk. Leccese, Francesco Alfonso, “Islam, universal Sufism, counterculture 

movements and Traditional Sufi networks”, Routletge Handbook of Islam 

and West (ed. Roberto Tottoli) içinde, New York 2022, s. 325 (314-328) 



470 İSLÂMÎ İLİMLERDE KLASİK VE MODERN YAKLAŞIMLAR 

 

 

and Interpretation”, The Journal of the Middle East and Africa,  2, 2011, s. 

47-63. 

Chih, Rachida, “Sufism, Education and Politics in Contemporary Mo-

rocco”,  Journal for Islamic Studies, c. 32, 2012, s. 24-46. 

Chih, Rachida, “Religious Revival (tajdīd) and Politics in Contempo-

rary Morocco: ‘The Prophetic Path’ of Shaykh Abdessalem Yassine (d. 

2012)”, Heirs of the Prophet: Authority and Power in Early Modern and 

Contemporary Islam. The Prophet Between Doctrine, Literature and Arts: 

Historical Legacies and Their Unfolding (ed. Denis Gril, Stefan Reichmuth, 

Dilek Sarmis) içinde, Leiden, 2021, s. 1-24. 

Corbett, Rosemary R., “Anti-Colonial Militants or Liberal Peace Ac-

tivists? The Role of Private Foundations in Producing Pacifist Sufis During 

the Cold War”, Modern Sufis and the States, The Politics of Islam in South 

Asia and Beyond (ed. Katherine Pratt Ewing & Rosemary R. Corbett) içinde, 

New York 2020, s. 27-39. 

Çift, Salih ve dğr. (ed.), Tarihten Günümüze Sufi-Siyaset İlişkileri: 

Milletlerarası Tartışmalı İlmi Toplantı, İstanbul 2020. 

Fakir, İntissar, “The Moroccan Monarchy’s Political Agenda for Re-

viving Sufi Orders”, Islamic Institutions in Arab States: Mapping the Dyna-

mics of Control, Co-Option and Contention (ed. Frederic Wehrey) içinde, s. 

121-132. 

Fazlur Rahman, Islam, London 1966. 

Furlanetto, Elena & Shahi, Deepshikha, “The American Discourse on 

Sufism: On the Resilience of ‘Mystical Islam’”, Sufism: A Theoretical Inter-

vention in Global International Relations (ed. Deepshikha Shahi) içinde, 

Maryland 2020, s. 161-179. 

Geoffroy, Eric, Introduction to Sufism, The Inner Path of Islam, Blo-

omington 2010. 

Glover, John, “Sufism in Senegal”, Routledge Handbook on Sufism 

(ed. Lloyd Ridgeon) içinde, New York 2020, s. 501-513. 

Halman, Hugh Talat, “Sufism in the West”, Voices of Islam (ed. Vin-

cent J. Cornell) içinde, Westport 2007, s. 169-198.  

Hill, Joseph, Wrapping Authority: Women Islamic Leaders in a Sufi 

Movement in Dakar, Senegal, Toronto 2018. 

el-Hücvîrî, Ali b. Osman el-Cüllâbî, Keşfu’l-mahcûb Hakikat Bilgisi 

(trc. Süleyman Uludağ), İstanbul 1982. 

Knysh, Alexander, Islamic Mysticism: A Short History, Leiden 2000. 

Koltaş, Nurullah, Amerika’nın Tasavvufu Keşfi, İstanbul 2018. 

Lawrence, Bruce B., “Sufism and Neo-Sufism”, The New Cambridge 

History of Islam (ed. Robert W. Hefner) içinde, Cambridge 2010, s. 355-384. 



                                              … ÇAĞDAŞ DÜNYADA TASAVVÜF                                   471 

 

 

Leccese, Francesco Alfonso, “Islam, universal Sufism, counterculture 

movements and Traditional Sufi networks”, Routletge Handbook of Islam 

and West (ed. Roberto Tottoli) içinde, New York 2022, s. 314-328. 

Martin, Bradford G., Sömürgeciliğe Karşı Afrika’da Sûfî Direniş (trc. 

Fatih tatlılıoğlu), İstanbul 1988. 

Moulay Sidi Mounir Qadiri Boutchichi, “The Importance of Sufism in 

an Era of Globalisation”, https://sufiway.net/the-importance-of-sufism-in-an-

era-of-globalisation (erişim 01/08/2022). 

Muedini, Fait, Sponsoring Sufism: How Governments Promote “Mys-

tical Islam in their Domestic and Foreign Policies, New York 2015. 

Muslu, Ramazan, Emîr Abdülkâdir el-Cezâirî, Hayatı ve Tasavvufî 

Görüşleri, İstanbul 2011. 

Özköse, Kadir, Sûfî Davetten Devlete, Osman b. Fûdî ve Sokoto Hali-

feliği, İstanbul 2004. 

Paret, Rudi, The Study of Arabic and Islam at German Universities, 

German Orientalists Since Theodor Nöldeke, Wiesbaden 1968. 

Sharify-Funk, Meena; Dickson, William Rory; Xavier, Merin Shob-

hana, Contemporary Sufism: Piety, Plotics and Politic Culture, New York 

2018. 

Sıddıkî, Mazharuddîn, İslam Dünyasında Modernist Düşünce, (trc. 

Murat Fırat, Göksel Korkmaz), İstanbul 1990. 

Thowhidul Islam, “The Religious Thoughts of Abdullah ibn Muham-

mad Al-Habashi Al-Harari and the Doctrines and the Politics of Al-Ahbash: 

An Evaluation” International Journal of Interreligious and Inrecultural Stu-

dies, 4/2 (October 2021), s. 22-37. 

Voll, John O, “Contemporary Sufism and Current Social Theory”, Su-

fism and the ‘Modern’ in Islam (ed. Martin van Bruinessen, Julia Day 

Howell) içinde, New York 2007, s. 281-298. 

Yüksel, Emrullah, “Birgivî”, DİA, VI, 191-194. 

Warren, David H., Rivals in the Gulf: Yusuf al-Qaradawi, Abdullah 

Bin Bayyah, and the Qatar-UAE Contest Over the Arab Spring and the Gulf 

Crisis, New York 2021. 

 

İnternet Kaynakları 

https://sufiway.net/the-importance-of-sufism-in-an-era-of-

globalisation (erişim 01/08/2022). 

https://www.tabahfoundation.org/en/ (erişim: 25/06/2022) 

https://www.tabahfoundation.org/newsletter/pdfs/1/TabahNewsEn_20

1009.pdf (erişim: 26/06/2022). https://www.gzt.com/gercek-hayat/sufilik-adi-

altinda-budist-felsefe-3596126 (erişim: 28/06/2022). 

https://sufiway.net/the-importance-of-sufism-in-an-era-of-globalisation
https://sufiway.net/the-importance-of-sufism-in-an-era-of-globalisation
https://sufiway.net/the-importance-of-sufism-in-an-era-of-globalisation
https://sufiway.net/the-importance-of-sufism-in-an-era-of-globalisation
https://www.tabahfoundation.org/en/
https://www.tabahfoundation.org/newsletter/pdfs/1/TabahNewsEn_201009.pdf
https://www.tabahfoundation.org/newsletter/pdfs/1/TabahNewsEn_201009.pdf
https://www.gzt.com/gercek-hayat/sufilik-adi-altinda-budist-felsefe-3596126
https://www.gzt.com/gercek-hayat/sufilik-adi-altinda-budist-felsefe-3596126


472 İSLÂMÎ İLİMLERDE KLASİK VE MODERN YAKLAŞIMLAR 

 

 

https://en.wikipedia.org/wiki/Al-Ahbash (erişim: 19/07/2022). 

https://www.odatv4.com/guncel/stadyumda-zikir-cektiler-

1006141200-60002 (erişim: 15/05/2022). 

https://naqshbandi.org/the-tariqa/initiation/ (erişim: 10/06/2022) 

https://en.wikipedia.org/wiki/Al-Ahbash
https://www.odatv4.com/guncel/stadyumda-zikir-cektiler-1006141200-60002
https://www.odatv4.com/guncel/stadyumda-zikir-cektiler-1006141200-60002
https://naqshbandi.org/the-tariqa/initiation/


 

 

 

MÜZAKERE 

Nurullah KOLTAŞ1 

Aktüel Yönelimler ve Yeni Çağ Sûfiliği 

Prof. Dr. Salih Çift’in “Aktüel Yönelimler ve Yöntemler Ek-

seninde Çağdaş Dünyada Tasavvuf” başlıklı yazısı, tasavvufun can-

lılığını sürdürdüğü konusunda kuşku duyan ve onu tarihî bir olguya 

indirgeyen kesimlerin tahayyül ettiklerinin aksine, diri kalabilen ve 

kendine özgü birtakım mekanizmalarla diriliğini sürdürebilecek bir 

olgu olarak tasavvufun çağdaş dünyadaki görünümüne odaklanmakta-

dır. Yazının henüz başlarında “değişim” ve “dönüşüm” kavramlarıyla 

ifade edilen imkânların düşüncede belli bir esneklik sağlamak suretiy-

le yenile(n)meyi kolaylaştırdığına değinen yazarın, karşılaşılan yeni 

muhit ve muhataplara hitap imkânına sahip bir tecdîdden bahsetmesi 

dikkat çekmektedir. Zira sufilerin yoğunluklu olarak yaşadığı muhit-

lerde teşekkül döneminden itibaren tedrici bir öz kaybı sıklıkla dillen-

dirilmekte olup kelimenin alışıldık anlamında olmasa bile tecdîdin 

zamanın ruhuna (Weltanschauung) uygun bir dil ve yöntem içinde su-

filer açısından teori ve pratikte bir ivme mi ve yoksa bir çö-

küş/bozulma mı ortaya çıkaracağı sorunu paradoksal bir duruma işaret 

etmektedir. 

“Tecdîd” ve Paradoks 

Salih Çift’in ifade ettiği üzere, sufiler başlangıçtan itibaren bu-

lundukları zaman ve zeminle uyumlu söylem ve yöntemler geliştirerek 

tasavvufun sınırları dışına çıkmaksızın bir “tecdîd” gerçekleştirmişler-

dir. Diğer taraftan, böylesi bir uyarlama yahut yenileme/yenilenmenin, 

anaakım tasavvufî anlayış içinde asıldan bir kopuş ya da bozulma ola-

rak değerlendirilmesi bir paradoks olarak görülebilir. 

Bu noktada, sûfîlerin tasavvufun serencamı konusunda bir ke-

sintisizlik varsaydıkları dikkate alınırsa, herhangi bir kırılma ya da pa-

radigmada bir kaymanın olmadığı, dolaysıyla bahsi geçen söylem ve 

yöntem değişimlerinin kendi içlerinde birer değişimden çok zorunlu 

bir durum olduğu dile getirilmektedir. Bu değişimlerin, diğer bir de-

                                                           
1  Doç. Dr., Trakya Üniversitesi İlahiyat Fakültesi, nurullahkol-

tas@trakya.edu.tr 
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yişle, sufilerdeki dil ve yöntem “güncelleme”lerinin de tasavvufun 

kendi iç dinamiklerinin, gerçekleşen sosyal hareketliliğin, yöneltilen 

eleştirilerin ve diğer disiplinlerde söz konusu olan değişimlerin etkisi 

gibi içeriden ve dışarıdan birtakım yaklaşımların getirisi olduğu ifade 

edilmektedir. 

Bununla birlikte, fiili durumun anlaşılması, tüm bu hususları 

dikkate almayı ilzam etmektedir. O halde, dönüşümün tabiatını kavra-

yabilmek, bir taraftan yakın dönemdeki gelişmelerden haber olmayı 

zorunlu kılarken, bu gelişmelerin genel itibarıyla beyan ve amelî bo-

yut üzerinden fikriyât ve itikad üzerinde ne seviyede etkili olduğuyla 

ilişkili görünmektedir. 

Tasavvuf Teorisi ve Pratiğine İlişkin Kronolojik Bir Değer-

lendirme 

Salih Çift, tasavvufî mektepler ve kimi durumlarda hareketler 

üzerinde bahsi geçen etkinin nasıl bir dönüşüm ortaya koyduğuna de-

ğinmeden önce, tasavvuf tarihinde teori ve pratiğin ne tür bir seyir iz-

lediği konusunda kronolojik bir değerlendirmede bulunmaktadır. Baş-

langıçta zühhâd adı verilen zümrenin mevcut hayat tarzı ve düşünceye 

alternatif bir anlayış geliştirip bireysel arınmayı öncelediği, bu amaç 

doğrultusunda yaşarken bir taraftan da tecrübe eksenli özgün bir dil 

oluşturdukları aktarılmaktadır. Zühdü önceleyen başlangıç dönemin-

den sonra eylemin yanı sıra sûfiyâne hayat tarzının düşüncede yansı-

ma bulmasının ardından dışarıdan itirazların yanında içeriden de kimi 

sûfîlerin, özellikle Melâmetîlerin yönelttiği eleştiriler, arınma ve 

kemâl bağlamında müesses anlayıştaki noksanlıkların yerine teklif 

edilen hususlarla yöntem ve dil güncellemeleri yer yer gerçekleşmiş-

tir. Muhâsibî, Tirmizî, Serrâc et-Tûsî ve Kuşeyrî gibi tasavvufî düşü-

nüş ve yaşayışın çeşitli açılardan tahkim edilmesi için çaba gösteren 

müellif sûfiler yanında yukarıda bahsi geçen güncellemelerin devamı 

olarak Gazzâlî’nin İhyâ’da ortaya koymuş olduğu girişimler, sonraki 

dönemde tasavvufun anlayış ve yaşayışta nasıl bir karşılık bulduğunu 

anlamamız açısından önemli veriler sunmuşlardır. Bu ilerleyişte İb-

nü’l-Arabî’nin katkıda bulunduğu söylemlerin ve aynı gayeye matuf 

olmakla birlikte farklı bir yaklaşımı temsil eden Mevlâna Celâleddin 

Rumî’nin dillendirdikleri görüşlerin yorumda benzer bir yenilenme ve 

ivme kazandırmaları aynı bağlamda değerlendirilebilir.  

Salih Çift, bu kronolojik değerlendirmenin ardından Batı’da gü-

nümüze kadar devam edecek sürece ilişkin tespitlerde bulunmaktadır. 
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Bunu da sûfilerin başını çektiği direniş hareketlerinden siyâsete yöne-

lik tutumlara kadar farklı cihetlerden ele almaktadır.  

Sûfi Direnişler ve Tecdîdin Seyri 

17. yüzyıldan itibaren belirginlik kazanan kolonyalist faaliyetler 

karşısında İslam dünyasında takınılan tavırları değerlendiren Salih 

Çift, genelde dinî özelde isse tasavvufî alanda beli bir yenilenme ihti-

yacı tasavvur edilmekle birlikte bunun pratiği konusunda görüş ayrı-

lıkları bulunduğunu Şâh Veliyyullâh Dihlevî, Emîr Abdülkâdir Cezâirî 

ve Osman b. Fûdî gibi sömürgeciliğe direnç gösteren sufi önderlerin 

birbirinden farklı yaklaşımlarıyla örneklendirmektedir. Söz konusu ta-

vırların kökeninde ferdî değil içtimaî bir tecdîd gayesinin mevcut ol-

duğu ifade edilirken, modernist yenilik yanlılarının sufi muhitle alaka-

lı olarak sürekli dile getirdikleri geri kalmışlıkta pay sahibi olma gibi 

suçlamaların gerçeği yansıtmadığı aktarılmaktadır. Nitekim geçtiğimiz 

yüzyılda tasavvufun İslam dışında bir kökenden geldiğini ispat sade-

dinde eser kaleme alıp görüş beyan eden özellikle ilk dönem oryanta-

listlerin etkisiyle sufileri ve tarikatları hedef alan çevreler ve İslam 

beldelerinde bir ön kabul olarak Batı’nın üstünlüğünü benimseyen 

modernistlerin fikir birliği içinde bu durumun müsebbipleri arasında 

sufileri zikretmeleri hayret vericidir. Buna günümüzde “neo-selefî” 

akımlar ile tasavvuf karşıtı yapıların yine aynı zeminde buluştukları da 

eklenebilir.  

Yazar, İslam dünyasında tasavvufun mevcut ve belki de gele-

cekteki durumunu belirleyen noktaları ele alırken, soğuk ve sıcak sa-

vaş dönemlerinde yaşanan gelişmelerin bir bütün olarak inançlar üze-

rindeki etkileri, tasavvufî oluşumların siyasî yapılarla ilişkileri, küre-

sel çapta tasavvuf için öngörülen rol, Yeni Çağ hareketlerinin anaakım 

tarîkatların mevcut durumları üzerindeki etkileri üzerinde durmakta-

dır. 1700lerden itibaren Batı’da kısmen “egzotik” Doğu’ya olan ilgi-

lerden kısmen de ilmî meraktan hâsıl olup tedricen artan tercümeler ile 

tasavvufî eserlerin aslî hüviyetlerini yansıtır mahiyette olmamakla bir-

likte en azından tasavvuf literatürüne belli bir aşinalık kazandırıldığı 

görülmektedir. Tasavvufun Batı’da 19. yüzyıla kadarki seyri, Doğulu 

bir mefhum ve tarzın yeni topraklara ulaşması şeklinde telakki edilip 

çoğunlukla teori seviyesinde gerçekleşmiş, ancak Kuzey Afrika’dan 

Kafkaslara, Hindistan’dan Endonezya’ya kadar birçok beldede kolon-

yalist faaliyetlere karşı direnişe geçen tasavvufî hareketlerle birlikte 

bu seyir önceden karşılaştığı müsamahadan farklı bir boyut kazanmış-

tır.  
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Tasavvuf ve Siyâset 

Tasavvuf tarihi boyunca sûfîlerin siyâset alanıyla kurdukları 

ilişki büyük oranda “kurb-i sultân âteş-i sûzân” ilkesi uyarınca belli 

bir mesafeyi gözetmiştir. Bununla birlikte, bu durum “kurumsal” bir 

mesafe şeklinde tezahür ettiğinden, fertlerin aynı anda hem bir târike 

mensup olup hem de resmî bir görevde yer almalarına bir engel teşkil 

etmemiştir. Kimi dönemlerde devlet ricâlinden muhip ve müntesiple-

rin varlığından da söz etmek mümkündür. Yazara göre tasavvufî hare-

ketlerin 19. yüzyıldan itibaren içeride ve dışarıda faaliyet alanlarını 

genişletme imkânı elde edebilmek için siyasî otorite ile ilişki kurduk-

ları, hatta bu ilişkiler nedeniyle görece bayındırlık elde ettikleri söyle-

nebilir. Bu noktada siyaset ve tasavvuf arasında her nevi ilişkinin aynı 

kefeye konmasından ziyade iki tarafın çıkarlarına odaklı ilişkilerden 

bahsedildiği unutulmamalıdır. Bu minvalde örnek olarak incelenen 

Bûdşîşiyye, Fas merkezli bir Kâdirî kolu olup kimi merkezler tarafın-

dan desteklenmesi ve başlangıcından itibaren bir tecdîd benimseyerek 

mahalli destek bulmasıyla öne çıkmaktadır. 1972’de Şeyh Hamza’nın 

riyâset ettiği, bürokrasi ve entelektüel muhitten müntesipleri olduğu 

ifade edilen Bûdşîşîlerin, Fas’ta çeşitli alanlarda faaliyetler yürüttükle-

ri ve Avrupa’da da farklı icraatlarda bulundukları dile getirilirken, Av-

rupa’da her zümreye açık olduğunu ilan edilmesinin muhtemelen mo-

dern dünya ile kurulmaya çalışılan temasların bir getirisi olduğu vur-

gulanmaktadır. Bu yönüyle 1. Dünya Savaşı’ndan itibaren Avrupa ve 

Amerika’da gözlemlenen üniversalist ve eklektik kimlikli yapıları 

çokça andırmadığı ifade edilmek durumundadır.  

Yazar, global seviyede tasavvufî hareketlere kültürel çeşitlilik 

ve hümanizm gibi roller biçilip biçilmediği konusunda Bûdşîşiyye ör-

neğinden yola çıkmaktadır. Yine Fas özelinde Bûdşîşiyye kökenli ve 

Abdüsselâm Yâsîn’in temsil ettiği Adalet ve İhsân Hareketi’ne de de-

ğinilmektedir. Bu hareketin ayırt edici özelliğinin siyâseten doğrucu 

bir çizgide olması ve tasavvufî çevrelerde var olduğu düşünülen kimi 

bid’atlere karşı çıkmasıdır. Yâsîn’in bu duruşu üzerinden hareketinin 

bir tecdîd olarak düşünülebileceği ifade edilirken, söz konusu hareke-

tin tasavvuf karşıtı muhitlerin eleştirilerini dikkate alarak şekillendiği 

ve Batıdaki kimi tasavvufî hareketlerce dillendirilen “tarikatsız tasav-

vuf” anlayışının İslam dünyasındaki bir temsilcisi olduğu dile getiril-

mektedir.  

Salih Çift’in aktüel durum ile alakalı olarak üzerinde durduğu 

diğer bir husus ise özellikle 11 Eylül hadisesi akabinde, neo-selefî ta-
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bir edilen yapılar bağlamında ortaya çıkan gerilim ortamında, “mani-

pulatif” bir ilgi ile birlikte tasavvufun bir “arabulucu” işlevi üstlenebi-

leceği yaklaşımlarının gündeme girmesidir. Bunun tasavvufî hayat 

tarzında bir “seyreltme” olarak addedilip addedilemeyeceği bir prob-

lematik olmakla birlikte çoktandır gündemde olan “ılımlı İslam” gibi 

bir anlayışla ne denli örtüştüğü ayrı bir inceleme konusudur. Bu anla-

yış ve ajandanın hangi çevreler tarafından desteklendiği de ele alınan 

konular arasındadır. 

Şeyh Nâzım el-Kıbrısî’nin halifesi ve damadı olan Hişâm el-

Kabbânî’nin Nixon Merkezi’nde tertip edilen "Tasavvufu ve Ameri-

kan politikasındaki potansiyel rolünü anlamak" başlıklı bir toplantıda 

Amerika’daki mescitlerde neo-selefî oluşumların etkili olduğuna dik-

kat çekmesi, Amerika’daki Müslüman bazı sivil toplum kuruluşlar ta-

rafından bir hedef gösterilme olarak nitelendirilmiştir. Bu arada tasav-

vuf karşıtı hareketlerin ve aşina olduğumuz tasavvuf pratiğinden uzak 

yönelimlerin fonlandıklarına da dikkat çekilmek durumundadır. Ça-

lışma genelinde Etiyopya’dan el-Ahbâş ve Senegal’den Layenne gibi 

takdim edilen hareketler, aşırı birer yorum olarak sunulurken, “Yeni 

Çağ Sûfîliği” (New-Age Sufism) konusuna değinilmektedir. Bilindiği 

üzere, bu gruba dahil olan hareketler, bilindik şekliyle tarîkatlerden 

farklı olarak dernek ya da vakıf çatısı altında tasavvufî bir söylem eş-

liğinde tezahür etmektedirler. 

Madame Blavatsky’den sonraki dönemde birçok harekete ilham 

olan Gudjieff’e; onun yolunu devam ettirmeye çalışan John Bennett’e; 

Latihan talimiyle tanınan Pak Subuh’a; Bir Çiştî olarak yola çıkan, ha-

lifesi Ada Martin gibi figürlerle Amerika’da ve Avrupa’da çok sayıda 

müntesipten oluşan geniş bir harekete öncüllük edip Esoteric School, 

Church of All gibi farklı oluşumlarla çeşitli kitlelere hitap eden Hazret 

İnayet Han’a; Nasreddin Hoca fıkralarının kendine özgü yorumlarıyla 

şöhret kazanan ve Annemarie Schmimmel’in dikkate alınmaması uya-

rısında bulunduğu İdris Şah’a; İlm-i Hişnûm adı verilen bir öğretiyle 

ve ömrünün uzunca bir kısmını susku orucuyla geçirmesiyle bilinen 

Meher Baba’ya kadar 20. yüzyıl başlarından itibaren tasavvufî unsur-

ları kendilerine özgü öğretilerle harmanlayıp etraflarında belli bir 

müntesip kitlesinin mevcut olduğu şahsiyetler, tasavvufun Batı’daki 

seyrinde sıklıkla anılmaktadırlar. Bu oluşumların sıhhatli birer tasav-

vufî yaklaşıma sahip olup olmadıklarını değerlendirmek güç olmakla 

birlikte genellikle anaakım ya da “ortodoks” tasavvufî mekteplerin na-

zarî ve amelî düsturlarıyla karşılaştırmalar yoluyla çıkarımlar yapıl-
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maktadır. Özellikle 1970lerden sonra Darkavîlik, Cerrahîlik, Hâlidîlik, 

Kâdirîlik, Mevlevîlik gibi tarîk ve şubelerin temsilcileriyle kelimenin 

olağan anlamında tasavvuf neşesinin intikal ettirilişi, Yeni Çağ Hare-

ketleri ve Neo-Sufi olarak isimlendirilen gruplardan farklı olarak teori 

ve pratik bakımından tasavvufun Batı’daki seyri konusunda daha mer-

kezî bir anlayışın tanınması ve yayılmasına olumlu yönde katkıda bu-

lunduğu açıktır.  

Tüm bu veriler ışığında, belki de asıl sorulması gereken soru, 

modern dönemde seyrüsülûk imkânın var olup olmadığıdır. Tarikat-

lardan cemaatlere evrilmenin bir getirisi olarak sûfî yolunun ayrılmaz 

bir parçası olan bu imkânın devam etmemesi durumunda, tüm bu ha-

reketler sıradan birer topluluğa indirgenmiş olacaktır. Güncel araştır-

malarda, karşılaşılan yeni muhitlerde tasavvufî hareketlerin konumunu 

asıl ile irtibatları bakımından bir bahçedeki hibrit, aşılı vb. tohumlara 

benzetenler olduğu gibi bir salata ya da maden potası şeklinde tasvir 

edenler bulunmaktadır.  Salih Çift Bey de alanda kimi uzmanlarca dil-

lendirilen müteşerrî bir tutum benimseyen “İslamî tarikatlar”, şartlar 

konusunda serbesti öngören “yarı İslamî tarikatlar”, İslamî bir oryan-

tasyon taşımayan “İslamî olmayan oluşumlar ve ekoller” şeklinde bir 

tasnifi aktarmaktadır. Türkiye özelinde ise geleneksel yöntemlerle 

modern dönemdeki yansımalarını temel alanlara değinilmektedir. Kı-

saca Salih Çift’in bu incelemesi, günümüzde genellikle dışarıdan göz-

lemler ve kronolojik incelemelerden oluşturulan çıkarımlara sosyolo-

jik, ekonomik ve politik cihetlerin ilavesiyle yeni bir pencere açmak-

tadır.  
 



 

 

 مناهج البحث العلمي في دراسة التصوف
 

 بكري علاء الدين

 

 بسم الله الرحمن الرحيم

نقتصر في هذه الدراسة على ما كتب باللغة العربية في التصوف أو في أهم 

ما كتب حوله بقلم المستشرقين. ونرجع في هذه الدراسة إلى ما كتب عن المنهج في 

العلمي سواء من المستشرقين أم من العرب قدر ما تتيحه المساحة المخصصة  البحث

 لمثل هذا المقال. ويمكن تقسيم البحث المنهجي في التصوف إلى قسمين:

  القسم الأول:

المنهجية لدى المؤلفين العرب القدماء، مثل علماء الحديث في كتب "الجرح 

تاريخ الأمم ه( في كتابه 310والتعديل"، وفي كتب المؤرخين مثل الطبري )ت

ه( في 440، والبيروني )تمروج الذهبه( في كتابه 323، والمسعودي )توالملوك

ومعاصر  تحقيق ما للهند من مقولة مقبولة في العقل أو مرذولة.مقدمة كتابه 

 لَّابن خلدون.  المقدمة... وأخيراً 1الشكوكه( في كتابه 432البيروني ابن الهيثم )ت

باحثين منهجية مبكرة في التأريخ لكتب التصوف كما وردت وقد وجد بعض ال

، يقول محقق الكتاب شفاء السائل في تهذيب المسائلفي كتاب ابن خلدون نفسه 

وقد نهج ابن خلدون في كتابه هذا »محمد مطيع الحافظ تحت عنوان منهجه ومحتواه: 

لَّاستنتاج كعادته في كتبه "المنهج العلمي" المعتمد على العرض والتحليل وا

والمناقشة، مورداً لكل مسألة دليلها، ولكل رأي حجته، لينتهي بعد ذلك إلى النتائج 

التي ساق إليها البحث الجاد المؤدي إلى القناعة العلمية والغاية الصحيحة. وبذلك 

 . 2 «يكون الكتاب مرجعاً مهماً في علم التصوف...

ي التصوف، أما ما وهذا مجال فسيح يقود إلى البحث في منهجيات مؤرخ

كتبه الصوفية أنفسهم للتعبير عن تجربتهم الشخصية فلا يمكن الحديث فيه عن 

منهجية معينة، لأن التجربة الصوفية هي تجربة ذاتية لَّا يمكن نقلها للأخرين إلَّا عن 

طريق الرموز وضرب الأمثال شأنها شأن كل تجربة دينية أو روحية. كذلك فإن 

واعد في السلوك مطلوب من المريدين تطبيقها كما هو الطرق في التصوف تتبع ق

الحال في العبادات عامةً، وبالتالي فإن لكل طريقة شيخاً ينهج نهجاً خاصاً في الحث 

على الخلوة والذكر والأوراد التي تساعد المريدين على بلوغ "الكشف" أو "الفتح 
                                                           
 Prof. Dr., el-Ma‘hedü’l-Fransî li-Dirâsâti’s-Sarki’l-Ednâ, bekrialad-

din@yahoo.fr 

م. حيث 1991ه/1411انظر مقدمة محمد عبد الهادي أبو ريدة، "مقالة عن ثمرة الحكمة"، القاهرة 1 

أبو ريدة بأن منهج ابن الهيثم هو منهج نقدي قائم على الشك في كل ما كتب عن الأقدمين وما يرى 

فخضت لذلك في ضروب الآراء والَّاعتقادات (: »10-9صدر عنهم. وينقل عنه أبو ريدة قوله )ص

، ولَّا إلى الرأي منهجاً  وأنواع علوم الديانات، فلم أحظح من شيء منها بطائل، ولَّا عرفت منه للحق

ً جدداً، فرأيت أني لَّا أصل إلى الحق إلَّا من آراء يكون عنصرها الأمور الحسية  اليقيني مسلكا

وصورتها الأمور العقلية، فلم أجد ذلك إلَّا فيما قرره أرسطو طاليس من علوم المنطق والطبيعيات 

 «.والإلهيات التي هي دون غيرهم، وكان كل همه معرفة "الحق"

 .12، ص1997دمشقترُاجع طبعة دار الفكر،  2 
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تجربته الفريدة ضمن الروحي" وبالتالي فإن لكل صوفي فتحه الخاص وذوقه الذاتي و

الطريقة؛ وقد تكثرت الطرق في العصور المتأخرة وبخاصة في العصر العثماني. 

وعلى الرغم من الإطار العام للطرق الصوفية المتعددة فإن التجربة الصوفية لكل 

سالك أو مريد يطغى عليها الجانب الذاتي. يقول الصوفية إن الطرق: "بعدد أنفاس 

ذا التنوع إفقاراً للتصوف بشكل عام بل هو إغناء في الشعر الخلائق". ولم يكن ه

 والأوراد والأذكار والسماع التي خلفها الصوفية بشكل تراكمي في مؤلفاتهم.

 

ملخص أشهر هذه الدراسات د. صلاح الدين المنجد في رسالة صغيرة 

 .3بعنوان: قواعد تحقيق المخطوطات

المخطو

، 4طات، )ص

 حاشية(

شر التي تثبتها جمعية غيوم بوده في نشرت قواعد الن»

النصوص العربية في كتاب د. بلاشيرو ج سوفاجيه، بعنوان: 

 .1945قواعد للتحقيق وترجمة النصوص العربية باريس

المخطو

 (4طات، )ص

استقى المنجد قواعده من نهج المستشرقين الألمان ومن 

خطة غيوم بوده، ومن قواعد المحدثين القدامى في ضبط 

 ات، ومما نشر في هذا الموضوع من قبل.الرواي

المخطو

 (5طات، )ص

أول من وضع نهجاً من المؤسسات العلمية لتحقيق نص 

قديم هو المجمع العلمي العربي بدمشق. فعندما أراد نشر تاريخ 

مدينة دمشق... جمع لجنة من العلماء... كنا أحد أعضائها. 

غاية من تحقيق فوضعت اللجنة منهجاً موجزاً... جاء فيه: إن ال

الكتاب هو تقديم نص صحيح لذلك يجب أن يعنى باختلاف 

 الروايات وأن يثبت ما صح منها.

 ]ويراعي الفهارس وأدوات التنقيط[

القاهرة، مدكور في تحقيق كتاب الشفاء لَّابن سينا. 

 ]اللجنة[ آثرت في النشر طريقة "النص المختار"...

للتمييز بين المتون القديمة  ونحتاج إلى قسمة ثانية لتيسير الموضوع

 والدراسات الحديثة في هذا المجال.

 المتون القديمة

طبعت هذه المتون ابتداءً من القرن التاسع عشر في القاهرة وبيروت 

 اللمُعم(، وكتاب 857ه/243والجزائر من مثل مؤلفات الحارث بن أسد المحاسبي )ت

م(، أبو طالب 990ه/380تللكلابادي ) التعرُف(، وكتاب 988ه/378للطوسي )ت

للقشيري  الرسالةو قوت القلوب،م( في كتابه 998ه/388المكي )ت

م( 1111ه/505م(... وتبعه في المتون اللاحقة ما كتبه الغزالي )ت1073ه/465)ت

ثم السهروردي مشكاة الأنوار.  وأخيراً المنقذ من الضلال، ، وإحياء علوم الدينفي 

كشف وما ترجم عن الفارسية مثل   لمعارف،عوارف ام( في كتابه 1235ه/632)ت

لفريد الدين العطار تحفة الأولياء م(، و1077ه/465للهجويري )ت المحجوب

 م(...1273ه/672لجلال الدين الرومي )تالمثنوي م(، و1221)ت

                                                           

 ، ب.ت.3بيروت، ط 3 
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 النصوص الفلسفية:

ً فلسفية للفارابي وابن سينا والسهروردي  أدرج ابراهيم مدكور نصوصا

مما جعله يربط التصوف  4النصوص ذات الطابع الصوفي المقتول وفي ضمنها

إذا تتبعنا المذاهب الفلسفية على اختلافها وجدنا »بقاعدة فلسفية ما. يقول د. مدكور: 

أنه لم يخل واحد  منها من نزعة صوفية. وها هو ذا أرسطو الذي كان واقعياً في بحثه 

ته، قد انتهى به الأمر إلى وطريقته، ورجل مشاهدة وتجربة في ملاحظاته واستنباطا

أن بنى دراسته النفسية على شيء من الفيض والإلهام... حقاً إن الإدراكات الروحية 

ً مر الغزالي بمراحل من البحث  والإلهامات القلبية قد تكون غير يقينية... وقديما

النظري، واشتغل بدراسات كثيرة. ولكن لم تطب نفسه إلَّا للمعرفة الصوفية... لسنا 

ل القول في نح اول هنا التحدث عن التصوف في جملته... وإنما نريد فقط أن نفص 

 «.نزعة صوفية سادت الفلسفة الإسلامية

 التصوف والفقه:

ً يقارن فيه ما جاء في  وفي مجال آخر كتب الشيخ محمد عيد الشافعي مؤلفا

اء التصوف مما يخص العبادات والأحكام في الفقه الإسلامي وما ورد عند الفقه

الأربعة. وخلص إلى نتيجة مفادها: "تتفق الصوفية مع الأئمة في الجري على 

 .5مقتضى هذه الأحكام"

، )بحث في المقاربة الأصولية الفقهية عند أبي فقه التصوفمحمد بن الطيب، 

 2010اسحاق الشاطبي(، بيروت 

 الشعر:

ص في يعد الشعر من أكثر النصوص الصوفية المتصلة بالرمز والمجاز للغو

أعماق التجربة الصوفية، ورافقت بعض المقطوعات الشعرية بدايات التصوف كما 

هو الحال عند رابعة العدوية، والشبلي، والحلاج، ثم نمت لغة التعبير الصوفي في 

الشعر وبلغت ذروتها مع ابن الفارض، وابن عربي، والششتري، وقصيدة البردة 

 علي وفا. للبوصيري، وأشعار الشاذلية من مثل سيدي

 النصوص المستغلقة:

يعود الفضل في التعبير عن التجربة الصوفية الذاتية إلى كتابات لم تلق رواجاً 

ـث لها من المفكرين العرب، ونسوق هنا مثلاً  مح إلَّا في الدائرة الضيقة للصوفية ومن تحـ

للنفري، والتي نشرها المستشرق  المواقف والمخاطباتجديراً بالتنويه هو نصوص 

الإنكليزي أربري. وتندرج "الشطحات" الصوفية في هذا السياق لما استدعته من 

 شروح لم تكن مقنعة إلَّا للصوفية أنفسهم. 

 النصوص النقدية:

شكلت الشطحات والنصوص المستغلقة والدعوى إلى التأويل لفهمها أرضاً 

زاد لَّابن الجوزي. و تفليس ابليسخصبة لهجوم الفقهاء على الصوفية مثل كتاب 

مجموعة الفتاوى  الأمر سوءاً مع ابن تيمية الذي أمعن في "التكفير" وبخاصة في

                                                           
 وما بعدها. 32، ص1968( 2ابراهيم مدكور، في الفلسفة الإسلامية، منهج  وتطبيقه، القاهرة )ط 4

 .1975، القاهرة المنهج الصوفي في الفقه الإسلامي 5 
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وهذا ما أعطى جرأة وتمادياً في التكفير نجدها في مؤلفات أتباعه. غير أن نصوصاً 

شفاء السائل في وكتاب  6أخرى نقدية خففت من لهجة التكفير مثل نصوص الشاطبي

دافعت عن شكل معتدل من التصوف. أضف إلى لأنها  7لَّابن خلدون تهذيب المسائل

ذلك أن الصوفية أنفسهم من مثل ابن عربي هاجموا ممارسات بعض الصوفية: 

كالسماع، وصحبة النساء والغلمان وتواجدهم في حلقاتهم، كما انصب النقد على كل 

من تناول المخدرات كالحشيش الذي انتشر أكله ثم استخدامه في التدخين في بعض 

 ط الصوفية بدأ من النصف الثاني من القرن السادس للهجرة.الأوسا

كما ظهرت في العصور الحديثة نزعات تلفيقية من زنادقة العرب المحدثين 

الذين أعجبوا بالنصوص المستغلقة والشطحات أكثر من إعجابهم بأخلاقيات التصوف 

تصوف نوعاً وروحانيته ذات الطابع المقدس. فقد ذهب الأمر ببعضهم إلى اعتبار ال

من السريالية، وجاهر بضرورة "نفي الوحي" أو التخلي عنه، يقول ابراهيم مدكور: 

فمن ينكر الوحي يرفض الإسلام في جملته، أو يهاجمه على الأقل في أساسه ويهدم »

دعائمه الأولى والرئيسية؛ وتلك جريمة شنعاء قل أن يجرؤ عليها أشخاص عاشوا 

 .8«فوق أرض الإسلام وتحت سمائه

ً من التضليل والسطحية في فهم  كذلك مارس مؤرخو الفكر الماركسي نوعا

التصوف تحت شعار المادية الجدلية والعلم والإلحاد. نشرت في مجلة المعرفة 

(، 17، ص180)العدد  1977بدمشق مقالَّاً بعنوان "اختيار التراث" وذلك في عام 

يقول المؤلفون . 9خ الفلسفةموجز تاريإثر صدور كتاب مترجم عن الروسية بعنوان 

(، والفلسفة الدينية الغيبية (Sufismجاءت الصوفية »تحت عنوان الصوفية ما يلي: 

مذهب  –المحافظة، بمثابة رد على انتشار الأفكار المادية والعقلانية. والصوفية 

فهي تنفي يقينية المعرفة الحسية والعقلانية  –قريب للغاية من الأفلاطونية الجديدة 

لى السواء، وتدعو إلى الزهد، والَّانصراف عن كل ما هو دنيوي. إن المعرفة ع

الحقة، في رأي الصوفية، تتحصل من خلال التجلي الإلهي الذي يتم باتحاد روح 

 .10«الإنسان بالله

ً من تأليف  ورداً على بعض الأفكار التي وردت في النص السابق قدمنا نصا

الذي تم تأليفه في نهاية  الوجود الحقفي كتاب الشيخ عبد الغني النابلسي عبر عنه 

اعلم بأننا قاطعون جازمون بأن الأشياء »القرن السابع عشر. يقول النابلسي فيه: 

كلها: المحسوسات والمعقولَّات، موجودات متحققات ثابتات في نظر العقل والحس 

لأشياء كما ذكرناه غير مرة، وكررنا ذكره ليتضح عند كل أحد. وليس مرادنا نفي ا

                                                           
، )بحث في المقاربة الأصولية الفقهية عند أبي اسحاق فقه التصوفانظر: محمد بن الطيب،  6

 .2010لشاطبي(، بيروت ا
ه/ 1417)له طبعة ثانية سنة  1996تحقيق د. محمد مطيع الحافظ، دار الفكر المعاصر، دمشق 7

 م(.1997
. يقصد بذلك النزعات المادية والإلحادية التي ظهرت في عصر النهضة وبخاصة 69م.ن، ص 8

لشاعر أدونيس الذي تطرق الَّاتجاه الماركسي، والعدمي في النظرة إلى التراث. وعلى رأس هؤلَّاء ا

إلى ضرورة نفي الوحي في محاضرة ألقاها بدمشق في المعهد الفرنسي للدراسات العربية، عام 

. وتابع بنفس الَّاتجاه فيما نشره باللغة الفرنسية مع الدكتورة حورية عبد الواحد في كتابهما 2009

 .2019، باريس2ج النبوة والحكم، العنف والإسلام،
من الأساتذة السوفييت، ترجمة توفيق ابراهيم سلوم، دار الجماهير العربية، دمشق  تأليف جماعة 9

1976. 
 .150م.ن، ص 10
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ً عند العقل والحس في جميع ما نقوله في هذا الكتاب وغيره من كتبنا.  وكونها عدما

ونحن مع العقلاء في إثبات وجود الأشياء من المحسوسات والمعقولَّات من غير فرق 

. ويتابع النابلسي بأن "العلم" الذي اختص به الصوفة هو علم 11«بيننا وبينهم أصلاً 

ه فوق العقل". وطور ما وراء العقل هذا له نظرة أخرى "من وراء طور العقل، لأن

إلى العالم المادي تخالف النظرة السائدة في القرن السابع عشر، إنها نظرة تقترب من 

 : 12حقيقة المادة التي ينظر إليها علماء الذرة بمدارسهم المختلفة. يقول النابلسي

 
 إن العوالم كلها

 

 بظهورها والَّاختفاء 

 
 لبفي سرعة وتق

 

 مثل الكتابة في الهواء 

 
 شمس وكل الخلق في

 

 أنوارها مثل الهباء 

 
أما الدعوى إلى "الزهد" و "الَّانصراف عن كل ما هو دنيوي"، فهذا لَّا 

ينطبق على كل المتصوفة، وكثير من المتصوفة كانوا من المجاهدين أو المرابطين. 

( بأنه زهد 1883)ت بدمشقوكيف يمكن القول عن زهد الأمير عبد القادر الجزائري 

سلبي أو أنه انصراف عن كل ما هو دنيوي، ورجعي. وهو قائد أول ثورة عربية في 

عندما أخمد الفتنة  1860العصور الحديثة، وقد لعب دوراً بارزاً في دمشق عام 

ً مشهوراً. ومن يطلع على كتابه  ً دينيا ذكرى العاقل وتنبيه الطائفية، وأظهر تسامحا

 .13فيه نظرة تقدس العقل وتذم التقليديرى الغافل 

 المنهج الدعوي:

نشرت مؤلفات عديدة حول التصوف وأعلامه دون الَّالتفات إلى موضوع 

"المنهجية" في التأليف ونضرب مثالَّاً على ذلك ما كتبه الباحث المصري أحمد 

. وهو يحاول في هذا الكتاب شرح قصيدة ابن 14إزالة الشبهاتخيري في كتابه 

 عربي:

 نا حروفاً عاليات لم نقُلك»

 

 متعلقات في ذرى أعلى القلل 

 
أنا أنت فيه ونحن أنت وأنت 

 هو

 

 «والكل في هُوح هُوي فسل عمن وصل 

 
لست بالمدعي أني ممن فتُح لهم غامض كلام الشيخ »يقول أحمد خيري: 

تماداً اع –الأكبر... ولكني رجل  محب  للشيخ... مسلم  له في كل ما يقول... لذا فإني 

وهو يعترف في «. سأشرع في الغوص وراء معاني أقواله –على حبي له وتعلقي به 

مقدمة كتابه بأنه لك يقرأ شيئاً لَّابن عربي كما أنه لم يدرس كتبه الدراسة الوافية. إنما 

قضى ساعات مع الأستاذ محمد عبد الوهاب المحامي، استفاد منها كثيراً من معلوماته 

هم من ذلك أن هذه الدراسة لَّا تعتمد على فهم نصوص ابن ، نف15حول ابن عربي

عربي فهماً مباشراً بل تلقيها مشافهة عن أحد محبي ابن عربي المخلصين، والمؤلف 

                                                           
 أ.68، ق6069كتاب الوجود الحق، مخطوط الظاهرية بدمشق رقم  11
 أ.67، ق7210ديوان الدواوين، مخطوط الظاهرية بدمشق رقم  12

 .26، ص180مجلة المعرفة بدمشق، العدد  13 

-71ه، ص1370، عن قول الأستاذ: "كنا حروفاً عاليات"، القاهرة إزالة الشبهاتري، أحمد خي 14 

72. 

  .5م.ن، ص 15 
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يوظف ثقافته الإسلامية الموسوعية في فهم الأبيات الغامضة لَّابن عربي. وحين 

لمسألة إلى يتعرض أحمد خيري لمسألة وحدة الوجود فإنه يحاول الرجوع بهذه ا

الفلسفات الصينية والهندية واليونانية، ثم يعرج على المؤلفين المسلمين الذين 

تعرضوا لما يسميه أساس مذهب وحدة الوجود، ويعزوها إلى الحلاج نقلاً عن أستاذه 

 للغزالي. مشكاة الأنوارالكوثري الذي يحيل على كتاب 

 

القاهرة ( محمود قاسم، المنطق الحديث ومناهج البحث، 1) 

 ، 3)مكتبة الأنجلو المصرية(، ط

وقد انتهت بنا محاولتنا هذه إلى فكرة محددة، وهي أن » 4ص

المنهج العلمي الصحيح هو المنهج الفرضي الَّاستنتاجي 

الذي يتحقق في أكمل صورة في العلوم الرياضية، والذي بدأ 

يتطرق إلى حد كبير أو قليل في بقية العلوم الأخرى، مع 

الفروق الدقيقة بين مناهج البحث في هذه  ظهور بعض

 «العلوم بسبب الظواهر التي يدرسها كل علم منها

( عادل عوا، في كتاب خليل الجر وآخرين، الفكر الفلسفي في مئة سنة، 2)

 .1962بيروت 

 359 - 298يقع البحث بين صفحتي 

الصوفي المبدع يحيا تجربته الصوفية، على طريقته  (298)ص  

وبأسلوبه الخاص، فلا يخضع لمعايير منهجية،  الشخصية

حيث لَّا معيار، وإنما يحرص في كثير من الأحيان على 

التحرر من فكرة المنهج بالذات، اللهم إلَّا إذا كان يعُحل ِم غيره 

أسلوب هذا التحرر، فيحمل المريدين على اتباع منهجه في 

 عدم التقيد بنهج... عدد قليل من أضرابه

ف في ميدان التصوف بوجه الإجمال... التصوف المؤل (299)ص 

 القائم على الإتباع 

 النشاط الصوفي لَّا يخضع لنهج مبيت أو "موضوعي" (300)ص 

هذا الوضع "المعقد" الذي لَّا يخضع لمعيار منهجي  (301)ص 

مألوف يحملنا على أن نتمم بحثنا بإشارة وجيزة إلى خصوم 

 المتصوفة.

الدعوة في التصوف" و "منزع  التميز بين "منزع (312)ص 

البحث العلمي والدراسة الجادة الموضوعية"... الرسائل 

 الجامعية.

أ

. 

عوا 

 (351)ص

 .1956محمد غلاب، التصوف المقارن، القاهرة 

دراسة للتصوف الإسلامي ومقارنة مع التصوف   

 المسيحي والهندي.

ب

. 

عوا 

 (350)ص

القاهرة  أحمد الشرباصي، التصوف عند المستشرقين،

1961 . 

الكتاب دراسة انتقادية لمساهمة المستشرقين في 

 دراسة التصوف الإسلامي ولَّا سيما لآراء نيكلسون.
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ج

. 

)عوا، 

 (348ص

محمد لطفي جمعة، تاريخ الإسلام في المشرق 

 .1927والمغرب، القاهرة 

الكتاب دراسة لأعلام الفلسفة الَّاسلامية مع كلمة عامة 

ن عربي "من أولى المحاولَّات عن التصوف وبحث في اب

 المنهجية" لدى الباحثين العرب المتأخرين.

د

. 

)عوا، 

 (329ص

 .1318أحمد زروق، قواعد التصوف، القاهرة

 "مرجع منهجي للتوفيق بين الشريعة والتصوف".

 

( علي حرب، التأويل والحقيقة، قراءات تأويلة في الثقافة العربية، 3)

 .1985بيروت

 يقة.المنهج والحق 5ص

]مقالَّات[ إنها نماذج لقراءة تأويلية بالدرجة الأولى إذ لَّا  6ص

 تأويل نهائياً في الحقيقة. 

نرى إلى النصوص بوصفها فسحة كلامية متجددة 

 واحتمالَّات لَّا يتوقف عن التأويل.

الوحي... كلام لَّا ينضب ومعنى لَّا ينفذ... ليس مرجعاً  8ص

 وينبوع المعنى. سلطوياً وحسب، بل هو أيضاً مرجع الدلَّالة

التأويل إنما هو إعادة تعريف الأشياء، ومن ضمنها إعادة  11-10ص

 تعريف الفكر والعقل والحقيقة والمنهج المؤدي إليها.

كانت مناهج التأويل والتفسير إنجازات فكرية هائل... من  11ص

 النص والأثر والخبر إلَّا بدايات للعقل وملهمات للفكر وأطر للفهم.

نا تستبعد القراءة التأويلية، التصنيفات الشائعة من ه 23ص

والمألوفة للأفكار والنصوص... وبالفعل فإن تأمل ثنائية العقل 

والنقل يقود إلى استكشاف معقولية النقل ولَّا معقولية العقل. إذ لَّا 

 وجود لعقل خالص، كما لَّا وجود لعقل خالص.

الغوص على ولما كان الصوفية هم الذين اختصوا بالتأويل و 14ص

الباطن أكثر من غيرهم من الفرق، فإن العرفان الصوفي يمثل في 

نظرنا المنهج التأويلي بامتياز. فمع العرفان، بما هو تأويل، يتقاطع 

البيان والبرهان والحدس والَّاستدلَّال والوحي والنظر... وبه يتصالح 

الرمزي والواقعي ويطل الظاهر عن الباطن ويظهر الحق في 

لذا فإن نرى أن العرفان )على حسب ما نجده عند ابن الحقائق و

عربي على نحو خاص( ليس "استقالة للعقل" كما يظن البعض، 

 وإنما هو في الحقيقة تأملات الفكر وفتوحات العقل...

فالمسألة ليست إذن مسألة عقل أو نقل، بل مسألة كيف ننظر 

 إلى الأصل وننهج في فهمه.

على التحليل النفسي، فالعلمان  إن العرفان الصوفي يطل 16ص

يقومان على "مجاهدة" النفس ومعالجتها. ولذا فإن قراءة يونغ مثلاً 

 قد تعمق فهمنا لَّابن عربي وتضاعف معرفتنا به.

وهكذا فالتأويل حوار في صميم الكينونة، حوار لَّا مجال فيه  20-19ص

 للفصل التام بين الذات والموضوع...
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تأويل إيجاد معنىً لشيء لم يكن له وبتعبير آخر ليس ال 20ص

معنى... وإنما هو إحالة من دلَّالة إلى أخرى وإعادة تأول معنى 

 سابق.

ً سبيل  20ص ً إلى الحقيقة وحسب، ولكن أيضا فالمنهج ليس طريقا

إلى تجديد فهمنا للحقيقة ذاتها، وبذلك تتضاعف دلَّالة الوجود ويتسع 

 معنى الحق.

ى التصوف على أنه نقيض للعقل، وهكذا لَّا يصح النظر إل 288ص

إنه تعبير عن مآزق هذا العقل الذي لم تتح له إمكانية أن يتعقل ما 

 يحصل ويحس ويرغب... فاندفع في أفق الوهم.

وبالفعل لقد فصل ابن خلدون بشكل قاطع بين ميدان الحس  289ص

وميدان الغيب، واعتبر أن مجال العقل هو المجال المحسوس 

 والعيني فقط.

أما ما كان منهما في الموجودات التي وراء الحس و

ويسمونه العلم الإلهي وعلم ما بعد الطبيعة فإن ذواتها مجهولة رأساً 

ولَّا يمكن التوصل إليها والبرهان من عليها لأن تجريد المعقولَّات 

من الموجودات الخارجية الشخصية إنما هو ممكن فيما هو مدرك 

انية حتى تجرد منها ماهيات أخرى لنا. ونحن لَّا ندرك الذوات الروح

 (.516)المقدمة ص

 

(4) Mohammad Chaouki Zine Ibn Arabi,  

الدار العربية للعلوم، ناشرون بيروت، منشورات 

 .2010الاختلاف، الجزائر

(Zine13، ص)  وهكذا يمكننا القول بأن مذهب ابن عربي ليس مثالياً ولَّا

 Imaginalismeواقعياً، بل مذهباً تخييلياً 

(Zine13، ص)  ولهذا فإن مذهب الشيخ الأكبر لَّا تتم قراءته بلغة

الخاطر وسطية  subtieالنظرية العقلية، بل بلغة لطيفة 

 وخيالية...

هل تستطيع الَّابستمولوجيا أن تحل محل نظرية المعرفة 

 كي تقدم لنا درجات من القراءة ومفاتيح مفاهيمية؟

يحاول تحديد  الَّابستمولوجيا هي نظرية العلم الذي

الأسس والمناهج ومواضيع وأهداف العلم... فهي إذن خطاب 

 حول العلم.

(Zine14، ص)  يملك التصوف بوصفه علم التجربة منهجه في شرعيته

الباطنة، في التحقق والتثبت  endogeneوفي قواعده 

Corroboration هذه المعايير لَّا تعرف إلَّا بتجربتها عبر .

اك عن طريق السلوك حصراً  انماط الَّاكتساب والإدر

eminbmment  .)بشكل كامل( 

(Zine14، ص)  يتساءل زين عما إذا كانت العودة إلى الأشياء نفسها

 بالمعنى الفينومينولوجي للكلمة  الشيء بذاته أو نفس الأمر.
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( رينه ديكارت، مقالة الطريقة لحسن قيادة العقل وللبحث عن الحقيقة في 5)

  1953يل صليبا، بيروتالعلوم، ترجمة جم

 قواعد ديكارت:  (24)مقدمة صليبا، ص

فالقاعدة الأولى: هي قاعدة البداهة، والقاعدة 

الثانية: هي قاعدة التحليل، والقاعدة الثالثة: هي قاعدة 

التركيب، والقاعدة الرابعة: هي قاعدة الإحصاء أو 

 الَّاستقراء العقلي.

 شك إلى حكمة تعيني هو ديكارت تدرج من ال (24)مقدمة صليبا، ص

(6 ) 

( هنري كوربان، تاريخ الفلسفة الإسلامية، ترجمة نصير مروة وحسن 7)

قبيسي، راجعه وقدم له الإمام موسى الصدر والأمير عارف تامر، بيروت )عويدات( 

1966. 

صدر الجزء الأول من هذا الكتاب باللغة الفرنسية في باريس بالمشاركة مع سيد 

، بعنوان: الفلسفة الإسلامية منذ 1964ن يحيى، في دار غاليمار سنةحسين نصر وعثما

م(. وتبعه الجزء الثاني في موسوعة البلياد سنة 1198البداية وحتى وفاة ابن رشد )ت

(. ويعالج موضوع الفلسفة الإسلامية بعد وفاة ابن رشد 1188-1067)الصفحات  1974

 إلى أيامنا.

لعرب للدخول إلى مدرسة هنري يدعو عارف تامر الباحثين ا (6)ص

 كوربان للاطلاع على النظريات الجديدة في البحث.

التشيع »يوافق الإمام موسى الصدر هنري كوربان الذي جعل  (22)ص

ولكنه رفض تفسير كوربان للولَّاية « الينبوع الوحيد الأصيل للتصوف

بوصفها "باطن النبوة" ويقول الصدر: إن الولَّاية سلطة إلَّاهية وهي 

حتاج إلى النص حسب رأي الشيعة، وقد ورد النص بذلك. وهي مقام ت

عظيم لَّا يبلغه إلَّا من يمثل صاحب الرسالة. إن فكرة الولَّاية داحضة 

 لفكرة معارضة التشيع للتصوف.

ً جداً، حيث إن كلمات  (24)ص الحديث عن التشيع والتصوف يبدو غريبا

مليئة بنفي أي شبه...  فقهاء الشيعة ومحدثيهم ومتكلميهم وحتى فلاسفتهم

إن التصوف مدرسة مستقلة عالمية تسربت إلى الشيعة بعدما غزت 

العالم الإسلامي كله وبعدما دخلت في عقائد المسيحين بصورة واضحة 

ً لَّانفتاح جميع الأديان والمذاهب  حتى إن التصوف الأن يعد مفتاحا

 بعضها على بعض، ولَّا يختص بالتشيع تبعاً ولَّا سنداً.

المؤلف كتابه بـ"كلمة في المنهج" ويشير الى التميز بين ثلاثة مناهج  يبدأ

معاصرة تتنازع الهيمنة على الساحة الثقافية في العالم الإسلامي يحددها من خلال 

المنهج الفلسفي  3المنهج الفلسفي المادي،  2المنهج الإسلامي،  1أصولها إلى: 

الفلسفية المثالية وإلى مناهج منتشرة في العقلي. كما يشير في الحاشية  إلى المناهج 

 .16الهند والصين واليابان. ويرى بأنها تعود إلى المناهج الفلسفية الأوربية

                                                           

، نقد كتابات جودت سعيد، محمد اقبال، محمد النزعة المادية في العالم الإسلاميعادل التل، 16 

 .7، ص1م )دار البينة للنشر والتوزيع(، ط1995شحرور، على ضوء الكتاب والسنة، دمشق 

 .1والحاشية
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ويضيف المؤلف أن دراسته تحتاج إلى مقارنة بين المناهج السائدة وعن أسس 

وإن الَّاختلال في توضيح هذه العلامات، وعدم »منهج اسلامي. يقول المؤلف: 

و لب الأزمة التي تعانيها الأمة الإسلامية في هذا الزمن، ولَّا يصعب علينا تطبيقها، ه

تتبع حالَّات التمزق والَّاختلاف، التي كانت بسبب هذا الخلل، وإن معالجة أسباب 

الفرقة والتمزق في كيان الأمة، يستدعي الوقوف على خصائص المنهج الإسلامي 

 .17«والعلاقات فيه.

دراسته فمنها ما هو مذاهب اسلامية، ومنها ما هو  أما المناهج التي أثارها في

مناهج فلسفية عقلية. وانصب نقده على المادية التاريخية أو المادية الديالكتيكية كما 

انتقد نظرية التطور التي تبناها بحسب رأيه كل من اقبال ]![ وجودت سعيد، ومحمد 

 شحرور.

نقدي واضح"، حيث يذكر ويؤكد في نهاية بحثه بأن دراسته تقوم على "منهج 

وبيان حقيقته من خلال معاير »النص الحرفي لصاحب المقالة، ثم يقوم بنقده وتحليله، 

. وهذا النوع من الدراسات السطحية من قبل 18«التميز المعتمدة من المنهج الإسلامي

أشخاص ليس لديهم تكوين فلسفي تؤذي الفكر وتشكل متاهة للمبتدئين بسبب خلطها 

هيم والمذاهب ومناهجها. فليس كل من ادعى المنهجية ينتمي إلى منهج بين المفا

 علمي.

 الطريقة بحسب الغزالي:

بأنه قرأ  المنقذ من الضلاليقول الغزالي في فصل "طرق الصوفية" من 

لأبي طالب المكي، وكتب الحارث المحاسبي، والمتفرقات  قوت القلوبكتاب 

البسطامي، وغيرهم من المشايخ، وأنه حصل  المأثورة عن الجنيد والشبلي وأبي يزيد

ما يمكن أن يحصل من طريقهم بالتعلم والسماع. فظهر له أن ما لَّا يمكن الوصول 

إليه بالتعلم بل بـ"الذوق" و"الحال" هو أخص صفات الصوفية. ويعد كتابه من أكثر 

يل الكتب تعبيراً عن "منهج" الصوفية أنفسهم. يصف الغزالي في كتابه طريقة تحص

علم التصوف، ويرى بأنه بخلاف بقية العلوم التي يمكن تعلمها بالدراسة عن طريق 

 . والذوقالمشايخ والكتب فإن التصوف يدرك بشكل ذاتي عن طريق السلوك 

وصل الغزالي إلى الإيمان اليقيني بالله تعالى وبالنبوة وباليوم الآخر عن 

أسباب وقرائن وتجارب لَّا تدخل إذاً، وليس "بدليل معين محرر، بل ب الذوقطريق 

تحت الحصر تفاصيلها. فبداية الطرق الصوفي لديه هي "استغراق القلب بالكلية بذكر 

الله"، ونهايته "الفناء بالكلية في الله". ويرى الغزالي بأن المكاشفات والمشاهدات 

تبتدئ من أول الطرق. وأهم مشكلة تعترض الصوفي هي التعبير عن هذه المكاشفات 

المشاهدات وبخاصة إذا ترقى إلى الدرجات التي "يضيق عنها نطاق النطق، فلا و

يحاول معبر أن يعبر عنها إلَّا اشتمل لفظه على خطأ صريح لَّا يمكنه الَّاحتراز 

وبالجملة فمن لم يرزق منه شيئاً »عنه". ويختتم الغزالي أفكاره حول التصوف قائلاً: 

وبالتالي فإن من لم يرزق هذا الذوق « الَّاسمفليس يدرك من حقيقة النبوة إلَّا  بالذوق

فعليه التيقن بالتجربة والتسامح، وصحبة الصوفية ومجالستهم كي يصل إلى القبول 

بالتسامح والتجربة وحسن الظن إلى الَّايمان... وحول حسن الظن يقول الغزالي في 

 ه( المشهور:908بيت ابن المعتز )ت

                                                           

 .9م.ن، ص 17 

 .363م.ن، ص 18 
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وكان ما كان مما لست »

 أذكره

 

اً ولَّا تسأل عن فظن خير 

 «الخبر

 
ه( بعد الغزالي 587وقريب من هذا ما سوف يؤكده السهروردي المقتول )ت

ً فعليك أن  بثمانين سنة، حول احترام سلوك وعقيدة المتصوفة. فإن لم تكن صوفيا

 تتشبه بهم أو أن تتمتع بحسن الظن بهم. يقول السهروردي: 

 فتشبهوا إن لم تكونوا منهمُ 

 

 لكرام فلاحإن التشبه با 

 

المنهج في التصوف إذاً هو تجربة ذاتية يصعب نقلها إلى الأخرين دون 

ارتكاب الأخطاء أو الوقوع في الشطح، وعلى الرغم من ذلك فإن دلَّالة صدق 

الصوفي تقوم على معرفة سلوكه وأخلاقه والَّاطلاع على مؤلفاته التي قد تؤدي إلى 

 .19ة في مؤلفاتهحسن الظن به واعتقاد صحة أفكاره المعروض

 

 الطريقة بحسب ابن عربي:

يلخص ابن عربي لأحد أتباعه "الطريقة الشريفة الموصلة السالكة عليها إلى 

الله تعالى بأقرب عبارة وأوجز لفظ"، ويعده تلميذه بأنه سوف يعمل حتى يصل إلى ما 

الذي  فاعلم أن الطريق إلى الله تعالى»توصل إليه شيخه ابن عربي. يقول ابن عربي: 

سلكت عليه الخاصة من المؤمنين الطالبين نجاتهم دون العامة الذين شغلوا أنفسهم 

بغير ما خلقت له انه على أربع شعب بواعث ودواع وأخلاق وحقائق والذى دعاهم 

إلى هذه الدواعي والبواعث والَّاخلاق والحقائق ثلاثة حقوق تفرضت عليهم حق للّ  

ذي للّ  تعالى عليهم أن يعبدوه ولَّا يشركوا به شيئاً وحق لأنفسهم وحق للخلق فالحق ال

والحق الذي للخلق عليهم كف الَّاذى كله عنهم ما لم يأمر به شرع من اقامة حد 

وصنائع المعروف معهم على الَّاستطاعة والَّايثار ما لم ينه عنه شرع فانه لَّا سبيل 

لَّا يسلكوا بها من إلى موافقة الغرض إلَّا بلسان الشرع والحق الذي لأنفسهم عليهم أن 

الطرق إلَّا الطريق التي فيها سعادتها ونجاتها وان أبت فلجهل قام بها أو سوء طبع 

فان النفس الَّابية انما يحملها على اتيان الَّاخلاق الفاضلة دين أو مروءة فالجهل يضاد 

الدين فان الدين علم من العلوم وسوء الطبع يضاد  المروءة ثم نرجع إلى الشعب 

ول الدواعي خمسة الهاجس السببي ويسمى نفر الخاطر ثم الَّارادة ثم العزم الَّاربع فنق

ثم الهمة ثم النية والبواعث لهذه الدواعي ثلاثة أشياء رغبة أو رهبة أو تعظيم 

والرغبة رغبتان رغبة في المجاورة ورغبة في المعاينة وان شئت قلت رغبة فيما 

ب ورهبة من الحجاب والتعظيم عنده ورغبة فيه والرهبة رهبتان رهبة من العذا

افراده عنك وجمعك به . والَّاخلاق على ثلاثة أنواع خلق متعد وخلق غير متعد 

ة  ة ومتعد بدفع مضر  وخلق مشترك . فالمتعدي على قسمين متعد بمنفعة كالجود والفتو 

كالعفو والصفح واحتمال الَّاذى مع القدرة على الجزاء والتمكن منه وغير المتعدي 

الزهد والتوكل. وأما المشترك فكالصبر على الَّاذى من الخلق وبسط الوجه. كالورع و

أربعة حقائق ترجع إلى الذات المقدسة وحقائق ترجع إلى الصفات  وأما الحقائق فعلى

المنزهة وهى النسب وحقائق ترجع إلى الَّافعال وهى كن وأخواتها وحقائق ترجع إلى 

حقائق الكونية على ثلاث مراتب علوية المفعولَّات وهى الَّاكوان والمكونات وهذه ال

                                                           

لحجة الإسلام أبي حامد الغزالي،  المنقذ من الضلال يراجع فصل "طرق الصوفية" من كتاب19 

 .105-97، ص1960، 6تحقيق وتقديم د. جميل صليبا و د. كامل عياد، دمشق، ط
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وهى المعقولَّات وسفلية وهى المحسوسات وبرزخية وهى المخيلات. فأما الحقائق 

الذاتية فكل مشهد يقيمك الحق فيه من غير تشبيه ولَّا تكييف لَّا تسعه العبارة ولَّا 

 تومى اليه الَّاشارة وأما الحقائق الصفاتية فكل مشهد يقيمك الحق فيه تطلع منه على

معرفة كونه سبحانه عالما قادرا مريدا حيا إلى غير ذلك من الأسماء والصفات 

المختلفة والمتقابلة والمتماثلة . وأما الحقائق الكونية فكل مشهد يقيمك الحق فيه تطلع 

 منه على معرفة الَّارواح والبسائط والمركبات والَّاجسام والَّاتصال والَّانفصال . 

يقيمك فيه تطلع منه على معرفة كن وتعلق  وأما الحقائق الفعلية فكل مشهد

القدرة بالمقدور بضرب خاص لكون العبد لَّا فعل له ولَّا أثر لقدرته الحادثة 

الموصوف بها . وجميع ما ذكرناه يسمى الأحوال والمقامات فالمقام منها كل صفة 

يجب الرسوخ فيها ولَّا يصح التنقل عنها كالتوبة . والحال منها كل صفة تكون فيها 

في وقت دون وقت كالسكر والمحو والغيبة والرضى أو يكون وجودها مشروطا 

بشرط فتنعدم لعدم شرطها كالصبر مع البلاء والشكر مع النعماء وهذه الَّامور على 

قسمين . قسم كماله في ظاهر الإنسان وباطنه كالورع والتوبة وقسم كماله في باطن 

والتوكل وليس ثم في طريق الله تعالى الإنسان ثم ان تبعه الظاهر فلا بأس كالزهد 

 مقام يكون في الظاهر دون الباطن . 

ثم ان هذه المقامات منها ما يتصف به الإنسان في الدنيا والآخرة كالمشاهدة 

والجلال والجمال والَّانس والهيبة والبسط ومنها ما يتصف به العبد إلى حين موته 

ل قدم يضعه في الجنة ويز ول عنه كالخوف والقبض والحزن إلى القيامة إلى أو 

والرجاء ومنها ما يتصف به العبد إلى حين موته كالزهد والتوبة والورع والمجاهدة 

والرياضة والتخلى والتحلى على طريق القربة ومنها ما يزول لزوال شرطه ويرجع 

لرجوع شرطه كالصبر والشكر والورع فهذا وفقنا الله واياك قد بينت لك الطريق 

نازل ظاهر المعاني والحقائق على غاية الَّايجاز والبيان والَّاستيفاء العام مرتب الم

 .20«فان سلكت وصلت والله سبحانه يرشدنا واياك 

بالإضافة إلى الكشف يستخدم ابن عربي مصطلح "الفتوح" والفرق بين 

الكشف والفتوح هو تميز الفتح بثلاثة أنواع: فتح العبارة وفتح الحلاوة وفتح المكاشفة. 

ويبدو أن هذا الفتح الذي لَّا يناله إلَّا رجل من أهل الله بالعطف الإلهي قد تميز به ابن 

عربي دون سائر الصوفية. ويشرح لنا ابن عربي فتح الحلاوة رابطاً بينه وبين حاسة 

 الذوق أو "الوجدان في الباطن" بأن هذه الحلاوة أمر معنوي.

أحواله فزمان تصوره  وصاحب هذا الفتح الصدق في جميع فتح العبارة:

للأفكار هو زمان نطقه بها. وزمان قيام ذلك المعنى في نفسه هو نفس الزمان الذي 

تصور به صاحب الفتح ذلك اللفظ. "وليس لغير صاحب هذا الفتح هذا الوصف، 

ل على صاحب هذا الفتح من المرتبة التي نزل فيها القرآن خاصة، من  ويكون التنز 

ولَّا من كونه كلام الله، فإن كلام »نه فرقاناً. ويتابع ابن عربي: كونه قرآناً لَّا من كو

الله لَّا يزال ينزل على قولب أولياء الله تلاوة، فينظر الولي ما تلي عليه مثلما ينظر 

النبي، فيما أنزل عليه. فيعلم ما أريد به في تلك التلاوة كما يعلم النبي ما أنزل عليه... 

ل في قلب الولي  حلاوة... فلا تقع التلاوة لصاحب هذا الفتح إلَّا من كون ولهذا التنز 

المتلو  قرآناً لَّا غير، فيفتح الله له في العبارة. فيعرب بقلمه أو بلفظه عما في نفسه، 

بحيث أن يوضح المقصود عند السامع، إذا كان السامع ممن ألقى السمع. ومن علامة 

                                                           

 .34-33، ص1، جفتوحات 20 
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الَّاقشعرار عليه في جسده صاحب هذا الفتح عند نفسه: استصحاب الخشوع وتوالي 

بحيث أن يحس بأجزائه قد تفرقت. فإن لم يجد ذلك في نفسه فيعلم أنه ليس ذلك الرجل 

المطلوب ولَّا هو صاحب هذا الفتح. وهذا فتح ما رأيت في عمري فيمن لقيته من 

 21«رجال الله أثراً في أحد

لحلاوة في فإذا ورد العطف الإلهي عليه رزقه الله وجدان هذه ا فتح الحلاوة:

باطنه فيجذبه إليه تعالى... ومن أشد حلاوة من هذا الفتح هو ما مر على ابن عربي 

، ويتابع ابن عربي وصف هذه )ن والقلم وما يسطرون(في الزمان الذي تلي عليه 

، ثم إنه تليت علي  مرتين في زمانين »الحلاوة بقوله:  فهذه أعظم بشرى وردت علي 

 ً بها تكرار التلاوة علي  بها. وتكرار التلاوة فينا مثل تكرار  متتابعين. فزادني اعجابا

نزول الآية أو السورة على الرسول مرتين. كما جاء في نزول سورة "والمرسلات" 

وغيرها، أنه نزلت مرتين. فإذا عطف الحق على عبده بهذه الحلاوة فجذبه إليه بها، 

 .22«جذب ولَّا تلك حلاوة فتح.ليمنحه علماً لم يكن عنده؛ فإن لم يجد علماً فليس ب

ً بأن الحق أجل وأعلى من أن  فتح المكاشفة: هو سبب معرفة الحق، علما

يعرف في الأشياء... والأشياء »يعرف في نفسه. إلَّا أنه حسب ما يقول ابن عربي: 

على الحق كالستور، فإذا رفعت وقع الكشف لما وراءها... فيرى المكاشف الحق في 

رى النبي صلى الله عليه وسلم من وراءه من خلف ظهره. فارتفع الأشياء كشفاً، كما ي

في حقه الستر وانفتح الباب مع ثبوت الظهر والخلف. فقال: "إني أراكم من خلف 

. ويؤكد ابن عربي بعد حمده لله، بأنه ذاق هذا المقام. ويتابع ابن عربي 23«ظهري".

الصوفي الحق، فيكون حول فتح المكاشفة فيقول: إن أعظم درجة فيه هي أن يرى 

عين رؤيته إياه عين رؤيته العالم، للارتباط المحقق. فيكشف العالم من رؤيته الله 

ولكن هذه »تعالى. ويميز ابن عربي بين كشف الفيلسوف وكشف الصوفي فيقول: 

أي الفلاسفة. لأن النظر ليس في قوته ذلك، وإنما هو  24«الدقيقة ليست لأهل النظر.

ً بين الفيلسوف من خصائص الكشف.  هنا يؤكد ابن عربي مرة أخرى أن ثمة شبها

والصوفي، لكن هذا الشبه غرضه التأكيد على المرتبة الأعلى للصوفي التي لَّا ينالها 

، من الفتوحات 167الفيلسوف أو "صاحب النظر". وهذا ما نراه في نهاية الباب 

 الخاص بمقارنة معراج الصوفي والفيلسوف.

المنهجية بالمعنى العلمي الحديث فيعود اكتشافها وضبطها  أما القسم الثاني:

مبادئ و مقالة في المنهجوالتقيد بها إلى ديكارت في القرن السابع عشر في كتابيه 

في كتبه المنطقية. ثم  25، وتبعه في القرن التاسع عشر جون ستيوارت ملالفلسفة

تها العلمية في الذرة تطورت في القرن العشرين بعد اكتشاف طبيعة المادة وتطبيقا

مما دعا إلى تبني مناهج اللاحتمية والنسبية وهذا ما قاد إلى تعميم مؤثراتها في العلوم 

                                                           

 .506، ص2، جفتوحات 21 
 .507-506، ص2، جفتوحات 22 

 .507م.ن، ص 23 

 .508م.ن، ص 24 

. حيث لخص 471-469، ص2، ج1984انظر: عبد الرحمن بدوي، موسوعة الفلسفة، بيروت  25 

المؤلف نظرية مل في الَّاستقراء والقوانين التي تضبط إجراءه حتى يؤدي إلى المعرفة العلمية 

لتغيرات المساوقة، الصحيحة إلى خمسة قوانين وهي: منهج الَّاتفاق، ومنهج الَّافتراق، ومنهج ا

والمنهج المشترك )للاتفاق والَّافتراق(، ومنهج البواقي. ويعقب على ذلك قائلا بأن كثيراً من المناطقة 

 رأوا "أن لَّا فارق بين منهج البواقي هذا وبين منهج الَّافتراق، ولذلك أسقطوه منهجاً مستقلاً قائماً بذاته.
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الإنسانية. وفي النصف الثاني من القرن العشرين نمت المناهج مثل الفطور بكثرتها 

ي، بدءاً من الوجودية والشخصانية والتكاملية والبنيوية والتفكيكية والمنهج التاريخ

والمنهج النقدي... إلى مناهج التأويل والفينومينلوجية. وكما يقول أحد الفلاسفة فإن 

كل هذه المناهج ترتد إلى المنهج التحليلي. أما عن التباهي والتفاخر بأفضلية بعض 

ليس في »المناهج على ما سبقها من اكتشافات، فقد حسم هيدجر الأمر ورأى بأنه 

. وقد سقط التميز الذي 26«ياء منهج يعلو على سائر المناهج.المناهج التي تتناول الأش

كانت تدعيه التيارات اليسارية والماركسية بتفوق منهج "المادية الجدلية" على بقية 

المناهج بسقوط الَّاتحاد السوفيتي مما يدل على خطورة المزج بين المنهج 

 والأيديولوجيا، أو بين العلم والسياسة.

رافقت الدراسات المنهجية في العلوم الإنسانية في العصر  القاعدة الأولى التي

الحديث هي قاعدة تحقيق المخطوطات وذلك لضبط النصوص ونقلها إلى القارئ 

مصححة ميسرة مدعومةً بالمعلومات الدقيقة لتحصيل المتون الأساسية في العلوم 

ف. وقد صار الإنسانية كالتاريخ، والفلسفة، والفقه، والتفسير، والحديث، والتصو

 المثل الأعلى لبلوغ الحقيقة هو "الموضوعية" سواء في العلوم المادية أو الإنسانية

 مناهج المستشرقين:

يتبنى محمد عابد الجابري في دراسته للرؤيا الَّاستشراقية في الفلسفة 

الإسلامية دراسة الَّاستشراق الفلسفي والرد على المشتغلين بالفلسفة من المفكرين 

ز على منهجية الشيخ مصطفى عبد الرازق والدكتور إبراهيم مدكور العرب ويرك

باعتبارهما حاولَّا احياء الفلسفة في الفكر العربي الحديث بعد أن ظلت "مقموعة" 

طيلة عصر الَّانحطاط، منذ وفاة ابن رشد. يركز الشيخ مصطفى عبد الرازق في 

، وهو عبارة 1944سنة الذي ظهر لأول مرة  تمهيد لتاريخ الفلسفة الإسلاميةكتابه 

عن دروس ألقاها في الجامعة المصرية في أواخر الثلاثينات من القرن العشرين. لقد 

بقي اهتمام الشيخ عبد الرازق محصوراً "في عرض وتفنيد الآراء التي تطعن في 

قدرة العرب على التفلسف، والتي تنكر بالتالي وجود أية أصالة في الفلسفة 

( 1892ه على الأخص نظرية الفيلسوف الفرنسي رينان )ت الإسلامية". وطال نقد

التي تتنكر لأصالة الفلسفة الإسلامية وتنظر إليها نظرة لَّا تخلوا من العنصرية 

العرقية التي كانت سائدة في القرن التاسع عشر، حيث يقرر: بأن علينا أن لَّا نتوقع 

ى بعض المناهج . وقد ألمح الجابري إل27وجود دروس فلسفية عند الجنس السامي

التي استخدمها المستشرقون كالمنهج التاريخي الذي يصعد بنا إلى الأصول الأولى... 

"وبواسطته يمكن استعادة الماضي وتكوين أجزائه البالية وعرض صورة منه تطابق 

الواقع ما أمكن"، والمنهج المقارن الذي "يسمح بمقابلة الأشخاص والآراء وجهاً 

"لوجه ويعين على كشف  . ولَّا ننسى المنهج 28ما بينها من شبه أو علاقة

الفينومينولوجي الذي طبقه هنري كوربان في دراسته للفلسفة والتصوف في الإسلام، 

ابن دون أن يعلق الجابري على هذا المنهج كما فعل محمد شوقي زين في كتابه 

 ... عربي

                                                           

 .102، ص1974كامل، دار الثقافة القاهرة ؟، ترجمة فؤاد ما المتفيزيقامارتن هيدجر،  26 

 مناهج المستشرقين في الدراسات العربية الإسلاميةتراجع الفكرة في محمد عابد الجابري،  27 

 .309، ص1985، الرياض 1)المنظمة العربية للتربية والثقافة والعلوم( ، ج

 .314م.ن، ص 28 
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عنوان ب مناهج المستشرقينيقول محمد عابد الجابري في بحثه ضمن كتاب 

"الرؤيا الَّاستشرافية في الفلسفة الَّاسلامية: طبيعتها ومكوناتها الأيديولوجية 

من أجل الغرب إذاً وبوحي، بل وبضغط من أزمته الفكرية في فترة ما »والمنهجية: 

بين الحربين انصرف هنري كوربان يبحث في "الفلسفة الإسلامية" عن حلول 

إلى الشرق يحمل معه أزمة الغرب  لَّانعكاسات تلك الأزمة في نفسه. لقد ذهب

الروحية وصراعاته الفكرية... وقد وجد في فلسفة الَّاشراق فلسفة السهروردي 

وتلامذته، الفلسفة النقيض لفكر هيجل فتمسك بها وانغمس في خيالَّاتها وشطحاتها. 

ولو وقف هنري كوربان عند هذه النقطة لكان الأمر يخصه وحده، ولما كان يجوز لنا 

ذه على شيء من ذلك. ولكن هنري كوربان تخطى هذه النقطة وانطلق أن نؤاخ

"يؤرخ" للفكر الإسلامي من منظور غنوصي اشراقي وبطريقة تجعل فلسفة الإشراق 

السهروردية الهرمسية الطابع والأصول هي التجلي الأسمى لحقائق النبوة في الإسلام 

مى لحقائق كل من الفلسفة مقلداً في ذلك هيدل الذي جعل فلسفته هي التجلي الأس

والدين في الغرب. وهكذا فإذا كان هيجل قد مارس أمبريالية على تاريخ الفكر الغربي 

ً وأمبريالية  الذي تعامل معه كفكر للعالم كله، فإن هنري كوربان قد مارس عدوانا

على النمط الهيجلي، ولكن لَّا على الفكر الغربي بل على الفكر العربي الإسلامي... 

. 29«ك هو حقيقة "التعاطف الَّاستشراقي" مع الروحانية الَّاشراقية في الإسلاموذل

لم يكن مصطفى عبد »ويعلق الجابري على أهمية كتاب الشيخ عبد الرازق فيقول: 

الرازق إذاً يعاني من "عقدة الَّاستشراق"، بل يمكن القول لم يكن يعي تمام الوعي 

ها وتوجهاتها، بل لعل مفهوم طبيعة الرؤيا الَّاستشراقية ودوافعها ومكونات

"الَّاستشراق" كما يتحدد مضمونه اليوم في الفكر العربي المعاصر لم يكن حاضراً 

هو سلوك "منهج"  التمهيدفي ذهنه... من أجل هذا كان البديل الذي يقترحه صاحب 

يبرز قدرة المفكرين المسلمين على ممارسة التفكير العقلي المستقل ويثبت أسبقية 

 .30«عقلي في الإسلام قبل تدخل العوامل الأجنبيةالبحث ال

الفلسفة الإسلامية: منهج وفي عرضه لكتاب الدكتور إبراهيم مدكور بعنوان 

يتساءل محمد عابد الجابري عن نوع المنهج  الذي يقترحه إبراهيم مدكور  وتطبيق

في  في كتابه. ويلفت الجابري النظر إلى أن فكرة أو كلمة استشراق لم تكن واردة

كتاب مدكور. ويؤكد الجابري بأن "المؤلفين المحترمين" )عبد الرازق ومدكور( لم 

يكونا قد تحررا من هيمنة الرؤيا الَّاستشراقية. وينتهي الجابري الذي قدم نظرة نقدية 

في إطار »في سبعة مجلدات إلى القول:  تاريخ الفلسفةلكتاب ايميل بيرهيه بعنوان 

مفرطة تمت إذن عملية إعادة بناء تاريخ الفلسفة الأوربية هذه المركزية الأوربية ال

الذي أصبح يقُحدمُ على أنه تاريخ الفلسفة العام أو التاريخ العالمي للفلسفة. نعم لم يكن 

مؤرخو الفلسفة في أوربا، سواء في القرنين الماضيين أو في القرن الحالي يصدرون 

نهج واحد. ولكن تنوع رؤاهم الفلسفية عن فلسفة واحدة في التفكير أو يستندون إلى م

ومناهجهم، واختلافها لم يكن أبداً خارج الإطار الذي كانوا يتحركون داخله والذي 

 .31«إطار المركزية الأوربيةكانوا يعملون جميعاً على تقويته وتعزيزه: 

                                                           

)المنظمة  راسات العربية الإسلاميةمناهج المستشرقين في الدانظر: محمد عابد الجابري،  29 

 .334، ص1985، الرياض 1العربية للتربية والثقافة والعلوم( ، ج

 .311م.ن، ص 30 

 .319م.ن، ص 31 
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تاريخ الفلسفة في ثم يستعرض كتاب المستشرق الألماني ديبور بعنوان 

جابري بعد تحليل أبواب الكتاب السبعة بأن الَّانطباع الأول الذي ويعلق ال الإسلام

ً بعد  ً مخالفا ً كاملاً" لكنه يعطي رأيا ً ايجابيا يتركه في نفس القارئ "سيكون انطباعا

فحص مضمون الكتاب وبنيته الداخلية على ضوء ما قاله عن طبيعة الرؤية 

ديبور إذن من دون تردد ولَّا  يتبنى»الَّاستشراقية ومكوناتها الخاصة. يقول الجابري: 

مواربة نظرية رينان بكل ما تحمله من مضامين عنصرية، وبالتالي فالحكم على 

الفلسفة العربية الإسلامية حكم مسبق: ذلك لأنه ما دامت تنتمي إلى شعب من "الجنس 

السامي" فهي لَّا يمكن أن تكون أصيلة ولَّا أن تشتمل على عناصر جديدة لأن 

 .32«جدة" في الفكر والفلسفة مقصورتان على الجنس الآري وحده"الأصالة" و "ال

ويعلق الجابري بالتذكير بما سبق أن قاله عن طبيعة الرؤية الَّاستشراقية في 

الفلسفة وأنها تصدر عن "المركزية الأوربية" وتعمل على تعزيزيها وتكريسها. "إن 

سفة الإسلامية لذاتها، الهدف عند ديبور كما عند غيره من المستشرقين ليس فهم الفل

بل استكمال فهمهم للفلسفة اليونانية وللفكر الأوربي عامةً. والنموذجان التاليان 

 .33يؤكدان هذه الحقيقة من جوانب أخرى"

من المؤلفات المهمة التي يعرض لها الأستاذ الجابري سنحاول تلخيص ما 

ين وعلاقته بمذاهب مذهب الذرة عند المسلمكتبه بصدد كتاب الدكتور بينس بعنوان 

حيث يصف منهجه الفيلولوجي بـ"النظرة التجزيئية" التي تمارس  اليونان والهنود

أما حرص هذا المنهج على رد »"عدوان خطيراً على النصوص، ويتابع الجابري: 

كل فكرة إلى "أصل" سابق عليها فيعني، كما لَّاحظنا سابقاً، الصدور عن فكرة 

قوامه إنكار قدرة المفكر على الإبداع والَّاتيان مسبقة، بل عن حكم عام مسبق 

بجديد... وإذا كان المنهج الفيلولوجي يطمس جوانب الإبداع والخلق في المنظومات 

الفكرية عندما يحصر نطاق بحثه داخل ثقافة معينة كالثقافة الأوربية مثلاً فإنه يبقي 

أصولَّاً" للأفكار والأنساق مع ذلك الإبداع قائماً داخل هذه الثقافة ولدى من يعتبرون "

ً على  المجزئة... فإن ذلك يعني إنكار الإبداع ليس فقط على الأشخاص، بل ايضا

الثقافة التي ينتمون إليها. وهكذا ينتهي المنهج الفيلولوجي إلى حكم عام أكثر تعسفاً 

 .34«وعدوانيةً من أي منهج آخر

والتصوف، ويشن  وينتقل الجابري إلى نقد مناهج المستشرقين في الفلسفة

هجوماً متعدد الأفكار على المستشرق الفرنسي هنري كوربان. يصف الجابري كتاب 

بأنه انقلاب على تاريخ الفلسفة في  تاريخ الفلسفة الإسلاميةهنري كوربان بعنوان 

الإسلام، لأنه يهمل عن عمد الجانب العقلاني في الفلسفة الذي عمل عليه ابن رشد، 

ذات الطابع الهرمسي، أي "فلسفة  الفلسفة الدينيةفي كتابه  ويظهر هنري كوربان

العقل المستقيل" ويوازن الجابري بين عدد صفحات كتاب كوربان المخصصة 

للعرفان الشيعي ويقارنها بعدد الصفحات المخصصة لعلم الكلام والفلسفة العقلانية 

ة الإشراقية هي في الإسلام فيجد بأن الصفحات التي تعالج الفكر الشيعي والفلسف

أضعاف الصفحات المخصصة للفكر الفلسفي العقلاني. وينتقد الجابري الرؤية 

الغنوصية )العرفانية( لهنري كوربان كما عرضها تلميذه كريستيان جامبيت في كتابه 

                                                           

 .323م.ن، ص 32 

 .324م.ن، ص 33 

 .325م.ن، ص 34 
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ً "يعين كوربان منطق الشرقيين ً فلسفيا . يكتشف الجابري في هذا الكتاب مشروعا

. ويضع الجابري هنري كوربان 35ة في بلده )فرنسا("وتلميذه في خصوماته الفكري

في سياق فترة ما بين الحربين العالميتين التي تميزت بوقوع الفكر الأوربي تحت 

تأثير "نتائج الحرب العالمية الأولى المدمرة وكابوس الحرب العالمية الثانية" حيث 

ن غير جانب العقل اتجه الفكر الأوربي كما يقول إلى إبراز جوانب أخرى في الإنسا

وتضخيم دورها على حسابه مثل معطيات الشعور عند بيركسون، وفلسفة هيدجر 

وياسبيرز إضافة إلى الَّاهتمام باللاشعور عند فرويد وأتباعه. ويتابع الجابري قائلاً: 

لم يسلم الَّاستشراق بدوره من تأثير هذه الظاهرة، ظاهرة "الثورة" على »

 .36«العقلانية

الجابري دراسته بتوجيه النصائح لدارسي الفلسفة العربية من ويختم الباحث 

نحن لَّا ننكر مجهودات كثير من المستشرقين الذين »العرب والمسلمين بقوله: 

ساهموا في نشر وتحقيق عدد مهم جداً من كتب التراث العربي الإسلامي، والذين 

في الوقت ذاته  ننكون واعيسلطوا كثيراً من الأضواء على جوانبه... ولكن يجب أن 

بأن اهتمامهم بهذا التراث سواء على مستوى التحقيق والنشر، أو على مستوى 

لم يكن في أية حال من الأحوال، ولا في أي وقت من الأوقات، من الدراسة والبحث، 

ً من أجلهم هم . وإذن فيجب أن نتعامل أجلنا نحن العرب والمسلمين، بل كان دوما

ذا شعرنا في وقت من الأوقات بضرورة الرد عليهم فيجب معهم على هذا الأساس. وإ

بل بتحليل فكرهم من داخله أن يكون ذلك لَّا بصب اللعنات عليهم من الخارج 

، بما في تاريخ الثقافة العربية... يبقى بعد ذلك كله أن والكشف عن دوافعه وأهدافه

هذا الموضوع هو  . إن جميع ما كتب فيلم يكتب بعدذلك تاريخ الفلسفة في الإسلام، 

لطريقة المستشرقين، وبالتالي تبني  استنساخلطريقة مفكرينا القدماء، وإما  تكرارإما 

 .37«لَّا واع لأهدافهم وإشكالَّاتهم.

 منهجية الاستشراق في دراسة التاريخ الإسلامي:

يقول الدكتور محمد بن عبود في مقاله منهجية الَّاستشراق في دراسة التاريخ 

لأن الَّاصطلاحات التي نحن بصددها مائعة »وضوع معقد للغاية: الإسلامي بأنها م

. ويتابع الباحث بن 38«إلى حد ما من نواح كثيرة نظراً لخضوعها لمختلف التفسيرات

عبود بأن أي "دراسة للمنهجية الغربية وتطبيقها على التاريخ الإسلامي مآلها إلى 

د بتعدد البلدان التي ينتمون الفشل منذ البداية" وذلك لأن مدارس المستشرقين تتعد

إليها، وذلك لأن تصنيف المنهجية الغربية أمر عسير ومهمة شاقة قد لَّا يمكن تحقيقها 

ً "بسبب ما يتميز به كل مستشرق من خواص عديدة  على نحو يمكن قبوله عالميا

وتباين المميزات التي تك ون المجموعة نفسها من المستشرقين، والتناقض الذي 

كثير من الأحيان". وما يهمنا في هذا المقال هو الدراسة المخصصة يميزها في 

للتصوف الإسلامي دون إغفال أهمية دراسة التاريخ بشكل عام حيث خصص الباحث 

بن عبود القسم الثاني من مقاله لدراسة لويس ماسينيون وميجيل آسين بلاثيوس. 

ند لويس ماسينيون وتحت عنوان "طريقة المعالجة الشاملة" )المدخل الشامل( ع

يتبعها في فصل آخر "طريقة المعالجة المتخصصة التي اتبعها ميجيل أسين بلاثيوس. 
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يثني الباحث بن عبود على هذين المستشرقين لغنى وتنوع المواد التاريخية 

إن الببليوغرافية التي تمخض عنها »والمصادر المتعددة التي رجعا إليها فهو يقول: 

ً في التاريخ  -في حد ذاتها -ج فرعي لعمله كتاب ماسينيون، كنتا تعتبر اسهاما

الإسلامي. وفي نهاية الأمر فلربما كانت تلك الجوانب التي تتصل بخلفية الحلاج 

ج ذاته . ومع ذلك فهو ينتقد 39«التاريخية وبالصوفية، أهم بكثير مما كتبه عن الحلا 

ج لأن الباحث بن عبود المستشرق الفرنسي ماسينيون الذي كرس حياته لدراسة الحلا  

ج في بغداد ولَّا ينظر إليه نظرة صوفي  يشكك بالأساس في وجود شخصية الحلا 

عاش في وسط إسلامي في القرن الثالث للهجرة بل يصفه بـ"الحاوي"، وهو بالتالي 

معجب بموسوعية ماسينيون وينتقص من قيمة الحلاج الصوفي. أضف إلى ذلك 

جمة عن الترجمة لأن بن عبود كتب مقاله باللغة بعض الأخطاء التي قد تكون نا

ً من بن عبود فقد ترجم الكتاب المشهور  الإنكليزية، ويبدو أن المترجم أقل تخصصا

يترجمه بـ "عاطفة  عذابات الحلّاجالذي ألفه ماسينيون في أربعة مجلدات بعنوان: 

صف عذابات التي استخدمت لو Passionالحلاج" جاهلاً أن ماسينيون يستلهم كلمة 

المسيح عليه السلام، ليطبقها على الحلاج الذي قتل مصلوباً. أما فيما يخص ميجيل 

 آسين بلاثيوس...

 التصوف بحسب ابن عربي:

صافاك الله  -التصوف : »التدبيرات الإلهيةيقول ابن عربي في مقدمة كتابه 

صدق... أمره عجيب وشأنه غريب وسره لطيف ليس يمنح إلَّا لصاحب عناية وقدم  –

 . 40«أن مبنى هذا الطريق على التسليم والتصديق –شرح الله سبحانه صدرك  -فاعلم 

وينص ابن عربي المسترشد الذي يتعرض لمن ينفره عن الطريق الصوفي 

إذا نصحه خصوم التصوف أن يطالب الصوفية "بالدليل والبرهان" فيما يتكلمون فيه 

ما الدليل »وقل لهم في مقابلة ذلك  من الأسرار. يقول له ابن عربي: أعرض عنهم

على حلاوة العسل؟ ما الدليل على لذة الجماع وأشباههما؟ وخبرني عن ماهية هذه 

الأشياء، "فلابد أن يقول لك: هذا علم لَّا يحصل إلى بالذوق، فلا يدخل تحت حد ولَّا 

 . 41«يقوم عليه دليل" فقل له: وهذا مثل ذلك

لصوفية يتم نقلها عمن ذاقها أو شهدها ويؤكد ابن عربي بأن هذه التجربة ا

وبالتالي فالواجب علينا التسليم والتصديق فيما ادعاه، وتحسين الظن به، وترك 

إلى مرآة قلبه فيجلوها من صدأ »الَّاعتراض عليه. والمطلوب من الصوفي أن يعمد 

الأغيار ويميط عنها كل حجاب يحجبها عن تجلي صور المعقولَّات والمغيبات، 

لرياضات والمجاهدات. فإذا صفت وتجلت، تجلى فيها كل ما قابلها من بأنواع ا

 . 42«المغيبات، فنطق عما شاهد ووصف ما رأى...

ويرى ابن عربي بأن غاية المسلم العاقل "أن يجعل ما نطق به هذا الصوفي 

إذ النبوة  –من قبيل الجائز... فإذا أتى هذا الصوفي بالجائز أو بموافقات العقول 
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ز بأنه ما أتى بشيء يهد  به ركناً  –ة فوق طور العقل والولَّاي فالعقل إما يقف أو يجو 

 .43من أركان التوحيد ولَّا ركناً من أركان الشريعة"

ويؤكد ابن عربي شأنه شأن الصوفية في عصره على ضرورة التزام 

"المريد" أو السالك الجديد لطريق التصوف بالتدرب على يد شيخ كي لَّا يضل 

اعلم أيها المريد نجاة نفسك أنه أول ما يجب عليك قبل »ل ابن عربي: الطريق. يقو

كل شيء طلب استاذ يبصرك عيوب نفسك، ويخرجك من طاعة نفسك، ولو رحلت 

في طلبه إلى أقصى الأماكن، وأنا أوصيك إن شاء الله ما تفعله في مدة طلبك الشيخ 

ر أبصر من الغائب، فكن حتى تجده فإذا وجدته فانقذ إليه واصدق في خدمته فالحاض

بين يديه كالميت بين يدي الغاسل ولَّا يخطر لك عليه خاطر اعتراض ولو عاينته قد 

 .44«خالف الشريعة فإن الإنسان ليس بمعصوم

ويرى ابن عربي بأن التجلي يخرج عن حكم الَّاستقراء، من وجه عدم 

كثر أدوات المنطق التكرار. وبالتالي فإن "الَّاستقراء" وهو بالإضافة إلى الَّاستنتاج أ

ً في العلم إلَّا أنه سقيم كما يقول ابن عربي عند تناول العلم بالله أو علوم  استخداما

الأحوال والمقامات في التصوف. إن المناهج العلمية القائمة على المنطق والعقل 

تعتمد على الَّاستنتاج والَّاستقراء والقياس وبالأخص على التجربة التي تقبل التحقق 

كأداة لبلوغ اليقين. في حين أن علوم القلب أو التصوف لَّا تخضع لهذه والإعادة 

ً هي القوة التي 56المعايير العلمية. )الفتوحات، الباب  (. إن الملكة التي تسمى قلبا

ني كحانح لحهُ (تدرك طور "ما وراء العقل"، استناداً إلى الآية القرآنية الكريمة:  لِمح

فلا »ول ابن عربي "نظير التحول الإلهي في الصور". . فالتقليب كما يق[37]ق:)قحليب  

تكون معرفة الحق من الحق إلَّا بالقلب لَّا بالعقل، إما يقبلها العقل من القلب كما يقبل 

 .45«من الفكر

وكل "المنهج" الصوفي يقوم على تصفية وصقالة وظهارة القلب وذلك لبلوغ 

بار الأولياء. وخلاصة تحصيل ما وراء طور إدراك العقل الذي يستقل به الأنبياء وك

 هذا العلم بالنسبة للصوفية تعتمد على: 

 مراقبة القلب عند باب الرب. .1

الحضور مع طهارة الظاهر والوقوف عند الحدود المشروعة. وصيانة  .2

 السمع واللسان واليد والرجل والبطن والفرج عما نهى عنه الشرع.

محل من النظر في صقالة القلوب بالأذكار وتلاوة القرآن وتفريغ ال .3

 الممكنات.

الخلوات التي يلتزم فيها الصوفي بالأذكار المشروعة لتحقيق صفاء  .4

القلوب وطهارتها من دنس الفكر، لأن المفكر لَّا يفكر إلَّا في المحدثات، لَّا في ذات 

 الحق. لأن ثمة قاعدة تقول بأنه "لَّا يجمع صفة الحق وصفة العبد حد واحد".

الصوفي إلى الله بكله، عندها كما يقول ابن وأهم من ذلك كله هو توجه  .5

أفاض الله عليه من نوره علماً إلهياً، عرفه بأن الله تعالى من طريق المشاهدة »عربي: 

 .46«والتجلي لَّا يقبله كون ولَّا يرده
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يستفاد من ذلك بأن ابن عربي لَّا ينكر في منهجيته العلوم القائمة على المنطق 

علوم القلب. فالأولى هي من اختصاص العالم المادي،  والتجريب، بل يميز بينها وبين

 والثانية من اختصاص العالم الروحي والصوفي. 

يعترف ابن عربي إذاً بمشروعية "العلم النظري" والفلسفة ضمن حدودهما، 

ولكنه يعلي من شأن التجربة الدينية المتمثلة في التصوف ضمن الحدود التي رسمها 

"تخلية القلب" عما سوى الله، وتزكيته بالأذكار  كبار الصوفية وعلى رأسها

 والعبادات المشروعة.

 الحكمة والتصوف:

ف أن يكون حكيما ذا حكمة وإن لم يكن فلا حظ  ومن شرط المنعوت بالتصو 

له في هذا اللقب فانه حكمة كله فانه أخلاق وهى تحتاج إلى معرفة تامة وعقل راجح 

كم عليه الَّاغراض النفسية وليجعل القرآن وحضور وتمكن قوى من نفسه حتى لَّا تح

امامه صاحب هذا المقام فينظر إلى ما وصف الحق به نفسه وفى أي حالة وصف 

نفسه بذلك الذي وصف نفسه ومع من صرف ذلك الوصف الذي وصف به نفسه فليقم 

ف أمر سهل لمن أخذه  الصوفى  بهذا الوصف بتلك الحالة مع ذلك الصنف فامر التصو 

ريق ولَّا يستنبط لنفسه أحكاما ويخرج عن ميزان الحق في ذلك فانه من فعل بهذا الط

ذلك لحق بالَّاخسرين أعمالَّا الذين ضل سعيهم في الحياة الدنيا وهم يحسبون أنهم 

يحسنون صنعا فان الله لَّا يقيم له يوم القيامة وزنا كما انهم لم يقيموا للحق هنا وزنا 

ل قوله تعالى في كتابه فانه ما ذكر صفة  فعادت عليهم صفتهم فما عذبهم بغيرهم فتأم 

 .47قهر وشد ة إلَّا والى جانبها صفة لطف ولين حيثما كان من كتاب الله

فالصوفى من قام في نفسه وفى خلقه وفى خلقه قيام الحق في كتابه وفى كتبه 

فما أصابك من حسنة فمن الله وما أصابك من سيئة فمن نفسك فقد رميت بك على 

ف ب شيء زائد عند القوم سوى ما ذكرته لك وبينته ولكن الله الطريق ول يس التصو 

انزل الميزان والعلم بالمواطن وبالأحوال فلا تخرج شيأ عن مقتضى ما تطلبه الحكمة 

وننزل من القرآن ما هو شفاء ورحمة للمومنين فالتخلق به والوقوف عنده يزيل 

يزيد الظالمين إلَّا خسارا لَّانهم  المرض النفسى  لَّابد من ذلك ولكن للمؤمنين ولَّا

فون الكلم عن مواضعه فيعممون الخاص ويخصصون  يعدلون به عن موطنه يحر 

العام  فسموا ظالمين قاسطين والحكماء هم المقسطون ومن أوتى الحكمة فقد أوتى 

خيرا كثيرا وما وصفه الله بالكثرة فان القلة لَّا تدخله وسبب وصفه بالكثرة لأن 

في الموجودات لأن الموجودات وضع الله ثم خلق الإنسان وحمله الحكمة سارية 

ف فيها بالَّامانة ليؤدى إلى كل ذى  الَّامانة بان جعل له النظر في الموجودات والتصر 

شيء خلقه فجعل الإنسان خليفة في الَّارض دون غيره  حق حقه كما ان  الله أعطى كل

عن سنة الله فالموجودات بيد من المخلوقين فهو أمين على خلق الله فلا يعدل بهم 

الإنسان أمانة عرضت عليه فحملها فان أداها فهو الصوفى وان لم يؤد ها فهو الظلوم 

ف وقد بين  الجهول والحكمة تناقض الجهل والظلم فالتخلق باخلاق الله هو التصو 

العلماء التخلق باسماء الله الحسني وبينوا مواضعها وكيف تنسب إلى الخلق ولَّا 

... ويؤكد ابن عربي في نص آخر بشكل غير مباشر على ضرورة 48ثرة تحصى ك

حب الحكمة، ونحن نعرف بأن التعريف الفلسفي للأصل اليوناني هو "حب الحكمة" 
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ثبت في الصحيح أن رسول الله صل ى الله عليه وسل م قال ان الله »يقول ابن عربي: 

نا في ذلك على قسمين فمنا من جميل يحب الجمال فنبهنا بقوله جميل ان نحبه فانقسم

شيء محكم  شيء لأن كل نظر إلى جمال الكمال وهو جمال الحكمة فاحبه في كل

وهو صنعة حكيم ومنا من لم تبلغ مرتبته هذا وما عنده علم بالجمال إلَّا هذا الجمال 

المقيد الموقوف على الغرض وهو في الشرع موضع قوله اعبد الله كأنك تراه فجاء 

فتخيل هذا الذي لم يصل إلى فهمه أكثر من هذا الجمال المقيد فقيده به  بكاف الصفة

كما قيده بالقبلة فاحبه لجماله ولَّا حرج عليه في ذلك فانه أتى بامر مشروع له على 

قدر وسعه ولَّا يكلف الله نفسا إلَّا وسعها وبقى علينا حبه تعالى للجمال فاعلم ان العالم 

تقان كما قال الَّامام أبو حامد الغزالى من أنه لم يبق في خلقه الله في غاية الَّاحكام والَّا

الَّامكان أبدع من هذا العالم فأخبر أنه تعالى خلق آدم على صورته والإنسان مجموع 

العالم ولم يكن علمه بالعالم تعالى إلَّا علمه بنفسه اذ لم يكن في الوجود إلَّا هو فلا بد  

جلاه فما رأى فيه إلَّا جماله فأحب أن يكون على صورته فلما أظهره في عينه كان م

الجمال فالعالم جمال الله فهو الجميل المحب للجمال فمن أحب العالم بهذا النظر فقد 

أحبه بحب الله وما أحب إلَّا جمال الله فان جمال الصنعة لَّا يضاف اليها وانما يضاف 

وذلك ان العالم جمال الله وصورة جماله دقيق أعني جمال الأشياء  إلى صانعه فجمال

الصورتين في العالم وهما مثلا شخصان ممن يحبهما الطبع وهما جاريتان أو 

غلامان قد اشتركا في حقيقة الإنسانية فهما مثلان وكمال الصورة التي هي أصول 

من كمال الَّاعضاء والجوارح وسلامة المجموع والآحاد من العاهات والآفات 

صف الآخر بالقبح فيكرهه كل من ويتصف أحدهما بالجمال فيحبه كل من رآه ويت

 49«رآه

 التجربة الصوفية والذوق:

 57، ص1"التجربة أكبر برهان" قارن مع فترة مرض عند السهروردي، ج

 "لَّا برهان هذا ... كالتجربة والمشاهدة.

أجزاء،  5، القاهرة ب.ت، المكتبة التجارية الكبرى، 1الغزالي، الَّاحياء، ج

 ..وبهامشه المغني للعراقي وسواه.

+++ 

قال قوم: "ألهمها الله تعالى بالتجربة، ثم زاد الأمرين في ذلك وقوي... 

 13فاستعمل الناس التجربة على سائر الأشياء" ص

 "وجزءآها القياس والتجربة" )أكثرها حدس وتخمين( 

ه( عيون الأنبياء، تحقيق نزار رضا، 668ه/ت 600ابن ابي أصيبعة )دمشقي 

 .743، ص1965بيروت 

امرأة كانت بمصر مبتلاة بالغيظ )الكرب والهم الملازم( فاتفق لها أن  ])...(

 أكلت الراسن مراراً كثيرة بشهوة منها له، فذهب عنها[

+++ 

"أكثر صناعة الطب حدس وتخمين، وقلما يقع فيه اليقين. وجزءآها: القياس 

د. نزار ابن أبي أصيبعة، عيون الأنبياء، تحقيق  –والتجربة، لَّا السفسطة الغلبة" 

 .743، ص1965رضا، بيروت 

+++ 

                                                           
 .345، ص2م.ن، ج 49 
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يشبه أن تكون "التجربة الصوفية" في نتائجها والأفكار التي يبثها الصوفية 

الَّاجتهاد محمود مهما تكن نتائجه. إلَّا إن علينا الَّا نفهم  كالَّاجتهاد عند ابن حزم. لأن

سنة. من ذلك أن الَّاجتهاد يقود إلى مرتبة اليقين التي جاءت بها نصوص القرآن وال

ولذا فإن الزعم بأن نتائج التجربة الصوفية ضرورية ملزمة للآخرين خطر ولم يقب 

 أحد منهم بذلك أبداً.

وغاية ما يطلبون من المفكرين هو التسليم لهم فالصوفي ملزم لنفسه لَّا لغيره. 

ً في فكرة القدوة مما كان يكشف عورات بعض الفقهاء  وقد لعب الصوفية دزراً هاما

 على الدنيا والخاضعين لرغبات السلطان  المتكالبين

 أ32ابن حزم، موسوعة الحضارة الَّاسلامية، ص 

+++ 

"يستعمل الغزالي هذا اللفظ كثيراً بمعنى معرفة خواص الأشياء كما في 

الطب، ومعنى مشاهدة الإنسان ما في نفسه وبمعنى تذوق الحقائق بالقلب، وبمعنى 

 نظر الَّامر واستنباط الحكم"

، ص 1938القاهرة  De Bor)في تاريخ الفلسفة في الَّاسلام )دي بور أبو ريدة 

 (1)، حاشية 227

+++ 

 "من ظن أنه يصل إلى ههنا بغير تجربة فهو ضحكة الشيطان"

 القضاة الهمذاني

+++ 

 التجربة: خبرة 

 ذوق         

 نجد مترادفات لهذه الكلمة

اعترف لدى ابن عربي في الفصوص )نشرة عفيفي( الفص الموسوي: "

صلى الله عليه وسلم لأصحابه بأنهم أعلم بمصالح الدنيا فيه، لكونه لَّا خبرة له بذلك، 

 فإنه علم ذوق وتجربة..."

 207ص

+++ 

المعادل الموضوعي لتجربة الفناء الصوفية في قصة ابن زيدان مع "أمير 

وب المؤمنين" بمدينة فاس أثناء عودة الجيش من الَّاندلس على الَّارجح أبو يوسف يعق

 المنصور

 514، ص2فتوحات، جد

 198-197عداس، ابن عربي، ص 

+++ 

التجربة في التصوف علم الأحوال، ابن عربي، فتوحات علم العقل الأحوال 

 والَّاسرار

"فلا تسمع كلمة كل ناصح، وإن كل يأمر بالتقوى، حتى نسأل عن سيرته، 

المبطل، من حيث  ويشهد له لسان التجربة والَّاختبار، فإنه قد يسمع الحق من لسان

 الحق ومعه على أي حال"

 320نقلا عن شرف الحركة، ص

 4، ف، صمنقذقارن كلمة التجربة عند الغزالي 
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 193ابن سبعين، رسائل )رسالة اعلم هداك الله( ص

+++ 

 التجربة الصوفية / فصوص لحكم 

: "الَّالهام والكشف ليس بحجة للغير، وقول 43، ص1سرهندي، مكتوبات، ج

ة للغير" فتقليد الأول لَّا يجوز على تقدير احتمال الخطأ وتقليد الثاني المجتهد حج

 جائز بل واجب"

"الَّالهام ليس بحجة للغير والحكم الَّاجتهادي حجة للغير فيجب 289، ص1ج

إذاً تقليد العلماء المجتهدين، وينبغي طلب أصول الدين موافقة لأرائيهم. وما يقوله 

 مجتهدين لَّا ينبغي تقليده"الصوفية مخالفاً لآراء العلماء ال

الَّالهام والتصوف ليس مصدراً للتشريع غرضه تقوية الَّايمان وايقاد شعلة 

 اليقين بالتصديق والقدوة الحسنة أو الدخول في غمار التجربة

+++ 

 عند الغزالي

التجربة سبيل إليها، فالعقول تقصر عن إدراك ما ينفع في حياة الآخرة مع أن 

يها. وإنما كانت التجربة تتطرق إليها لو رجع إلينا بعض التجربة غير متطرقة إل

 الأموات فأخبرونا عن الأعمال المقبولة...وكذا عن العقائد"

 ، القاهرة ب.ت، المكتبة التجارية الكبرى.1الغزالي، إحياء، ج

+++ 

 287، ص1احمد السرهندي، مكتوبات، ج

ي بتجاريب " وعلمت هذا المعنى الفرق بين التوحيد الشهودي والوجود

 متعددة"

+++ 

 سهروردي مجموعة في الحكمة الإلهامية

 401في وصف كتاب حكمة الَّاشراق وتمييزه عن "طريقة المشائين" ص

"وأما الخطب العظيم الكريم الذي يشتمل عليه مرموزات كتابنا المرسوم 

بحكمة الَّاشراق، فلا نباحث فيه إلَّا مع أصحابنا الَّاشراقيين، إذ ليس غرضنا فيه ذب 

تعصبي أو مجادلة خصم بل تحقيق ورصد روحاني ومباحث قدسية وتجارب 

صحيحة وطرائق خلع وتجريد. وما وقع منا ولغيرنا كتاب يقرب منه في العلم 

 الَّالهي، بل لو قلت "ما صنف في الَّالهي غيره" لصدقت!

 1945المشارع والمكارمات، تحقيق كوربان، استنبول 

+++ 

 خصائص التجربة الصوفية

 قصاء على الوصف )الكلمات تعجز(الَّاست -1

 تجربة مباشرة أقرب  إلى حالَّات الَّاحساس منها الى حالَّات التفكير . -2

 القيمة التجريدية إدراك الأعماق الحق غير مختلطا بالذكاء  -3

 الوقت نصف ساعة، ساعة، ساعتين. -4

السلبية: البداية تسهل بحدوث أعمال إدارية، وفي بداية الوعي الخاص  -5

 لصوفي كأن إرادته غائبة كأنه في قبضة قوة عليها.بالتصوف يشعر ا

 92حسب وليم جيمس، عن زيغور، العقلة الصوفية، ص

+++ 
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 33، مقدمة، ص1فتوحات، ج

لخص لي هذه الطريقة التي تدعي أنها الطريقة الشريفة الموصلة السالك 

 عليها ==

ذه منك وبالله اقسم اني لَّا آخذه منك على وجه التجربة والَّاختبار، وإنما أخ

 على الصدق، فإني قد حسنت الظن بك إحسان قطع.

+++ 

 "الَّانسلاخ الكلي"

طاشكبري زاده نقلاً عن )؟( العقد المنظوم في ذكر افاضل الروم سمعت من 

 الثقات أنه قال:

: "اتصلت ببعض المشايخ الصوفية، وحصل لي بسببه الحمد من قال 338ص

لي انسلاخ كلي، وفارقت بدني كل  بعض  ما اشتاقه من نفائس السلوك، وقد اتفق

المفارقة. فبينما أنا على تلك الحالة إذ دخل وقت الظهر فقصدت التوضوء للصلاة، 

فلم أقدر على تحريك القالب واستعماله فيه حتى ذهب وقت الظهر ثم وقت العصر 

 وأنا على تلك الحالة. ثم عدت على حالتي الَّاولى"

نية في علماء الدولة النعمانية، ملحق طاشكبري زاده، الشقائق النعما

، ج العقد المنظوم في ذكر أفاضل الروم، ترجمة طاشكبري زاده، )ت 1975بيروت

 ه(968

+++ 

وهذا كتاب تستوي فيه الأمم، وتتشابه فيه العرب والعجم. لأنه وإن كان 

ع عربياً أعرابياً وإسلامياً جماعياً، فقد أخذ من طرف الفلسفة، وجمع بين معرفة السما

وعلم التجربة. وأشرك بين علم الكتاب والسنة، وبين وجدان الحاسة وإحساس 

الغريزة. ويشتهيه الفتيان كما يشتهيه الشيوخ، ويشتهيه الفاتك كما يشتهيه الناسك، 

ويشتهيه اللاعب ذو اللهو، كما يشتهيه المجد ذو الحزم، ويشتهيه الغفل كما يشتهيه 

 ه الفطن.الأريب، ويشتهيه الغبي كما يشتهي

مقدمة كتاب الحيوان للجاحظ، نقلاً عن يوحنا الفاخوري، الأدب الحي، مرحلة 

، 1التعليم الثانوي، فرع الآداب والَّانسانيات، السنة الثانية، المكتبة الشرقية، ط

1999. 

+++ 

وأكثر سائري ذاك الطريق يبقون في الطريق ويروون من البحر بقطرة، 

صل، ويحرمون بذلك الوصل. وعلمت هذا المعنى ويبتلون بتوهم اتحاد الظل بالأ

بتجاريب متعددة والله سبحانه الملهم للصواب وسير الفقير وإن كان من الطريق 

ً وافراً من ظهورات علوم التوحيد الوجودي ومعارفه. ولكن لما  الثاني ووجد حظا

 كانت عناية الحق سبحانه شاملة لحاله وكان سيره السير المحبوب.

 ه1317، 1ربيع  17، بيروت، مصورة من طبعة مكة 2، ط1جمكتوبات، 

 

شعرية النص الصوفي في الفتوحات المكية لمحيي الدكتورة سحر سامي، 

 .2005، الهيئة المصرية العامة للكتاب، القاهرة الدين بن عربي

 (20-14تحت عنوان "المنهج" )ص

يلجأ إلى  عند التعامل مع نص كالفتوحات يصعب على الباحث أو القارئ أن

منهج محدد، وإنما هو مضطر إلى التعامل مع كافة المناهج النقدية، ومن هنا قد يفاجأ 
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القارئ أنه بصدد تسليم نفسه كاملاً للنص والَّاستجابة لما يقترحه هذا النص من 

التوجه نحو محاولة تقديم أشكال قراءته، إلَّا أنه مع نص لَّابن عربي، فقد كان علينا 

على التعامل مع البنى التركيبية وقياس مدى تخلصها من الطابع  قراءة جمالية تتكئ

العام والبحث عن عوامل العدول والخروج عن المألوف ومحاولة رصد الظواهر 

اللافتة والحقول الدلَّالية وكيفية الصياغة على كافة مستوياتها، والتعامل مع الجانب 

ة فإنه من الضروري أيضاً السيميوطيقيى للنص ولما كانت اللغة في حد ذاتها رامز

التوجه نحو القراءة التأويلية والَّاستفادة من إمكاناتها والتي تهتم بالمفردات المعجمية 

وردها إلى ما تحتويه من طاقة رمزية وكذلك رصد البنى الرئيسية في الخطاب 

خاصة وأن نص الفتوحات ذو طبيعة تراكمية وبالتالي فمن الضروري رصد 

لتي تتداخل في فضائه وتشكل جزءً من النسيج العام ومن ثم الأصوات والنصوص ا

 دراسة التناص، أي التعامل مع النص من داخله ووفقاً لقوانينه الخاصة".

، روح القدس في مناصحة النفس لابن عربيد. حامد طاهر، تحقيق ودراسة 

 .2005الهيئة المصرية العامة للكتاب، القاهرة 

 (:17-14قرة بعنوان منهج دراسة الكتاب )صيقول الدكتور حامد طاهر في ف

ينبع منهج هذه الدراسة من المادة التي وردت في روح القدس نفسه، وهو »

ً على تحليل النصوص ثم تركيبها بعد تصنيفها ومقارنتها بمثيلاتها في  يقوم أساسا

 ً  –كتب ابن عربي الأخرى... هذا هو المنهج الذي حاولت أن أكون في تطبيقه قريبا

من روح القدس نفسه... غير أن هذا لم يحل دون الإشارة إلى بعض  -ا أمكنم

 «.المقارنات بالدراسات القديمة والحديثة، لباحثين عرب أو مستشرقين.

وقد أشار الدكتور حامد طاهر إلى منهج ابن عربي نفسه في كتاب روح 

بي في مكة، وهي ينفرد روح القدس بإيراده تلك التجربة التي عاناها ابن عر»القدس: 

التي راح خلالها يطبق على نفسه منهج "التحليل الَّاستبطاني" الذي وضع الحارث 

 (.12-11)ص« المحاسبي أساسه النظري من قبل.

وأخطر خطوة في هذه التجربة الَّاستبطانية هي ما يسميه ابن عربي "مزاحمة 

على »ز بوقوفه الإنسان للألوهية" وذلك لأن الإنسان هو الكائن الوحيد الذي يمتا

الأسماء كلها، من جهة سر الجمع العام االكبريائي المبثوث فيه، وخلافته؛ فعظم 

حجابه وسجد له العالم أجمع من أجل ذلك السر. فالقوي منا المتمكن هو الذي يخرق 

 «. حجاب "سر الجمعية العامة الكبريائية" بينه وبين ربه، حتى يشاهد ألوهية ربه

قه وشيخه عبد العزيز المهدوي بأن هذا "المدرك" ويذكر ابن عربي صدي

الذي أومأ إليه ابن عربي لَّا يمكن أن يسمعه أحد في غير كتابه روح القدس، على 

الرغم من أنه لم يشر إليه صراحة بل طلب منه أن يجده مبدداً في أشياء كثيرة. ويتابع 

ً الشيخ عبد العزيز المهدوي بقوله:  ما توجه عليك، وك»ابن عربي حديثه مخاطبا

بمشاركتك أطوار العالم، أن تقوم معهم في عباداتهم، كذلك توجه عليك، بالسر الجامع 

الكبريائي المبثوث فيك أن تجريه على ما أجراه الله من نفسه في خلقه. فهو اللطيف 

فقال:  eبعباده، فكن كذلك! وهو الرحيم الغفور، فكن كذلك! وبهذا وصفه نبيه 

)رحيمبالمؤمنين رؤوف (
.فـ"سر الألوهية" أثمر لك هذا بعد خرقه. وأما [128]التوبة:

كذلك يطبع الله (قبل أن تخرقه، فإنه أثمر لك ما أثمر للجبارين المتكبرين. قال تعالى: 

)على قلب كل متكبر جبار
« . فمن أجل سر الألوهية ختم عليه بالشقاء.[35]غافر:

 (396-395)ص
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ينقلها لعبد العزيز المهدوي ويذكره بالنعم التي ثم يتابع ابن عربي أفكاره التي 

يقول ابن عربي: أن جعلك موحداً، ولم يجعلك مشركاً،  فأولهاتعطيها حقيقة الَّانسان. 

لَّا ليدٍ تقدمت لك عليه. ولكنه أيدك وقواك حتى خرقت حجاب الجمع العام الكبريائي، 

ت ألوهية الحق، الذي استودعه فيك منه. فنفثت من وراءه إلى عبوديتك، فعاين

دته ولم تشرك. وهؤلَّاء هم أهل "لَّا إله إلَّا الله" المقطوع  المقدسة الجلال، فوح 

)إن الله لَّا يغفر أن يشرك به(لسعادتهم، المنبه عليهم من كتابه العزيز: 
. [116]النساء:

وهنا بحور عظام  هلك فيها عالم  كثير  من أهل طريقنا، ووقوفهم مع "سر الجمعية 

 بريائية" الذي فيهم. فحجبتهم الرئاسة عن استيفاء الخدمة!.العامة الك

الذي يذكر فيها ابن عربي شيخه المهدوي، فهي الإيمان النعمة الأخرى أما 

 . وهذا يستدعي الشكر الزائد على هذه النعمة. eبالرسول محمد 

نعمة . وهذه النعمة تستدعي eأن الله جعلك من أمة محمد  النعمة الثالثةأما 

 هي "علماء هذه الأمة أنبياء بني اسرائيل". ىأخر

هي أن الله جعل العالم الصوفي المسلم "شهيداً على سائر  والنعمة الأخيرة

هي معرفة  تتبعها نعمة أخرىالأمم"، وهي مرتبة النبوة. فإنهم الشهداء على أمتهم، 

 بوصفه "خاتم الأنبياء". eما حازه النبي 

 (401والنهار لأدائه كما يقول ابن عربي. )ص وشكر هذه النعم لَّا يتسع الليل

 خاتمة

في منتصف القرن العشرين توالت عدة دراسات لأساتذة عرب وبخاصة في 

مصر نشرت في عدة مؤلفات تؤكد جميعها على ضرورة استخدام المنهج العلمي 

لنهوض الأمة العربية، وارتبطت هذه الدعوة بدراسة المنطق الحديث والتخلي عن 

إن أساليب التفكير ومناهج البحث »سطو. يقول الدكتور محمود قاسم: منطق أر

العلمي هي أفضل الوسائل في بناء الصرح العلمي؛ فإن المناهج التقليدية كانت جديدة 

وجيدة في عصرها، غير أن من طبيعة الزمن أن يظل في صيرورة دائمة، ومن شأن 

. وقد 50«صر من مناهجه وأساليبهالأمم أن تكون في حركة مستمرة. ولذا فلابد لكل ع

تعرض هذا الكتاب بالحديث عن نشأة المنطق الحديث إلى فرنسيس بيكون )ت 

ً للمنطق الحديث. وديكارت )ت 1626 م( الذي بدا في مؤلفاته 1650م( الذي يعد أبا

ً بفكرة المنهج، وبالقواعد التي يجب تطبيقها من أجل الوصول إلى  أكثر التصاقا

ستعرض المؤلف أسس هذا المنطق في العلوم التجريبية والرياضيات الحقيقة. وقد ا

والعلوم الطبيعية وأنهى كتابه بالحديث عن منهج البحث في علم الَّاجتماع وتبعه منهج 

البحث في التاريخ. كذلك ألف عبد الرحمن بدوي عدة كتب تناولت مناهج البحث وقد 

م بعدم 1939لَّاند الذي نصحه سنةأثبت في مذكراته رأي الفيلسوف الفرنسي أندريه لَّا

الحديث عن الفلسفة الوجودية حين اختار موضوع رسالته للحصول على الماجستير. 

فلما عرضت عليه هذا الموضوع نصحني قائلاً: لَّا تثق أبداً بالبدع »يقول بدوي: 

)الموضة( السائدة، وكانت هذه الموضة هي الوجودية لأنه رآها تنتشر في الثلاثينات 

ً على يد مارتن هيديجر وكارل على  ً فشيئا نحو واسع، وتغزوا ميدان الفلسفة شيئا

 . 51«يسبرس

                                                           

 .3، القاهرة ب.ت، مقدمة الطبعة الثالثة، صالمنطق الحديث ومناهج البحثانظر:  50 

 .63، ص1، ج2000، بيروت سيرة حياتيانظر: د. عبد الرحمن بدوي،  51 
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م أن 1973والطريف أن عبد الرحمن بدوي حين اعتقل في ليبية سنة 

مخابرات القذافي سألته عن رأيه بـ جان بول سارتر وطبعاً كان جوابه سلبياً: 

ً أكثر منه فيلسوفاً. وأنا قد عبرت» دراسات في عن رأي فيه في كتابي  سارتر أديبا

وقلت عنه إنه ضئيل القيمة من الناحية الفلسفية، وأما من الناحية  الفلسفة الوجودية

السياسية فأنا لَّا اقيم له أي وزن، لأنه متقلب يركب الموجة الرائجة ولَّا مبدأ عند 

 .52«يستقر عليه

( بالحديث يبدأ الجزء الثاني من مذكرات عبد الرحمن بدوي )سيرة حياتي

المطول عن فرنسا. يبدأ هذا الحديث بسفره إلى باريس بعد دعوة تلقاها من معهد 

الدراسات الإسلامية في السوربون كأستاذ زائر. وفي الفترة التي وصل إلى فرنسا 

( يتحدث عن الوجودية مرة أخرى واصفاً إياها "بالبدع" ويتعجب من 1967)شباط 

 1968ا على الفن والأدب وساعد هذا التأثير على ثورة تأثيرها الَّاجتماعي بعد تأثيره

ً يسارية كجزء من ثورات الطلاب. وبعد أن  التي قامت بباريس تحت مؤثرات أيضا

تحدث عن الجانب السياسي في ذلك الوقت يعرج مرة أخرى الحديث عن "البدع 

الوجودية  الفكري" الذي كان يسود فرنسا في تلك الفترة. وما يهمنا هنا هو حديثه عن

كبدعة )موضة(، وجد بعدها أن البدع الجديد الذي ينتشر وتلوكه الألسن هو 

استروس، مع -وعامة من كانوا يذكرونها كانوا يربطونها باسم كلود ليفي»"البنيوية" 

. وهو 53«أنه لم يكن إلَّا واحداً من دعاتها في ميدان الأنثروبولوجيا الَّاجتماعية...

منها مذهباً أو نزعة فكرية، جرى استخدامه في ميادين علم يؤكد على أنها منهج أكثر 

الفكرة الأساسية »اللغة، وعلم النفس و الأنثروبولوجيا الَّاجتماعية. ويقرر بدوي بأن 

التي تقوم عليها البنيوية بسيطة بقدر ما هي قديمة، وهي أن الحادث الَّاجتماعي أو 

ا هو جزئي يشير إلى الكلي لَّا النفسي إنما يدرك بحسب السياق الموجود فيه، وأن م

يمكن أن يفهم بدونه. لكن هذا الكلي ليس هو الكلي التاريخي الزمني، بل الكلي 

الحاضر الذي هو جزء من تركيبه: إن البنية، لَّا التسلسل التاريخي. ومن ثم صارت 

كلمة "البنية" هي مفتاح سر هذا المنهج. وشاعت على ألسن الكتاب والمؤلفين... 

. 54«ا من أراد الظهور بمظهر التقدم والأصالة والَّاكتشاف العلمي الباهريتشدق به

ومن المعروف أن سارتر هو الذي نشر الوجودية في فرنسا تحت تأثير هيدجر 

                                                           

 .249، ص2م.ن، ج 52 
. كتب عبد الرحمن بدوي أن "النزعة" البنيوية أقرب إلى الدراسات اللغوية منها 26، ص2م.ن، ج 53

ويرجع الفضل في استعمال معنى : »مدخل جديد إلى الفلسفةات الفلسفية، ويتابع في كتابه إلى الدراس

-1857"بنية" في الدراسات اللسانية إلى عالم اللغويات السويسري الشهير فيرديناند دي سوسير )

( وذلك في المحاضرات التي ألقاها في جامعة جنيف... وعلى أثر دي سوسير صرح مييه "بأن 1913

لغة لها نظام متسق تمام الَّاتساق، محكم التأليف" وأشاد جرامون بما ذهب إليه دي سوسير من أن كل 

ً تشد فيه الوقائع والظواهر بعضها بعضاً، ولَّا يمكن عزلها ولَّا  ً محكما ً متماسكا "كل لغة تؤلف نظاما

ضل بحث قدمه ثلاثة أن تتناقض فيما بينها". ولكن النزعة البنيوية بالمعنى الحالي لها، إنما نشأت بف

لغويين روسيون إلى المؤتمر الدولي الأول لعلماء اللسان الذي انعقد في لَّاهاي بهولندا في سنة 

... ثم أصدروا بياناً... وفي هذا البيان ظهرت لأول مرة كلمة بنية بالمعنى المستعمل اليوم إذ هم 1928

نية النظم اللغوية وتطورها"... فالنظر دعوا إلى استعمال "منهج صالح للتمكين من اكتشاف قوانين ب

هذا هو ما تدعوا إليه النزعة  –إلى اللغة على أنها نظام عضوي، والعمل على الكشف عن هذا النظام 

يُعنى باللغة وصلتها بفهم »ويتابع بدوي رأيه بالوجودية التي قال بها مارتن هيدجر لوجدناه «. البنيوية

يل الَّاتصال بين الدواة الوجودية. والعلاقة بين المتحدثين هي علاقة العالم عناية شديدة... واللغة سب

 .257-253، ص1975، الكويت مدخل جديدانظر: كتاب بدوي « انكشاف من الواحد للأخر
 .27-26، ص2م.ن، ج 54
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الفيلسوف الألماني، كما أن البنيوية في فرنسا قد خضعت لمؤثرات مدرسة 

 الجيشطالت الألمانية في علم النفس.

من بدوي بمزيد من السخرية الشهرة التي نالها ويتابع الدكتور عبد الرح

. ثم يخبرنا بأنه 1966في باريس سنة  الألفاظ والأشياءميشيل فوكو بعد نشر كتابه 

ُ أخر بعنوان  ، وقد لَّاقت مؤلفات فوكو 1969سنة علم أثار المعرفة اصدر كتابا

ً كبيراً مما دعا إلى تعينه أستاذاً في الكوليج ديفرانس سنة  . ويضيف 1970رواجا

 بدوي لإثبات وقتية كتب ونزعة فوكو: 

خصائص الفكر في القرن السادس عشر: إن الفكر في ذلك القرن كان يحكمه 

( التلاؤم بين الأشياء بعضها 1قانون واحد هو قانون التشابه، وله أربعة أشكال: 

( قياس النظر: وهو 3( التنافس: وهو التشابه المتحرر من كل اتصال، 2وبعض، 

( التعاطف: الإيجابي والسلبي. في العصر 4تشابه في النسب بين جميع الأشياء، ال

الكلاسيكي: يسود قانون الترتيب، ولهذا كان رمز المعرفة في العصر الكلاسيكي هو: 

اللوحة، أو المستوى ذو البعدين. في القرن التاسع عشر: ينفصل الوجود عن الَّامتثال 

 . 55ثالَّات مجرد شيء نفسيالذهني، وتصبح الذات الحاملة لمت

ويضيف عبد الرحمن بدوي بأن فوكو يحاول تفسير المذاهب والتيارات 

والتصورات العلمية واللغوية والَّاقتصادية إلخ... وفقاً لهذه الخصائص في كل عصر. 

لكن محاولته في الغالب »اما رأي بدوي بمحاولة فوكو فيوجزه على النحو التالي: 

كتاب  الألفاظ والأشياءتفق مع الخصائص. وبالجملة فإن كتاب مفتعلة تلوي التفسير لي

مضطرب التأليف، ضعيف المادة، واهي الَّاحتجاج. ولهذا لم يكن يستحق هذه الشهرة 

التي حظي بها آن ذاك، والتي ما لبثت أن تضاءلت أصداؤها بعد عامين، وأضحى 

بالمنهج العقلي وهو  . في حين يرى بدوي أن الفلسفة تعنى56«الكتاب في عالم النسيان

منهج يستند إلى البراهين، ولَّا يحق لفيلسوف أن يدعي شيئاً دونما برهان عقلي 

ولَّا فرق في هذا بين الفلسفة من ناحية، وبين »منطقي تقبله كل العقول. ويتابع: 

العلوم الرياضية والطبيعية، اللهم إلَّا في نصيب كل منهما في استخدام منهجي 

ء، والتجريب... صحيح أن بعض الفلاسفة يقولون بملكة أخرى الَّاستدلَّال والَّاستقرا

إلى جانب العقل المنطقي، ويسمونها الوجدان أو العيان )الحدس(، كما هي الحال عند 

أفلوطين في الفلسفة اليونانية، وبيرجسون في العصر الأوربي الحديث. لكن جل 

لفلسفة في الأساس . ويؤكد بدوي بأن ا57«الفلاسفة يشكون في وجود هذه الملكة.

المعجم تبحث عن الحقيقة من أجل الوصول إلى درجة اليقين. وبالرجوع إلى 

للفيلسوف الفرنسي لَّالَّاند الذي كان أحد أساتذة عبد الرحمن بدوي نقرأ  الفلسفي

تلخيصاً لتطور ميدان الفلسفة ومعناها يلخصه بدوي في الفقرة ج نقلاً عن الفيلسوف 

ً بين الفلسفة »يون بفرنسا(. يقول: في مدينة ل1877كورنو )ت إن ثم تميزاً دقيقا

والعلوم، على أساس أن العلوم تقدمية، وتحتمل حلولَّاً يقينية يقر بصدقها إقراراً كلياً، 

وأنها تنموا باتساع ميدانها. أما الفلسفة فعلى العكس من ذلك "تحصر نفسها في دائرة 

لها وصورها". وصفتها المشتركة من المشاكل تظل هي هي دائماً، رغم تغير أشكا

أنها لَّا تقبل الخضوع لرقابة التجربة. ودور الفلسفة أن تثير هذه المشاكل باستمرار، 

                                                           
 .28، ص2م.ن، ج 55 

 م.ن 56 
 .43، ص2م.ن، ج 57 
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ً للبحث والنقاش، وتقدمُُها يقوم في تعميق مفهوماتها.  وأن تجعلها دائماً موضوعا

م والفلسفة لَّا تحتمل غير أراء محتملة وفردية. ومع ذلك فهي تفيد في تقدم العلو

الوضعية، وذلك بدفعها العلوم إلى التفكير في مبادئها، وبما تقوم به من تركيبات 

 .58«عقلية لنتائج هذه العلوم...

إن النتائج التي يمكن الحصول عليها من مراجعة الجهود الخاصة بالبحث عن 

منهج علمي وحيد يفوق جميع المناهج أمر لم ولن يتحقق، وهنا نجد أنفسنا في وضع 

نا بالتواضع أمام التطور التاريخي للبحث عن المنهجيات. وإذا أردنا تلخيص يسمح ل

 ما ورد معنا من أسماء المناهج فإننا سنصاب بالدوار ويعجزنا الخيار.

يقول أحدهم في عرض منهجه وهو عرض قائم على انتقاء ألفاظ توحي 

ً فقد اختار هذا الباحث لكتابه: "المنهج  بالثقافة العريضة ولكنها تخفي جهلاً عميقا

الوصفي التحليلي" مع ادماج "المنهج التاريخي المقارن" أحياناً، ويذكرنا هذا التعليق 

بوصفات الطبخ والتلاعب بالمقادير اللازمة للحصول على "كيمياء" متميزة وفريدة. 

وكما يقول بدوي فإن البحث عن الحقيقة هو أس الفلسفة، وكانت الموضوعية التي 

سا في القرن التاسع عشر تتويجاً لجهود العلماء في البحث التاريخي ظهرت في فرن

عن الحقيقة في العلوم الإنسانية بما فيها التاريخ وعلم الآثار؛ إلَّا أن هنالك من يشكك 

في موضوعية هذا العلم الذي استخدمته اسرائيل لأغراض دعائية وسياسية 

 عنصرية.

على أفكار متفرقة تدعو إلى  وإذا عدنا إلى التراث فإننا لم نعثر إلَّا

الموضوعية من غير استخدام اسمها. نقرأ مثلاً عنها عند ابن عربي في بحثه عن 

لَّا تخبري إلَّا عن صدق »أنواع "الفتوح"، فيعرف "فتح العبارة" بقوله ناصحاً للمريد: 

وأمر واقع محقق، من غير زيادة حرف أو تزوير في نفسك. فإذا كان كلامك في هذه 

 .59«كان معجزاً.الصفة 

 

 العناوين

 مناهج البحث العلمي في دراسة التصوف

  :لخص أشهر هذه الدراسات د. صلاح الدين المنجد في رسالة صغيرة بعنوان

 قواعد تحقيق المخطوطات.

، 1968( 2، القاهرة )طالفلسفة الإسلامية، منهجٌ وتطبيقهابراهيم مدكور، في 

 وما بعدها. 32ص

 .1975، القاهرة فقه الإسلاميالمنهج الصوفي في ال  

 المتون القديمة 

 :النصوص الفلسفية 

 :التصوف والفقه 

، )بحث في المقاربة الأصولية الفقهية عند أبي فقه التصوفمحمد بن الطيب، 

 2010اسحاق الشاطبي(، بيروت 

 :الشعر 

                                                           
 .11، ص2م.ن، ج 58 
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 :النصوص المستغلقة 

 :النصوص النقدية 

مطيع الحافظ، دار الفكر ، تحقيق د. محمد شفاء السائل في تهذيب المسائل

 م(.1997ه/ 1417)له طبعة ثانية سنة  1996المعاصر، دمشق

 :المنهج الدعوي 

ً عاليات"، القاهرة إزالة الشبهاتأحمد خيري،  ، عن قول الأستاذ: "كنا حروفا

 .72-71ه، ص1370

  ،القاهرة )مكتبة الأنجلو المصرية(، البحث المنطق الحديث ومناهجمحمود قاسم ،

 3ط

 بيروت الفكر الفلسفي في مئة سنةعوا، في كتاب خليل الجر وآخرين،  عادل ،

 359 – 298.يقع البحث بين صفحتي 1962

."مرجع منهجي للتوفيق بين الشريعة 1318، القاهرةقواعد التصوفأحمد زروق، 

 والتصوف"

  ،1985، قراءات تأويلة في الثقافة العربية، بيروتالتأويل والحقيقةعلي حرب. 

 (4)Mohammad Chaouki Zine Ibn Arabi,  

 .2010الدار العربية للعلوم، ناشرون بيروت، منشورات الَّاختلاف، الجزائر

  ،رينه ديكارت، مقالة الطريقة لحسن قيادة العقل وللبحث عن الحقيقة في العلوم

 1953ترجمة جميل صليبا، بيروت

 (6 ) 

 (7 ،هنري كوربان )مروة وحسن قبيسي، ، ترجمة نصير تاريخ الفلسفة الإسلامية

 1966راجعه وقدم له الإمام موسى الصدر والأمير عارف تامر، بيروت )عويدات( 

، نقد كتابات جودت سعيد، محمد النزعة المادية في العالم الإسلاميعادل التل، 

م )دار البينة للنشر 1995اقبال، محمد شحرور، على ضوء الكتاب والسنة، دمشق 

 1شية. والحا7، ص1والتوزيع(، ط

 :الطريقة بحسب الغزالي 

 :الطريقة بحسب ابن عربي 
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MÜZAKERE 

Mahmut ÇINAR 

Tasavvuf Araştırmalarında Yöntem Meselesi 

Öncelikle tasavvuf araştırmalarında kesin ve tek bir yöntemden 

bahsetmenin mümkün olmadığını belirtmek gerekir. Tasavvuf tarihi 

boyunca farklı yöntemler kullanılarak eserlerin telif edildiği ve tasav-

vufî problemlere farklı yöntemlerle çözüm önerilerinde bulunulduğu 

görülmektedir. Bu durum,  tasavvuf çevrelerinde sıklıkla dile getirilen 

“Allah’a giden yollar, mahlukatın nefesleri sayısı kadardır” şeklindeki 

söyleme uygundur. Gerçekten de tasavvufî tecrübe, bireysel ve öznel 

bir tecrübe olduğundan, herkesin farklı yöntemleri kullanarak farklı 

şeyleri tecrübe etmiş olması pekâlâ mümkündür. Bu konuda Dr. Bakrî 

Alaaddin’in kaleme aldığı tebliğ de aynı duruma işaret etmektedir. 

Alaaddin, İslam düşünce tarihinin ilk dönemlerinden itibaren günü-

müze kadar, tasavvuf hakkında içeriden ve dışarıdan yazılan bütün li-

teratürü tasvir etmekte, zaman zaman zayıf da olsa değerlendirmelerde 

bulunmaktadır. Anılan tebliğini kongrede başarılı bir şekilde sundu. 

Kendisini tebrik eder, emeğini bizimle paylaştığı için teşekkür ederiz. 

Bizim bu değerlendirmemizde de Dr. Alaaddin’in tebliğini ve genel 

olarak tasavvuf literatürünü dikkate alarak hem tenkit hem de öneriler 

de bulunmak amaçlanmaktadır. Bu amaçla tasavvuf tarihinde bu alan-

da yazılmış eserleri de dikkate alarak tasavvufun dini ilimler içerisin-

deki yeri ve amacı hakkındaki düşüncelerimi paylaşmakla başlamak 

isabetli olacaktır.  

Bilindiği gibi Gazzâlî, dini ilimleri tasnif edip her birinin alanını 

belirlerken; tasavvufun alanını da kalp ve kalbi kötü hasletlerden arın-

dırmanın ilmi olarak belirlemektedir. Buna göre tasavvuf, kelam ve 

fıkıh usulü gibi teorik bir ilim olmaktan daha ziyade, fıkıh gibi günlük 

hayatta karşılığı bulunan tatbiki bir ilimdir. Tasavvuf tarihinde de bu 

anlayış doğrultusunda değerlendirmelerin yapıldığı ve eserlerin kale-

me alındığı görülmektedir. Haris el-Muhasibi (ö. 243/857) gibi ilk dö-

nem sufîlerinde de bu eğilimin baskın olduğunu görmek mümkündür. 

Gerçekten de dinin özünde derûni bir boyutun bulunduğu açıktır. Bi-
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reyin kişisel hayatında tedeyyününü bu temele dayandırması, bu ame-

liyeye heyecan ve coşku katacağı için, kalite kazanacağından şüphe 

yoktur. Böylesi bir boyuttan yoksun olan tedeyyün, sadece şekilden 

ibaret kalıp, sahibini yorar ve tatmin etme kapasitesi sınırlı kalır. Buna 

karşılık ihsan mertebesinde deruni bir boyut kazandırılarak gerçekleş-

tirilen bir dindarlık hem sürdürülebilir hem de tatmin edici olacaktır. 

Tasavvufun bireyin tedeyyününe katacağı kazanımlar dikkate alındı-

ğında, adeta vazgeçilemez bir disiplin olduğu açıktır. Kuşkusuz bura-

da dikkat çekilmek istenilen husus, bireyin dindarlık esnasında dene-

yimlediği derûnî zevk halidir.   

Gazzâlî gibi birçok müellif, sûfî tecrübe ve zevke atıflar yapmış 

ve bunun tasavvufun özünü oluşturduğuna dikkat çekmiştir. Tasavvuf 

çevrelerinde “Tatmayan bilmez” şeklinde formüle edilen bu durum, 

dinî ilimlerin tamamı tarafından da teslim edilmekte ve tasavvufun 

meşruiyet zemini buraya dayandırılmaktadır. Bakrî Alaaddin de tebli-

ğinde uzun uzadıya tasavvuf ile tecrübe ve zevk arasında kurulan bağ-

lantılara yer vermiş ve tasavvufun bu tecrübeyi merkeze alan bir ilim 

olduğuna dair yapılan değerlendirmeleri öne çıkarmıştır. Kuşkusuz 

başta kelam ilmi olmak üzere dinî ilimlerin tamamının nihaî amacı 

marifetullah’a ulaşmaktır. Bu açıdan bakıldığında, dinin salt şeklî bir-

takım ritüellerden ibaret olmadığı, şeklî ve formel düzenlemeler 

önemli olmakla birlikte, bunun gerisinde yer alan derunî zevkin de 

göz ardı edilmemesi gereken bir husus olduğu anlaşılmaktadır. Yuka-

rıda da ifade edildiği gibi, kulu tatmine ulaştıracak olan da çoğu za-

man bu zevk halidir. Bu halin, bireysel ve kişinin öz hayatında yaşa-

dığı kişisel bir tecrübe olması nedeniyle, kimi zaman savrulmalara yol 

açma ihtimali, dikkatlerden uzak tutulmaması gerek en önemli deza-

vantajıdır. Bu nedenle anılan hali öne çıkararak fıkıh ve kelam gibi 

ilimlerin kabul ön gördüğü sabit hükümleriyle çelişmemesine dikkat 

edilmesi konusunda da zaman zaman literatürde uyarıların olduğu gö-

rülmektedir. Bu anlamda Bakrî Alaaddin’in de atıfta bulunduğu ve 

“İmâm-ı Rabbânî” olarak da anılan Ahmed Sirhindî’nin (ö. 

1034/1024) içtihad ile keşf ve ilhamı karşılaştırarak yaptığı değerlen-

dirme kayda değerdir. Buna göre ilham ve keşif kişiye özel ve başkası 

için delil olmadığı halde, içtihad başkası için de delildir. Buna bağlı 

olarak keşif ve ilhamın taklid edilmesi, yanılma ve yanlış olma ihtima-

linden dolayı caiz olmadığı halde, içtihadın taklid edilmesi caiz, hatta 

vaciptir. Dolayısıyla bireysel ve derûnî tecrübede tasavvuf yönteminin 

önemi vurgulanmakla beraber, bu yöntemle ulaşılan sonuçların, nesnel 
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verilere dayanan fıkıh ve kelam gibi zahiri ilimlerin hükümleriyle mu-

tabık olması son derece önemsenmiştir. Tasavvufun sübjektif tecrübe-

lerinin şeriatın zahiriyle uyum içerisinde olması gerektiğine dair, Nak-

şiler arasında yaygın olarak bilinen “Şerîatten kıl kadar uzaklaşan ta-

rikattan dağlar kadar uzaklaşır” söylemi de bu uyumun ne kadar 

önemli ve gerekli olduğunu ifade etmektedir. Özellikle bu söylemin 

sûfîler tarafından dillendirilmiş olması, kayda değerdir.    

Başlangıç dönemlerinde, tasavvufun bu işlevi, ön planda tutul-

makla beraber müteahhirûn döneminde artan bir trendle tasavvufun 

nazari bir disiplin olarak da değerlendirildiği ve bu doğrultuda eserle-

rin kaleme alındığı da bir gerçektir. Hatta zaman zaman bu eğilimin 

diğerini gölgede bırakacak kadar baskın hale geldiğini ifade etmek de 

mümkündür. Nitekim “Felsefî Tasavvuf Dönemi” olarak da isimlendi-

rilebilen dönemde, tasavvuf kalbi tezkiye etme ve güzel ahlakı edinme 

yöntemlerini öğreten bir disiplin olmayı aşmıştır. Bu dönemde bir kı-

sım sufîlerin varlık ve bilgi başta olmak üzere felsefenin temel alanla-

rına dair imal-ı fikirde bulundukları ve bu alanda bir literatürün oluş-

tuğu görülmektedir. Bu durum dikkate alındığında, Bakrî Alaaddin’in 

de tebliğinde atıfta bulunduğu gibi, tasavvuf ile başta Yeni Eflatuncu-

luk olmak üzere felsefî sistemler arasında kurulan bağlantıların isabet-

li olduğu görülmektedir. Gerçekten de sûfîlerin özellikle edebi metin-

lerinde Aşık-maşuk, cemal-celal ve fena (sarhoşluk)-beka (ayıklık) gi-

bi tabirlerle remzedilen varlık anlayışının, Kelam gibi dinî ilimlerin 

aksine; Allah ile diğer varlıklar arasında bir süreksizliği ön gördüğü 

anlaşılmaktadır. Mahlukatın Allah’tan geldiği ve özü itibariyle varlı-

ğın bir olduğu arka planına dayanan bu anlayışta, kul bir aşık gibi sü-

rekli geldiği yere kavuşmanın özlemi içerisindedir. Başka bir deyimle 

Allah’tan gelen kul, sürekli O’na tekrar dönmenin ve O’na kavuşma-

nın (vuslat) iştiyakını yaşamaktadır. Buna duyulan iştiyakın şiddetini 

anlatmak üzere zaman zaman tasavvufî şiirlerde bir takım erotik imge-

lerin bile kullanıldığı herkesin malumudur.   

Kuşkusuz herkes kendince önem atfettiği bir alanda yine ken-

dince önem atfettiği bir yöntemle fikir beyan etme ve fikirlerini çeşitli 

yöntemlerle ilan etme hakkına sahiptir. Hariçten hiç kimsenin “neden 

böyle yapıyorsunuz? Bunu yapamazsınız” demeye ve herhangi bir şe-

kilde müdahale etmeye hakkı olmadığı gibi, başkalarının haklarını ko-

rumak kaydıyla herkesin istediği gibi istediğini söyleme ve değerlen-

dirme hakkı da saklıdır. Bu nedenle tasavvufu, nazarî bir alana çeke-

rek orada alan açma gayretleri, bu ölçüde makul karşılanabilir. Şu var 
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ki mesele nazarî alana çekilerek felsefe yapıldığı andan itibaren, artık 

tıpkı felsefe gibi değerlendirilmeye açık olmalı ve felsefenin dinî bir 

kalıp içerisinde sunulmasına yol açılmamalıdır. Ne var ki felsefe tari-

hinde zaman zaman bu sınırların aşındığı ve gereği gibi korunmadığı 

aşikardır. 

Felsefenin de her şeyden önce bir hakikat arayışı olduğu ve 

kendine has yöntemlerle bunu gerçekleştirmeye çalıştığı dikkate alın-

dığında, herhangi bir şekilde meşruiyyet tartışmasına muhatap olması 

doğru değildir. Burada ihmal edilmemesi gereken husus, felsefe yapıl-

dığının farkında olunması ve bunun gerektiğinde şeffaf bir şekilde 

deklare edilmesidir. Felsefî değerlendirmelerin dinî kalıplar içerisinde 

sunulması ve dinî metinlerden kaynaklar aranıp, çoğu zaman bilinen 

bağlamlarından koparılmak suretiyle bu değerlendirmelere delil olarak 

sunulması, kimi zaman sorunlara yol açmaktadır. Bu durumda Ebü’l-

Vefâ Teftazanî el-Guneymî (1930-1994) gibi bir kısım çağdaş müellif-

lerin dinî tasavvuf ve felsefî tasavvuf şeklinde yaptığı taksimi, dikkate 

almak mümkündür. Buna göre dinî tasavvuf, tedeyyüne deruni bir içe-

rik kazandırarak, ihsan mertebesine ulaşmayı merkeze alırken; felsefi 

tasavvuf da tıpkı herhangi bir felsefe ekolü gibi, varlık ve bilgi başta 

olmak üzere nazari konularla ilgilenir, bu alanlarda fikir üretir. Bunu 

yaparken, düşüncelerinin her türlü tenkide açık olduğunun farkında 

olmalı ve koruma altına almak için dinî metinlere başvurma yoluna 

gidilmemelidir. Zira felsefe, her şeye rağmen spekülatif olduğu halde, 

dinî ilimler olabildikçe gerçekçi ve kesin bilgiye dayanır. Dinî ilimle-

rin bu yönünden istifade etmek amacıyla felsefî görüşlere delil getir-

mek isabetli bir yöntem değildir. Bu anlamda Henry Corbin (1903-

1978) gibi bazı felsefe tarihçilerinin, felsefi tasavvuf alanında eser ka-

leme alan müellifleri felsefe tarihi kapsamına almaları, isabetlidir.   

Bir kısım İslam düşünce tarihi müellifleri, Şîa’nın hikmet olarak 

isimlendirdiği felsefî-batınî akımların da özellikle felsefî tasavvuf üze-

rinde etkili olduğunu kaydetmektedir. Özellikle velayet teorisinin olu-

şumunda Şîa’nın imamet teorisinin izlerini görmek mümkündür. Kuş-

kusuz söz konusu etkileşim her zaman tek taraflı olmamış, zaman za-

man karşı tarafın da sünnî tasavvuf çevrelerinin teorilerinden etkilen-

diğini belirtmek gerekir. Bu anlamda Muhyiddîn İbnü’l-Arabî (ö. 

640/1238) sistemimin etkilerini yoğun bir şekilde yansıtan Şiî müellif 

Haydar Amûlî’yi (ö. 787-1385) örnek vermek mümkündür. 

Tasavvuf tarihinde literatüre geçen edebi türlerden biri de hiç 

kuşkusuz şiirsel yöntemlerle kaleme alınan eserlerdir. Tasavvuf tarihi-
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nin simge isimleri olan Hüseyin b. Mansûr el-Hallac (ö. 309-922), 

Muhyiddîn İbnü’l-Arabî ve Mevlana (ö. 672/1273) gibi şahsiyetler 

başta olmak üzere hemen hemen herkes bu alanda kalem oynatmıştır. 

Bu yöntemle yazılan eserleri, birer edebi tür olarak ve çoğu zaman 

müellifin/şairin iç dünyasındaki hissiyatının dışa vuran yansımaları 

olarak değerlendirmek gerekir. İbretlik birtakım hususların yer aldığı 

ve okuyucunun bunlardan hem manevi haz alma hem de nasihat alma 

açısından istifade etmesi mümkün ise de tıpkı diğer şiirler gibi sadece 

dil ve edebiyat açısından istişhadı mümkün olabilir. Dinî meselelerin 

tartışılmasında, çözüm önerilerinin sunulmasında şiirden istifade et-

mek, her zaman sağlıklı sonuçlara götürmeyebilir. Ayrıca tasavvufî şi-

irde de zaman zaman yukarıda anılan ve tasavvufu genel olarak etki-

lediği belirtilen varlık felsefesinin izlerini görmek mümkündür.  

Dinî ilimlerin bir parçası olarak tasavvuf disiplinin günümüz 

problemlerine odaklanarak çözümler üretmesi beklenir. Bu anlamda 

çözüm getirmesi beklenen en önemli hususlardan biri, en azında teorik 

düzeyde ön görülen hoşgörülü yapısı gereği olarak, çoğulcu davranışı 

öne çıkarmasıdır. Bu husus dikkate alındığında, tasavvufun hem in-

sanlığa hem de İslam ümmetine çok önemli imkânlar sunma potansi-

yeline sahip olduğu kuşkusuzdur. Özellikle kimi tarikat çevrelerinin, 

kendilerini her şeyin merkezine koyarak, ben-merkezci bir hakikat an-

layışı ve bu doğrultudaki ötekileştirici bir dil kullanmaları, tasavvufun 

özüne aykırıdır. Bu açıdan bakıldığında, tasavvufun hoşgörülü iklimi-

ne en çok bu çevrelerin ihtiyacının olduğunu kaydetmek mümkündür. 

Buna karşılık tasavvufun kucaklayıcı ve birleştirici yöntemi benim-

sendiğinden hem İslam ümmetinin kendi içerisinde hem de dışarıya 

karşı İslam dininin merhamet ve muhabbet merkezli mesajını öne çı-

karmak kolaylaşacaktır. Fiili çatışma noktaları körüklenen, adeta fark-

lı düşünce ve eğilimlere hayat hakkı tanınmayan günümüz meseleleri-

nin, en azından bir kısmını çözmek bu yöntemle mümkündür.  

Günümüz toplumlarının karşı karşıya kaldığı kriz alanlarından 

biri de bireyin yalnızlaşarak, kendi problemleriyle baş başa kalması ve 

bunun neticesinde gerilimler yaşamasıdır. Tasavvufun önerdiği zevk 

ve tecrübe haliyle, bireyin öz hayatında Allah ile kurduğu özel bağ ne-

ticesinde tatmine ulaşarak gerilimden kurtulması mümkündür. Ayrıca 

hayatının belirli alanlarını ilgili çevrelerle paylaşmak suretiyle de geri-

lim ve bunalımlarını gidermesi mümkün olabilir. Yukarıda anıldığı 

gibi tasavvuf tarihinde de izdüşümleri görülen bu yöntemin ihya edil-

mesi, önemli imkanlar sunacaktır.  
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Salime Leyla GÜRKAN 

Öncelikle belirtmem gerekir ki akademik toplantı düzenlemek 

her açıdan zor bir iştir; üzerine konuşmak ise nispeten kolaydır. Bu 

sebeple konuşmama, sempozyumun düzenlenmesinde emeği geçen 

bütün hocalarıma ve meslektaşlarıma teşekkür ederek başlamak istiyo-

rum. Gerek uzmanlık alanım gerekse -tertip heyetinde adım yer alsa 

da- toplantının hazırlık aşamasında katkısı bulunmayan bir üye olmam 

sebebiyle, tamamen dışarıdan bir bakış açısıyla ve elimden geldiğince 

kısa bir konuşma yapmaya çalışacağım. 

Her şeyden önce, “İslâmî İlimlerde Klasik ve Modern Yakla-

şımlar” başlığını taşıyan bu sempozyumun kendi adıma yorucu ama 

faydalı bir toplantı olduğunu söylemeliyim. Bütün konuşmacılara da 

bu vesileyle teşekkür etmek isterim. Burada iki gün boyunca, sırasıyla 

Tefsir, Hadis, Kelam, Fıkıh ve Tasavvuf alanlarındaki klasik ve mo-

dern yaklaşımlara ve örnek çözümlemelere odaklanan beş oturum üze-

rinden otuz ayrı konuşmayı dinledik. Kelam oturumunda dolaylı ola-

rak Hıristiyan din felsefesinin de işin içine dahil edildiği sempozyum-

da İslam Felsefesi ayağının eksik kaldığını söyleyebilirim. Sempoz-

yumun uluslararası katılımlı olması sebebiyle oturumlar, hepsi birer 

akademik İslam dili olan Türkçe, Arapça ve İngilizce olmak üzere üç 

ayrı dilde sunulan tebliğ ve müzakerelerden oluşmaktaydı. Yabancı 

konuşmacılar için simultane çeviri yapılmamış olması ise bir diğer ek-

siklikti. Genel olarak bakıldığında sunumlardan bir kısmı (özellikle 

alet ilimler olarak görebileceğimiz Tefsir ve Hadis sunumları) teknik 

ve tasvirî, bir kısmı (normatif ilimler kapsamında değerlendirebilece-

ğimiz Kelam, Fıkıh ve Tasavvuf sunumları) daha ziyade analitik ve 

eleştirel, bir ikisi ise entelektüel vaaz niteliğindeydi. Konuları itibariy-

le burada sunulan her bir tebliğ müstakil birer oturumu ve her bir otu-

rum da müstakil birer çalıştayı gerektirecek öneme ve kapsama sahip-

ti. Bu sebepten dolayı olsa gerek, kimi konuşmacıların tebliğleri kon-

ferans gibi, kimi müzakerecilerin sunumları tebliğ gibi, kimi oturum 

başkanlarının katkıları ise müzakere gibi gerçekleşti. Netice itibariyle 
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her bir tebliğ ve müzakere kendi içinde önemli noktalara işaret etmiş 

olsa da bu durum kimi zaman oturum başlığı ile tebliğ ve, buna paralel 

olarak, tebliğ ile müzakere arasında gerekli bağlantının kurulamama-

sıyla sonuçlandı. Kimi zaman da “modern yaklaşımlar” başlığı altında 

teorik çerçeve ortaya koyması beklenen bir tebliğde, oturumun diğer 

tebliğinin konusu olan çözümleme arayışına gidildi. Yine birbiriyle ir-

tibatlı olması gereken oturumlar kimi zaman müstakil panel havasında 

ve gereğinden uzun biçimde gerçekleşti. Bu tabloya, bir kısmı konu-

larla fazla alakalı olmayan dinleyici soruları da eklenince ister istemez 

sarkmalar yaşandı. Bundan dolayıdır ki, başta planlanan şekliyle beş 

konuşmacının yer alacağı değerlendirme oturumu yerine sadece şah-

sımın yapıyor olduğu değerlendirme konuşması ile iktifa edilmek du-

rumunda kalındı. Çok genel üst başlığa sahip, çok katılımlı ve senkro-

nize oturumların olduğu sempozyum ve kongrelerde her bir oturumun 

müstakil panel şeklinde gerçekleşmesi anlaşılır ve istenilir bir durum 

olsa da, hem oturum içi hem de oturumlar üzerinden bir bütünlük ta-

şıması amaçlanan bu tarz toplantılarda bağlantı eksikliği fazlaca iste-

nilir bir durum değildir. Bu noktada tebliğlere yansıyan kopuklukta 

muhtemelen konuşmacıların kendi tercihlerinin yanı sıra, ilan edilen 

oturum ve tebliğ başlıklarının -teoride güzel tasarlanmış olsa da- bir 

parça genel tutulmasının ve muğlaklık içermesinin de payının olabile-

ceğini belirtmem gerekir. Takip edebildiğim kadarıyla en teknik ve 

başlıkla en uyumlu oturum Tefsir alanıyla ilgili olan ilk oturumdu. 

Bütün bu mülahazalar çerçevesinde, sempozyumun sonunda 

oluşan intiba, bu tarz genel başlıkların yer aldığı ve halka açık olarak 

düzenlenen sempozyumlar 30-40 sene öncesinde Türkiye’de önemli 

bir boşluğu doldurmuş olsa da, günümüzde artık spesifik konulara ve 

problemlere odaklanan ve sadece konunun uzmanlarının ve konuyla 

bağlantılı çalışma yapan araştırmacıların katılımıyla gerçekleşen çalış-

tay tarzındaki toplantılara daha fazla ihtiyaç duyulduğu yönündedir. 

Tabii ki bu durumda da yine konu başlıklarının iyi belirlenmesi, teb-

liğcilerden ve müzakerecilerden ne beklenildiğinin net olarak ortaya 

konması ve buna uygun isimlerin seçilmesi önem taşımaktadır. İşin 

bundan sonraki kısmı ise konuşmacılara kalmaktadır. 

İçerik konusunda da bir iki hususa temas etmem gerekirse, su-

numlarda işaret edilen pek çok noktanın diğer iki monoteist gelenek, 

özellikle de Yahudi geleneğindeki benzer problemler ve benzer ayrış-

ma ve tartışma konularıyla örtüştüğünü belirtmem yerinde olur. Bu 

noktada, kadim bir soru olan akıl-nakil (vahiy) tartışması bir yana, 
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bilhassa Kur’an-Hadis ilişkisinin Yahudi geleneğindeki Tora-Talmud 

ilişkisiyle, Ehl-i sünnet-Ehl-i rey tartışmalarının Rabbani-Karai tar-

tışmalarıyla ve Gelenekçi-Modernist karşıtlığının da modern Yahudi-

likteki Ortodoks-Liberal zıtlaşmasıyla benzerliğini zikretmem gerekir. 

Bu manzara, dinler arasında tarihî süreç içinde ortaya çıkan etkileşim 

noktalarının ötesinde özellikle Sami dinlerin birbirleriyle olan organik 

bağına ve tabii benzerliğine işaret etmektedir. Belki bu sempozyumda 

ele alınan tartışmaların bir ileri adımı, geçmişte İslam ilim geleneğinin 

ve literatürünün Yahudi ve Hıristiyan gelenekleri üzerindeki etkisini 

ve tam tersi bir süreç olarak modern dönemde Hıristiyan ve Yahudi 

yazarlar tarafından yapılan tartışmaların, özellikle de buradaki bazı 

tebliğlerde atıfta bulunulan Protestan ahlakı ve hermenötiğinin İslam 

araştırmalarına taşınma biçimini ve günümüzde Müslümanların ortaya 

koyduğu çalışmalara etkisini konuşmak olabilir.  

Bu hususla bağlantılı olarak dikkat çekmek istediğim bir diğer 

nokta ise sempozyumun başlığında yer alan “modern” kelimesidir. 

Müslüman-Türk akademyasının 21. yüzyılda da modernle olan hesap-

laşmasının devam ettiği görülmektedir. Buna karşılık günümüzde Ya-

hudi ve Hıristiyan araştırmacılar tarafından yapılan tartışmalarda 

“modern yaklaşımlar (modern approaches)” yerine genellikle “çağdaş 

yaklaşımlar (contemporary approches)” veya yeni yaklaşımlar (new 

approaches)” tarzındaki başlıklar tercih edilmektedir. Burada sorulma-

sı gereken soru, kendi adımıza yapmaya çalıştığımız şeyin eski sorula-

ra verilmiş cevapları yeniden masaya yatırmak mı, yeni cevaplar bul-

mak mı ya da yeni sorular sormak mı olduğudur. 20 yıl arayla “klasik-

modern” ekseninde yaptığımız/yapacağımız tartışmalar bizi İslami 

ilimler adına yeni bir yere taşımakta mıdır? İslami ilimler kendisini 

Müslümanların içinde yaşadığı dünyayı ve gerek itikadi-fıkhi gerekse 

entelektüel düzeydeki soru(n)larını tanımlama ve çözüm üretme ko-

numunda görmekte midir? Yoksa yaptığımız şey malumu ilamdan ve 

akademik bir kendini tekrardan mı ibarettir? Kendi adıma özellikle 

Tefsir, Hadis ve Kelam oturumlarındaki son tebliğlerin ümitvar olma-

yı gerektiren açılımlara sahip olduğunu söyleyebilirim. Bunun ötesin-

deki değerlendirmeyi ise ilgili alanın uzmanlarına bırakıyorum. 

Son olarak sempozyumun “Classical and Modern Approaches 

in Islamic Sciences” şeklindeki İngilizce başlığında yer alan science 

kelimesi ile ilgili bir nüansa da dikkat çekmek isterim. İngilizcede ilk 
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planda Tabiat -ya da Fen- Bilimleri çağrışımı yapan science kelimesi-

nin Tabiat Bilimlerinin (Natural Sciences) yanı sıra Sosyal Bilimler 

(Social Sciences) için de kullanıldığı doğrudur. 19. yüzyılda ilk ortaya 

çıktığı dönemde, Tabiat Bilimlerini model alan ve buna göre kendisini 

konumlandıran pozitivist karakterli Sosyoloji/Sosyal Bilimler -ve do-

laylı olarak da Din Bilimi (Science of Religion)- alanı için, bilimsellik 

ve pozitivizm vurgusu yapmak adına kullanılan science kelimesinin 

kullanımı günümüzde de devam etmekte, bu şekilde müstakil bir alanı 

ifade eden bir üst başlık olarak Sosyal Bilimlerin Tabiat Bilimleri gibi 

veya ona denk bir bilim olma vasfı vurgulanmaktadır. Fakat hem Sos-

yal hem de Beşerî Bilimlerin (Humanities) alt disiplinleri söz konusu 

olduğunda “bilim” karşılığındaki science kelimesi yerine “ilim” veya 

“araştırma”1 şeklinde çevirebileceğimiz study, çoğul biçimiyle studies 

kelimeleri tercih edilmektedir: Religious Studies/Study of Religion ve 

Islamic Studies örneklerinde olduğu gibi. Buna karşılık “Islamic Sci-

ences” şeklindeki bir ibare daha ziyade klasik dönem Müslüman alim-

lerinin tabiat bilimlerinde (Tıp, Astronomi, Kozmoloji, Fizik, Coğraf-

ya, Matematik vs.) ortaya koyduğu çalışmalar için (bk. S. H. Nasr, Is-

lamic Science) veya science kelimesinin revaçta olduğu dönemde kul-

lanılmış olup ulûm-i dîniyye anlamında İslami ilimler için kullanımı 

bir parça demode durmaktadır. Klasik dönemde ve bilhassa Arapça di-

linde hepsi de ‘ulûm başlığı altında toplanan tabiat bilimlerini dinî 

ilimlerden ayırmak fazlaca mümkün olmasa da günümüzde bu alanlar 

birbirinden ayrışmış durumdadır. Dolayısıyla, “İslami İlimler” ifade-

sinin -bununla kastımız Müslüman âlimlerin ürettiği fen ve sair alanla-

ra ait bütün ilimler değilse- daha doğru ve yaygın İngilizce karşılığı 

“Islamic Sciences” değil “Islamic Studies”dir.  

Teşekkür ederim. 

 

                                                           
1 Türkçe kökenli “bilim” kelimesi ile Arapça kökenli “ilim” kelimesi aynı an-

lama gelse de burada kastedilen, temelde ampirik ve deneye dayalı bilgi üre-

tim biçimi olup olmama anlamında İngilizcede mevcut olan teknik bir ayrım-

dır.  



 

 

 ÖZET 

 

İslami İlimlerde Klasik ve Modern Yaklaşımlar 

 

İstanbul 29 Mayıs Üniversitesi İlahiyat Fakültesi ile İslâmî İlim-

ler Araştırma Vakfı’nın (İSAV) 15-16 Ekim 2022 tarihlerinde Topka-

pı Eresin Hotel’de ortaklaşa düzenledikleri “İslâmî İlimlerde Klasik ve 

Modern Yaklaşımlar” konulu milletlerarası tartışmalı ilmî toplantı 6’sı 

yurt dışından olmak üzere toplam 43 ilim insanı ve araştırmacının işti-

rakiyle gerçekleştirilmiştir. Bu toplantıda tefsir, hadis, kelam, fıkıh ve 

tasavvuf ilimlerinde klasik ve modern yaklaşımlar ele alınmış, sunulan 

tebliğler ilim adamları ve dinleyiciler tarafından müzakere edilmiş, 

tebliğ sahipleri sorulan soruları cevaplandırmış, bu bağlamda karşıla-

şılan problemler değerlendirilmiştir. Sonra da her alanda örnek prob-

lemler üzerinden güncel çözümlemeler yapılmaya çalışılmıştır. 

Toplantı formatını bir örnek üzerinden açıklayacak olursak; 

kelâm ilminde klasik problemleri, özel olarak klasik kozmolojiyi Doç. 

Dr. Mehmet Bulgen sunup, atomcu ve anti atomcu kozmoloji teorile-

rini, taraftarlarını, her ikisine yöneltilen eleştirileri dile getirmiştir. 

Sonra Prof. Dr. Şaban Ali Düzgün doğuda ve batıda kozmoloji de da-

hil olmak üzere kelâm ilminin karşı karşıya bulunduğu problemleri ele 

alıp, ortaya çıkan değişim, yenileşme ve gelişmelere dikkat çekmiştir. 

Tanrı-insan münasebetleri, din-bilim ilişkisi, insan hakları, yönetim 

biçimleri gibi çağdaş problemlere temas etmiştir. İngiltere’den toplan-

tımıza çevrim içi olarak katılan Prof. Dr. Muhammed Basil Al-Taie 

ise klasik kozmoloji ile modern kozmolojinin karşılaştırılmasını yapan 

bir tebliğ sunmuştur. Prof. Dr. Al-Taie modern fizik ve İslâmî ilimler-

deki birikimini ortaya koyarak klasik atomcu fizik anlayışı ile modern 

kuantum fiziği arasındaki zıt ve paralel hususlarla geçişlilikleri dile 

getirmiştir. 

Kelam ilmi örneği üzerinden ortaya koyduğumuz bu format diğer 

İslami ilimlerde de gerçekleşmiş, benzer sunum, değerlendirme ve çö-

zümlemeler yapılmıştır. Toplantı Prof. Dr. Salime Leyla Gürkan’ın 

değerlendirme konuşması ile sonuçlanmıştır. 
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SUMMARY 

Classical and Modern Approaches in Islamic Sciences 

 

The Faculty of Theology at Istanbul 29 Mayıs University and the 

Islamic Studies Research Foundation (ISAV) jointly held an interna-

tional symposium on 15-16 October 2022 at the Topkapı Eresin Hotel, 

with the participation of 43 scholars and researchers, 6 of whom 

hailed from abroad. The symposium focused on classical and modern 

approaches in the disciplines of tafsīr, hadīth, kalām, fiqh and ta-

sawwuf, and the papers presented were discussed by the scholars in at-

tendance and the audience. The panelists answered the questions 

posed at them, and addressed the problems and issues that arose dur-

ing the discussions. Working from sample problems within each field, 

participants later attempted to come up with contemporary solutions. 

The format of the symposium can be illustrated through the 

kalām session as an example: Asst. Prof. Mehmet Bulgen presented on 

classical problems in the discipline of kalām in general and classical 

cosmology in particular, reflecting on atomist and anti-atomist theo-

ries of cosmology, their supporters, and the criticism directed at both 

sides. This was followed by the presentation of Prof. Dr. Şaban Ali 

Düzgün, who reflected on the contemporary problems that the disci-

pline of kalām is facing both in the East and the West, drawing atten-

tion to the changes, renewals, and developments that have taken place. 

He also touched upon such contemporary issues as the relationship be-

tween God and man and that between science and religion, human 

rights, and forms of government. Prof. Dr. Muhammed Basil Al-Taie, 

who joined the symposium online from England, presented a paper 

where he compared classical and modern cosmology. Prof. Dr. Al-

Taie discussed the opposite and parallel points between the classical 

atomist notion of physics and modern quantum physics, as well as the 

points of intersection between them, demonstrating his scholarly 

command of both modern physics and Islamic Studies.  

This format, which we have elucidated through the example of 

kalām, was employed for the other Islamic disciplines as well, where 

similar presentations, responses, and analyses were carried out. The 

symposium ended with a final word and closing remarks from Prof. 

Dr. Salime Leyla Gürkan. 
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 لص الم
 الاتجاهات الكلاسيكية والحديثة في العلوم الإسلامية

 
ي الدولي المثير للجدل حول "المقاربات الكلاسيكية عُقد الملتقى العلم

 29والحديثة في العلوم الإسلامية" الذي نسقته كلية الإلهيات بجامعة إسطنبول 
أكتوبر  16و  15يومي معًا  (İSAV) مايو ووقف أبحاث العلوم الإسلامية

منهم  6أستاذا جامعيا وباحثا  43في فندق توبكابي إريسين بمشاركة  2022
خارج تركيا. وفي هذا الملتقى تم تناوُل المقاربات الكلاسيكية والحديثة في من 

علوم التفسير والحديث والكلام والفقه والتصوف. وناقش الباحثون والمستمعون 
الأوراق  البحثية التي تم تقديمها ،وأجاب أصحاب الأوراق على الأسئلة 

صادفة. بعد ذلك، تمت المطروحة ،وفي هذا السياق تم تقييم الإشكاليات الم
 محاولة تحليلات حديثة على عينات مختارة من الإشكاليات في كل مجال. 

إذا أردنا أن نشرح تنسيق الملتقي من خلال مثال فيمكننا كالتالي؛ 
تمت دراسة الإشكاليات الكلاسيكية في علم الكلام وخاصة في علم 

. محمد بولجن الكوسمولوجيا الكلاسيكي من قبل د. محمد بولجن. قدم د
 نتقاداتنظريات الكوسمولوجيا الذرية  ومضاد الذرية ، ومؤيديهما ، والا

الموجهة لكليهما. ثم تناول أ. د. شعبان علي دوزغون الإشكاليات التي تواجه 
علم الكلام ،بما في ذلك علم الكوسمولوجيا  في الشرق والغرب، ولفت الانتباه 

ات الناشئة. وتطرق إلى الإشكاليات المعاصرة إلى التغييرات والابتكارات والتطور 
مثل العلاقات بين الله والإنسان والعلاقات بين الدين والعلم وحقوق الإنسان 
وأنماط الإدارة. قدم أ. د. محمد باسل الطائي الذي شارك ملتقانا عن بعُد من 
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بريطانيا ورقةً تقارن بين علم الكوسمولوجيا الكلاسيكي وعلم الكوسمولوجيا 
الحديث. عبّر أ. د. محمد باسل الطائي عن العبور مع القضايا المتناقضة 

من خلال والمتوازية بين الفهم الذري الكلاسيكي للفيزياء وفيزياء الكم الحديثة 
 تجربته في الفيزياء الحديثة والعلوم الإسلامية.

تم تناول العلوم الإسلامية الأخرى كما تم تقديم عروض وتقييمات 
مماثلة مثل النمط الذي قدمناه في الأعلى من خلال مثال من علم  وتحليلات

.الكلام ،فاختتم المنتدى بكلمة التقييم التي ألقتها أ. د. سالمة ليلى غوركان



DİZİN 
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