
m ış olmasından kaynaklandığı söylene
bilir. 

Bir methiye şairi olarak tanınmasını 
sağlayan ilk şiirlerini ibn Hayyus Türk ku
mandanı Anuş Tegin ed-Dizberl için yaz
dı. 420 (1029) yılında Fatımi Halifesi Za
hir- Lii'zazidlnillah tarafından kabile ayak
lanmalarını bastırmak için görevlendiri
len Anuş Tegin'in savaşlarını öven iki ka
side yazarak kendisiyle yakın ilişki kurdu. 
ibn Hayyus on üç yıl boyunca Anuş Te
gin'in hizmetinde bulundu. Bu süre için
de onu öven kırk kaside kaleme aldı (Ha
lll Merdem Bek. s. 161-163; Abd ülhafız 

ibrahim ed-DemTsT. s. 59-60). 

ibn Hayyus. Anuş Tegin'in 433 (1041 -
42) yılında ölümünden sonra Şam'ın yeni 
yöneticisi Nasırüddevle Hasan b. Hüseyin 
el-Hamdanl'yi öven on kaside yazdı. Yöne
tirnde baş gösteren istikrarsızlık sebebiy
le bir süre sonra Şam'dan ayrılarak Fatı
ml yönetiminin merkezi Kahire'ye gitti. 
Burada Fatımi Halifesi Müstansır- Billah'ın 

veziri Ebu Muhammed Hasan b. Ali el-Ya
zCırl'nin sekiz yıl ( ı 050-1 058) süren vezir
liği sırasında ona on bir kaside yazdı. Fa
tım! vezirleri Ebü'l-Ferec Muhammed b. 
Ca'fer el-Mağribl ile Ebü'l-Ferec Abdullah 
b. Muhammed el-Babill için de methiye
ler kaleme aldı. Daha sonra Dımaşk'a dön
dü. 

454 (1062) yılında Fatımi idaresinde 
ortaya çıkan karışıklıklar Dımaşk'ı da et
kiledi. Yaklaşık on yıl süren bu karışıklık
lar sırasında bütün mal varlığını kaybetti 
ve Dımaşk'ı terketmek zorunda kaldı. Fa
tım! taraftarı olduğu ve şiirlerinde Ab
basller'i yerdiğiiçin Abbasller'in hilafet 
merkezi Bağdat'a gidemeyeceğinden 
Trablusşam'da bulunan Kadı Emlnüddev
le'nin yanına gitti ( 464/ı 07 ı -72) . Kısa bir 
süre sonra Emlnüddevle'nin ölmesi üze
rine Emir Ali b. Münkız'ın tavsiyesiyle Ha
lep Valisi Mahmud b. Nasr el-Mirdasl'nin 
yanına gitti. Kendisine sunduğu kasideyi 
beğenen Mahmud b. Nasr ona 1 000 dinar 
bahşiş verdi ve bir yıllık da ödenek tahsis 
etti. Zamanla Mirdasller"in özel şairi olan 
ibn HayyCıs. hanedan mensupları için yaz
dığı methiyelerle büyük servet kazandı. 
H alep'te yaptırdığı evinin kapısına Mirda
sller"in cömertliklerini öven bir ·kasidesini 
nakşettirdi. ibn Hayyus. Mahmud b. Nasr 
el-Mirdasl ölünce (46711 074-75) yerine ge
çen oğlu Nasr b. Mahmud ile onun ölü
münden sonra yerini alan kardeşi Sabık 
b. Mahmud için de methiyeler yazmaya 
devam etti. Onun Mirdasller için toplam 
otuz kaside yazdığı tesbit edilmiştir (Ha
ITIMerdemBek.s . 172-ı74). 

lbn HayyOs'un divanında n bir sayfa (Süleymaniye Ktp., Uı· 

I eli. nr. 1726. vr. 2b) 

473'te (1 080) Mirdasller'in hakimiyeti
ne son veren Emir Şerefüddevle Müslim 
b . Kureyş'e takdim ettiğ i kasideye mu
kabil emir ona 2000 dinar bahşiş ve Mu
sul'u da tirnar olarak verdi. Musul'a git
mek üzere yola çıkan ibn Hayyus. altı ay 
sonra 4 73 yılının Şaban ayında (Şubat 
1081 ) vefat ederek Beni Mevsıl Mezarlı 

ğı 'na defnedildi. Musul'a ulaşmadan öldü
ğü de rivayet edilmektedir. Bırakmış ol
duğu büyük servet kardeşi Ebü'l-Meka
rim'in kızına miras olarak intikal etmiş
tir (a.g.e:, s. 175) 

ibn Hayyus'un hiciv. gazel ve dostlukla 
ilgili (ihvaniyyat) bir iki parça dışında bü
tün şiirleri methiye türündedir. Kendisine 
verilen bahşişler oranında övdüğü kişiler 
hakkında abartılı ifadeler kullanmış. on
lara bazan ilahlık sıfatları yakıştırmaktan 
çekinmemiştir. Methiye ile mersiyeyi tek 
beyitte birleştirebilen güçlü bir şair olan 
İbn Hayyus'un şiirleri Buhtürlve Ebu Tem
mam'ın şiirleriyle kıyaslanmış. Ebü'l-Ala 
el-Maarrl'den sonra V. (Xl.) yüzyılda Dı
maşk'ın en büyük şairi olarak kabul edil
miştir. Çeşitli kütüphanelerde yazma nüs-
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haları bulunan divanı (Divan, neşredenin 
girişi. s. 45-49). HalilMerdem Bek tarafın
dan şairin hayatı hakkında uzunca bir gi
rişle birlikte çeşitli notlar ve indeksler ila
ve edilerek iki cilt halinde neşredilmiştir 
(Dlvanü İbn .Yay yas, Dımaşk ı 951; Beyrut 
ı 984) Abdülazlz b. N asır es-Salih. İ b n 
Ifayyus f:ıayôtühu ve şi'ruhu adıyla bir 
yüksek lisans tezi hazırlamı~tır ( ı 403/ 
ı 982-83. Riyad Cam iatü' l-imam Muham
med b. Suud) . 
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ibn Hayyüs. Divan (nşr. HalilMerdem Bek) . 
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!iiJ MusA YıLDIZ 

İBN HAZM 
(ı" .i>" .:_,.ıl ) 

Ebu Muhammed Ali 
b. Ahmed b. Said b. Hazm 

el-Endelüsi el-Kurtubi 
(ö. 456/1064) 

Zahiri mezhebinin 
en büyük temsilcisi, usulcü, 

fakih, muhaddis, tarihçi, 
edip ve şair. 

_j 

Said el-Endelüsl'ye yazdığı bir mektu
ba göre Kurtuba ' nın (Cordoba) doğu kesi
mindeki Rabaz-ı Minyetü'l-Mugire'de 384 
yılı Ramazanının son gününde (7 Kasım 
994) doğdu(ibn Beşküvill. ıı. 417) Kay
nakların önemli bir kısmı onun Fars asıllı 
olduğunu kaydeder (Humeydl. s. 308; ibn 
Beşkü vil l . ll , 4 \5 ; Da bb!, s. 4 I 5 ). ibn Hay
yan ve Said el-Endelüsl gibi çağdaşı bazı 
tabakat yazarlarının bunu şüphe ile kar
şılamalarından ve ibn Hazm'ın islam'da
ki sapık mezheplerin ve bid'atların Fars
lar'dan kaynaklandığı yolundaki sözlerin
den (el-F aşi, ll. ı ı 5) hareketle bazı yazar
lar onun Fars asıllı olmadığını söylerken 
birçok ispanya tarihçisi (Dozy, Peres). İbn 
Hayyan ve Said ei-Endelüsl'den de destek 
alarak ibn Hazm'ın aslen ispanya!, bazıla
rı da annesinin i spanyol kökenli olduğunu 
ileri sürmüştür. Cemheretü ensôbi'l 
'Arab adlı eserinde dönemindeki Arap 
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ası ll ı ulemanın isimlerini ve şecerelerini 
kaydettiği halde kendi soy kütüğüne yer 
vermemesinden onun Arap olmadığı so
nucu çıkarılabilir. 

ibn Hazm' ın ailesinin ne zaman müslü
man o lduğu konusu da tartışılmıştır. Ta
bakat müellifleri, atalarından islamiyet'i 
ilk kabul eden kişinin Yezld b. EbCı Süf
yan'ın azatlı kölesi Yezld olduğunu belir
tirler. İbn Hazm'ın beşinci göbekten de
desi Halef b. Ma'dan, bir rivayete göre 
Musa b . Nusayr'ın ordusuyla birlikte 93 
(712) yılında , bir rivayete göre de Endü
lüs Em evi Devleti'nin kurucusu Abdurrah
man b. Muaviye b. Hişam'la birlikte 138'
de (755) Endülüs'e gi rmiştir. Bu bilgileri 
esas alan kaynaklar İbn Hazm 'ın ailesinin 
Müslümanlığını çok eskilere götürürken 
özellikle şarkiyatçılar onun ailesinin İspan
ya h ı rist iyanlarından olduğunu ve dede
sinin geç dönemde ihtida ettiğ ini ileri 
sürmüşlerdir (ibn Hazm ' ın ailesi ve nese
bine ili ş kin görü ş l e r için bk. Hassa n Mu
hamm ed Hassa n. s. 32-39; Muhammed 
EbO Zehre. s. 23-26). 

Endülüs'ün sayılı zen gin ve ileri ge
lenler inden a·ı an İbn Hazm'ın babası Ah
med b . Said, ll. Hakem ei -Müstans ı r'ın 

ölümü üzerine küçük yaşta t ahta geçen 
ll. H i şam'ın (Müeyyed) hacibi ve halifelik 
yetkiler ini kullanan MansOr lakap lı İ bn 
EbO Amir'e ve onun oğlu Abdülmelik el
Muzaffer' e vezirlik yapmıştı r. Babasının 

devlet ricalinden olması sayesinde İbn 
Hazm , ilk zamanlarda aristokrat ve 
kültürlü bir çevrede müreffeh bir ha
yat yaşadıysa da Muzaffer' in ölümün
den sonra baş gösteren ve giderek şid
detlenen taht kavgalarının doğurduğu 
kargaşa ortamı onun ailesinin de sıkıntılı 
bir dönem yaşamasına yol açtı. Em evi hi
lafetinin ardından müiCıkü 't-tavaifin or
taya çıkmasıyla neticelenen süreç ( ı 009-

103 ı) başladığında İbn Hazm henüz on 
beş yaşındaydı. Bu sıralarda Kurtuba, 
Emevl hilafetinin daha güçlü bir şekilde 
geri getirilmesini hedefleyen siyasi faali
yetlerin merkezi durumundaydı. Koyu bir 
Emevl taraftarı olduğu ileri sürülen İbn 
Ha zm'ın da bir ölçüde bu faaliyetlerin 
içinde yer a ldığ ı anlaşılmaktadır. Nesebi
nin dalaylı da olsa Emevller'e bağlanması 

ve babasının Emevl hilafeti döneminde 
vezirlik yapması gibi sebeplerin bu des
teklemede rolü olabilir. 

Veba salgınında ağabeyi EbCı Bekir 
Ömer'i (401 / !0ıoı. bir yıl sonra da baba
sını kaybeden İbn Hazm yaşadığı bu acı
lara ve kargaşa ortamına rağmen Kurtu-
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ba'da kalmayı tercih etti; ancak Serberi
ler'in hakimiyeti ele geçirip evlerini yağ
malaması üzerine Meriye'ye (Aimaria) göç 
etmek zorunda kaldı (ı Muharrem 404/ 

13 Temmuz ı 013). Emevl hanedanını di
riltmeye çalıştığı iddiasıyla Meriye valisi 
tarafından tutuklanarak (407/1016) bir
kaç ay gözaltında bulundurulduktan son
ra Hısnülkasr'a (Aznalcazar) sürüldü. Bura
da kaldığı birkaç aylık süre içinde yörenin 
hakimi Ebü'I-Kasım Abdullah et-Tüclbl'
den (ibnü'I-Mukaffal) ilgi gördü. Daha son
ra Belensiye'ye (Valencia) gidip orada ikti
darı ele geçiren Abdurrahman el-Mur
taza'yı (IV. Abdurrahman) desteklediği için 
(Tauku'l-f:ıamame, s. 154-156). vezirlikgö
reviyle ödüllendirildi. Ancak Murtaza'nın 
öldürülmesi üzerine yine baskılara ma
ruz kaldı ve hapse atıldı. Kasım b. Ham
mCıd 'un hilafetisırasında Kurtuba'ya dön
dü ( 409/ 1 o 18) ve 412 (1 021) yılına kadar 
burada kaldı. Hükümdarlığı birkaç ay sü
ren V. Abdurrahman el-Müstazhir b. Hi
şam'a davezirlik yapan İbn Hazm. Müs
tazhir- Billah 'ın öldürülmesinden ( 414/ 

ı 024) sonra tahta geçen lll. Muhammed 
ei-Müstekfi- Billah (ı 024- 1025) tarafın

dan yine tevkif ettirildi. İbn Hazm. zalim 
ve zorba olarak nitelediği Müstekfi'nin 
kendisini tutuklatmasına sebep olarak 
Müstazhir- Billah ile olan arkadaşlığını 

göstermektedir (et-Takrfb, s. 199-200) . 

Bu tutukluluğun, Endülüs'ün son Emevl 
halifesi olan lll. Hişam el-Mu'ted- Billah'ın 

(ı 027- 1 03ı) halifeliği almasına kadar sür
düğü anlaşılmaktadır. İbn Hazm ' ın, lll. 
Hişam devrinde de kısa bir müddet ve
zirli k yaptığı belirtilmektedir (Yaküt, XII. 
237) . 

Berberller'in Kasım b. HammCıd'a karşı 
ayaklanması üzerine Kurtuba'dan kaça
rak Şatıbe'ye (Javita) geçen İbn Hazm. 
sevgi ve aşka dair olmakla birlikte otobi
yagrafik nitelik de taşıyan Tav~u'l-J:ıa
mame'yi burada yazdı (417/ 1 026) . Bu ta
rihten sonra siyasetten büyük ölçüde el 
çekerek telif çalışmalarına ağırlık verdi
ği görülmektedir. Tav~u'l-J:ıamame'den 
hemen sonra el-A]]ld~ ve's-siyer adlı 
kitabını kaleme ald ı , bu arada alimleri 
himaye eden emlrin daveti üzerine Şatı
be yakınlarındaki Bünt (Alpuente) Kalesi'
ne giderek Endülüs'ün faziletine dair ri
salesini yazdı. Daha sonra Vali Ahmed b. 
Reşl~'ın davetiyle Mayurka (Majorka) ada
sına geçti (43011 038-39) ve muhtemelen 
Maliki mezhebinin Endülüs'teki hakimi
yeti sebebiyle dile getiremediği düşünce
lerini burada serbestçe açıklama fırsatı 
buldu; Maliki alimi Ebü'I-Velld el-Bad ile 

439 (1047) yılında yine burada tartıştı. 
Bazılarına göre bu tartışmada yenik düş
mesi sebebiyle, bazılarına göre ise daha 
başka sebepler yüzünden ertesi yıl Ma
yurka'dan ayrılarak İşblliye'ye (Sevilla) ge
çen İbn Hazm. Abbadl Hükümdan Mu'
tazıd-Billah Abbad b. Muhammed tara
fından kitaplarının yakılması üzerine bu 
hükümdar aleyhine Na~tü'l- 'anJ.s adlı 
eserini kaleme aldı. İşblliye'de de huzur 
bulamayan İbn Hazm, atalarının memle
keti olan Leble'ye (Niebla) dönerek vefatı
na kadar orada zahidane bir hayat sür
dürdü. Said ei-Endelüsl. İbn Hazm'ın oğlu 
tarafından yazılmış bir nottan hareketle 
onun 456 yılı Şaban ayının sonunda (Ağus
tos 1 064) vefat ettiğini belirtmektedir (Ta
bakatü'l-ümem, s. 77). 

Tahsil i. Babasının sarayındaki müreb
biyelerden okuma yazma öğrenen ve 
Kur'an'ı ezberleyen İbn Hazm (Tauku'l
f:ıamame, s. 79), EbG Said ei-Feta ei-Ca'
ferl'nin Kurtuba Camii'ndeki şiir meclis
lerine katılmış (a.e., s. ı 00), Kurtuba'dan 
ayrılmadan önce fıkıh, hadis ve ke lam 
dersleri almıştır. İlk hacası Ebü'I-Kasım 
Abdurrahman b. EbG Yezld el-Ezdf'den 
hadis, kelam. cedel ve dil öğrenmiş, onun 
yanında tanıştı ğı ve dostluk kurduğu Eb Cı 
Ali Hüseyin (Ebü'I-Hüseyin) b. Ali el-Fasl'
den istifade etmiştir (a.e., s. 102-103, 

15 5, 166). Dil hocalarından biri olarak an
dığı (el-il:ıkam, IV, 13; VIII , 95) EbG Ubey
de Hassan b. Malik'ten de bu sıralarda 
okumuş olmalıdır (yaklaşık on dört yaşı
na geli nceye kadar haremde mürebbiyeler 
elindeyetişmes inin ibn H azm'ın karakte
rine etkisi konusunda bk. EJ2 !ing], lll, 
791). İbn Hazm başlangıçta edebiyat, ta
rih, mantık ve kısmen felsefede oldukça 
iyi bir tahsil görmüştür. Mantık hocası, 
İbnü'I-Kettanl diye de bilinen Muham
med b. Hasan ei-Mezhicl ei-Kurtub'i ei
Kettanl'dir (ibn Kesrr. xıı. 91-92). İbn 
Hazm'a gelinceye kadar Endülüs'te fel
sefede İbn Meserre'den. tabii veya riyaii 
ilimlerde Mesleme b. Ahmed ei-Mecrlti'
den başka isim yapmış kimsenin bilin
mediğini belirten İbn Keslr, İbn Hazm'ın 
tabip olduğunu ve tıp konusunda kitabı 
bulunduğunu söylemektedir (a.e., ay.). 

Humeydl'nin belirttiğine göre ( Ce?Ue
tü'l-muktebis, s. 308) İbn Hazm. 400 
( 1 o 1 O) yılından önce öğrencisi olduğu Ebu 
ömer Ahmed b. Muhammed b. Cesur'un 
yanında Yahya b. (Abdurrahman b.) Mes'Gd 
b. Vechi'l-cenne, Ebu Bekir Hümam b. Ah
med el-Kadi. Abdullah b. Rebl', Muham
med b. Said b. Nebat, Abdurrahman b. 
Abdullah b. Halid, Abdullah b. Yusuf, Ka-



dı YOn us b. Abdullah b. Mugls. Ahmed b. 
Ömer b. Enes ei-Uzrl ve daha birçok alim
den istifade etmiştir (örnek olarak bk. el

MuJ:ıalla, 1. 73, 76. 86, 95, 108, 2 ı 2) İhtilaf
ta SÖZÜ dikkate alınan alimlerden diye ni
telediği Mes'Qd b. Süleyman b. Müflit ve 
İbn Abdülber en-Nemerl ile görüştüğünü 
kendisi belirtmektedir (el-İJ:ıkam, V, ı 02) . 
Belensiye (Valencia) Kadısı (EbQ) Abdur
rahman b. Abdullah b. Abdurrahman ei
Cehhaf ei-Mearifi'nin hayatta gördüğü en 
iyi kadı olduğunu söylemekte ve ondan 
duyduğu bazı bilgileri aktarmaktadır 
(Taul):u 'l-J:ıamame, s. 165, I 79). 

Meriye'deki ikameti sırasında İbn Hazm 
dinler tarihine ilgi duyarakyahudi çevre
lerine girmiş (a.g.e., s. 35) ve daha sonra 
kendisine bir reddiye yazacağı İbn Nagri
le ile burada tanışmış. arkadaşı Yahya b. 
Abdülkesir b. Vafid ile birlikte, Allah hak
kında tecslmi andıran görüşleresahip 
olduğunu söylediği Muhammed b. lsa 
es-SQfi ei-EI-blrl'yi ziyaret ederek ken
disinden istifade etmiştir ( el-Faşl, IV, 
205 ı İbn Meserre'ye nisbetle M eserre
cilik diye bilinen felsefi akım la tanışması 
da bu sıralardadır. Nitekim İbn Meser
re'nin görüşlerini İsmailiyye mezhebinde 
yerleşik görüşlere benzer siyasi ve içti
mal görüşlerle mezceden İsmail b. Ab
dullah er-Ruaynl de o tarihte Meriye'de 
bulunuyordu. 

İbn Hazm'ın fıkıh tahsiline nisbeten er
ken yaşta başladığı belirtilirse de E bO Be
kir İbnü'I-Arabl -muhtemelen Ya'küt'un. 
"İbn Hazm yirmi altı yaşında iken fıkha 
yöneldi" ifadesinden hareketle-, onun yir
mi altı yaşına kadar en basit ibadetler
den bile habersiz olduğunu ileri sürmüş
tür. Mevcut rivayetlerin çağuna göre İbn 
Hazm önce Şafii fıkhıyla ilgilenmiş. daha 
sonra Davud b. Ali'nin Zahirilik mezhebi
ne intisap etmiş ve nihayet bu bağlardan 
kurtularak bağımsız bir müctehid olmuş
tur. Fakat Zehebl'nin EbQ Bekir Muham
med b. TUrhan et-Türki'den naklettiği bir 
rivayete göre İbn Hazm fıkıh öğrenimine 
(EbO) Abdullah b. Yahya b. DehhOn'dan 
Malik'in el-Muvatta'ın ı . diğer bir rivaye
te göre de İbnü'I-CesCır'dan el-Muvatta' 
ve eJ-Müdevvene'yi okuyarak başlamış
tır. Endülüs'te Maliki mezhebinin yaygın
lığı, hatta bölgenin tek mezhebi olduğu 
dikkate alınırsa Zehebl'nin naklettiği ri
vayet daha makul görünmektedir. Ze
hebl'ye göre İbn Hazm işe Maliki fıkhıy
la başlamış. daha sonra Şafii fıkhına ilgi 
duymuş ve nihayet Zahirilik düşüncesini 
yeniden hayata geçirip bu düşüncenin en 
önemli temsilcisi, Muhammed EbQ Zeh-

re'nin nitelemesine göre (İbn Hazm, s. 
14 7) mutlak müctehid olmuştur. İbn 
Hazm'ın ilmi üstatlardan almadığı ve on
ların ed ep ve terbiyesiyle yetişmediği şek

lindeki eleştiri (Şatıbl, ı , 68) diğer ilim 
dalları için haklı görülmese bile fıkıh için 
bir ölçüde isabetli sayılabilir. Nitekim bu 
alanda istifade ettiği hoca sayısının çok 
az olması. belli belirsiz bir iki isim üzerin
de durulması ve özellikle kendisinin fıkıh 
hacası olarak sadece Ebü'I-Hıyar ei-Lu
gavl'nin adından söz etmesi ( Taul):u '1-J:ıa
mame, s. ı 40) bu görüşü desteklemek
tedir. 

Kaynaklarda hafız. hadis ilimleri ve fık
hü'l-hadls alimi gibi vasıflarla anılan İbn 
Hazm. gerek zihnl kabiliyetleri gerekse 
dindarlığı bakımından çok seçkin bir alim 
olarak tanıtılmakta; bütün İslam ilimle
rinde derinleşmiş olduğu, hükümlerini 
doğrudan Kitap ve Sünnet'ten çıkardığı. 
edebiyat ve şiirde mahir. dil, siyer ve ta
rih konularında geniş birikime sahip ol
duğu belirtilmektedir. İbn Hazm bu alan
l arın hepsinde eser vermiştir. Latince de 
dahil olmak üzere birçok dil bildiği ileri 
sürülmüştür (Latince bildiğ i iddiasını des
tekleyen bazı ifadeleri için bk. et-Tal):rfb, 

s. 6, 8, 54, ı 34) İbn Hazm. Endülüs halkı 
arasında arneli ve ahlaki bakımdan da 
seçkin bir kişi olarak tanınmıştır (Zehebl, 
A'lamü'n-nübela',XVIII, 186) BazıŞiiya

zarlar tarafından sosyal karışıklıklara yol 
açan bir fitneci diye nitelendirilmesinin, 
Muaviye'yi hatalı ve Hz. Ali'yi hilafete hak 
sahibi görmekle birlikte (el-Fasl, IV, 89) 
Hz. Osman'ın Ali'den efdal olduğunu 
söylemesi (a.g.e., IV, 147), Ali'nin katili İbn 
Mülcem'i "müteewil müctehid" olduğu 
gerekçesiyle mazur göstermeye çalışma
SI (Nasırel-Kettanl. sy. 4 11 9661. s. 80) ve 
ateşli bir Em evi taraftarı olması gibi siya
si sebeplere dayandığı söylenebilir. Ge
nel Sünni ve Şii görüşten farklı olarak İbn 
Hazm 'ın Hz. EbQ Bekir'e hilafetinin nas 
yoluyla verildiğini savunmasının da ŞTa'
nın aleyhteki tavrını etkilediği muhakkak
tır. 

İbn Hazm'dan rivayette bulunanlar ara
sında oğlu EbQ Riifi' el-Fazi. Ebu Abdul
lah Muhammed b. FütCıh ei-Humeydl ve 
EbQ Bekir İbnü'I-Arabl'nin babası sayıla
bilir. Zehebl'nin A'ldmü'n-nübeld'ında 
E bO Bekir İbnü'I-Arabl'nin İbn Hazm ile 
yedi yıl birlikte bulunduğu ve onun bütün 
eserlerini dinlediği ifade edilir. Yine Zehe
bl. İbn Hazm'dan icazetle rivayet nakle
den son kişinin Ebü'l-Hasan Şüreyh b. 
Muhammed er-Ruaynl olduğunu belirt
mektedir (XVI II , 186) Sem'anl. Humey-
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dl'nin de İbn Hazm'dan rivayette bulun
duğunu. İbn Hazm 'ın görüş ve kitapla
rının Irak ve Horasan'a onun vasıtasıyla 
geçtiğini söylemektedir (Ensab, V, 694) 

Çağdaşlarıyla birçok konuda ilmi tartış
maları bulunan İbn Hazm. el -İf:ıkdm'da 
çoğunlukla isim vermekden bu tartışma
lara işaret etmektedir. Nitekim Maliki 
usulcüsü Ebü'I-Velld el-Bad ile fıkıh usu
lü, Mekki b. E bO Tali b ile kıraat konusun
da tartışmış ( el-İf:ıkam, IV, ı 67). kendisi
nin de belirttiği gibi müslümanlarla olan 
tartışmalarında naslara, gayri müslimler
le yaptığı tartışmalarında ise akli burha
na dayanmıştır. İbn Hazm kendinden ön
ceki alimleri de eleştirmekten geri dur
mamış. "Selefimizi severiz, ama bizim 
için gerçek onlardan daha değerli ve da
ha üstündür" (et- Tal):rfb, s. ı 60) diyerek 
bunu ilmin gereği saymıştır. Ancak çok 
defa başta mezhep imamları olmak üze
re tenkit ettiği kimselere karşı nezaket 
sınırlarını aştığı . bazan hakarete varacak 
ağır ve sert ifadeler kullandığı da görü
lür; birçok alimin kendisinden ve eserle
rinden yüz çevirmesi, yöneticilerden bas
kı görmesi ve bazı kitaplarının yakılması 
gibi olumsuz gelişmeler bu kavgacı kişili
ğine bağlanır. İbn Hazm kendisi ve kitap
ları hakkındaki olumsuz kanaatleri, "Bi
zim kitaplarımızı bu eserler hakkında hiç
bir bilgisi olmayan, onları mütalaa etme
yen, tek bir kelimesini dahi görmemiş ki
şiler tenkit etmiştir" ( el-Faş l, ll , 95) diye
rek reddeder. İbn Hazm hakkında ılımlı 
bir tavır sergileyen Zehebl, E bO Bekir İb
nü'I-Arabl'nin İbn Hazm'a yönelttiği ten
kitleri zikrettikten sonra onun babasının 
hacası olan bu alime insafsız davrandı
ğını. hakkında adil olmadığını ve onu çok 
hafife aldığını belirtmiş. ilimdeki büyüklü
ğüne rağmen İbnü'I-Arabl'nin İbn Hazm' ın 
mertebesine erişemeyeceğini ileri sür
müştür (A'Uimü 'n-nübela', XVI II , ı 90) . 

Zahirilik Düşüncesi. Endülüs't e İbn 
Hazm'dan önce Zahirilik düşüncesini be
nimsemiş, en azından Zahirlliğe meylet
miş olan alimler ulunmaktaydı. Mevcut 
mezheplerden hiçbirine bağlanmayan Ba
kl b. Mahled, resmi olarak Maliki fıkhını 
uyguladığı halde şahsi işlerinde DavOd b. 
Ali 'nin mezhebine tabi olan, el - İnbdh 
'alô. istinbô.ti'l-a]J_kdm min Kitô.billdh 
ile el-İbô.ne 'an f:ıa][a'iki uşuli 'd-diyô.ne 
adlı eserlerin müellifi Münzir b. Said el
BeliQtl ve Kasım b. Asbağ bunlardandır. 
Doğudan Endülüs'e 337 (948) yılında ta
cir olarak gelen Bağdatlı Ali b. Bündar b. 
İsmail ei-Bermeki'nin Zahirilik düşünce
sinin Endülüs'e taşınmasında rolü olmuş-
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tu. Ali b. B ün dar. Ebü'I-Hasan Abdullah b. 
Ahmed ed-Davüdl'nin öğrencisi olmuş. 
ondan el-MuvazzaJ:ı'ı ve el-MüneccaJ:ı'ı 
dinlemişti (Makkarl. lll. 66). Ayrıca İbn 
Hazm'ın yakın arkadaşı olan İbn Abdül
berr'in, İbn Hazm zamanında Zahiriliğin 
temsilcilerinden biri olduğu (Zehebl, Te?· 

kiretü '1-f:ıufffi?, lll. I I 29- I I 30). hatta özel
likle usul konularında İbn Hazm'la tartış
maları bulunan Ebü'I-Velld ei-Bacl'nin de 
başlangıçta Zahirlliğe meylettiği yönün
de rivayetler bulunmaktadır(ibn Ferhün. 
ı. 380-381 ). Bu bilgilerin doğruluğu araş
tırmaya muhtaç olmakla birlikte Endü
lüs'teki Zahirilik temayülünü göstermesi 
açısından önemlidir. İbn Hazm. Endülüs'
te Maliki fıkhının yaygın olmasına rağmen 
birçok alimin hadis doğrultusunda gö
rüş açıklayarak veya Zahiriliği yahut Şafii 
mezhebini benimseyerek Maliki mezhe
bine muhalif kaldığını belirtmektedir (el
İf:ıkam, ıv. 183) 

İbn Hazm Zahirilik düşüncesini benim
semekle kalmamış. aynı zamanda onu 
sistemleştirmiştir. Özellikle Ebü Hanife 
ve Malik'in başını çektiği geniş anlamıyla 
re'y ictihadının Şafii tarafından daraltıla
rak bütün ictihad faaliyetleri kıyasa indir
genirken İbn Hazm bir adım daha atarak 
kıyası da reddetmek suretiyle re'yin ala
nını tamamen kapatmıştır. Kendisi de 
mezhep imamları içerisinde Şafii'nin usu
lündeki doğruların yanlışlardan fazla ol
duğunu belirtmektedir (a.g.e., II. ı 20). İbn 
Hazm ile Şafii arasında anlayış benzer
liklerine örnek olarak ikisinin de Kitap ile 
birlikte Sünnet'i de bütünüyle vahiy mah
sulü sayması Kitap ve Sünnet'in birbirini 
neshetmesini ilke olarak caiz görmekle 
birlikte neshi gösteren bir şahit araması, 
hikmet kavramını sünnet olarak yorum
laması ( Nüb?etü '1-kafiye, s. 4 I). nas ve i c
ma olmaksızın re'y ve istihsan yoluyla din
de bir görüş ileri süren kişiyi yeni bir şe
riat icat etmiş kabul etmesi (a.g.e., s. 50) 
zikredilebilir. 

İbn Hazm, Davüd b. Ali'nin öncüsü ol
duğu Zahirilik mezhebini benimsemekle 
birlikte birçok hususta hem mezhep ön
derinin hem de kendi zamanına kadar Za
hirilik düşüncesinde yer almış diğer kişile
rin görüşlerine muhalefet etmiştir (me
sela bk. el·İf:ıkam, ııı. 129, !30, 147; IV. 2. 
231; V. 87; el-Mu!;.alla, I, 224, 229; ll, 24; 
ibn Rüşd, ı, 69). Bir yandan kendisinin Za
hirller'den olduğunu söylerken öte yan
dan Zahiri olanları da dahil olmak üzere 
şahısları ve mezhepleri taklit konusunda 
olumsuz ve sert tutum takınmasından. 
ZahirT!iği teknik anlamda bir mezhep 
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olarak değil bir yöntem ve yaklaşım tarzı 
olarak gördüğü anlaşılmaktadır. Esasen 
diğer İslam hukuk ekallerinin hemen hep
si bir şahıs ismine nisbet edilirken Zahi
rilik bir tavır alışın adı olmuştur. Bunun
la beraber İbnü'I-Eslr'in. Mağrib'de İbn 
Hazm taraftarlarından oluşan Hazmiyye 
adında bir cemaatin ortaya çıktığını kay
detmesi (el-Kamil, Xl!, 145), sonraları 
onun fikirlerinin de öteki mezhep imam
larınınki gibi taraftar kazandığını göster
mektedir. Muvahhidler hanedanının 
üçüncü emlri zamanında Zahiriliğin yarı 
resmi bir anlayış haline gelmesi de bu 
arada zikredilebilir (Goldziher, s. 138). 

Usul Görüşleri. İbn Hazm'ın çeşitli eser
lerinde sık sık tekrar ettiği şu ana fikirler 
onun usulünün teorik çerçevesini. zemi
nini ve Zahirilik karakterini göstermesi 
bakımından önem taşır: Allah'ın dini za
hirdir, onda batın yoktur; cehrdir, onda 
sır yoktur; burhandır. onda gevşeklikyok
tur (el-Faşl, Il, ı 16). Hükmü kur'an'da ve
ya Hz. Peygamber'in beyanında genel ve
ya özel ismiyle açıkça belirtilmeyen bir 
olayın meydana gelmesi mümkün değil

dir ( el-İ!;.kam, IV, ı 84) Dolayısıyla din sa
dece Kur'an'dan ve Hz. Peygamber'den 
sahih olarak sabit olan sünnetten alınır 
ve bağlayıcılık açısından her ikisi de eşit
tir. Bir konuda Allah'tan ve Hz. Peygam
ber'den bir açıklama gelmedikçe hiç kim
senin onlar adına bir beyanda bulunma 
yetkisi yoktur (Nüb?etü'l-ktl{iye, s. 38); 
Allah ne bildirdiyse insanlar sadece onu 
bilebilir (ei-İf:ıkam, II, 206; lll, 4, 21; VIII, 14) 
Şeriat yalnızca kulların denenınesi için 
gelmiştir. Kulların maslahatları kendi ba
kışlarına göre değil Allah'ın emirleri ve 
nehiyleri doğrultusunda cereyan eder. Bir 
kimse kendi şahsi görüşünü Allah'a izafe 
ederse O'na iftira etmiş olur; eğer Allah'a 
izafe etmiyorsa bu da o görüşün dinden 
olmadığı anlamına gelir. Dini bir konuda 
hiç kimse rabbimizin dediğinin ve bize 
vacip kıldığının dışında bir şey söyleme 
yetkisine sahip değildir (a.g.e., V, 125) Bu 
sebeple doğruyu isabet etiirmek ancak 
nassın zahiri ne tabi olmak suretiyle müm
kündür; manaların dikkate alınması ise 
re'ydir. Bu suretle İbn Hazm, dili de din 
gibi tevkif (yalnız Allah'ın bildirmesi halin
de bilinebilecek konular) kapsamına da
hil ederek isim verme ve hüküm koyma
nın insanlara bırakllmadığı görüşünde
dir (el-Faşl, V. 110). ResOl-i Ekrem'in Kur
'an'ı açıklaması vahiy kaynaklı olup bu yet
ki sadece ona verilmiştir; sonrakilerin va
hiy irtibatı olmadığı için onlara düşen açık
lamak değil anlamaya çalışmaktır. Hz. 

Peygamber dışında hiç kimseye verilmiş 
bir hüccetyoktur (el-Mu!;.alla, Xl, 243, 249, 
258) İbn Hazm, el-İJ:ıkô.m'ın yazılış ama
cını ve konusunu açıkladığı birinci bölüm
de diğer usul eserlerinde rastlanmayan 
bir biçimde görüşlerini oturtluğu bu teo
rik çerçeveye temas eder. Burada da özet
le bütün dini ahkamın Kur'an'la ve resu
lün diliyle açıklandığını ve bu iki kelam 
içinde aranması gerektiğini , artık tamam
lanmış olandinin Allah'tan. resulünün di
linden ve ülü'l-emrin Hz. Peygamber'den 
alıp bize tebliğ ettiklerinden alınması ge
rektiğini. bunun dışında kalanların dinden 
olmadığını. aksine bir görüşün batı! sayıl
dığını belirtir. 

A) Deliller. İbn Hazm'a göre şer'! ah
kamın kaynakları dörttür: a) Kur'an nas
sı. b) Hz. Peygamber'in kelamının nassı, 
c) Ulemanın hepsinin icmaı. d) Bir mana
ya (vecih) ihtimali bulunan delil ( el-İI;.kam, 
I, 68-71; ll, 120; ei-Mu!;.alla,ı, 5). Dinime
seleler hakkındaki hükümler sadece bu 
dört vecihten biriyle bilinir ve bu vecih
lerin hepsi de nassa racidir. 1. Kur'an ve 
Sünnet. el-İl:tkô.m'ın onuncu bölümünü 
(l, 95-96) Kur'an'ın gerektirdiğine göre 
hüküm verme konusuna ayıran İbn Hazm, 
ayrıntıları ilgili bölümlere havale ederek 
Kur'an'ın başvurulacak yegane asıl oldu
ğunu, onda eksik bir şey bırakllmadığını 
söyler. Kur'an'ın gerektirdiği şekilde amel 
etme konusunda Ehl-i sünnet. Mu'tezi
le, Havaric, Mürcie ve Zeydiyye arasında 
görüş ayrılığı bulunmadığını, sadece ba
zı Rafizller'in buna karşı çıktıklarını ve bu 
yüzden kafir olduklarını belirtir. 

İbn Hazm. "O hevasından konuşmaz. o 
ancakvahiydir" (en-Necm 53/4) mealinde
ki ayeti de dikkate alarak vahiy kavramı
nı ikiye ayıran geleneksel anlayışı benim
ser. Bunların ilki mu'ciz bir nazımla dü
zenlenmiş metlüv vahiy (Kur'an), diğeri 
i'caz özelliği taşımayan. metlüv olmayan 
mervl vahiydir (sünnet). Bu ikisi arasında 
farklılık ve çatışma bulunmaz. Kur'an ve 
Sünnet nasları. tilavet bakımından farklı 
olsalar bile hüküm koyma ve bağlayıcılık 
açısından aralarında fark yoktur; çünkü 
Kur'an ve Sünnet Allah katından olmala
rı bakımından eşittir. Kur'an gibi Hz. Pey
gamber'in kelamı da vahiy olup, "Zikri 
biz indirdik. onun koruyucusu da biziz" 
ayetine göre (ei-Hicr 15/9) vahiy zikirdir, 
zikir de korunmuştur. İbn Hazm bu ayet
ten hareketle, bazı Zahirller'in, aksi üze
rinde icma yapılmış sahih bir hadisin bu
lunabileceğini ileri sürerek böyle bir du
rumun o hadisin neshine delil olduğunu 
söylemelerini fahiş bir hata olarak değer-



Iendirir ( Ze rkeşl , IV, 129-1 30) . İbn Hazm. 
dinin sadece Kur'an'dan ve ResOl-i Ek
rem'den sahih şekilde sabit olan sünnet
ten alınacağını savunduğu için Peygam
ber'den bu şekilde sabit olma yolları üze
rinde önemle durmuştur. Buna göre Re
sOiullah'tan sabit olma üç yolla gerçekle
şir: a) Ümmetin bütün alimlerinin ondan 
rivayet! yoluyla (icma) , b) Bir cemaatin on
dan nakliyle (naklü'l -kaffe), c) Güvenilir tek 
kişilerin muttasıl rivayet! yoluyla ( el-fVlu 

f:ıalla, ı . 50) Bu yaklaşımıyla tutarlı olarak 
İbn Hazm. sünnetin kısımlarını ele aldığı 
bölüme "AIIah'tan ihbarın kısımları" baş
lığını koymuş ( ei-İf:ıkam, ı. 104) ve bu baş
Iık altında rivayet açısından haberin kı 

sımları üzerinde durmuştur. Haberi mü
tevatir ve ahad olmak üzere iki kısma 
ayırıp "iki ve daha fazla sayıdaki kişinin 
birbirlerinden ayrı olarak aynı Iafızlarla 
naklettikleri haber" şeklinde tanımladığı 
mütevatir haberin zaruri bilgi ifade etti
ğini özellikle belirtir (a.g.e. , I, ı 07): böyle 
bir haberi inkar etmenin duyularla idrak 
edilen şeyleri inkarla eşdeğer olduğunu 
söyler. İbn Hazm. "adilin adilden Peygam
ber' e kadar muttasıl olarak naklettiği ha
ber" diye tanımladığı haber-ivahidin hem 
güvenilir bilgi kaynağı hem de bağlayıcı 
olduğu görüşündedir. Hadisin muttasıl 
olmasına önem veren İbn Hazm, icmaın 
desteklemesi durumunda mürsel habe
rin de alınabileceğini düşünür(Ze rkeşl , IV. 
4 ı ı ) . Rivayet ettiği haberin makbul ola
bilmesi için ravinin adil olması yanında fa
ki h olması gerektiğini de öne sürer. Fakih 
olmanın bir şartı da hıfza (ezberl eme ye
t e n eğ i) sahip olmaktır (ei-İf:ıkam, ı. 138, 
143, 144, 148: IV. 162) Hz. Peygamber'in 
söylemiş olduğunda iki müslümanın ihti
laf etmediği sahih her nassa uymak farz
dır, bu nas Allah'ın Kur'an'daki muradı
nın tefsiri ve mücmelinin beyanıdır (a.e., 
1, 104). İbn Hazm haber-i vahidin kabulün
de lema bulunduğunu . fakat ı. (VII. ) yüz
yıldan sonra ortaya çıkan Mu'tezile ke
Iamcılarının bu icmaa muhalefet ettikle
rini söyler. Zahiriler'in bazı haber-i vahid
Ieri terkettikleri iddiasına karşılık olarak 
hiçbir Zahiri'nin re'y yahut kıyas sebebiy
le veya birinin görüşü yüzünden hadisi 
terketmediğini, onların bazı hadisleri ter
ketmesinin şu sebeplerle olabileceğini 
belirtir : a) Hadisin başka bir nas ile nesh 
veya tahsis edilmiş olması, b) Hadisin 
kendilerine ulaşmamış bulunması, c) Ri
vayette tedlls bulunması , d) İki hadisin 
birbiriyle çatışması. Ancak İbn Hazm , 
bunlardan sadece ilk ikisini hadisin terki 

için yeter sebep olarak görmektedir (a.e., 
VIII , 75). Manaile nakil konusunda İbn 
Hazm, ihticac ve fetva kastıyla tebliğ kas
tı arasında ayırım yapmış ve birinci du
rumda eğer ravi hadisin anlamın ı biliyor
sa mealen nakletmesinin caiz olduğunu . 

ikinci durumda ise lafzıyla nakletmesi 
gerektiğini söylemiştir ( İ bn H azm ' ın sün
net an l ay ı ş ı için b k. a.g.e., 1. 96-1 50: ll. 2-
149) 

İbn Hazm 'ın Hz. Peygamber'in fiil ve 
ikrarının değerine ilişkin yaklaşımı da 
( a .g.e., IV, 39-58: el-fVluf:ıa lla, 1. 65 ) onun 
lafızcılığı ve zahirciliği ile uyumludur. Bu
na göre ResOl-i Ekrem'in, bir hükmün ye
rine getirilmesi veya bir emri n beyanı ka
bi linden olmayan fiilieri yükümlülük do
ğurmayıp sadece örnek özelliği taşır; ay
nı şekilde onun ikrarı da yalnızca mubah 
kılma işlevine sahiptir. Bir emrin beyanı 
veya bir hükmün uygulaması türünden 
fiilieri ise vücOb ifade eder. Hz. Peygam
ber'in fiilieri konusunda İbn Hazm ' ın bu 
yaklaşımı sonraki muhakkik usulcüler 
tarafından büyük ölçüde benimsenmiş
tir. Şafii usuleülerinden EbO Şame ei
Makdisi', bu konuya hasrettiği kitabında 
geniş yer verdiği İbn Hazm'ın görüşleri
ne katılmıştır ( el-fVluf:ıa~~a~. s. 76- 100, 
196- 198, 207: ayrı ca sünnet konusunda ay
rıntıl a r için b k. el-if:ıkam, 1, 96-1 50: ll. 2-
149) 

Beyan, "bir şeyin hakikati konusunda 
bilgi edinmenin özü itibariyle mümkün 
olması" (el-ifJ.kam, ı , 40). tebyin ise "anla
mı kapalı durumdan kurtarmak" mana
sma gelir. Kur'an'ı Kur'an'la. hadisi hadis
le ve hadisi menkul lema ile beyan etme
nin tefsir. tahsis ve istisna gibi yolları var
dır. Kur'an sünnetin. sünnet de Kur'an'ın 

mücmelini açıklar. Hz. Peygamber'in ken
di lafzıyla Kur'an'daki bir kapalılığı saha
biiere açıklamasına "müredded beyan" 
ve "müekked tefsir" denir. Mücmel mü
fesserden önce olabileceği gibi sonra da 
olabilir. Beyanın arnelin vacip kılış vaktine 
kadar tehiri caiz ise de bu vakitten son
raya kalması mümkün değildir (Gazza-
11 bu görü ş ü Zahiriler yanında Mu'tezil e'
ye ve bazı Hanefller'e de ni sbet eder, el
fVlüstaşfa, ı . 368) . 

İbn Hazm. "hükmün tamamının veya 
bir kısmının kaldırılması". "tekrar etme
yen konulardaki ilk emrin süresinin sona 
erdiğini beyan" , "varit olan hükmü belli 
bir zaman dilimine tahsis etmek" gibi 
değişik ifadelerle tanımladığı neshi bir 
beyan türü. daha doğrusu beyanın tehir 
edilme türlerinden biri sayar ve gerek ne-
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sih olayında gerekse neshin gerçekleşme 
biçimlerinde bir illet ve hikmet aramanın 
anlamsız olduğunu savunur (nesi h- beda 
fa rkı içi n b k. e l-İfJ.kam, IV, 68-69) Nesih, 
tahsis ve istisnanın aynı kapsamda de
ğerlendirilmesine karşı çıkan ve sonuç iti
bariyle tahsisi de istisna kapsamında de
ğerlendiren İbn Hazm nesihle istisnanın 
farkını şöyle açıklar : Bir kısmı istisna edil
miş cümlenin umumuyla Allah bizi asla 
sorumlu tutmamış. sadece istisna edil
memiş kısmı bizden istemiştir; nesihte 
ise istisnanın aksine dün yapmakla em
rolunduğumuz şeyin bugün yasaklanması 
söz konusudur (a.g.e., IV. 66-67) . 

Kelamın emir, dilek. haber ve soru şek
lindeki dört kısmından sadece ilkinde ne
sih söz konusu olabilir (a.g.e., IV, 71-72) 
Nesih emrolunan şeye (fiile) değil emre 
yöneliktir (a.g.e., IV, 65) İbn Hazm. nes
hin kapsamı konusunda Zahiriler arasın
da görüş ayrılığı bulunduğunu, bazılarının 
tevhid gibi akılla bilinen şeylerin neshinin 
caiz olmadığını savunduklarını belirtmiş . 

fakat kendisi nesihte illet ve masiahat 
aranmayacağı görüşünde olduğu için bu 
konuda tevhidle diğer şer! hükümler ara
sında fark bulunmadığını söylemiştir. Ta
vizsiz zahirciliğin tipik örneği olan bu an
layışa göre teorik olarak mesela Allah tes
li'si veya puta tapmayı emredecek olsaydı 
bu emri n hikmet. adalet ve hak sayılma
sı. tevhidin ise küfür kabul edilmesi gere
kirdi (a.g .e., IV, 73). İbn Hazm bazı Zahiri
Ier'in, akl en imkansız olduğu gerekçesiyle 
nimet verene şükretme veeibesinin nes
hedilemeyeceği yönündeki görüşlerini ha
tırlatarak bu yaklaşımı da doğru bulmaz. 
Çünkü Allah'ın emrettiğinin dışında gü
zel, yasakladığının dışında da çirkin yok
tur (a .g. e. , IV, 75) . Ancak İbn Hazm, AI
Iah'ın kendi vaadine muhalefet etmesi
nin mümkün olduğu anlamına geleceği 
için vaad ve valdin neshedilemeyeceğini 
söyler. 

N es hi bilmenin yolları üzerinde titizlikle 
duran İbn Hazm'a göre nesih veya tahsis
ten bahsedebilmek yahut nassın zahirin
den anlaşılanın bir te'vili bulunduğunu 
veya bir hükmün üzerimize vacip olmadı
ğını söyleyebilmek için başka bir nas ve
ya yakini lema bulunması ya da duyuları
mızia edindiğimiz bilgilerin bunu zorun
lu kılması gerekir (el-fVlufJ.alla, ı. 52-53) . 
Açık bir nas, lema veya burhan olmadık
ça kimse herhangi bir beyanı neshedici 
olarak değerlendiremez. Neshin varlığını 
bilmenin dört yolu vardır. a) Yakini lema, 
b) Her iki nasla da amel etmenin imkan
sızlığı durumunda birinin tarihinin sonra 
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olduğunu bilme. c) Bir emrin ötekini nes
hettiğine dair üçüncü bir nassın bulun
ması. d) Ortada birinin uygulamadan kalk
tığını. ötekinin ise vacip olduğunu bildiği
miz iki durumun bulunması (el-if:tkam, IV, 
83-88). İbn Hazm'a göre her ikisi de vahiy 
olduğu için Kur'an sünnetle, sünnet de 
Kur'an'la neshedilebilir. Bu vahyin vahiy 
ile neshi anlamına gelir; sünnetin ahad 
veya tevatür yoluyla nakledilmiş olması 
önemli değildir(a.g.e., VII I, 107-11 4; ibn 
Hazm ' ın nesi h an l ayışı için ayrıca bk. IV, 
59- ı 2 ı) 

Prensip olarak Kur'an ve Sünnet ara
sında tearuz ve ihtilaf bulunamayacağını 
düşünen İbn Hazm, bu sebeple söz konu
su kaynaklar arasında kişinin kanaatine 
göre bir çatışma görülürse yine de ikisini 
birden uygulamak gerektiğini; vücüb açı
sından her ikisine de itaat eşit olduğun
dan birini öteki lehine terketmenin caiz 
olmadığını savunmuştur ( el-Muf:talla, ı . 

50-5 ı; Nüb?etü '1-ka{lye, s. 38-39). insanla
rın icmaı nassı takviye etmeyeceği gibi 
ihtilafı da onu zayıflatmaz; bu bakımdan 
tercih için üçüncü bir nassa başvurmaya 
gerek yoktur; mümkün mertebe her iki 
nasla da amel edilmeli. mümkün değilse 
daha fazla yükümlülük ve ayrıntı içeren 
nas alınmalıdır (e/-İf:t/cam, VII I, 43) . 

2. İ cma . İbn Hazm el-İl,ıkdm'da icma 
konusunu ele aldığı bölümde (IV, ı 28-238). 
ehl-i islam'ın bütün zamanlarda sahih ve 
kuşku götürmez icma ile görüş birliğine 
vardıkları konular bulunduğunu ifade et
tikten sonra bu cümleden olarak şu hu
suslar üzerinde durur: Kur'an nassına ve 
güvenilir raviler kanalından Hz. Peygam
ber' e isnad edilen sünnete uyan kimse ic
maa uymuş olur. Sünnete uymanın vücü
bu konusundaki icma da böyledir. Ehl-i 
islam cemaatle birlikte hareket etmenin 
vacipliğinde ittifak etmiştir. ibn Hazm 
"cemaat" kavramıyla sahabe. tabiln ve 
onlardan sonra gelen imamları kastetti-
ğini belirttikten sonra kendileriyle mu
halifleri arasında, islam bilginlerince ula
şılan icmaın Allah'ın dininde bir hüccet 
ve kesin bir gerçek olduğu hususunda 
görüş birliği bulunduğunu, ihtilafın ise 
icmaın mahiyeti konusunda ortaya çı lüı

ğını söyler (a.g.e., IV, ı 28). 

islam alimlerinin icma ile ilgili tanım 
ve anlayışiarına yer verip uzun uzadıya 
tartışarak (a.g.e., IV. ı 43-238) sonuçta Da
vüd b. Ali'nin anlayışının doğru olduğu ka
naatine varan İbn Hazm'a göre icma. Hz. 
Peygamber'in ashabının istisnasız bilip 
kabul ettikleri yakinen bilinen şeydir. Me-
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sela onların ResGl-i Ekrem'le beş vakit na
maz kıldıklarına. namazın rükG ve secde 
sayılarına. Hz. Peygamber'in insanlarla 
birlikte ramazan orucu tuttuğuna ve ik
rar etmeyenin mürnin olamayacağına iliş
kin bilgilerimiz yakini bilgidir ve bunun 
icma olduğunda kimsenin ihtilafı yoktur. 
O dönemde sahabe müminlerin tamamı
nı teşkil ediyordu. Eğer sahabeden son
raki bir asırda. sahabe icmaıyla hakkında 
kesin hüküm verilmemiş bir nassın hük
mü konusunda icma mümkün olsa bu 
hükmün doğruluğu ve hüccet sayılması 
gerektiği kesin olmakla birlikte bu yine 
de icma sayılmaz. Sahabeden sonraki 
bir dönemde meydana gelen görüş bir
liğinin hak ve hüccet kabul edilmesi, 
"Ümmetimden bir grup hakkı destek
leyip ayakta tutmaya devam edecektir" 
(Buha r!, "İctisam" , 1 O) mealindaki hadise 
dayanır. Bu tür görüş birliğinin icma sa
yılmayışı ise sahabeden sonraki asırlarda 
müminlerin, genel olarak islam ümmeti
nin sadece bir kısmını teşkil etmesi sebe
biyledir ( el-Muf:ta lla, ı. 54-55; el-İf.ıkam, IV, 
ı 49) Buna göre diğer mezhepleri n "her
hangi bir asırdaki ümmetin alimlerinin 
görüş birliği " şel<Jinde tanımladıkları ic
ma anlayışı. hüccet olmak bakımından 
İbn Hazm tarafından devam ettirilirken 
dinin asli kaynağı olarak değerlendirilen 
icma sadece sahabenin görüş birliğine 
tahsis edilmiş ve bile bile bu icmaa mu
halefet edilmesi küfür olarak değerlendi
rilmiştir. ibn Hazm icmaı. mütevatir na
kille güvenilir tek kişilerin ahad yolla yap
tıkları muttasıl nakil yanında Peygam
ber'den naklin üçüncü ve en kuwetli yo
lu olarak görmekte ve ümmetin bütün 
alimlerinin ondan rivayetini icma olarak 
adlandırmaktadır ( el-Muf.ıalla, ı . 50; el-if.ı
lcam, IV, 141-142). İbn Hazm. sahabeden 
gelen bir rivayete Kur'an ve Sünnet'te bu
lunmak şartıyla ittiba edileceğini. esasen 
sahabe icmaının bu olduğunu ve sahih 
icmaın naslara ittiba etmenin vacipliğin
den ibaret bulunduğunu söylemektedir 
(a.g.e., IV, 151) 

İbn Hazm icmaın , "hakkında nas bulun
mayan bir hüküm üzerinde müslüman 
alimierin re'y ve kıyas yoluyla görüş birli
ğine varmış olması" şeklinde anlaşılması

na şiddetle karşı çıkmakta, ümmet alim
lerinin ancak Kur'an veya Sünnet'ten bir 
nas üzerine icma edebileceklerini savun
maktadır. icmaın sadece nas kaynaklı ola
cağı anlayışı . İbn Hazm'ın dinde eksiklik 
olduğu kanaatine götüreceği kaygısıyla 
re'y ve kıyasa yer vermeyen sistemine uy
gundur. İbn Hazm icmaı. "naslara uyma" 

anlamına hasrettiği için onu Kur'an ve 
Sünnet'ten delillendirmeye ihtiyaç duy
mamış; sadece herhangi bir asırda ger
çekleşen görüş birliğinin icma sayılmasa 
da hak ve hüccet olacağını göstermesi 
bakımından yukarıda zikredilen hadise 
yer vermiş: diğer usulcülerin i cmaın te
mel gerekçesi olarak gösterdikleri, "Üm
metim sapıklık üzerinde birleşmez" (ibn 
Mace, "Fiten", 8) hadisinin,lafız ve se
ned bakımından sahih olmamakla bir
likte diğer hadisin desteğiyle anlamının 
sahih olduğunu söylemiştir ( e/-İf:tlcam, IV, 
ı 3 ı)_ 

İbn Hazm'ın, Ebu Hanife'yi ve imam 
Malik'i taklit edenlerin Allah'ın emrine. 
Peygamber'in sünnetine, müslümanların 
icmaına, kurün-ı salihanın üzerinde bu
lunduğu şeye ve delail-i aklın gerektir
diklerine muhalefet ettiklerini söylerken 
(a.g.e., ll, ı 20; saha be ve tabiln icmaı ifa
desi için bk. el-Faş/, ll , ı 77) hem "müslü
manların icmaı" hem de "kurun -ı saliha
nın üzerinde bulunduğu şey" tabirlerine 
birlikte yer vermesi dikkat çekicidir. Bu 
durumda kurün-ı saliha ifadesinin icma
dan farklı bir anlam kazandığı, müslü
manların icmaı veya ümmet alimlerinin 
hepsinin icmaı ( el-İf:tkam, ı. 68, 71) şeklin
deki ifadesiyle özellikle sahabe icmaının 
kastedildi ği. kurün- ı sali ha tabiriyle saha
beden sonra gelenlerin görüş birliğinin 
kastedildiği söylenebilir. Ayrıca kurün-ı 
saliha ifadesini icmaın nakli meselesiyle 
de irtibatlandırmak mümkündür. Çünkü 
İbn Hazm'a göre icma, ancakyine bir ic
ma ile veya mütevatir bir nakille sahih 
kabul edilebilir (a.g.e., IV. 21 0). Hz. Ömer'in 
Şüreyh'e yazdığı mektuptaki "salihlerin 
hükrnettiği" ifadesini "salihlerin icmaı" 
olarakaçıklayan (a.g.e., VI, 78) İbn Hazm'ın 
Selef-i salih'i sahabe. tabiin ve tebeu't-ta
biln olarak göstermesi de ( a.g.e., VI, 146) 
bu konuda önemli bir ipucu vermekte
dir. 

İst ishabü'l-haL ibn Hazm'ın, icma bah
sinden sonra istishabü'l-hal konusunu ele 
almakla (a.g.e. , V. 2-49) bir anlamda onun
la bağlantı kurduğu ve orada söyledikle
rini teyit amacı güttüğü düşünülebilir. 
Esasen bölüm başlığı olarak "istishabü'l
hal, Kur'an ve Sünnet'in vacip kıldıkları
nın dışındaki bütün akid, ahid ve şartla
rın butlanı" ifadesini seçmesi de bunu 
hissettirmektedir. İbn Hazm'ın bu başlık 
altında özellikle üzerinde durduğu husus 
salt zaman, mekan ve durum değişme
sinin hükmü n değişmesini gerektirmeye
ceğidir. Ona göre sabit olan bir şey ebe
diyen ve her hallikarda sabittir. Bu ba-



kımdan Kur'an'ın ve sabit sünnetin nassı 
herhangi bir konuda bir hüküm getirmiş
se hükme konu olan şeyin bazı durumla
rının değişmesi veya zaman yahut me
kan değişikliği sebebiyle bu hükmün de 
değişeceğini veya ortadan kalkacağını id
dia eden kimsenin Kur'an ve Sünnet'ten 
delil getirmesi gerekir. Bu yaklaşım diğer 
usulcüler tarafından. "Neshin varit olma
ması mevcut nassın hükmünün devam 
ettiğine delildir" şeklinde tanımlanan "nas 
istishabı"na benzemektedir. İbn Hazm 
sisteminin temeline oturttuğu, "Din ta
mamlanmıştır ve değişmez" anlayışının 

bir sonucu olarak zaman ve mek2ının de
ğişmesi gibi mülahazalarla hükmün de
ğişmesini, Peygamber'in getirdiği dinin 
değiştirilmesi olarak algılamakta, aynı 
gerekçeyle dinde Allah'ın izin vermediği 
ziyade veya noksanlığa yahut değiştir
meye yol açan ihtiyatın gerçekten ihtiyat 
değil sapma olduğunu, gerçek ihtiyatın 
Kur'an ve Sünnet' e uymaktan ibaret bu
lunduğunu söylemektedir. 

Koyu zahirciliğini akid, ahid şart ve va
adlerin geçerliliği hususunda da sürdü
ren İbn Hazm, nassın iptal ettikleri dışın
da bu işlemlerin hepsinin bağlayıcı oldu
ğu şeklindeki görüşü tenkit ederek nas
sın vacip veya mubah kıldıklarının geçer
li. diğerlerinin ise batı! olduğunu savun
muştur. Öte yandan istish3bü'l-h31in te
mellendirilmesi konusunda İbn Hazm ile 
i stishabı kabul eden diğer usulcüler ara
sındaki görüş ayrılığı teori k olup İbn 
Hazm bu ilkeyi dine dayandınrken diğer
leri bunun akıl ile sabit olduğunu söyle
mişlerdir. 

"Ekallü ma kile" ile Hüküm Verme . 

Ekallü ma kil e (söylenenin en azı) tabiri na
faka. diyet, erş ve zekat gibi miktarın söz 
konusu olduğu mail veya ceza! hususlar
da dikkate alınması gereken en az raka
mı ifade eder. Bazı alimler. farklı miktar
ların önerildiği ihtilaflı bir konuda öneri
len en az miktar (ekallü ma kile) üzerinde 
hükmen ittifak meydana gelmiş sayılaca
ğını ve bu miktarın icma hükmünde ola
cağını. öteki görüşlerin alınabilmesi için 
delile gerek bulunduğunu ileri sürmüş
lerdir. İbn Hazm. bu görüş sahiplerinin 
gerekçelerini de zikrettikten sonra şu de
ğerlendirmeyi yapmaktadır : "Eğer ehl-i 
İslam'ın hepsinin görüşünü tesbit etme 
imkanı bulunsaydı bu görüş doğru kabul 
edilebilirdi. Bu mümkün olmadığına gö
re söz konusu görüş faydasız bir külfet 
yüklenmektir." İbn Hazm'ın anılan ilkeye 
itibar etmediği intibaını veren bu ifadesi 
ve yeterince açık olmayan üsiQbu yüzün-

den olmalı ki Zerkeşi onun ekallü ma ki
leyi inkar ettiğini söylemiştir ( el-Bal)rü '1-
muJ:ılÇ, VI, 31 ). Halbuki İbn Hazm bu ilkeyi 
sadece vücCıbunu nassın tayin ettiği, mik
tarının ise ülü'l-emre itaate havale edil
diği salt icma konusu meselelerde (emek
serm aye ortak l ığı, zimmltarafından öldü
rül en zi mmlnin diyet i gibi) kullanmakta 
ve onu icmadan alınan delil olarak adlan
dırarak bir yönüyle icma kapsamına da
hil etmektedir. Esasen dinin her hükmü 
için nas bulunması gerektiğini savunan. 
buna bağlı olarak icmaı da nassa dayan
dıran temel anlayışı bunu gerektirir. Ay
nı an l ayışın bir gereği olarak İbn Hazm. 
farklı rivayetler söz konusu olduğunda 
her zaman en fazla hüküm içeren rivaye
ti aldığı halde bu meselede "ekserü ma 
klle" ile (söylenenin en çoğu) amel etmeyi 
haram görmektedir. Bu noktada İbn 
Hazm'ın prensip olarak. herhangi bir işin 
vacipliğine dair bir nas varit olunca "em
rol u nan şeyi yaptı" denilebilecek en az 
miktarı yapan kişiden farzın düşeceğini 
kabul ettiği de hatırlanmalıdır. İbn Hazm 
istishabü'l-hal ve ekallü ma kileyi müsta
kil hüccet olarak değerlendirmemiş, bun
ları bir yandan birbirleriyle benzer ve bir
birlerini tamamlar muhtevada ele alırken 
öte yandan diğer usulcülerin yaklaşımla
rından farklı olarak her ikisini de icma 
anlayışı içerisinde eritmeye çalışmış ve 
"icmadan alınan delil" olarak nitelemiş
tir ( ayrıntılar için bk. el-il)kam, V, 50-63). 

3. Delil. İbn Hazm delil kavramını ba
zan "akli burhan" ( el-fVIuJ:ıa lla, ı . 5). bazan 
"aklın delillerinin gerektirdikleri" (el-ih
kam, ll. 120) olarak açıklasa da kastedilen 
şey aynıdır. İbn Hazm'ın genellikle hük
mün kaynakları olarak gördüğü n as, icma 
ve zaruret üçlüsünden zaruret büyük öl
çüde, burada incelenecek olan delil yanın
da, duyutarla ve akılla zorunlu olarak al
gılanan şeyleri de içine alacak bir anlam 
genişliğine sahiptir. 

İbn Hazm. kendisinin bir delile dayana
rak görüş açıklamış olmasını bazılarının 
n as ve icmaın dışına çıkma olarak değer
lendirdiğ ini, bazılarının da delil ile kıyası 
aynı şey zannederek çok büyük bir hata 
işlediklerini söyler. Ona göre delil nastan 
ve icmadan alınmıştır. icmadan alınan 
delil dört kısma ayrılır. a) İstishabü'l-hal, 
b) Ekallü ma kile, c) Herhangi bir görü
şün terki üzerinde icma. d) Her birinde 
farklı görüşlere sahip olsalar bile müslü
manların hükmünün eşitliği. Nastan alı
nan delil ise yedi kısımdır. a) Herhangi 
birinde açıkça belirtilmeyen ( mansus ol
mayan ı bir sonuca birlikte götüren iki 
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mukaddime. Örnek: "Her sarhoş edici şa
raptır", "Her şarap haramdır" şeklindeki 

iki öncülün zorunlu sonucu. "Her sarhoş 
edici haramdır" şeklindedir. Bu iki öncü! 
her sarhoş edicinin haram olduğuna bur
han! delildir. b) Bir hükmün kendisine ta
lik edildiği şart . Şart gerçekleştiğinde ona 
tali k edilmiş hüküm de vacip olur. Örnek: 
" Eğer vazgeçerlerse önceki yaptıkları ba
ğışlanır" (ei-Enfal8/38) Bu hükmün vaz
geçen herkes için söz konusu olduğu açık
tır. c) Kendisinden herhangi bir dalaylı 
anlam çıkarılan lafız. Mantıkçılar bunu 
"mütelaimat" diye adlandırırlar. Mesela 
Hz. İbrahim 'in yumuşak huylu ve sabırlı 
olduğunu bildiren ayetten (et-Tevbe 9/ 
114) onun sefih olmadığı zorunlu olarak 
anlaşılmaktadır. d) Biri hariç tamamı ba
tı! olan kısımlar. Bu durumda o tek şey sa
hi h olur. Literatürde "aklltaksim" veya 
"sebr ve taksim" olarak adlandırılan bu 
hususu İbn Hazm bazan "zaruretü'l-akl" 
olarak da isimlendirir. Mesela haram, 
farz ve mubah şeklinde üçlü ayırım son
rasında bu şey ne farz ne de haramdır 
denildiğinde o şeyin mubah olduğu zo
runlu olarak anlaşılır. e) Yukarıdan aşa 

ğıya dereceli olarak varit olmuş kaziyye
ler. Bu durumda -konu hakkında nas ol
masa bile- en üst dereceye ait hükmün 
altta bulunanların tamamını kapsaması 
gerekir. Mesela Ebu Bekir ömer'den ef
daldir, Ömer Osman'dan efdaldir denil
d iğinde Ebu Bekir'in Osman'dan da efdal 
olduğu anlaşılır. f) Mantıkçıların "aksü'l
kazaya" dedikleri türden hükümler. Me
sela, "Her müskir haramdır" sözünden 
haram olan şeylerin bir kısmının müskir 
olduğu sonucu çıkar. Bu işlernde tümel 
olumlu her zaman tikele döndürülür. g) 
Birkaç anlamı dalaylı olarak içinde barın
dıran lafız. Mesela. "Zeyd yazıyor" denil
diğinde bundan Zeyd'in hayatta olduğu, 
yazmaya yarayan organlarının sağlam ol
duğu ve yazma gereçlerini kullandığı an
laşılır. 

Delil kavramını genel olarak el-İJ:ı
kdm'ın yedinci bölümünde (1, 65-79) an
lamı açıkça belirtilmiş olan "mansus ala 
ma'nahü" tabiriyle açıklayan İbn Hazm, 
burada bilgiye ulaşmanın iki yolu bulun
duğunu belirterek bunlardan birincisinin 
aklın apaçık yargılarıyla (bedThetü'l-akl) du
yuları n açık seçik verilerinin (evailü'l-his) 
gerektirdikleri, diğerinin ise bedlhetü'l
akl ve evailü'l-hisse raci olan mukaddime
ler olduğunu söylemiştir. "Mansus ala 
ma'nahü" Kitap, Sünnet ve icma dışında 
dördüncü bir vecih gibi görünmekle bir
likte bu üç aslın dışında değildir: aksine 
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bunlarda geçen hükümlerle doğrudan il
gili başka hükümlerin çıkarılmasını sağ
layan. bir bakıma dil ve mantık kuralları
dır. Hz. Peygamber'in. "Her müskir hamr
dir ve her hamr haramdır" sözünden zo
runlu olarak. "Her müskir haramdır" so
nucu çıkar ki işte bu. mansus ala ma'na
hüdür. Ayette. "Kişiye annesi ve babası 
varis oluyorsa annesinin payı üçte birdir" 
(en-N isa 4/ll) denilmektedir. Buna göre 
sadece anne ve baba varis olduğu ve an
nenin payı da üçte bir olduğu için geri ka
lan üçte iki babanın payı olacaktır. Aklın 
zaruri olarak ulaştığı bu bilgi her ne kadar 
lafzan mansus (ifade edi lmi ş) değilse de 
anlam olarak mansustur. İbn Hazm'ın 
delil kavramı içerisinde yer verdiği bu 
hususu Hanefiler "beyanü'z-zarüre" kap
samında değerlendirmişlerdir. 

ibn Hazm'a göre ilke olarak delil hiçbir 
zaman nas veya icmaın dışında olmayıp 
lafzın mefhumundan ibarettir. bu sebep
le de istidlalden ayrıdır. Bunun yanında 
illet delil olarak adlandırılamayacağı gibi 
delil de illet olarak adlandırılamaz . illet. 
kendisinden asla ayrı bulunamayacak bir 
hükmü gerektiren şeydir. ateşin buhar
laşma yapması gibi. Bu ateşin yapısın
dan kaynaklanır. İbn Hazm'a görekıyas 
ehli illeti delil. delili de illet diye adiandı
rarak bu hususta fahiş bir hataya düş
müşlerdir; çünkü onlar bir konudaki hük
me dayanarak hakkında n as bulunmayan 
başka bir konuda verdikleri hükmü delil 
olarak adlandırmışlardır (delil konusun
daayrıcabk.a.g.e.,V, l05-l08;Vll, 199). 

B) Dinde Tefakkuh ve İctihad. İbn 
Hazm, el-İ]J.kô.m'ın dinde tefakkuh (ye
teri i bilgi birikimine ulaşma). fetva verme 
yetkisine sahip müftü ve ehl-i İslam'a 
vacip olan ictihad konularını incelediği 
bölümünde (V, 12 ı - ı 41). "Müminler hep 
birden savaşa gitmesin" ayetinden (et
Tevbe 9/1 22) hareketle dinde tefakkuhu 
iki kısımda değerlendirir. a) Kişinin ken
dine has tefakkuhu. b) Halkını ve çevre
sini uyarmak suretiyle Allah'ın rızasını 
amaçlayan kişinin tefakkuhu. İbn Hazm'a 
göre her toplulukta din hükümlerini öğ
retme işini üstlenen kişilerin hakkı batıl
dan ayıran kesin delillerin keyfiyetini ve 
zahiren çelişik görünen n as lar karşısında 
nasıl davranacağını. nasih ve mensuhu, 
Allah'ın ve elçisinin sözünü anlamayayar
dımcı olacak vasıtaları (mesel.§ fakihin, 
Allah'tan ve Hz. Peygamber'den gelenleri 
aniayabilmesi için Arap dilini, nahvi ve 
Peygamber'in siyerini) bilmesi gerekir. 
Bu özellikleri taşıyan. fetvasında takvaya 
uygun davranan, din konusunda titiz ve 
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hak hususunda tavizsiz olan kimselerin 
fetva vermesi helaldir. Bu özellikleri taşı
mayan kimselerin fetva vermesi haram 
olduğu gibi resmi makamların bunları 
görevlendirmesi veya fetva vermelerine 
imkan tanıması. hatta insanların bunlar
dan fetva sorması da haram dır. İbn Hazm 
fıkhı da "Kur'an'dan ve Hz. Peygamber'in 
sözlerinden hareketle şeriat hükümleri
ni bilme" şeklinde tanımiayarak yukarıda 
verilen bilgiler doğrultusunda açıklar. Bir 
kimsenin bazı konularda yeterli bilgi bi
rikimine sahip olmaması bildiği mesele
de fetva vermesine engel değildir. İbn 
Hazm bu suretle ictihadın tecezzl edece
ği fikrini benimsemektedir. 

Resul-i Ekrem'in huzurunda sahabe
nin ictihad etmesi. emrolundukları veya 
yasaklandıkları bir konuda değil sadece 
mubah olan konularda vuku bulmuştur. 
Bir şeyin farz veya haram kılınması gibi 
hususlarda hiçbir kimse kendi re'yi ile ic
tihad edemez; aksi halde Allah'ın izin ver
mediği bir şeriatı ortaya koymuş olur. İbn 
Hazm. öteki usulcülerin sahabenin re'y 
ictihadına gerekçe yaptıkları Mu az b. Ce
bel hadisiyle Abdullah b. Amr'a isnad edi
len. "Senin huzurunda ictihad mı ede
ceğim. ya Resülellah!" şeklindeki rivaye
tın sahih olmadığını ileri sürer (a.g.e., V, 
ı 32) . 

Peygamberlerin ictihadına gelince İbn 
Hazm. kendilerine vahiy gelmeyen konu
larda şer'! ahkam koymak için peygam
berlerin ictihad etmelerinin caiz olduğu
nu söylemeyi küfür sayar (a.g.e., V, 132). 
Resül-i Ekrem'in vahiy gelmemiş konu
larda şer'! ahkam koymasını dinin değiş
tirilmesi olarak gören İbn Hazm. onun bu 
konularda re'yi ile hükmettiği yolundaki 
hadislerin uydurma olduğunu söyler. Ön
ceden bir yasaklama bulunmaması ve is
tediği gibi tasarruf etmesine Allah tara
fından izin verilmesi şartıyla Hz. Peygam
ber'in dünya işleri. harp taktikleri gibi ko
nularda uygun gördüğü şekilde davran
masının caiz olduğunu belirtir. 

İbn Hazm. el-İ]J.kô.m'ın ictihad konusu
na tahsis ettiği kırkıncı bölümüne (VIII, 
133-151). ictihadın tanımı ve hükmü hak
kında konuşanların bu terimin anlamını 
bilmediklerini ileri sürerek. ictihad lafzı
nın anlam ve içeriğini bilmenin gerektiği
ne vurgu yaparak başlar. Buna göre icti
had, "dinin bir hükmünün araştırılması 
yolunda olanca çabayı sarfetmek" demek
tir ( el-Muf:ıalla, ı. 67) Allah şeriatın bütün 
hükümlerini açıklamış olup bazı hükümle
rin açığa çıkarılması bir kısım alimler için 

mümkün olmasa bile bu imkansızlık bü
tün alimler için düşünülemez; çünkü din 
hususunda gerçeğin bütün müslüman
lara kapalı kalması mümkün değildir. Ni
tekim ilgili ayetler gereğince (en-N ah! !6/ 
44, 89) dinin beyanı güvence altına alın
mış ve kapalılık kaldırılmıştır. Alimler, 
meydana gelen bir olayın şer'! hükmü
nün Kur'an'da ve Hz. Peygamber'in söz. 
fiil ve takrirlerinde bulunacağı hususun
da müttefiktirler. Hüküm bu iki kaynakta 
ya doğrudan belirtme (nas) veya bunlar
dan çıkarılan ve bir tek anlama ihtimali 
bulunan delil şeklinde bulunur. Mürsel 
haberi. aksi bilinmeyen sahabi sözünü, 
hitap delilini. kıyası. mücerred re'yi, istih
sanı. çoğunluğun görüşünü. Medine eh
linin arnelini ve bir alimin sözüne tutun
mayı hükümlerin kaynağı olarak değer
lendiren alimler olmuşsa da bunların hep
si batıldır. Bazı hükümler konusunda bir 
sahabinin veya tabiinin ya da önceki fa
kihlerden birinin görüşüne uymak taklit
tir. 

İbn Hazm müctehidlerin Allah katında 
iki, insanlar katında ise üç kısım olduğu
nu belirtir. Allah katında müctehid ya isa
bet etmiş ya da hata etmiştir. Bu bakım
dan aynı konudaki farklı ictihadlardan 
biri hak. ötekiler hatadır. İnsanlar açısın
dan bakıldığında bu ikisinin yanında bir 
de hata veya isabet ettiği bilinemeyecek 
olan müctehid vardır. Herhangi bir görü
şün sıhhatine dair kesin delil bulununca 
onun Allah katında hak olduğunu kabul 
ederek kendisiyle fetva vermek ve amel 
etmek gerekir. İctihadın ilmi. ahlaki ve 
metodik şartlarına uymasınarağmen ha
ta etmiş olan müctehid günahkar sayıl
maz. Hata eden müctehid Allah katında 
isabet eden mukallitten efdaldir (el-İf:ı
kam, IV, ı ı 8; el-Muf:ıalla, ı. 69). 

Kıyas, delllü'l-hitab. sahabi sözü veya 
Medine ehlinin arneline tutunanların ha
talı olduğuna kesin gözüyle bakmakla bir
likte İbn Hazm bunları belli şartlarla ma
zur kabul etmektedir. Fakat bir konuda 
biri diğerinin içeriğini tahsis eden iki ge
nel ayetin veya hadisin bulunması. tearuz 
eden iki ayet veya hadis arasında tercih 
yapmak, zayıf ve mürsel haberle amel 
gibi bazı konularda kendilerinin hak üze
re olduklarını söylemekle birlikte bu tür 
meselelerde kimin isabet ettiğinin, kimin 
yanıldığının açıkça belli olmadığını ifade 
etmiştir (el-İf:ıkam, vııı. 147-150). 

C) Delil Olmayan Şeyler. 1. İstihsan, 
Re'y ve İstinbat. İbn Hazm bu kavramla
rı birbirinin eş anlamiısı olarak gördüğü 



için el-İf:ıkdm'da hepsini bir başlık altın
da ele almakta (VI, 16-59) ve hepsi için 
"hakimin o anda ve sonuç itibariyle uy
gun gördüğü ile hüküm vermesi" şeklin
de ortak bir tanım vermektedir. Bir baş
ka eserinde re 'yi, "müftünün herhangi 
bir nassa dayalı olmaksızın haram veya 
helal kılma açısından daha ihtiyatlı ve da
ha adil olanla hüküm vermesi" şeklinde 
tanımlamakta ve re'yin saha be dönemin
de uygulandığını. "hakkında nas bulun
mayan konuda, aralarındaki illet birliğine 
veya bir nevi benzerliğe dayanarak nas 
veya icma ile belirlenmiş hükmün benze
riyle hükmetmek" şeklinde tanımladığı 
kıyasın ikinci dönemde, "müftünün gü
zel bulduğu bir şeyle hükmetmesi" olarak 
tanımladığı istihsanın üçüncü dönem
de, nihayet taTil ve taklidin dördüncü dö
nemde ortaya çıktığını belirtmektedir. 
İbn Hazm. Ebu Hanife'den önce istihsan
la görüş açıklayan kimseyi bilmediğini ve 
istihsanı özellikle Hanefiler ve Malikller'in 
çok kullandığım. Şafiiler'in buna muhale
fet ettiğini, ta'lll ve taklidin ise Şafii'nin 
arkadaşları arasında ortaya çıktığını ileri 
sürer (Mülal].f].aş, s. 4-10; el-İ/:ıkam, VIII, 
38) İbn Hazm. re'y kapısını ilk açanların 
ve kıyasla peygamberin hadisine itiraz 
edenlerin Ebu Hanife. Rebla b. Ebu Ab
durrahman ve Osmanei-Betti olduğunu 
söyleyerek bunu "alimin zel lesi, fazılın 
vehlesi" şeklinde değerlendirir (a.g.e., VI, 
56) 

İstihsan. istinbat ve re'yin caizliği konu
sunda ileri sürülen gerekçeleri ayrı ayrı 
ele alarak tenkit eden İbn Hazm. kıyasçı
ların kimi zaman kıyası istinbat olarak 
adlandırdığını söyler ve kelimenin kök an
lamından hareketle istinbatın temelsizli
ğini göstermeye çalışır (a.g.e., VI, 21 ). Pey
gamber'in kelamından ve icmadan. ku
lakla duyulduğunda anlaşılanın ve dil ile 
ifade edildiğinde bunun gerektirdiğinin 
dışında bir anlam çıkarılmasını kabul et
mez. İstihsan. istinbat ve re'ye yöneltti
ği tenkitlerinin sonucunda dinin sadece 
vahiyden alınacağını ve re'y yolunu kabul 
etmekle Allah ve Resulü'nün belirtmedi
ği yeni bir şeriat koymak veya mevcut bir 
şeriatı iptal etmek arasında fark bulun
madığını söyler (ihtiyat, sedd-i zerai ' ve 
m üşte be h konusunda bk. a.g.e., VI, 2- 16). 

2. Kıyas . İbn Hazm'ın ilmi kişiliğinin en 
dikkate değer özelliklerinin başında re'y 
ve kıyas karşısında gösterdiği sert muha
lefet gelir. Kıyas konusuna geniş yer ayır
dığı el-İf:ıkô.m'da (VII , 53-204; VIII, 2-76; 

ayrı ca bk. el-Muf:ıalla, 1, 56; Zerkeşf, lll , 13) 

Bakıllanl. Cüveynl. Gazzall gibi mütekelli
mln usulcülerin kıyasla ilgili tanım ve tas
nifleriyle bu husustaki görüşleri hakkın
da bilgi verip bunları eleştirdikten sonra 
zahir ehline göre bütün çeşitleriyle kıya
sın batı! olduğunu. dini hükümlerin kay
nağı olarak ancak Allah kelamının nassı. 
Peygamber kelamının nassı. Hz. Peygam
ber'den sahih olarak gelen fiil veya ikrar. 
bütün ümmet alimlerinin hiçbir muhalif 
olmaksızın her birinin katılmış olduğu ya
klnen bilinen icma. nas veya icmadan bir 
tek vecihe ihtimali bulunan delilin kabul 
edilebileceğini söylemiş ve kendisinin de 
bu görüşleri benimsediğini belirtmiştir. 

İbn Hazm'a göre kıyasın temelini oluş
turan ve esasen ilk olarak Şafii ashabı ta
rafından ortaya atılıp diğer ekollerce de 
benimsenen illet ve ta'lll kavramı hiçbir 
suretle sahabe, tabiln ve tebeu't-tabiin 
tarafından dile getirilmemiştir; aynı ne
siller arasında kıyas kelimesini telaffuz 
eden. anlamına dikkat çeken. hatta kıya
sı bilen hiç kimse yoktur. Usulcülerin ço
ğunluğunun iddia ettiğinin aksine (Gaz
za ll, ll, 212; Zerkeşf, IV, 529) bu tesbit. on
ların kıyasın caizliği değil batıllığı üzerin
de icma ettiklerini gösterir ( el-Muf:ıa lla, ı, 

58-65) Nitekim bu durum . bazı kıyasçı
ları illet ve ta'lll kavramlarını açıkça an
maktan ve kıyas lafzını kullanmaktan ka
çın maya mecbur etmiş. bunlar teşbih . 

temsil ve tanzir gibi başka kavramiara 
sığınmışlardır. Halbuki yaptıkları iş kıyas 
metoduyla yapılandan başka bir şey de
ğildir. Eğer kıyas hak olsaydı Hz. Peygam
ber onu açıklamaktan ve onunla amel et
mekten geri durmazdı. böylece bize de 
mutlaka öğretmiş olurdu . İbn Hazm, sa
habenin kıyasa başvurduğunu göstermek 
amacıyla ileri sürülen rivayetleri tenkit 
ettikten sonra onların kıyası ve kıyasın 
temelini oluşturan illet i tanımadıklarını. 
bu tür teşebbüslerin ikinci nesilde (tabifn 
döneminde, re·y ve ihtiyatla amel kabilin
den) ortaya çıkmaya başlayıp üçüncü ne
sil de yaygınlık kazanmış bir bid'at oldu
ğunu ileri sürmüştür ( el-İf:ıkam, VI I, 177; 

VIII, 25-26; krş. a.g.e., VIII , 38). İbn Hazm, 
Hz. ömer'in Ebu Musa'ya yazdığı söyle
nen mektubun uydurma olduğunu ( a.g. e., 
VI, 41; el-Muf:ıalld, 1, 59; Mülal]./]aş, s. 6), Şü

reyh'eyazdığı mektubun ise sahih olmak
la birlikte bunun kıyasın lehine değil aley
hine gerekçe sayılması gerektiğini ifade 
etmektedir. Bu suretle İbn Hazm. kıyas
çıların kıyası ispat sadedinde dayandık
ları temel gerekçelerinden biri olan " kıya
sın caizliğinde sahabenin icma ettiği" şek
lindeki anlayışın asılsız olduğunu göster-
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diği kanaatindedir (bu hususta tarafların 
ayrıntılı gerekçeleri için bk. KIYAS ). 

Sahabenin re'y, istihsan ve ihtiyar ile 
görüş açıklamasının yaygınlığını kabul et
mekle birlikte İbn Hazm bunların hiçbir 
zaman kendi görüşlerinin hak olduğunu. 
dolayısıyla onlara uymanın dini bir zaru
ret teşkil ettiğini söylemediklerini, böyle 
bir iddianın ileri sürülemeyeceğini ifade 
eder. Onlar, kendi beyanlarının sadece iç
lerine doğan görüşleri haber vermekten 
ibaret olduğunu söylemişlerdir ( el-İ/:ıkam, 
VII, 118; VI, 40, 49, 54; Mülal].l].aş, s. 22). 

İbn Hazm. tabiinin kıyas karşıtı görüşleri
ne de yer verdikten sonra Ebu Hanife ve 
Malik'in kıyası tanımlamadıklarını ve on
lardan aktarılan kıyaslarıo kesinlik iddi
ası taşımayan şahsi görüşlerden (re'y) 
ibaret bulunduğunu belirtir ( el-İ/:ıkam, 
VIII , 36) 

İbn Hazm genellikle. "hakkında nas bu
lunmayan bir şeyin hükmünü hakkında 
nas bulunan şeyin hükmüne göre belir
lemek" şeklinde tarif ettiği kıyası dini ah
kamda Allah'ın emirlerine insanlarca ya
pılan bir ilave olarak görür ve onu re'yden 
titizlikle ayırır. Çünkü re'y, "daha uygun, 
daha ihtiyatlı ve sonuç bakımından da
ha emniyetli olanla hükmetmek" demek 
olup bu tanımıyla kıyastan ayrılır. İctihad 
ise hem re'yden hem de kıyastan farklı
dır ( a.g.e., VII, 113-114) İctihad, meydana 
gelen bir olayın hükmünü Kur'an ve Sün
net'te bulmak hususunda olanca gücü 
harcamaktır. İbn Hazm'ın sisteminin doğ
ru ve açık biçimde anlaşılabilmesi için bu 
ayırımın göz önünde tutulması gerekir. 
İbn Hazm'ın kıyası re'y ve istihsandan ayı
rarak onu tenkide daha fazla önem ver
mesinin altında. Sünni usulcülerin kıyası 
"AIIah'tan haber verme ve Allah katında
ki gerçeği keşfetme" olarak değerlendir
meleri yatmaktadır. 

Kıyasın terki hususunda birkaç yönden 
icma bulunduğunu ileri süren İbn Hazm'a 
göre kıyasa başvuranlar hata etmişlerdir 
(a.g.e., VIII, 37-38) Kıyasın ismi gibi hükmü
nün de hiçbir ayet ve hadiste yer almadi
ğını iddia eden İbn Hazm. buna rağmen 
kıyasçıların kıyasa meşruluk kazandırmak 

için hiç ilgisi olmadığı halde Kur'an'dan 
ve Sünnet'ten gerekçelere tutundukları
nı. gerçekte ise bunları anlamları dışında 
kullandıklarını öne sürerek bu gerekçe
leri tek tek ele almış ve bu delillerin. kı
yası meşrulaştırmak bir yana onun ge
çersizliğini ispatladığını göstermeye ça
lışmıştır. İbn Hazm kıyasçıların akli gerek
çelerini de inceleyerek bunların geçersiz-
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liğini. daha sonraki bir başlık altında da 
kıyasçıların kıyas hususundaki çelişkilerini 
ortaya koyar (a.g.e., VIII, 48). 

İbn Hazm. kendilerinin de kıyasa baş
vurduğu yolundaki iddialara cevap ver
meye çalışır (a.g.e. , VII, 93). Mesela başta 
Şafii olmak üzere birçok usuleünün kıya
sa gerekçe olmak üzere zikrettiği kıbleye 
yönelme meselesinde kıyasla değil delil
le hareket ettiğini belirterek kıyasla deli
lin farklı şeyler olduğunu özellikle vurgu
lar (a.g.e., VII, 140-141 ). İbn Hazm. görüşle
rinin birçok noktada kıyas ehlinin görüş
leriyle uyuşabileceğini. fakat kendisinin 
hareket noktalarının ve dayanaklarının 
onlarınkinden farklı olduğunu ifade et
mektedir (et-Takrlb, s. 144). Zahirller'in. 
sıkışınca kıyasa başvurdukları iddiası araş

tırmaya muhtaç bir konu olup özellikle 
İbn Hazm hakkında doğru sayılmaması 
gerekir. İbn Hazm'ın, akli konularda kıyası 
kabul ettiği halde şer'! konularda kabul 
etmemesi çelişkili görünse de bu husus
taki temel iddiasını dinin tamamlandığı 
ve şeriatın beyanının hiç kimseye havale 
edilmeyip bu yetkinin sadece Allah'a ve 
elçisine ait olduğu anlayışına dayandırdı
ğı düşünülünce bu çelişkinin bir yönüyle 
kalkacağı söylenebilir. 

Kıyasın dinde yeri olmadığını göster
meye çalışmasının ardından Allah'ın hü
küm koymasının bir iliete dayandığı iddi
asını ele aldığı bölümde İbn Hazm ( ei-İ/:ı
kam, VIII, 76-132; ayrıca b k. et-Takrlb, s. 
169) ilke olarak Allah'ın hüküm koyarken 
illet. hikmet ve masiahat gözettiği şeklin
deki anlayışiara karşı çıkar. illet. sebep, 
alarnet ve maksat kavramları arasındaki 
farklılık üzerinde durarak bunların hiçbi
rinin şer'! hükümlerin illetini tesbit edip 
hükümleri bu illetlere bağlamayı yahut 
kıyasla hüküm vermeyi gerektirmeyece
ğini savunur. illet herhangi bir işi zorunlu 
olarak gerektiren özelliktir ve hiçbir za
man ma'IGlünden ayrılmaz. Buna göre 
İbn Hazm. Allah'ın fiilieri ve hükümleri 
için illet göstermenin O'nun iradesini sı
nırlama veya reddetme sonucunu doğu
racağından kaygı duymuştur. Allah ve Re
sulü'nün belirttikleri dışında Allah 'ın fiil
Ieri ve hükümleri için sebepten de söz 
edilmez. Allah'ın fiil ve hükümleri husu
sundaki maksat ise ortaya çıkan ve ger
çekleşen reel durumdan başkası değildir. 
Allah'a ve Resulü'ne belirtmedikleri bir 
ta'llli veya izin vermedikleri bir hükmü 
nisbet etmekten kaçınmak vaciptir (ei
İ/:ıkam, VII I, 99-1 09) Allah'ın fıil ve hüküm
leri için mutlaka bir illet. hikmet ve mas
lahat arayanlar, "İnsanlar arasında hik-
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met sahibi olan kişiler ancak doğru ve 
yerinde bir sebep ve illet gereğince dav
ranırlar" diyerek rablerini kendilerine 
kıyas etmişler. Allah'ın her şeyi kulların 
maslahatı için yapacağını söylemişlerdir. 
Halbuki Allah dilediği şeyi dilediği şeye 
faydalıkılar(a.g. e., VIII. 110, 120-125).Allah 
veya elçisi bir işin falan sebepten olduğu
nu doğrudan belirtmişse bundan Allah'ın 
bu şeyleri sadece nasta belirtilen husus
larda sebep kıldığı. başka yerlerde bu se
beplerin kesinlikle hiçbir etkisi olmadığı 
anlaşılır (a.g.e., VIII , 97, 99) . Her hükmü bir 
iliete bağlamayı gerekli görenlerden ba
zıları. İbn Hazm'a göre Hz. Peygamber'in, 
esasen caiz olmayan bir şeyi gözettiği bir 
illet ve masiahattan ötürü emredebile
ceğini söyleyecek kadar ileri gitmişlerdir 
(ibn Hazm kıyas, re'y, ta'lll ve taklit konu
l arındaki görüşlerini Mülai].i)aşu ibtali'l
kıyas ve'r-re'y ve'l-isti/:ısan ve 't-taklld 
ve't-ta'lll adlı eserinde özet l emiştir). 

Kıyas ve ta'lll konusundaki temel yak
laşımları üç us u !cü örneğinde göstermek 
gerekirse bir uçta Kitap ve Sünnet nas
larını yeterli görüp kıyasa asla gerek bu
lunmadığını savunan İbn Hazm. karşı ku
tupta çoğu olaylar hakkında nas bulun
madığını söyleyen imamü'I-Harameyn ei
Cüveynl (Zerkeşl, V, 546), bir diğer uçta 
da illetierin değil maslahatların dikkate 
alınarak gerektiğinde nasların bile aşıla
bileceğini savunan Necmeddin et-TGfi bu
lunmaktadır. 

3. Delilü'l-hitab (zıt anlamdan sonuç çı
karma). Bazı usulcüler şer'! bir hükmün 
sıfat. sayı, zaman gibi kayıtlara bağlan
ması durumunda bunlar gerçekleşmeyin
ce karşıt hükmün geçerli olduğunu ileri 
sürmüşlerse de İbn Hazm bu yaklaşımı 
yanlış bulmuştur. Ebü'I-Abbas İbn Süreye 
ve bazı Malikiler de aynı görüştedir. İbn 
Hazm, genel olarak diğer usulcülerin kı
yas ve delllü'l-hitab hakkındaki görüşle
rinin birbirini iptal ettiğini söyler. Dell
lü'l-hitab konusunu dile dahil etmeyi bir 
saptırma ve aldatmaca olarak gören İbn 
Hazm. bunu savunanları bütün hükümleri 
bir ayetten çıkarmaya kalkışınakla itharn 
ederek ortaya koydukları gerekçeleri çü
rütmeye çalışmakta ve çelişkilerine ör
nekler vermektedir. Bu konuda Zahiri
ler'in büyüklerinden Ebü'l-Hasan Abdul
lah b. Ahmed ei-Mugallis'i de tenkit et
mektedir ( ei-İ/:ıkam, VII , ı 9) 

4. Sahabi Sözü. İbn Hazm. Peygam
ber'in eşlerinin ve ashabının hepsinin 
cennetlik olduğunu ( ei-Mu/:ıa lla, I, 44). sa
habeye sevgi ve saygı göstermenin farz 

kılınd ığını söylemekle birlikte ( ei-İ/:ıkam, 
V, 89) onlardan birini taklit etmeyi caiz 
görmez (a.g.e., V, 56, 57, 58). İbn Hazm'ın 
fa ki h sahabllerin sayısını 1 00 civarında 
göstermesi (a.g.e., V, 92) sonraki bazı usul
cüler tarafından az bulunarak eleştiril
miştir (Zerkeşl, VI, 2 ı 2-2 ı 3). Ayrıca onun, 
eserlerinin başında Allah'a hamd ve resu
lüne selamdan sonra -geleneğin aksine
Peygamber'in ailesini ve ashabını umu
miyetle anmaması ilgi çekicidir. 

S. Şer'u men kablena (İslam öncesi ilah! 
dinlerin hükümleri). Önceki şeriatlarla hü
küm vermeyi ilke olarak caiz görmeyen, 
her peygambere ayrı ve bağımsız bir şe
riat verildiğini söyleyen İbn Hazm. bunun
la birlikte önceki şeriatlarda bulunan bir 
hükümle müslümanların m uhatap tutul
masını mümkün görmekte, fakat Zahiri
lik mantığı uyarınca bu durumu öncekile
rin şeriatma uyma olarak değil Kur'an'a 
veya Peygamber'in emrine uyma olarak 
nitelendirmektedir. 

6. Taklit. İbn Hazm el-İJ:ıkdm'ın otuz 
altıncı bölümüne (VI, 59- ı 82) "Taklidin 
iptali" başlığını vermiş ve burada takli
din haramlığı üzerinde durarak saha be 
de dahil olmak üzere hiç kimsenin. özel
likle de mezhep imamlarının taklit edile
rneyeceği fikrini savunmuştur. Ona göre 
taklit, Hz. Peygamber dışında birinin söy
lediği sözü burhan olmaksızın kabul et
mek ve onun delili konusunda ikna olma
dan sözüne inanmak demektir. Allah'ın 
emrettiği şey ise kesin burhan olup ona 
uymak taklit sayılmaz; taklit Allah'ın uy
mayı emretrriediği birine uymak, ResGl-i 
Ekrem dışındaki birinin sözünü -doğru
layan bir delil olmadığ ı halde- falan kişi 
dedi diye benimsemektir. 

İbn Hazm, Kur'an'da ve Sünnet'te sa
habenin övüldüğünü ve onlara saygı duy
manın gerektiğini kabul etmekle birlikte 
sahabenin vahye şahit olması sebebiyle 
vahyi daha iyi bildiği ve taklit edilmeye 
layık olduğu iddiasını kabul etmez ( a.g.e., 
VI , 90). Hatta sahabenin farklı görüşlerin
den birinin alınmasını dini konuların kişi
sel tercihlere bırakıldığı şeklinde yorum
lar ve bunu İslam'dan çıkma olarak de
ğerlendirir. Yine Hulefa-yi Raşidln'in. Hz. 
Peygamber'in sünnetinin dışında sünnet 
koyabileceklerini mümkün görmeyi de 
küfür ve irtidad sayar. Dini hükümlerin 
tamamı vacipler. haramlar ve mubahlar
dan oluşur. Hulefa-yi Raşidln'e, ResGl-i 
Ekrem'in sünnetinin dışında sünnet koy
ma yetkisi tanımak, Hz. Peygamber za
manında helal ve mubah olan bir şeyin 



daha sonra haram kılınabileceği anlamı
na gelir. Müslümanın sahabeye ittiba ko
nusundaki görevi onların ittifak ve icma 
ettiği şeylere uymaktan ibarettir. Nitekim 
sahabiler de taklidin terki üzerinde görüş 
birliğine varmışlar ve Hz. Peygamber'in 
sünnetine ittiba hususunda icma etmiş
lerdir. öte yandan sahabiler re'y ile fetva 
vermişlerse de kendi re'ylerinin hatalı ola
bileceğini söyleyerek başkalarını kendi 
görüşlerini kabul ile yükümlü görmemiş
lerdir. 

İbn Hazm. taklidin butlanını ve dinde 
yerinin olmadığını gösterme sadedinde 
birçok ayet zikretmiş ( a.g.e., VI, 120). aksi
ni ispatlamak üzere ileri sürülen hadis
lerden çoğunun uydurma olduğunu. sa
hih olanların ise saptırıldığını kanıtlama
ya çalışmıştır. Ona göre Hz. Peygamber'in 
övgüsüne mazhar olan ilk üç nesilden hiç 
kimse bir diğerini taklit etmemiş (a.g.e., 
IV, 198). taklitçilik dördüncü nesilden itiba
ren başlamıştır. Bilhassa mezhep imam
larının ilmi yönden zayıf olan arkadaşları 
onları taklit etmişler. buna mukabil da
ha güçlü olanlar imamlarına ve üstatia
rına muhalefet etmekten çekinmemiş
lerdir(a.g.e., VI, 142, 146) Taklidin cevazını 
göstermek için öne sürülen, "Herkes fık
hı Kur'an ve Sünnet'ten alabilecek dere
cede anlayış kapasitesine sahip değildir" 
şeklindeki yaygın delili çürütmeye çalışan 
(a.g.e., YI. 131- 132) İbn Hazm'ın avamdan 
bir kimsenin bile dini bir mesele ile kar
şılaştığında gücü oranında ictihad etmesi 
veya fetva istediği konuda Allah ve Resu
lG'nün sözünü bildirecek ölçüde ilmi yet
kiye sahip alim bulması gerektiğini söy
lemesi çekicidir (el-Muf:ıalla, 1, 66) Hata 
eden müctehid isabet eden mukaBitten 
üstündür; hata eden mukaBit ise taklit 
günahı yanında bir de hataya kanaat ge
tirme günahını işlemiş olur. 

Müslümanların şeriatla ilgilenme tarz
ları üzerinde duran ve bunları tenkit eden 
İbn Hazm ( el-Faşl, ll, 92-93) Endülüs alim
lerinin taklit eğiliminden ve mezhep ta
assubundan şöyle yakınır: "Endülüs alim
leri ele aldıkları konularda delil ar arnakla 
uğraşmazlar. Delil arayanlar ise Kur'an 
ve Sünnet'i kendi imamlarının görüşleri
ne arzederler; eğer bu naslar imamları
nın görüşlerine uygun ise onunla amel 
ederler, aksi takdirde ayet ve hadisi bıra
kır. imamlarının görüşlerine uyarlar" (el

İ/:ıkam, VI, 117-118). Endülüs'te el-Mü 
devvene veya eJ-Müsta{ırece'deki me
seleleri ezberleyenlerin fakih kabul edil
diğini, hatta İbnü'I-Münzir'in Kitabü'l-İb-

tildti'l-evsa(ına sahip olmayanların fet
va vermesinin helal sayılmadığını belirten 
İbn Hazm bu anlayışı yanlış bulmakta, bir
çok beldede fıkıhta öncülüğün artık ha
yırsız ve bilgisiz kişilere kaldığını, kendi
sinin de hiçbir dini konuda fetva vermesi 
caiz olmayan nice fasık kişiler gördüğünü 
belirtmektedir (a.g.e., YI, 167) . 

D) Şer'i Hükümterin Dereceleri. Diğer 
usulcülerin "mükellefiyete ilişkin hüküm
ler" başlığı altında incelediği hususları İbn 
Hazm "şer'! hükümlerin dereceleri" (me
ratibü'ş-şerla ) olarak adlandırmakta ve bu 
hükümleri kısmen farklı bir şekilde tasnif 
etmektedir. İbn Hazm. her ne kadar bazı 
ifadelerinde söz konusu hükümleri Eş'a

rl usulcüleri gibi farz, mendup. mubah. 
rnekruh ve haram şeklinde beş kısma 
ayırmışsa da farz, mubah ve haram tas
nifini daha isabetli görmektedir. Çünkü 
Eş' ariler'in beşli taksimi esas itibariyle bu 
üçlü taksimin açılımı mahiyetindedir. Bu
na göre şeriat farz, haram ve mubah ol
mak üzere üç ana gruba ayrılan hüküm
lerden oluşur ; mubah da mendup. rnek
ruh ve mutlak olarak üç kısımdır. İbn 
Hazm'ın teklifi hükümlerle ilgili üçlü tas
nifi felsefe ve mantıkta kullanılan vacip, 
mümkün(caiz) vemümteni şeklindeki üç
lü ontolojik ve epistemolojik tasnifi hatır
latmaktadır. Nitekim kendisi de et-Ta~
rib 'de. "Vacibin şeriattaki karşılığı farz 1 
lazım, mümkün ün karşılığı helall mubah 
ve mümteniin karşılığı haram 1 mahzur
dur" diyerek bu paralelliğe işaret etmiş
tir. Mubah ve onun iki ucu olarak kabul 
ettiği mendup ve rnekruh ise mümkü
n ün yakın mümkün. uzak mümkün ve 
eşit mümkün şeklinde ayrımlanmasına 
tekabül etmektedir (s. 86, 115). 

Fıkhi Görüşleri. İbn Hazm, diğer fıkıh 
mezheplerinden bir hayli farklı bir meto
da ve bakış açısına sahip olması sebebiy
le fıkhın hemen hemen her konusunda 
onlardan farkl ı görüş ve çözüm önerile
rine sahiptir. Bu tür görüşlerinin belli 
başlıları şöyledir : Bir lafızda ifade edilen 
üç talak hiçbir sonuç doğurmaz. Kasten 
terkedilen namazın kazası olmaz. Cünü
bün Kur'an okumasında ve mushafa do
kunmasında bir sakınca yoktur. çünkü ak
sini destekleyecek ayet. hadis veya başka 
bir delil bulunmadığı gibi makbul bir gö
rüş de mevcut değildir ( el-Muf:ıalla, 1, 78-
82); zina eden evli kişiye önce celde, ar
dından recim cezası birlikte uygulanır. 
Temlik ( boşama yetkisinin kadına verilme
si) caiz değildir ( Tavl).u '1-f:ıamame, S. 177-
1 78; fa rklı diğer bazı görüş l eri için bk. Yen-
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şe rlsT, 1, 73, 148; İbn Rüşd, ll , 52, 67, 102, 
360) 

İbn Hazm'ın fıkhl meseleleri çok iyi bil
diği, nakil konusunda Beyhaki ile karşı
laştırılacak kadar güvenilir olduğu hemen 
herkesçe kabul edilmekte, hadis tashih
leri ve tenkitleri büyük ölçüde dikkate 
alınmakta . özellikle Endülüs tarihi konu
sunda eserleri ve rivayetleri temel baş
vuru kaynağı olma özelliği taşımaktadır. 
Bunun yanında siyer. saha be asarı ve ne
sep konularında da nakillerine değer ve
rilmektedir. Fakat fıkhl görüşleri için ay
nı şeyi söylemek mümkün değildir. Ebu 
Bekir İbnü ' I-Arabl, İbn Hazm'ın nakildeki 
güvenilirliğini ve meselelere vukufunu ka
bul etmekle birlikte onu üzerinde çalıştığı 
konuları yeterince düşünce süzgecinden 
geçirmeyen kimseler kategorisine koya
rak bunlardan görüşlerinin delili sorul
duğunda şaşırıp kaldıklarını ve cevap ve
rem ediklerini söylemektedir (el-'Avaşım, 
ll, 67-68) . İbn Hazm'ın fıkhl görüşleri mu
kayeseli hukuk kitaplarında yer almış. şaz 
diye nitelenen görüşleri bazan tasvip, ba
zan da tenkit edilmiştir (İbn Rüşd , I, 69) 
Tenkitler daha çok metodolajik farklılık
lara dayanmaktadır. Mesela İbn Hazm'ın, 
"Ruhsatları araştıran fasıktır. bunda ic
ma var" SÖZÜ diğer alimierin görüşleriyle 
çürütülmeye çalışılmıştır (Ve n şerlsl, VI. 
382; XII , 29-3 1; bk. Şat ıbl, IV, 104) Kadi 
İyaz. İbn Hazm'ın bir lafızda söylenen üç 
talakla boşamanın gerçekleşmeyeceğine 
ilişkin görüşünü ağır bir dille eleştirmiş
tir (Me?ahibü'l-f:ıükkam s. 281 , 286) 

Eserleri. İbn Hazm. İslam dünyasında 
çok sayıda eser veren alimler arasında 
önemli bir yer işgal etmekte. oğlu Ebu 
Rafi' Fazi b. Ali babasının yazdığı , yakla
şık 80.000 varak tutan 400 cilt kitabın 
kendisine kaldığını haber vermektedir 
(i b n Beşküva l , ll , 416). Bu eserlerden 1 SO 
kadarının adı kaynaklarda geçmektedir 
( eserlerinin bir listesi için bk. Abdülha
!Tm Uveys , s. 111-1 21; et-Tal).rib, neşrede
nin giri ş i , s. 6- 15) Yetişkinlik dönemi En
dülüs Emevlleri'nin iç çalkantılarına ve 
mü!Gkü't-tavaif dönemine rastlayan İbn 
Hazm. birçok kitabını vatanından ve aile
sinden uzakta her an saldırıya uğrayıp öl
dürülme korkusu içerisinde yazdığım ifa
de etmektedir (et-Tal).rib, s. 200-20 ı) . Baş

lıca eserleri şunlardır: A) Fıkıh ve Usulü. 

1. el-Muf:ıalla*. Zahiri fıkhına dair en 
önemli eser olup müellifin el-Mücella 
adlı kitabının şerhidir. İbn Hazm bu eseri 
tamamlamadan vefat ettiği için kalan 
kısmı (X, 40 1 'den XL cildin sonuna kadar) 
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oğlu Ebu Rafi' tarafından babasının el
lşôl adlı kitabından özetlenerek tamam
l anmıştır. el-Ijişôl ve bunun şerh i olan 
el-lşôl'in günümüze ulaşıp ulaşmadığı 
bilinmemektedir. el-Muf:ıallô, ilk altı cil
di Ahmed Muhammed Şakir tarafından 
olmak üzere tah ki k edilerek yayımianmış 
(1-XI, Ka hire 1347-1352), daha sonra bu 
neşrin ofset yanında başka baskıları da 
yapılmıştır. Muhammed Muntasır el-Ket
tani eserin alfabetik terimler indeksini 
hazırlamıştır (Mu'cemü fı~hi İbn Hazm 
e?-?.ahir1 [Mu'cemü fı~hi'l-Muf:ıalla], 1-11, 
Dımaşk 1966; Beyrut 1416/1996). Bu ça
lışma. Eşref b. Abdülmaksud tarafından 
el-Muf:ıallô 'da geçen hadisler ve İbn 
Hazm'ın cerh ve ta'dllde bulunduğu ravi
lerle ilgili olarak yapılan indekslerle birlik
te Mevsu'atü takribi fıkhi İbn Jjazm 
e?-Z:ô.hiri adıyla yayımlanmıştır (1-11!, Ka
hire 1412/1992). Ali Rıza b. Abdullah b. Ali 
Rıza da İbn Hazm'ın hadislerle ilgili de
ğerlendirmelerini tenkit ve tashih ettiği 
el-Mücellô ii taf:ıkiki ef:ıôdi~i"I-Muf:ıal
lô adıyla bir çalışma yapmıştır ( Dımaşk 
141 5/ 1995} z. el-İ/:ıkam* ii uşCıli'I-aJ:ı
kô.m. Zahiri düşüncesi ve fıkıh usulüne 
dair olup önce Ahmed Muhammed Şakir 
tarafından sekiz cüz halinde neşredilmiş 
(Kahire 1345-1 348/1926- 1929; İhsan Ab
bas'ın önsözüyle ve iki ciltte sekiz cüz ola
rak, Beyrut 1980, 1983), daha sonra Zeke
riyya Ali Yusuf bu n eş re dayanarak eseri 
yeniden yayımiarnıştır (1-11, Kah i re 1970). 
3. en-Nüb~etü'l-kôfiye ii uşuli af:ıkô.-. 

mi'd-din. İbn Hazm'ın el-İl).kôm'dan 
sonra kaleme aldıgı muhtasar bir fıkıh 
usulü kitabıdır. Zahid Kevserl'nin en-Nü
be~ ii uşCıli'l-fJkhi'?-Z:ôhiri(Kahire 1940}, 
Ahmed Hicaz! es-Sekka'nın en-Nübe~ ii 
uşuli'I-fıkh (Kahire 1981} adıyla neşret
tiği eser Ebu M us' ab Muhammed Said el
Bedrl tarafından yukarıda kaydedilen ad
la yeniden yayımlanmıştır (Kahire 1412/ 
1991 ). 4. Merôtibü'l-icmô'. Üzerinde ic
ma gerçekleşen konuları . fıkıh bablarına 

göre derleyen bu kitabın çeşitli baskıları 
yapılmıştır (İbn Teymiyye' nin f'la~dü Me
ratibi 'l-icma'ı ile birlikte, Kahire 1357/ 1938; 
Beyrut 1978, 1402/ 1982). S. es-Siyôse. 
Bazı bölümleri M. İbrahim el-Kettani ta
rafından Mecelletü Ma'hedi Mevlôy 
el-Jjasan Ii'l-ebf:ıô~i'l-Magribiyye 'de 
(sy. 5 ITıtvan 19601. s. 94- 107) yayımlanan 
eseri Ali Sami en-Neşşar. İbnü'l-Ezrak ei

. Gırnatl'nin Bedô'i'u's-silk ii tabô'i'i'I
mülk'ü ile birlikte neşretmiştir (Bağdad 

1978) 6. MülaJ.:ılJaşu (tel/)1şu) ibtôli'I
kıyôs ve'r-re'y ve'l-istif:ısôn ve't-taklid 
ve't-ta'lil (nşr. Said ei-Efganl. Dımaş k 

so 

1379/1960; Beyrut 1969). 7. Man?Cımetü 
İbn Jjazm ii kavô'idi uşCıli'l-fıkhi'? 
Z:ôhiri. M. İbrahim el-Kettani tarafın
dan neşredilmiştir (MMMA, XXI! Kahire 
1975J, s. 145-151 ). 8. UşCılü'l-fıkh ( Dımaşk 
1331) 

B) Tarih ve Biyografi. 1 . Cemheretü 
ensôbi'I- 'Ara b . En kapsamlı en s ab ki
taplarından biri olup bu konuda daha son
ra yazılan eseriere kaynaklık etmiştir. 
Araplar'ın Adnan. Kahtan ve Huzaa kol
larının kendi zamanına kadar gelen ne
sep silsilesine yer veren müellif. kişilerin 
ilmi seviyeleri konusunda ilginç değerlen
dirmeler yaparak birçoğunun ilmi ve ida
ri görevlerine de işaret etmiştir. Ayrıca 
tarihi, siyasi ve edebi bilgilerin de yer al
dığı eser Levi- Provençal (Ka h i re 1948) ve 
Abdüsselam Muhammed Harun (Kahire 
1962, 1977) tarafından neşredilmiştir. z. 
Cevômi'u's-sire. İbn İshak'tan nakiller
de bulunduğu muhtasar bir siyer kitabı 
olup İhsan Abbas ve Nasırüddin el-Esed 
tarafından müellifin beş risalesiyle birlik
te ( aş. bk.) Cevô.mi'u's-sire ve J.:ıamsü 
resô'ile uİ]rô. adıyla yayımianmış ( Kahi 
re 1955, 1956, 1959), daha sonra müstakil 
baskısı da yapılmıştır (Kahire 1982; Bey
rut 1403/1983). 3. Jjaccetü'l-vedô.'. Ve
da hutbesinin açıklaması mahiyetinde 
olan bu eseri Memduh Hakkı neşretmiş
tir ( Dımaşk 1956} . 4 . ljulô.şa ii uşuli'l
İslôm ve tô.riJ.:ıihi. Ebu Abdurrahman b. 

Akli ve Abdülhalim üveys tarafından mü
ellifin Cümel mine't-tôriJ.:ı ve Risôletü'l
cônii'i ile birlikte yayımlanmıştır. 

C) Kelam ve Felsefe. 1. el-Faşl* fi'l
milel ve'I-ehvô' ve'n-niJ:ıal . Dinler ve 
mezheplere dair olan eser önce Kahire'
de basılmış (1-V, 1317- ı 32 ı, kenarında Şeh
ristanl'nin el-Milel ue'n-nif:ıal'i olarak), 
daha sonra M. İbrahim Nasr ve Abdur
rahman Umeyre tarafından yayımlanmış
tır (1-V, Cidde 1402/1982; Beyrut 1985). Z. 
et-Takrib li-l).addi'l-mantık ve'l-med
J.:ıal ileyhi bi'l-elfô?i'l-'ômmiyye ve'I
emşileti'l-fıkhiyye. Aristo'nun mantı
ğa dair eserlerinin açıklaması mahiye
tinde olup mantık ilminin önemini gös
termek. mantık ve felsefe hakkındaki 
yanlış değerlendirmeleri gidermek ama
cıyla kaleme alınmıştır. İhsan Abbas' ın 
neşrettiği eser (Beyrut 1959, 1983, Resa'i
lü İbn Hazm içinde) Ali Müderris M use
vi-i Bihbehanl tarafından Farsça'ya ter
cüme edilmiştir (Mantık-ı İbn-i Hazm-ı 
Endelüs1, Tahran ı 373 h ş. ) . 3. Müdava
tü 'n -nüf{is* ve teh~ibü '1 -a.f.:ılôk ve 'z
zühd fi'r-rezô.'il . el-AJ.:ılô.k ve 's-siyer 
adıyla da bilinen eserin birçok neşri yapıl
mıştır (n ş r. Mustafa el-Kabbanl, Dımaşk 
1323/1905; Kahire 1333/19 14; nşr. Ömer 
el-Mahmesanl, Kah i re I 325; nşr. Muham
med Edhem. Kah i re 1329/ 1911; nşr. Ali el
Hattab, İ skenderiye 1330; n ş r. İhsan Ab
bas, Resa'ilü İbn Hazm el-Endelüs1 için-

ibn Hazm·ın el-Usul ve'l-filril' adlı eserinden iki sayfa (Süleymaniye K tp., Şehid Ali Paşa, nr. 2704, vr. ı •. 2 ') 



de, Kahire 1954; Beyrut 1401/1980; nş r. Na
da Tom i che, Beyrut 1961 1 Fr. tercümesiyle J; 
n şr. Abd urrahman Muhammed Osman, 

Medine 1390/1970; nşr. Tahir Ahmed M ek
ki, Kahire 1401 / 198 1, 1412/1992; nş r. Eva 
Riad, Uppsala 1980: nşr. Adil Ebü'l-Mua
tl, Kahire 1408/1988) 4. el-Uşul ve'l-fü
ru'. Çeşitli kelam konularına yer verilen 
eseri M. Atıf el-lraki. Süheyr Fazlullah ve 
İbrahim Hilal uzun bir mukaddime ile bir
likte neşretmiş (Kah i re 1978), daha son
ra Beyrut'ta yeni bir baskısı yapılmıştır 
( 1404/ 1984 ). 

D) Edebiyat. 1. Tav~u'l)ıamame fi'l
ülfeti ve'l-üllaf. Aşk ve aşıklar konusun
da nazım ve nesir karışımı bir eser olup 
birçok defa basılmıştır (nşr. D. K. Petrof. 
Le iden 1914; n ş r. L. Bercher, Cezayir 1949: 
n şr. Hasan Kamil es-Sayrafl, Kahire 1950; 
nşr. Tahir Ahm ed Mekkl, Kahire 1395/ 
1975, 1405/1985: n ş r. Nasr Ferld Muham
med v.dğr., Kah i re 1976; nşr. Selahaddin 
el-Kasım!, Tunus 1401/1980, 1988; nşr. i h
san Abbas, Resa'ilü İbn fjazm içinde, Bey
rut 1401/ 1980; n şr. FarukSa'd, Beyrut 1992; 
birçok dile tercüme edilen eseri Mahmut 
Kanı k Türkçe'ye çevirmiştir: Güvercin Ger
danlığı, istanbul 1985, 1995, 1996, 1997). 
Z. Divanü şi'ri İbn lfazm (nşr. Muham
med el-Hadi et-Trablusl, Mecelletü fjav
liyyati 'I-Cami'ati 't-TCın isiyye, sy. 9 !Tunus 
19721. s ı 5 ı - i 76). 

E) Risaleler. İbn Hazm'ın çeşitli konu
larla ilgili otuza yakın risalesinden birkaçı 
müstakil olarak. diğerleri de çeşitli mec
mualar halinde basılmıştır. 1. Cevami'u's
sire ile (yk. b k.) birlikte basılan risaleler: 
Risale fi'l-~ıra'at, Esma'ü'ş-şaf:ıdbeti'r

rüvat ve md li-külli vdf:ıidin mine '1-
'aded (ayrıca nşr. Mes'ad Abdülhamld 
es-Sa'dani, Bu la k 1 990; nşr. Seyyid Kisre
vl Hasan. Beyrut 1412/1 992). Tesmiyetü 
men ruviye 'anhümü'l-fütya mine'ş
şaf:ıdbe ve men ba'dehüm, Cümelü fü
tUf:ıi'l-İslam ba'de Resulillah, Esma'ü'l
]].uleta' ve'l-vüldt ve ?=ikri müdedihim. 
Z. Resa'ilü İbn lfazm el-Endelüsi (nşr. 
i h san Abbas, Kah i re 1954, 1 956): er-Red 
'ale'l-hdtif min bu'd, el-Beyan 'an J:ıa
~i~ati'l-İsldm, et-Tev~if 'ald şari'i'n
necat bi-i]].tişdri't-tarn, Merdtibü '1-
'ulUm, el-Gma'ü'l-mülhi, Elemü'l-mevt 
ve ibtdlühu, Ma'rifetü'n-nefs bi-gay
rihd ve cehlühd bi-?=dtihd, Müdavd

tü'n-nütUs. 3. er-Red 'ald İbni'n-Nag
rile el-Yehudi ve resd'ilü u]].ra Ji'bn 
lfazm (nşr. ihsan Abbas. Kah i re ı 380/ 
1 960): er-Red 'ald İbni'n-Nagrile el
Yehudi, Risdletdn ecdbe fihimd 'an ri-

sdleteyn sü'ile fihima sü'alü ta'nifin, 
et-Tel]].iş li-vücuhi't-ta]]liş, er-Red 'ale'l
Kindi. 4. Resa'ilü İbn lfazm el-Ende
lüsi(l-IV, nşr. ihsan Abbas, Beyrut 1980-
1983, ı 987): I: Tav~u'l-J:ıamdme, Müda
vatü'n-nütUs, el-Gmanü'l-mülhi, Ma'

rifetü'n-nets bi-gayrihd ve cehlühd bi
~dtihd; ll: Na~ tü '1- 'arus ii tevdri]].i'l
]].ulefa' (ayrıca n şr. C. F Seybold, Revista 
del Centro de Estudios Histaricas de Gra
nada'da, Granada 191 1; nşr. Şevki Dayf, 
Mecelletü Külliyyeti '1-adab, Xl 11/2 1 Ka
hire 1951 J, s. 41 -90). Ümmehdtü'l-]].ule
ta' (ayrıca nşr. Selahaddin ei-Müneccid, 
MMİADm., XXXIV/2 1 1378/ 1959J, s. 291-
299; Beyrut 1 980). Cümelü fütUJ:ıi'l-İs
ldm, Esmd'ü'l-]].ulefa' ve'l-vülat ve ?=ik
rü müdedihim, Fazlü'l-Endelüs ve zik
ru ricdlihd; lll: er-Red 'ald İbni'n-Nag
rile el-Yehudi, Risaletan ecd be fihima, 
er-Red 'ale'l-hatif min bu'd, et-Tev~if 
'ald şdri'i'n-necdt, et- Tel]].iş li-vücu
hi't-ta}].liş, el-Beyan 'an J:ıa~nati'l
iman, el-İmam e, Risdle ii J:ıükmi men 
~ale inne ervdhe ehli'ş-şe~ii' mu'az
~ebetün ila yevmi'd-din; IV: Merati
bü '1-'uJUm, Elemü '1-mevt ve ibtalühu, 
er-Red 'ale'l-Kindi el-Feylesuf, Tefsi
ru elfd?in tecri beyne'l-mütekellimin 
ti'l-uşul. 

İbn Hazm'ın ayrı basılan diğer bazı ri
saleleri de şunlardır: RisdJe fi'l-mufdçla
le beyne'ş-şaJ:ıdbe (n şr. Said ei-Efganl, 
Dımaşk ı 940; Beyrut 1389/1 969); RisdJe 
fi'n-nasi]]. ve'l-mensu]]. (Kah i re ı 30 ı, 
ı 303: Flruzabadl'ye nisbet edilen Tenvl
rü 'l-mi~bas min te{slri İbn 'Abbas ' ın ke
narında, Kah i re 1316, 1380/1960; Tefsirü '1-
Celaleyn'in kenarında, Bulak ı 280; Kah i re 
1 374/1 954; nşr. i h san Abbas, Beyrut 198 1; 
nşr. Abdü lgaffar Süleyman Bündarl, Bey
rut ı 406/1986): er-Risaletü'l-bahire fi'r
red 'ale'l-aJ:ıvdli'l-faside (Bodleian Li

brary'de IMarsh, nr. 3421 bulunan yazma 
nüshası M. Sagir Hasan ei-Ma'sumltara
fından önce tanıtılarak bir özeti veri lmi ş 
1 Sind University Ar ts Research Journal, 
ll , Hyderebad 1962, s. 1-13 J, daha sonra 

yayımlanmıştır iMMİADm., LXIV/I, 1409/ 
ı 989, s. 3 vd.Jl: Risaletü '1-elvan (n ş r. Ebu 
Abdurrahman b. Aki 1 v.dğr., Riyad 1399/ 
1 979); Cüz' ii zikri'l-J:ıadişeyni'l-mev
zu'ayn fi'ş-ŞaJ:ıiJ:ıayn (Ebu Abdurrah
man b. Akli ez-Zahiri tarafından Na~ u f:ıa
dlşeyn vereda fi'ş-Şaf:ıif:ıayn adıyla ya
yımlanmıştır. Alemü'l-kütüb, IV/4 IRiyad 
ı 98 ı ı. s. 592-595). 

Literatür. İslam dünyasının fikir ve ilim 
alanında yetiştirdiği önemli şahsiyetler-
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den biri olan İbn Hazm üzerine Doğu'da 
ve Batı'da birçok ilmi araştırma ve tez 
çalışması yapılmış. birçok eser ve maka

le kaleme alınmış olup bunların başlıcala
rı şunlardır: Asin Palacios. Aben hazem 
de Cordoba y su histoire critica de las 
ideas religiosas (l-V, Madrid 1927-1 932): 
Muhammed Uceyme. İbn lfazm el-En
delüsi (Tunus ı 956); Abdel Magid Turki, 

Polemiques entre İbn Hazm et Biiği 
sur l es principes de la loi musulmane 
(Al ger ı 963): Said ei-Efgani. Na?ariyye
tü'l-luga 'inde İbn lfazm ( Dımaşk 1 963). 
İbn lfazm el-Endelüsi ve risdletühu 
fi'l-müfdçlale beyne'ş-şaf:ıdbe (Beyrut 
1 969); R. Brunschvig, Pour ou cantre la 
logique grecque chez les th{wlogiens
juristes de l'Islam: Ibn lfazm, Al-Ga
zdli, lbn Taimiyya (Roma 1971 ); Abdul

lah Zayed. İbn lfazm uşuliyyen(dokto
ra tezi, 1974, Camiatü'l- Ezher külliyyetü'ş
şerla ve'l-kanun): İsmail Mustafa İsmail 
el-Yusuf. İbn lfazm el-Endelüsi J:ıaya
tühu-felsefetühu (yüksek lisans tezi, 
1397/ 1977, Camiatü'I-Kiddls Yusuf IBey
rutJ). Abdülhalim Uveys, İbn lfazm el
Endelüsi ve cühudühu fi'l-baJ:ışi't-ta
ri]].i ve'l-J:ıaçlari (Kahire ı 399/1 979): Ta
hir Ahmed Mekki, Dirdsdt 'an İbn lfazm 
ve kitabihi Tav~ı'l-J:ıamame (Kahire 
1396/ 1976,1 397/1977, 1401/198 1): İbrahim 
Muhammed İbrahim Haribe, İbn lfazm 
ve'l-~ıymetü '1-'ilmiyye li-na~dihi el
Yehudiyye ve'n-Naşraniyye (ı 982, Ca
miatü'l-Ezher Külliyyetü usu li'd-dln): M. 
Taha ei-Haciri. İbn lfazm suretün Ende
lüsiyye (Kahire 1948: Beyrut 1982); Ebu 
Abdurrahman b . Akil ez-Zahiri, İbn lfazm 
]].ildle elfi 'dm (1-11, Beyrut 1 983): Mah
mud Ali Himaye, Taf:ı~i~u Kitabi'I-Mi
Jel ve'l-ehva'i ve'n-niJ:ıal (doktora tezi, 
Camiatü'l-Ezher Külliyyetü usu lü 'd-dln) ; 
ve İbn lfazm ve menhecühu ii dira
seti'l-edyô.n (Kahire 1983): Salim YefCıt. 
İbn lfazm ve'l-fikrü'l-felsefi bi'l-Mag
rib ve'l-Endelüs (Darülbeyza ı 986); İb
rahim b. Muhammed es-Subeyhi. Na~
dü İbn lfazm li'r-ruvô.t fi'l-Muf:ıalld 
(doktora tezi, 1406, Camiatü'l imam Mu
hammed b. Suud el-islamiyye IRiyad]); 

Ahmed b. Nasır el-Hamed, İbn lfazm 
ve mev~ıfühu mine'J-ildhiyydt (Riyad 
1406); Nurshif Abdai-Rahim Mustafa Ri
fat , Ibn lfazm on Jews and Judaism 
(doktora tezi, 1988, University of Exeter): 
ömer b. Mahmud Ebu ömer-Hasan Mah
mud Ebu Heniyye, Tecridü esma'i'r-ru
vat enezine tekelleme tihim İbn lfazm 
cerJ:ıan ve ta' dilen (Zerka ı 988): Hasan 
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Zikrl Hasan,ljadf§ü'l-]J.ub beyne'l-ljuş
rf ve İbn ljazm (Kah i re 1409/1988); Ali 
Hasan Abdülhamld el-Eseri, el-Kô.şif ii 
taş]J.l]J.i rivô.yeti'l-Bu]J-ô.ri li-]J.adi§i ta]J.
rimi'l -me'ô.zif ve'r-red 'alô. İbn ljaz
mi'l-mul].ô.lif ve mu]sallidihi'l-mücô.zif 
(Demmam 1410); İbrahim Gürbüzer, İbn 
Hazm'a Göre Dinler ve İnanç Sistem
leri (doktora tezi. 1990, AÜ ilahiyat Fakül
tesi); Faruk Abdülmu'tl. İbn ljazm e?
~ô.hirf (Beyrut 1992) ; Hamid Ahmed 
ed-Debbas, Felsefetü'l-]J.ub 'inde İbn 
ljazm el-Endelüsf(Amman 1993); Ah
met Demirci. İbn Hazm ve Zahirilik 
(Kayseri 1996); Nasr Muhammed Nasr, 
İbn ljazm el-Endelüsf müfekkiren ve 
nr'i/siden (doktora tezi. Camiatü'l-Kahire, 
Külliyyetü usQli'd-dln); Theodore Pulcini. 
Exegesis as Palemical Discourse: Ibn 
Hazm on Jewish and Christian Serip
tures (Atlanta 1998); M. Abdullah eş-Şer
kal, Menhecü na]sdi'n-naş beyne İbn 
ljazm el-Endelüsf ve İsbinuzô. (Kahi
re. ts.; İbn Hazm'ın kıyas anlayışına dair 
değerlendirme için bk. Muhammed Süley
man DavQd, NQ.4ariyyetü'L-~ıyasi'L-uşüll: 
menhecün tecribiyyün İslami, İ s kenderi
ye 1984, s. 233-253;Abdülmedd Türk!, Ka

çl.aya şe~a{iyye min taril].i'L-garbi'L-İslami, 
Beyrut 1409/1988, s. 195-2 11). 
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liJ H. YuNus APAYDIN 

İtikadi Görüşleri. Eserlerinde kendini 
Sünni olarak tanıtan, Ehl-i sünnet'i de 
"ashabın izinden gidenler" diye tanımla
yan İbn Hazm (el-Faşl, 1, 201; II, 232, 271), 
İslam aleminde genellikle benimsenen 
itikadl görüşleri ayrıntılı biçimde incele
yip eleştiren önemli bir alim olarak kabul 
edilir. Onun iddiasına göre kelamcılar, 

Kur'an ve Sünnet'in yanı sıra mantık ve 
felsefe de bilmediklerinden itikadl esas
ları kanıtlama ve savunmada yetersiz kal
mışlar, ayrıca duyular ötesini duyulur 
alemle mukayeseye dayanan bir akıl yü
rütme tarzını benimsedikleri için yöntem 
açısından da hatalı davranmışlardır. Hal
buki İslam dininin kesin kanıtiara başvu
rularak doğrulanması ve savunulması ge
rekir (a.e., ll, 365; el-Uşül,s. 71, 73). İbn 
Hazm. itikadl konuların doğru olarak an
laşılmasına zemin hazırlamak amacıyla 
et-Ta]srfb li-]J.ududi'l-mantıls ve el-Faşl 
gibi eserler telif ettiği gibi doğrudan aka
idi konu edinen Esmô.,ü'llahi'l-]J.üsnô., 
el-Uşul ve'l-füru', en-Neşô.,i]J.u'l-mün
ciye adlı eserleri de kaleme almıştır. Al
lah'ın varlığı, dini hükümlerin kendi delil
lerinden çıkarılması, ilahi kelamın anla
şılması. muhaliflerin reddi. hak ile batılın 
ayırt edilmesi gibi konularda gerekli ol
duğundan mantık ve felsefe bilgisini İs
lam alimleri için vazgeçilmez bir şart ola
rak kabul eden İbn Hazm, mantıkta Aris
tocu bir çizgide yer almakla birlikte bu 
ilmin konularını işlerken dini örnekler 
seçmiş. yer yer Aristo'ya muhalefet et
miş, eksik bir istidlal olduğu gerekçesiy
le "istikra"nın kesin bilgi ifade etmeyece
ğine dikkat çekmiştir. O, bu yönüyle ori
jinal sayılabilecek bir mantık denemesi 
yapan bir İslam düşünürü olmuştur. İbn 
Hazm'a göre hakkında hüküm verilen 
küllinin kapsadığı bütün cüz'lleri gözlem 
yapmak suretiyle incelendikçe istikra ile 
varılacak sonuç bilgi değil bilgisizliktir 
(Salim YefQt,s. 204-226). İbn Hazm felse
fe yapmanın amacını. "hakikat ile erde
min mahiyetini öğrendikten sonra nefsi 
bu doğrultuda ıslah edip dünya ve ahiret 
mutluluğuna erişmek" şeklinde açıkla

mış ve böylece felsefe ile dinin aynı nok
tada birleştiğini söylemiştir: ona göre din 
alimleriyle filozofların görüşlerini muka
yese etmek bizi böyle bir sonuca götürür 
(el-F aşi, I, 171; II. 237) . Şöyle ki: Felsefe 
burhana dayanır, din ise vahye dayan
makla birlikte bütün iddialarını kesin ak
ll delillerle kanıtlamaya çalışır ve getirdi
ği delillerin tartışılmasını ister. Bu sebep
le din felsefenin delillerini de ihtiva eder 
ve bütün felsefi burhanlar özlü olarak 
Kur'an ve Sünnet'te yer alır (a.g.e., II. 238, 
240). Bu husus. din alimlerinin mantık 
ve felsefe disiplinleriyle meşgul olmala
rını zorunlu kılar. Akıl dinin bildirdiği bü
tün gerçekleri tek başına bilemeyeceğin
den dini buyrukların tamamı vahiyle be
lirlenmiş ve din tamamlanmıştır (Salim 
YefQt. s. I I6) . İbn Hazm felsefe, mantık 


