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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 



ve kelam kültürünün kendisine kazandır

dığı tahlil gücünü kullanarak Yahudilik, 
Hıristiyanlık ve diğer dinleri mukayeseli 
bir şekilde eleştirrnek suretiyle dinler ta
rihine önemli katkılarda bulunmuştur. 
Özellikle dinlerin mukayesesinde kullan
dığı metot başarılı görülmüştür. İbn 
Hazm'ın kelaml görüşlerinişöylece özet
lemek mümkündür: 

Bilgi duyu verilerine. apaçık akli ilkele
re veya bunlara dayanan kesin kanıtiara 
bağlı olarak bir şeye olduğu gibi (asiT hüvi
yetiyle) inanmaktır. Bir varlık ve olay hak
kında beslenen inanç sözü edilen kanıt
lara dayanırsa doğru bilgi olur. eğer ka
nıttan yoksun olursa bilgi sayılmaz. Bun
dan dolayı her bilgi aynı zamanda bir 
inançtır. fakat her inanç bilgi değildir. 
Bilginin kaynakları duyu verileri, akıl yü
rütme ve haberden oluşur. Mütevatir ha
berin bilgi ifade edebilmesi için duyuma 
dayanması gerekir. Akli bilgilerin ise apa
çık ilkelerden veya bunlara dayalı öncül
lerden oluşması şarttır ( el-Uşül, s. 92-
100) . insan bilgidenyoksun olarakdoğar 
ve bu dönemde bütün faaliyetleri diğer 
canlılarda olduğu gibi içgüdü ile gerçek
l eşir. Fiziki gelişmesine bağlı olarak akıl 
yürütme gücü Allah tarafından yaratılır 
ve temel bilgileri öğrendikten sonra bun
lar aracılığıyla istidlall veya iktisabl bilgi
ler üretir (el-F aşi, ı , 40-42; V, 241-242). in
sanın varlık ve olayları tanıyıp tahlil etme
sinin yanı sıra dini bilgilerin doğruluğunu 
bilmesi de akli bilgilerle mümkün olur 
(a.g.e., I, I 50). Ancak akıl dini bir hüküm 
vazedemez. sadece ilahi hükümleri idrak 
edip uygulanması gerektiğini anlar (Sa
lim Yefüt, s. 121) 

Kainat Allah tarafından yaratılmış olup 
her varlık amacına uygun bir tabiat ve 
özelliğe sahip kılınarak şekillendirilmiştir. 
İlahi bir müdahale olmadan veya bünyevl 
bozulma sürecine girmeden varlıkların 
tabiatında herhangi bir değişiklik mey
dana gelmez. Şer'! hükümlerin aksine ta
bliyyat alanında sebeple sonuç arasında 
zorunlu bir bağlantının bulunduğu anla
mına gelen illiyyet ilkesi ve değişmez ka
nunlar geçerlidir (et-Takrlb, s. 169). Eş'a
riyye'nin iddia ettiği gibi bakırın altına dö
nüşmesi mümkün değildir. Maddenin en 
küçük parçası olan atom sonsuzca bölü
nebilir. Belli bir karaktere sahip bulunan 
cevherler birbirinin benzeri değildir. in
sandan daima insan, hayvandan her za
man hayvan doğar. buğdaydan da buğ
day meydana gelir. Nitekim Kur'an ve 
Sünnet'te canlı- cansız bütün varlıkların 

belli bir tabiat üzere yaratıldığı açıkça ifa
de edilmiştir ( el-Uşül, s. 21, 26: el-F aşi, 
V, ı I 6-l ı 7). Dünya, güneş ve yıldızlar yu
varlak olup uzay boşluğunda hareket et
mektedir, önemsenecek islam alimleri 
bu görüştedir (el-Uşül, s. 74; el-Faşl, ll, 
241,244) 

Ulılhiyyet. Allah'ın varlığı hudQs ve it
kan (nizam) delilleriyle kanıtlanabilir. is
ter cevher ister araz olsun kainattaki bü
tün varlıklar sonludur. bu husus gözlem
le sabittir. Her biri son! u olan varlıklardan 
meydana gelen kainatın tamamı da son
lu olur. Ayrıca bilfiil mevcut olan her var
lığın sayılabilmesi ve belli özelliklere sa
hip bulunması da kilinatın sonlu olduğu
nu gösterir. Sonlu varlıklar ise kadim de
ğil hadistir. Kur'an'da da her şeyin sonlu 
ve sınırlı olduğuna işaret edilmiştir (el

Uşül, s. 126, I60-I63; el-Faşl, I , 57-63). 
Bundan başka varlıkların farklı yapısal 
özellikler taşıması, düzenli ve birbiriyle 
irtibatlı olması da bilgili ve iradeli yüce 
bir varlık tarafından yaratıldığını gösterir 
(el-Uşül, s. 71; Salim YefQt, s. 226-227, 
335-336: Ahmed b. N asır ei-Hamed, s. 
121' 126) 

Sıfat kavramının Allah Teala'ya atfedil
mesi caiz değildir; zira Kur'an ve Sün
net'te Allah'ın sıfatları bulunduğuna iliş
kin herhangi bir beyan bulunmadığı gibi 
saha be ve tabii n ile tebeu't-tabilnden hiç
bir kimseAllah'a sıfat kavramını nisbet 
etmemiştir. Şu halde söz konusu kavram 
bid'at olup Selefin izinden ayrılan Mu'
tezile tarafından icat edilmiş, onların yo
lundan giden kelamcılar da bunu benim
seyip yaygınlaştırmıştır. Diğer dini mese
lelerde olduğu gibi ulQhiyyet konuların
da da herhangi bir ilave ve eksiitme yap
madan n asiara uymak farzdır. Esasen sı
fat bütün dillerde "nitelenen varlığın ta
şıdığı mana" demektir ki bunun Allah'a 
isnat edilmeyip sadece yaratıklar için kul
lanılabileceği açıktır. N asiarda Allah'a at
fedilen alim. kadlr. seml', baslr. mürld, 
hay gibi kavramlar türemiş isimler olma
yıp birer "alem"dir. Allah'ın ilmi, iradesi 
ve hayatı bulunduğunu değil bilen, gücü 
yeten, duyan. gören. dileyen, diri olan bir 
varlık olduğunu ifade eder. Bu konuda 
Ya'kQb b. İshak el-Kindl'nin Allah'ı "illet" 
diye isimlendirmesi ve Eş' ariler'in Allah'a 
ilim, irade, kudret, hayat gibi sıfatlar nis
bet etmeleri. fizik ötesi bir varlık olan Al
lah'ı fiziki varlıklarla kıyaslama (kıyasü'l
gaib ale'ş-şahid) yaniışına dayanır. Fizik 
alemde ilim, hayat. irade, kudret gibi sı
fatlar bunları taşıyan varlık için birer ar az-
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dır ve sadece bu alemde geçerlidir. Bu 
istidlal tarzını bahane edip ilmi olma
yan alim, iradesi olmayan mürid, gücü ol
mayan kadlrden söz etmeyi gayri makul 
saymak hiçbir zaman tutarlı değildir. Eğer 
"kıyasü'l-gaib ale'ş-şahid" yöntemi doğru 
olsaydı bu alemde gözü olmayanın gör
mesini , kulağı olmayanın işitmesini, bey
ni olmayanın bilmesini de makul kabul 
etmek gerekirdi; halbuki bunun imkan
sız olduğu ve ayrıca bu organların Allah'a 
atfedilemeyeceği apaçıktır. Aslında zat-ı 

ilahiyyeye sıfat is n at etmek tam anlamıy
la bir şirktir, çünkü bu durumda onun un
su rlardan meydana gelmesi gerekir, bu 
ise tevhide aykırıdır. Allah kendisini vasıf
lamadığı kıdem. beka gibi sıfatlarla da 
vasıflanamaz; esasen kıdem Kur'an'da ya
ratılmış varlıklar hakkında kullanılmıştır 

(Yusuf 12/95: Yasin 36/39: el-Ahkaf 46/ll ). 
B eka ise naslarda mevcut değildir (el

Faşl, ll, 284-337; V, 166-167). Mevcut bir 
varlık olması anlamında Allah'ın mahiye
ti vardır. bu da inniyet ile ifade edilebilir 
(a.g.e, ll, 359-361) 

"Kur' an" ve "kelamullah" mana itibariy
le müşterek lafızlardır. Bu sebeple Kur'an 
gerçekten Allah kelamı olup onun hem 
lafzı hem de manası kadlmdir, insanın 
Kur'an'ı okuması ve yazması ise mahlQk
tur (a.g.e., ll, 14-18). 

Kur'an ve Sünnet'te Allah'a nisbet edi
len "yed, vech, ayn, nefs, cenb" lafızları 
ile kastedilen zat-ı ilahi olup Müşebbihe 
ve Mücessime'nin iddia ettiği gibi bunlar 
Allah'a mahsus organlar değildir. Arşa 
"istiva" da Allah 'ın arşta gerçekleştirdiği 

bir fiil olup yaratıklarının burada son bul
ması. onun ötesinde hiçbir yaratığın mev
cut olmaması demektir. Hadislerde zat-ı 
ilahiyyeye nisbet edilen "kadem" ilahi 
ilirnde mevcut olan ümmet. "nüzQI" ise 
duaların kabul edilmesiyle ilgili bir fiildir, 
"esabi'" de işleri yürütmek ve nimet ver
mekdemektir (a.g.e., ll, 290-291, 34 7-358) 
Allah dünyada görülmez; ahirette ise bu 
dünyada göze verilen görme gücünden 
farklı bir yetenek sayesinde veya altıncı 
bir duyu vasıtasıyla görülecektir. Sabih 
hadisler de bu hususu kanıtlayıcı mahi
yettedir (a.g.e., lll, 8, ı 0). 

"Allah ezelden beri yaratıp rızık ver
mektedir", yani "ilahi fiiller ezelldir" de
mek yanlıştır. Bunun yerine, "Allah ezel
de yaratan ve rızık verendir" demek ge
rekir. Zira Allah'a nisbet edilen "halik
hallak, razık-rezzak" lafızları yaratmak 
ve rızık vermekten türemiş isimler olma
yıp alemdirler. İlahi fiilierin hepsi hayır 

53 



iBN HAZM 

ve adalettir; ancak bunu anlayabilmek 
için ilahi adalet ve hikmeti insanlar ara
sında oluşan adalet ve hikmetle muka
yese etmemek gerekir. Aksi takdirde 
O'nu yaratıklara benzetme hatasına dü
şülür ( a.g.e., ll, 34, 382; lll. I 37- I 38, 2 I 0-
2 ı ı). İlahi fiili er tabliyyat alanının aksine 
bir iliete bağlı olarak vuku bulmaz (el

Uşul, s. 45-46). 

Kader, Allah'ın yaratıkları hakkındaki 
ezell bilgisi olup bütün varlık ve olayları 
kapsar. ümmet bu noktada icma etmiş
tir. Ancak kader insanları fiilierinde icbar 
altında bırakmaz; Allah. fiilierini gerçek
leştirmeleri için kullarında irade ve güç 
yaratmıştır. Bu açıdan kulların fiilierini 
yaratan Allah 'tır. Kul yaratılmış olan irade 
ve gücünü kullandığı için sorumlu olur. 
Allah'ın mürninleri hidayete erdirmesi, 
hayrı kabul etmeleri için yardım ederek 
onları kullukta başanya ulaştırması de
mektir. Bu anlamda Allah kafirleri hida
yete erdirmeyip inkar ve isyanlarını art
tırır (a.g.e., s. 204-205; el-Faşl, lll, 35-37, 
64-7 4, ı 13- ı ı 7). 

Nübüvvet. Allah tarafından yaratılan 
kainat farklı imkan ve özelliklere sahip 
varlıklarla doludur. Nitekim üstün zekalı 
insanların zor problemleri çözmesi, çetin 
işleri başarması ve anlaşılması güç me
tinlerden ince manalar çıkarması müm
kün iken bu hususların zeka seviyesi dü
şük olanlarca gerçekleştirilmesi imkan
sızdır. Gerçekleşmesi beşeri bünyeye sa
hip olmayı gerektiren hususların da bu 
bünyeden yoksun olanlarca meydana ge
tirilmesi mümkün değildir. Bu da bütün 
varlıkların farklı imkan ve kabiliyetlerde 
yaratıldığını gösterir. Şu halde Allah'ın 
insanlardan bir grubu herhangi bir öğre
nime ihtiyaç duymadan beşeriyet için ge
rekli olan bilgi, hikmet. fazilet ve ismet 
özelliklerine sahip kılarak yaratması ak
len mümkündür. Hilkatin başlangıcında 
beşeriyetin muhtaç olduğu ziraat, tıp, 
hukuk. iktisat kısaca bilim ve sanat gibi 
çeşitli alanlara ilişkin ilk bilgileri insanla
rın tecrübe yoluyla öğrenmeleri imkan
sız olduğundan bunların Allah tarafından 
bazı insanlara vahiy yoluyla bildirilmiş ol
ması gerekir. İşte bu insanlara nebl de
nilir. Cenab-ı Hak. ne bl olarak seçtiği kim
selerin nübüwetlerini kanıtlamak üzere 
onların elinde nesnelerin tabiatını değiş
tiren mucizeler yaratır ve nübüwetleri
nin insanlar tarafından bilinmesini bu 
yolla temin eder. Nebller bilerek büyük 
ve küçük günah işlemezler. sadece hata 
edebilirler. N asiarda nebl ve resullerle il-
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gili olarak zikredilen hatalar bu türden
dir. Kadınlardan nebllerin gelmediğini 
gösteren hiçbir delil yoktur, ancak onlar
dan resul gönderilmemiştir. Nitekim ka
dınlardan peygamber gönderilmediği ni 

savunanların delil olarak gösterdikleri 
ayette (el-Enbiya 2ı/7) ifade edilen de bu
dur. Buna göre nebl Allah'tan doğrudan 
doğruya haber alan kişid ir. Bazı kadınlar 

da çeşitli hususlarda bu tür bilgiler al
mıştır; İshak, Musa ve lsa peygamberle
rin anneleri bunlardandır. Kur'an'da Hz. 
Meryem'in nebller grubu içinde zikredil
mesi de (Meryem ı9/58) bu hususun 
önemli delillerinden birini oluşturur. Hz. 
Peygamber, Meryem ve Asiye gibi bazı 
kadınların kemale erenlerden olduklarını 
belirtmek suretiyle onların nebller arasın
da yer a ldığına işaret etmiştir ( el-Uşul, 

s. ıı5-ıı6; el-Faşl, ı, ı39-ı43; IV, 6, 58, 59, 
207;V, ı20-ı2ı). 

Peygamberlerin sonuncusu olan Hz. 
Muhammed'in nübüwetine ilişkin çeşitli 
deliller mevcuttur. Bunların en önemlisi 
onun hayatından çıkarılan delildir. Nite
kim bilgi ve medeniyetten yoksun bir çev
rede yetişen yetim. fakir ve güçsüz bir 
kişi olmasına rağmen hiç kimseden öğre
nim görmeden toplumuna hikmet ve bil
gi dolu bir kitap ve din getirmiş, buna 
karşılık toplum tarafından reddedilip öl
dürülmeye teşebbüs edildiği halde her 
türlü tehlikeden korunmuş. getirdiği din 
kısa zamanda toplumunu aşıp evrensel 
bir kabul görmüştür. Bu husus. onun ila
hi himayeye mazhar olduğunu ve nübüv
vetle görevlendirildiğini gösterir. Bunun 
dışında Kur'an'ın i ' cazı. ayın yarılması, 

ölümü temenni etmeye çağırdığı yahu
dilerin bundan çekinmesi. gaybdan ha
ber vermesi. parmaklarından su akıtma
sı. az yemeği çağaltması gibi mucizeleri 
de vardır. Ancak Hz. Peygamber'in sireti 
başka bir delile ihtiyaç bırakmayacak şe
kilde nübüwetini kesin olarak kanıtlayıcı 
mahiyettedir. Bu sebeple onun nübüwe
tini tanımak isteyenler hayatını ve sireti
ni çok iyi incelemelidirler. Ayrıca Tevrat 
ve İncil'de nübüwetini müjdeleyen ha
berler de son derece önemlidir ( el-Uşu l, 

s. 49-54; el-Faşl, ll, 224-232). Hz. Peygam
ber'in vefatıyla vahiy ve dolayısıyla nü
büwet kapısı kapanmıştır. Varlıkların ta
biatında değişiklik meydana getirmek 
sadece Allah'a ait olduğundan ve bunu 
da yalnız nübüwetin delili olmak üzere 
peygamberlerin gösterdikleri mucizeler
de gerçekleştirdiğinden veillerin veya si
hirbazların elinde eşyanın tabiatını değiş-

tiren olayların meydana gelmesi müm
kün değildir. Aksi takdirde bütün ger
çekler batı! olur, peygamberleri tanımak 
imkansız hale gelir. Yahudiler ile hıristi

yanların , kendi din adamları hakkında ileri 
sürdükleri kerametierin yanı sıra Şiiler'in 
Hz. Ali ile ilgili olarak naklettikleri h ariku
lade olaylar tamamen yalan ve asılsızdır. 
Sufilerin veiiiere atfettikleri su üzerinde 
yürüme, havada uçma. yiyecek içecek icat 
etme türünden kerametler de varlıkların 
tabiatında değişiklik meydana getirmeyi 
gerektirdiğinden vukuu imkansız ve asıl
s ız olaylardır ( el-Uşul, s. ı 32-ı3 3; el-Faşl, 

V, 99-107) 

AhireL Kıyametin kopması ve ahiret 
aleminin varlığı aklen değil naklen temel
Iendirilebilecek bir inanç konusudur. Zira 
akıl iyiliğe mükafat, kötülüğe ceza veril
mesini gerekli görmediği gibi bazı ahiret 
hallerini de tasawur ederneyebi !ir. Ancak 
Allah, dilediğini yapan bir varlık olduğu 
ve ahiret alemini yaratacağını haber ver
diği için ona inanmak gerekir. Bu sebep
le ahiret halleri sadece Kur'an ve sahih 
sünnetle bilinebilir. Bu konularda Hz. Pey
gamber' e atfedilen gayri sahih rivayetler 
de vardır; mesela ka bir azabmm keyfiye
tin e ve mizanın altın kefeleri bulunduğu
na ilişkin rivayetler bunlardandır. 

"İbtida" aleminde yaratılan ruhlar. "ib
tila" alemine indikten ve birleştikleri be
denleri terketmeleriyle gerçekleşen ölüm
den sonra kabirde sorgulamaya tabi tu
tulur. bunun ardından dünya semasında 
bulunan ruhlar alemine intikal ederek 
kıyamete kadar nimet veya azap içinde 
bulunurlar. Ölümün ardından gerçekle
şen berzah döneminde ruhların cesetler
le hiçbir alakası kalmaz, zira cesetler za
manla toprağa dönüşür ve yok olur. Ce
setlerin kabre konulmasından sonra ruh
tarla irtibat kurduğunu ve kabir halleri
nin bu suretle gerçekleştiğini iddia eden 
kelamcıların görüşleri zandan ibaret olup 
naslarla temellendirilemez. Aksine nas
lar, ölümden sonra müminlere ait ruhla
rın ruhlar alemin e, peygamberlerle şehid
Iere ait ruhların ise cennete yükseldikle
rine işaret etmektedir. Nitekim bazı ayet
lerde Allah'ın, ruhları (nefis) ölümleri anın
da alıkoyduğuna ve kıyamete kadar da 
onları bedenlerinden ayrı tutacağına, kı
yamet koptuktan sonra ise dirilteceği be
denlere iade edeceğine temas edilmiş 
(ez-Zümer 39/42). bazı ayetlerde de be
denlerden ayrılan ruhların cezalandırıla
cağı açıklanmıştır ( el-En'am 6/93; el-En
fal8/50). Hadislerde de Hz. Peygamber'in 



Mi'rac gecesinde dünya göğünde kafirle
rin ruhlarını Hz. Adem'in sol tarafında, 
müminlerin ruhlarını ise sağ tarafında 
gördüğü belirtilmiştir. Ashaptan bunla
rın dışında herhangi bir sahih rivayet nak
ledilmemiştir. Bazı Sünnller'in. ruhların 
kabiriere konan cesetlere iade edildiğine 
veya ölümle birlikte ruhların yok olduğu
na dair ileri sürdükleri rivayetler sahih 
değildir, zira bu dirilişle ilgili ayetlerde 
açıklananlarla çelişmektedir. Söz konusu 
ayetlerde toprağa dönüşen bedenierin 
diriltileceği ifade edilmesine rağmen ruh
ların diriltilmesinden bahsedilmemiştir 
(Yasin 36/78). bu da ruhların ölümle bir
likte yok olmadığını gösterir. Ruh bir tür 
cisim olup bedenden bağımsız bir varlı
ğa sahiptir. Her insan bunu yoğun zihnl 
faaliyetlerini yürütme sırasında farkede
bilir. Tenasüh inancı İslam'ın ahiret ale
mi telakkisine bütünüyle aykırıdır. Bütün 
İslam alimlerinin tenasüh inancını benim
seyenleri tekfir etmesi, ayrıca müslüman
ların insanlara verilecek cezanın bu dün
yada değil ahiret aleminde gerçekleşece
ği hususunda icma etmesi de bunu gös
termektedir (el-Uşül, s. 16-38, 83-89 , 
144-147; el-Faş l, l, 166; lll , 170-172; lV, 
114-126) 

Cennet gök katlarında olup me'va cen
neti altıncı kat gökte ve "sidre-i münte
ha"nın yanındadır. Hz. Peygamber'in Mi'
rac gecesinde peygamberlerin ruhlarını 
birinci gökten yedinci göğe kadar değişik 
katmanlarda görmesi cennetin gök ta
bakalarında bulunduğunu gösterir. Cen
net ve cehennem sonsuz olup hiçbir za
man yok olmaz. Hem kafir hem de müs
lümanların çocukları cennette olacaktır 
( el-Uşül, s. 40; el-Faşl, IV, 127, I 34, 141-
142, 148). 

İman-Küfür. Sözlükte, "bir şeyin ger
çek olduğunu bilerek tasdik edip dille ifa
de etmek" anlamına gelen iman şer'! bir 
terim olarak "emredilenleri yapıp yasak
lanan hususlardan kaçınmak suretiyle ila
hi buyruklara itaat etmek" diye tanımla
nır. Sözlükte "mağlübiyeti kabul edip uz
laşmak" manasma gelen İslam da bazan 
aynı anlamı ifade eder. İman kavramı için
de arnelierin de dahil olduğuna ilişkin çe
şitli nakli deliller mevcuttur. Namaz kar
şılığında iman kelimesinin kullanılması 
(ei-Bakara 2/ 143) bunlardan biridir. Nas
larda imanın artacağının bildirilmesi de 
(et-Tevbe 9/ 124) bunu göstermektedir: 
zira tasdik için artış söz konusu edilerne
yeceği ne göre bununla arneli hususlar 
kastedilmiş olmalıdır. Şu halde iman ar-

tıp eksilir. Eğer iman tasdik ve ikrardan 
ibaret olsaydı ahirette bütün kafirlerin 
mürnin olması gerekirdi: çünkü dünyada 
inkar ettiklerini ahirette tasdik etmiş ola
caklardır. Resul-i Ekrem'in getirdiği ke
sin olarak bilinen vahiyleri benimseme
yen. bunlardan birini inkar eden kimse 
mürnin olamaz. Buna göre her mürnin 
tasdik edicidir. fakat her tasdik eden mü
min değildir. Kur'an-ı Kerim'de Allah'ın 
kainatı yarattığını tasdik eden bazı kim
selerin mürnin olmadıkları açıklandığı gibi 
(ez-Zuhruf 43/87) Allah'ın varlığını ve gön
derdiği bir kısım vahiyleri benim sedikieri 
halde yahudilerle hıristiyanların kafir ol
dukları bildirilmiştir ( el-Uşül, s. 8- 14; el
Faşl, lll, 230-238, 269-270). Hz. Peygam
ber'in varlığından ve getirdiği vahiyler
den haberdar olmayanlar sorumlu sayıl
madıklarından ahirette azaba uğratılma
yacaklardır. çünkü bilmernek geçerli bir 
mazerettir. Ancak İslam davetinden ha
berdar olanların bunu araştırmaya yönel
meleri gereklidir. Günah işleyen mürnin 
fasıktır. yani imana dahil unsurlardan 
biri olan arneli terketmesi sebebiyle amel 
yönünden imanı eksiktir. Bu sebeple ki
şiyi iman statüsünden çıkaran sadece in
kardır. Şirk bütün iyi arnelleri yok eder 
(a.g.e., lll , 274, 279). 

Tekfirin ölçüsü, İslam'dan olduğu kesin 
olarak bilinen ilkelerden birini inkar et
mektir. Temel ilke olarak müslüman ol
duğunu söyleyen herkes müslüman sa
yılır. Müslüman olmak için herkesin iti
kadl ve fıkhl meseleleri ayrıntıları ile bil
mesi gerekmez. Ancak Allah'ın ve O'nun 
son elçisinin söylediklerine muhalif bir 
hükmü bile bile benimsemek, inkar içe
ren ifadeleri kullanmak. haramları helal 
telakki etmek, müslümanların izlediği 
yoldan başka bir yola girmek. üzerinde 
İslam alimlerinin icma ettiği bir hususu 
reddetmek. İslam'la alay etmek veya bu
na rıza göstermek. ister mütevatir isterse 
ahad habere dayansın Hz. Peygamber'in 
sahih yolla sabit olan sözlerini reddet
mek, son Peygamber'den sonra Hz. İsa 
dışında başka bir peygamberin geleceği
ne inanmak, kişiyi Müslümanlık'tan çıka

ran belli başlı inanç ve davranışlar ara
sında yer alır. Buna karşılık ilmi ölçülere 
bağlı kalmak ve İslamiyet' i kasten değiş
tirme amacını taşımamak şartıyla nasları 
hatalı bir şekilde de olsa te'vil etmek tek
fire konu teşkil etmez. Bundan dolayı nas
ları farklı şekillerde yorumlayan mezhep
lere mensup olanların müslüman olduğu
na hükmetmek gerekir. Bununla birlikte 
yukarıda sıralanan ilkeleri reddeden bir 
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kısım Harici fırkaları. tenasühe inananlar 
ve Kur'an'ın sahabllerce değiştirildiğini 
iddia eden bazı Şiiler müslüman değildir. 

Özellikle Hz. Peygamber'in vefatından he
men sonra İslam ' a ve müslümanlara tu
zak kuranlar Ehl-i beyt sevgisi izhar ede
rek ayrılıkları körüklemişlerd i r. Fars ha
kimiyetinin müslümanlarca sona erdiril
mesini hazmedemeyenler Şla adı altında 
toplanmışlar ve naslardan temeli bulun
mayan bir İslam anlayışı ortaya koymuş
lardır (el-Faşl, 11, 21 3, 271-274; lll , 235, 
243-245, 292-301; V, 84-95) 

İbn Hazm gerek dinlerin mukayeseli 
olarak incelenmesi, gerek Sünni kelam 
ekolünün ve özellikle Eş'ariyye'nin eleşti
rilmesi. gerekse felsefe ve mantık disip
linlerinden yararlanarak İslam dininin 
savunulması konusunda önemli görüş
ler ortaya koyan bir şahsiyettir. Bütün 
bilgilerin nasların ışığında yeniden göz
den geçirilmesi gerektiğini ısrarla sa
vunmak suretiyle bir taraftan nakle dö
nüşü gerekli gören İbn Hazm, bir taraf
tan da mantık ve felsefe disiplinlerinin il
kelerini araştırmayı lüzumlu görerek na
kille akıl arasında çelişki bulunmadığını 
göstermek istemiş. bunu yaparken de yer 
yer Aristo ve Eflatun'un nazariyelerinden 
etkilenmiştir. Alemin yaratılmışlığını onun 
sonlu oluş prensibiyle açıklarken Kindl'
den faydalanmış, fakat filozofun ulühiy
yet telakkisini yer yer eleştirmiştir. İlahi 
sıfatlar konusunda Allah ' ın yaratıklara 

benzetilmesi sonucunu doğuracak kıyas
la rı isabetsiz bulup bu hususta sadece 
naslara itibar edilmesi gerektiğini ısrarla 
savunmasına rağmen haberi sıfatları te'
vil etmiş, sıfatlar meselesinde Mu'tezi
le'den Ebü'I-Hüzeyl ei-AIIaf ve Ka'bl gibi 
alimierin görüşlerine benzer telakkileri 
benimsemiştir. Tabiat felsefesinde illiyet 
ilkesini kabul edip kelamcıların "adet te
orisi"ni reddetmiştir. Nübüweti imkan 
mantığından yola çıkarak kanıtlamaya 
çalışmış ve onu ispat edebilmek için ke
rametleri reddetmeyi gerekli görmüş, ru
hun ölümden sonraki durumu konusunda 
kelamcılardan farklı bir görüşe meylet
miştir. Tekfir konusunda tutarlı ölçülere 
dikkat çekmesine rağmen n asiarı kendi 
anlayışından farklı şekilde yorumlayan Ba
kıllanl, İbn Fürek, Süleyman b. Halef el
Bad gibi Eş'arller'i küfre nisbet ederek 
yer yer kendi koyduğu ilkelere ters düş
müştür. İbn Haldün'un da belirttiği gibi 
Sünni alimleri çok sert bir üslupla eleştir
diği için eserlerinde ortaya koyduğu de
ğerli görüşlerden yeterince faydalanılma
sını engellemiştir (Mukaddime, lll, 1048). 
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Bununla birlikte İbn Rüşd ve Takıyyüddin 
İbn Teymiyye, kelamcıların tenkidine iliş 
kin konularda İbn Hazm'dan büyük ölçü
de faydalanmışlardır. M. Reş!d Rıza , her 
asırda İbn Hazm'ın eserlerinden yararla
nan pek çok alimin bulunduğunu , ancak 
onun ()dmı sadece tenkit etmek amacıy
la andıklarını söyler ( Tefs!rü 'l-menar, VII, 
144). İbn Hazm' ı tenkit edenler arasında 
lsa b. Sehl ei-Esedl, İbn Teymiyye, İbn Ab
dülber en-Nemerl, Ömer b. Muhammed 
es-SekGnl, İbn Kayyim ei-Cevziyye, Ah 
med b. Nasır ei-Hamed gibi alimler yer 
alır. Tenkit noktaları, daha çok nakl e dön
meyi ısrarla savunduğu halde felsefi kül
türün etkisinde kalarak görüşlerini nas
lardan hareketle temellendiremediği ko
nularında yoğunlaşır. Bu tenkitler bir ya
na, itikad! problemleri mantık ve felsefe 
kültüründen faydalanarak çözmeye çalış
ması ve bunu yaparken nasları ihmal et~ 

memeyi gerekli görmesi açısından İbn 
Hazm 'ın Gazzall'den önce kelam tarihin
de yeni bir çığır açtığını söylemek gere
kir. İbn Hazm'ın itikadl görüşleri üzerin
de çeşitli araştırmalar yapılmıştır. Ahmed 
b. Nasır ei-Hamed'in İbn lfazm ve mev
]fıfühu mine 'l-ilahiyyat (Mekke 1406). 
Hassan Muhammed Hassan'ın İbn lfazm 
el-Endelüsi (Kah i re, ts. [Darü'l-fikri'l-Ara
bl j) ve Salim YefGt'un İbn lfazm ve'l
fikrü'l-felsefi bi'l-Magrib ve'l-Endelüs 
(Darülbeyza 1986) adlı eserleri bunlardan 
bazılarıdır. 
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liJ YusuF ŞEvKi YAvuz 

Dinler Tarihi. İbn Hazm fıkıh, hadis, 
edebiyat, felsefe ve mantığın yanında 

dinler tarihine de ilgi duymuş ve bu ko
nuda eserler yazmıştır. Bu saha ile meş
gul olmasının temel sebeplerinden biri 
yetiştiği ortamın kültür ve inanç çeşitlili
ğidir. O dönemde İspanya (Endülüs), müs
lümanlar dışında yahudi ve hıristiyanlar
la bunların oluşturduğu çeşitli fırkaların 
yoğun olarak yaşadığı bir bölge idi. Genel 
olarak İslam dünyasının benzer coğrafya
larında olduğu gibi Endülüs'te de gayri 
müslimlerin İslam ve müslümanlarla il
gili olumsuz görüş ve iddialarına karşı 
İbn Hazm da mücadele vermiş olup din
ler tarihi alanında yazdıklarının önemli bir 
kısmı reddiye mahiyetindeki eserlerden 
oluşmaktadır. Mesela müiGkü't-tavaif 
devrinde Gırnata (Granada) Emlri HabGs 
tarafından vezirliğe getirilen, 1 027' de 
Nagid unvanını alarak Gırnata yahudi ce
maatinin lideri olan ve Talmud uzmanı 
olarak bilinen nahivci ve şair İbn Nağrlle 
(Samuel ha-Nagİd [ismail b. YOsuf ei-LavT]). 
Kur'an ' ın ayetleri arasında çelişkiler bu
lunduğu yolunda iddialar ortaya atınca 
İbn Hazm Risale ti'r-red 'ala İbni'n 
Nagrile el-Yehudi adlı eserini, tabip
filozof Ebu Bekir er-Razl'ye isnat edilmek- . 
le birlikte halen elde bulunmayan el-'İl
mü '1-ilahi'deki İslam! akl de ile uyuşma
yan görüşlere karşı da et-Ta]J.]fi]f fi na]f
di Mu]J.ammed b. Zekeriyya er-Razi fi 
kitdbihi'l- 'İlmi'l-ilahi adlı kitabını yaz
mıştır. Ayrıca el-Faşl'ın bir bölümünü 
teşkil etmekle birlikte Zehebl'nin müs
takil eser olarak zikrettiği İ?-haru tebdi 
li'l-Yehud ve'n-Naşdra li't-Tevrat ve'l
İncil ve beyanü tenalfuzihi ma bi-ey
dihim minhd mimma Id ya]J.temilü't
te'vil'i de reddiye türü eserlerindendir. 

İbn Hazm'ın dinler tarihi sahasında en 
önemli eseri el-Faşl fi'l -milel ve 'l-ehva 
ve'n-ni]J.al'dir. Müellif, eserin mukaddi
mesinde din ve mezheplere dair o zama
na kadar yazılmış eserleri değerlendir
mektedir. İbn Hazm'a göre bu konuda 
çok sayıda eser kaleme alınmışsa da bun
lardan bir kısmı gereğinden fazla uzatıl
dığı için anlam karışıklıkianna yol açmış 
ve konuların doğru aniaşılmasını engelle
miştir. Diğer bazı eserler ise kısa tutul
duğu için konuyla ilgili birçok tartışma 

ihmal edilmiş , böylece okuyucu yeterin
ce bilgilendirilmediği gibi İslam'a yönelik 
tenkitler de gerektiği şekilde cevaplan
dırılmamıştır. İbn Hazm. eserinde mute
ber kaynaklara başvurmak suretiyle so
mut deliller getirip meseleleri insaf ölçü
leri içerisinde ortaya koymayı amaçladı
ğını, karmaşık ifadelerden kaçınıp kolay 
anlaşılır bir dil kullandığım söylemekte
dir (el-Faşl, 1, 35-36) 

İslam dinine aykırı kabul edilen akımla
rın başlıca altı gruba ayrıldığını belirten 
İbn Hazm bu fırkaları İslam'a en uzak 
olanlardan başlayarak ele alır. Birinci fır
ka kelamcıların SGfestaiyye dedikleri, var
lıkların objektif gerçekliğini reddeden so
fistler. ikinci fırka alemin ezen olduğunu, 
dolayısıyla bir yaratıcı ve yöneticisinin 
bulunmadığını ileri süren dehriyye (ma
teryalistler). üçüncü fırka , alemin hem eze-
11 olduğunu hem de ezell bir yöneticisinin 
bulunduğunu kabul eden felasife, dör
düncü fırka alemin yaratılmış (muhdes) 
olduğuna inanınakla birlikte birden çok 
ezell yöneticisinin bulunduğunu ileri sü
ren MecQsllik, Sabillik, Maniheizm, Mez
dekiyye, Deysaniyye, Hıristiyanlık vb. inanç 
gruplarıdır. Beşinci fırka alemin yaratıl
mış olduğuna. ezen bir yaratıcısının bu
lunduğuna inanmakta. fakat nübüweti 
inkar etmektedir; Brahmanlar bu grup
ta yer almaktadır. Altıncı fırka objektif 
gerçekliğe, alemin yaratılmışlığına, tek 
ve ezen bir yaratıcısının bulunduğuna ve 
peygamberliğe inanan, ancak bazı pey
gamberleri kabul ettikleri halde bir kıs
mını reddeden gruplardır. Yahudiler ve 
Meclisller bu gruba girmektedir (a.g.e., 

1, 36-37) . Hıristiyanlar ise teslise inandık
ları için de dördüncü gruba, Hz. Muham
med'in peygamberliğini tanımadıkları için 
altıncı gruba girerler. 

İbn Hazm bu fırkaları tek tek ele alarak 
temel görüşlerini belirtip tenkit eder. 
önce SQfestaiyye'yi, ardından dehriyyeyi 
eleştirirken alemin hadis olduğuna dair 
deliller getirir (a.g.e., I, 43-69). Dahason
ra alemin yaratıcı ve yöneticisinin bir
den çok olduğunu kabul edenleri iki 
grupta ele alır. İlk grup yedi gezegen ve 
onların ezell olduğunu, ayrıca iki ayrı pren
sibi (Hürmüz ve Ehrimen) kabul eden Me
cQsller'dir. Mezdekiyye, Hürremiyye, Sa
billik de bu gruba dahildir . .İkinci grupta 
Deysaniyye, Merküniyye (Marcion ites) ve 
Maniyye (Maneviyye, Maniheizm) yer al
maktadır. İbn Hazm birden çok tanrı bu
lunduğunu ileri sürenlerin delillerini çü
rütür (a.g.e., 1, 86-1 08) . Teslls inancı sebe-


