
tin Kureyş'in tabii hakkı olduğuna inanan 
şair. bu konuda bütün Araplar'ın eşit ol
duğunu ileri süren Haricller'e şiddetle 
karşı çıkmıştır. Kureyş asıllı olanların şan. 

şeref ve nüfuzlarının korunması gerekti
ğine dikkat çekmiş. Araplar'ın bekasının 
Kureyş'in bekasına bağlı olduğunu ileri 
sürmüştür. 

Medine yakınındaki Harre Savaşı'nda 
kendisine biat etmemeleri sebebiyle Ye
zld b. Muaviye tarafından birçok yakı 

nının öldürülmesi İbn Kays'ın Emevller'e 
karşı büyük bir kin duymasına sebep ol
muştur. Ayrıca Yezld'in Haşimller ile Zü
beyrller'in evlerini yıktırması. Emevller'in 
Hicaz'ı, Mekke ve Medine'yi terkederek 
Şam'ı hilafet merkezi yapmaları gibi se
beplerle Yezld b. Muaviye. Mervan b. Ha
kem ve Abdülmelik b. Mervan gibi Erne
vi yöneticileriyle Emevl kadıniarına ağır 
hicivler yöneltti. Onların hilafet merkezini 
Şam'a taşımaksuretiyle Kureyşliler ara
sında tefrika çıkardıklarını. hilafetin Ku
reyş'te ve Hicaz'da tekrar birleşmesi ge
rektiğini söyleyerek halkı Emevller'e karşı 
isyana çağırdı; gerçek Kureyş yönetimi
ni M us' ab b. Zübeyr'in temsil ettiğini ile
ri sürerek onun halife seçilmesini istedi 
(Şevki Dayf, ll, 294-300) 

Tanınmış beş Kureyş şairinden biri ka
bul edilen İbn Kays (Sezgin, lll, 418) gazel, 
fahr. medih ve risa gibi klasik temalarda 
kısa vezinlerle nazmettiği şiirlerinde ya
lın ve açık bir if ad eye yer vermiştir. Ancak 
şiirlerinde kolay kafiye ve hatalı kelime
lere rastlandığından dilciler onun şiirlerini 
zayıf bulmuş ve delil olarak kullanmamış

lardır. Şiirlerinde Kur'an'ın etkisinde kal
dığı. ayetlerden ve ayet manalarından 
yaptığı nakillerden anlaşılmaktadır. Ayrı 

ca onun şiirlerinde Kays b. Hatlm. Hassan 
b. Sabit ve bazı Cahiliye şairlerinin etkisi 
görülmektedir. 

Kendisi gibi gazel şairi olan çağdaşı 
Ömer b. Ebu Rebla ile karşılaştırılan İbn 
Kays'ın daha çok şiir yazmış olmasına rağ
men ondan üstün olmadığı kabul edilmiş
tir. İbnü'n-Nedlm. Ebu Amr eş-Şeybanl. 
Asmal. Zübeyr b. Bekkar ve Ebu Said es
Sükkerl gibi edip ve alimierin İbn Kays er
Rukayyat'ın şiirleri üzerinde derleme, seç
me ve şerh türünde çalışmalar yaptıkla
rını kaydeder. Ünlü musikişinas Delal da 
onun bazı şiirlerini bestelemiştir. 

İbn Kays' ın yaşadığı devri ve birçok ta
rihi ve siyasi olayı aydınlatması bakımın

dan önemli olan şiirlerini Ebu Said es-Sük
kerl derleyerek bir divan oluşturmuştur. 
Nikolaus Rhodokanakis tarafından Al
manca tercümesiyle birlikte yayımlanan 

divanı (Viyana 1902) ayrıca Muhammed 
Yusuf Necm Divô.nü 'Ubeydillô.h b. 
Kays er-Ru]fayyô.t adıyla neşretmiştir 
( Beyrut 1958) 

İbn Kays er-Rukayyat hakkında Ali N ec
di Nasıf (İbn ~ays er-Rul):.ayyat: Şa'irü's

siyase ue'l-gazel, Kah i re 1368/1949). İbra
him Abdurrahman ('U beydullah b. ~ay s 
er-Rul):.ayyat: f:ıayatühu ue şi'ruhu, Kü
veyt 1986) ve Abdullah Abdülkerlm ei-Ab
badl (Rü'ye cedfde {f şi'ri İbn ~ay s er-Ru

l):.ayyat, Ta if 141 0/1990) müstakil çalışma
lar yapmışlardır. 
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Iii ALi ŞAKİR ERGiN 

İBN KAYYİM el-CEVZİYYE 
( ~j~l~.:,.ıl) 

EbCı Abdiilah Şemsüdd!n 
Muhammed b. Ebi Bekr b. EyyCıb 

ez-Züral ed-Dımaşkı el-Hanbel! 
(ö. 751/1350) 

İsla.m bilimlerinin birçok alanında 
eser vermiş Hanbeli alimi. 

_j 

7 Safer 691 (29 Ocak 1292) tarihinde 
muhtemelen Dımaşk'ta doğdu . Babası 

Ebu Bekir. Ebü'l-Ferec İbnü'I-Cevzl'nin oğ
lu Ebu Muhammed Muhyiddin Yusuf ta
rafından Dımaşk'ta yaptırılmış olan Cev
ziyye Medresesi'nin kayyimi olduğu için 
kendisi İbn Kayyim ei-Cevziyye diye tanın
mış. ataları aslen Dımaşk'ın güneyinde 
Havran'a bağlı bugün Ezra adıyla bilinen 
Zür'dan geldiği için de Züral (Zür'l) nis
besiyle anılmıştır. İbn Kayyim'in kardeşi 
Abdurrahman ağabeyi kadar ünlü olma
makla birlikte o da İbn Kayyim ei-Cevziy
ye diye tanınmaktadır. Literatürde kısa
ca İbnü'I-Kayyim diye de anılan İbn Kay
yim el-Cevziyye'nin. Hanbeli mezhebinde 
İbn Kayyim ez-Ziyaiyye diye meşhur olan 

iBN KAYYiM ei-CEVZiYYE 

Ebu Muhammed Takıyyüddin Abdullah b. 
Muhammed es-Salih! ei-Makdisl el-Attar 
(ö 761/1360) ve Mısır'da vakıflarla ilgilen
diği ve vezirlik yaptığı belirtilen Şafii ali
mi İbn Kayyim ei-Mısrl ile (ö . 710/131 O) 

zaman zaman karıştı rılmıştır; aynı şekil

de Hanbeli alimi Ebü'I-Ferec İbnü'I-Cevzl 
ile karıştınldığı da görülmektedir. Nite
kim İbnü'I-Cevzl'nin Şıfatü'ş-şafve, Al).
bô.rü'n-nisô.' ve Def'u Şübheti't-teşbih 
bi-eküffi't-tenzih adlı eserleri İbn Kay
yim ei-Cevziyye'ye ait gösterilmiş. hatta 
son ikisi onun adıyla neşredilmiştir (İbn 
Kayyim ve İ bn Kayyim ei-Cevziyye nisbe
siyle meşhur olan diğer alimler için bk. 
Bekir b. Abdullah Ebu Zeyd, s. 28-31 ). 

Öğrenim hayatına babasından aldığı 
derslerle başlayan İbn Kayyim. Mecdüd
din Ebu Bekir b. Muhammed et-Tunisl ve 
Muhammed b. Ebü'I-Feth ei-Ba'1ebekkl'
den Arap dili ve edebiyatı. su1tanın em
riyle 705 (1305) yılında akaid konusunda 
İbn Teymiyye'yi sorgulayan ve onunla tar
tışan Şafii usulcü Safiyyüddin ei-Hindl'
den kelam ve usul, Mecdüddin İsmail b. 
Muhammed ei-Harranl ile Takıyyüddin 
İbn Teymiyye'den fıkıh okudu. Fıkıhta asıl 
hacası İbn Teymiyye olup onun birçok ese
rini bizzat kendisinden okuma imkanı 
buldu (Safedl, ll , 271) Ayrıca rüya tabir
ciliğiyle tanınan Ebü'I-Abbas Şehabeddin 
Ahmed b. Abdurrahman e1-Abir en-Nab
lusl, Yusuf b. Abdurrahman ei-Mizzl. Zey
nüddin İbnü'ş-Şirazl. Ebü'I-Fida Sadred
din İbn Mektum es-Süveydl. Ebu Bekir İbn 
Abdüddaim en-Nablusl, Bedreddin İbn 
Cemaa. Bahaeddin İbn Asakir ve Ümmü 
Muhammed Fatıma bint İbrahim ei-Be
taihl gibi alimierin derslerine katıldı. 

Cevziyye Medresesi'nde imamlık, Nec
meddin İbn Halilkan'ın yaptırdığı cami
de 736 (1336) yılından sonra hatiplikya
pan İbn Kayyim, İbn Teymiyye daha ha
yatta iken ders vermeye başladıysa da 
düzenli olarak 743 (1342) yılında Sadriyye 
Medresesi'nde hocalığa başladı ve ölün
ceye kadar bu görevini sürdürdü . Öğren
cileri arasında, kendisinden sonra Sad
riyye Medresesi'nde ders okutan iki oğlu 
Cemaleddin Abdullah ile Burhaneddin İb
rahim'in yanı sıra Zeynüddin İbn Receb, 
Şemseddin Muhammed b. Abdülkadir ei
Cenne en-Nablusl. Ebü'I-Fida İbn Keslr 
anılmakta, Şemseddin İbn Abdülhadl. 
Zehebl. Takıyyüddin es-Sübkl gibi akran
larının da ondan faydalandığı kaydedil
mektedir. 

İbn Kayyim'in hayatı. Haçlı savaşları 
sonrası ve 722 (1322) yılına kadar zayıfla
yarak da olsa süren Moğol saldırıları se-
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İBN KAYYiM ei-CEVZiYYE 

bebiyle İslam dünyasının oldukça karışık, 
çalkantılı ve hükümdarlar arası çekişme
lerin yaşandığı bir döneme rastlamakta
dır. Böyle bir ortamda genel olarak fikıi 
serbestlik içerisinde oldukları ve siyasi iş
lere belli ölçüde karıştıkları bilinen alim
lerde gözlenen ortak özellik, kamu yararı 
düşüncesinin öncelikli mesele haline gel
mesi ve masiahat ve siyaset-i şer'iyye ko
nusunun sistematik bir biçimde ele alın
masıdır. Şam ve Mısır bölgesinde bu dü
şüncenin temsilcileri olan İzzeddin İbn 
Abdüsselam. Şehabeddin ei-Karafi ve 
Necmeddin et-TOfı'den sonra İbn Teymiy
ye ve İbn Kayyim de bu yaklaşımı devam 
ettirmişlerdir. Gerek İbn Teymiyye gerek
se İbn Kayyim'in, adını pek anmasalar da 
devlet adamlarıyla ilişkisi açısından İzzed
din İbn Abdüsselam'ın çizgisini takip et
tikleri söylenebilir. 

Yeni Hanbelllik veya Selefilik diye adlan
dırılan akımın önde gelen ismi olması do
layısıyla İbn Teymiyye'nin Memlük idare
cilerinden gördüğü baskılar büyük oran
da talebesi İbn Kayyim için de söz konusu 
olmuştur. Gerek İbn Teymiyye ile birlikte 
bulunması gerekse bazı görüşleri sebe
biyle yöneticilerle arası pek iyi olmayan 
İbn Kayyim, biri İbrahim peygamberin 
kabrini ziyaret amacıyla yolculukyapılma

sına karşı çıkması yüzünden olmak üze
re birkaç defa hapsedilmiştir (ibn Hacer. 
IV. 21). 726 ( 1326) yılında İbn Teymiyye 
ile birlikte Dımaşk Kalesi'nde hapsedilmiş. 
muhtemelen İbn Teymiyye kadar tehlikeli 
görülmediği için hocasının ölümünden 
sonra serbest bırakılmıştır. Bazı görüşle
ri sebebiyle İbn Kayyim'in dönemin ileri 
gelen bazı alimleriyle arasının açıldığı ve 
onlarla ilmi tartışmaları olduğu nakledil
mektedir. Özellikle, öğrencileri arasında 
da gösterilen ve 739'da ( 1338) Dımaşk 
kadılığına getirilen Takıyyüddin es-Süb
ki ile 746'da (1345). iki kişinin ortaya bir 
mal koyarak yarışmalarının caiz olup ol
madığı konusunda ve 750 (1349) yılında 
bir lafızla üç talak ve öfkeli kişinin talakı 
konusunda yankı uyandıran tartışmaları 
olmuş (a.g.e., IV, 23). İbn Kayyim bu ko
nulardaki görüşlerini açıkladığı müstakil 
eserler de kaleme almıştır. İbn Kayyim'in 
kitap toplamaya meraklı olup zengin bir 
kütüphanesinin bulunduğu söyleomek
te (a.g.e., IV, 22). bu husus eserlerindeki 
atıflarda ve sıkça yaptığı iktibaslarda da 
görülmektedir. İbn Kayyim Kudüs, Nab
lus ve Kahire'ye. biri 731 (1331) yılında ol
mak üzere birkaç defa da hac için Mek
ke'ye seyahatte bulundu. 13 Receb 751 ·
de (16 Eylül 1350) vefat etti ve Dımaşk'ta 
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Babüssagir Mezarlığı'na annesinin yanı
na defnedildi. 

Birçok hocadan ders almış olsa da İbn 
Kayyim'in üzerinde en çok etkisi bulunan 
kişi. 712 (1312) yılında Mısır'dan dönme
sinden ölümüne kadar (728/1328) kendi
sinden ayrılmadığı İbn Teymiyye olmuş
tur. Hatta İbn Kayyim'in ilmi birikim ve 
şöhretini büyük ölçüde İbn Teymiyye'ye 
borçlu olduğu söylenebilir. Gerçekten bun
lar örneğine zor rastlanır bir hoca-talebe 
ilişkisi sergilemişlerdir. İbn Kayyim he
men her zaman hacası İbn Teymiyye ile 
birlikte anılmakta ve ona olan aşırı sevgi 
ve bağlılığı özellikle belirtilmektedir. Bu 
bağlılık. hocasının eserlerini tehzlb ve 
görüşlerini yayma konusundaki çabaların
da ve yazdığı eserlerin büyük çoğunlukla 
hocasının görüşlerinin açıklanmasına has
redilmesinde açıkça görülmektedir. İbn 
Teymiyye'nin tercihlerinin , Hanbeli mez
hebinde otorite sayılan Ebü'I-Vefa İbn Akil 
ile Ebü'I-Hattab'ın ve bunların da hacası 
olan Ebu Ya'la'nın tercihlerine denk oldu
ğunu söyleyen İbn Kayyim (i'lamü'l-mu
ua/5:15'-ı'in, ıv. 117) onu Kadı Ebu Ya'la ve 
Ebü'I-Hattab gibi ashabü'l-vücuhtan say
makta. hatta bu mertebeden daha üstün 
görmektedir (İgaşetü '1-/ehfan, ı. 290) Ho
cas ı ile mezhep imamı Ahmed b. Han
bel'in aynı görüşte olduğu bazı hususları. 
"iki Ahmed dedi ki" şeklinde ifade etmesi. 
İbn Teymiyye'yi Ahmed b. Hanbel' e denk 
gördüğünü düşündürmektedir. Bu bağlı
lığa dikkat çeken İbn Hacer, İbn Kayyim'in 
hiçbir hususta hocasının görüşlerinin dı

şına çıkmayacak kadar ona bağlılık gös
terdiğini ve esasen İbn Teymiyye'nin ki
taplarını tehzlb edenin ve ilmini yayanın 
da İbn Kayyim olduğunu belirtir ( ed-Dü
rerü'l-kamine, IV, 21, 22) Küçük bir iki 
meselede hocasına muhalefet etmiş ol
ması mümkün görülse bile İbn Hacer'in 
bu değerlendirmesi büyük ölçüde doğru
dur. Çağdaş araştırmacılardan Bekir b. 
Abdullah Ebu Zeyd, İbn Kayyim'in İbn 
Teymiyye'nin görüşlerini benimseyip sa
vunmasının yalnız bağlılık ve taassup kay
naklı olmadığını. bunun kanaat ve delile 
dayandığını ileri sürmekte ve İbn Kay
yim'in Mizzl, Şehabeddin ei-Abir ve Şere
feddin İbn Teymiyye gibi başka hocalar
dan faydalanmış olmasını. İbn Teymiyye'
nin eserlerinin bulunmadığı bazı konu
larda kitaplar yazmasını (Mi{ta/:ı.u dari's
sa'ade, Ztidü'l-me'ad, Hadi'l-erua/:ı, Be
da'i'u'l-feua'id gibi) ve İbn Teymiyye'den 
farklı tercihleri bulunmasını bu iddiasına 
delil olarak göstermektedir (İbn Kayyim 

e/-Ceuziyye, s. 139-156). İbn Kayyim üze-

rinde çalışma yapan diğer bazı araştırma
cılar. onun İbn Teymiyye'ye muhalefetine 
dair örnekler vermişlerse de bu örnekle
rin bir kısmının gerçeği yansıtmadığı gö
rülür. Mesela Abdülazlm Şerefeddin. İbn 
Kayyim'in "şeyh dedi ki" sözüyle İbn Tey
miyye'yi kastettiğini düşünerek çocuğun 
emınesiyle ilgili bir meselede ve cariye
nin iddeti konusunda İbn Teymiyye'ye 
muhalif kaldığını ileri sürmüştür (İbn Kay

yim el-Ceuziyye, s. 9 1-93) Halbuki "sahib 
el-Mugni dedi ki" ve "şeyh el-Mugni'
de dedi ki" gibi kayıtlardan da anlaşıla
cağı üzere İbn Kayyim bu ifadeyle İbn Ku
dame'yi kastetmiştir (Zadü 'l-me'ad, V. 
576-577) 

İbn Kayyim, salt bir taklitçi olmayıp de
lil e göre davranınayı ilke edinmekle bir
likte hacası gibi genelde Hanbeli mezhe
binin usul anlayışı çerçevesinde hareket 
etmiş , özel olarak da İbn Teymiyye'nin 
görüşleri doğrultusunda tavır almıştır. 

Bunun için İbn Teymiyye ile birlikte Sele
fiyye ekolünün bayraktan kabul edilen İbn 
Kayyim'in bu alandaki en önemli katkı
sı, kendisinin de imada bulunduğu gibi 
(İgaşetü'l-lehfan, ı. 57) hocasının kitapla
rını tehzlb etmek ve görüşlerini yaymak 
olmuştur. Bazı Hanbeit alimleri tarafın
dan İbn Teymiyye'nin en tanınmış üç ar
kadaşı ve talebesi arasında Şemseddin 
İbn Müflih en fakihi. Şemseddin İbn Ab
dülhadl hadisi en iyi bileni, İbn Kayyim 
de usulü'd-din ve turuku en iyi bilen, fı
kıh ve hadis arasında orta yerde bulunan 
ve en zahidi olarak değerlendirilirken (i b
nü'I-Mibred, s. ı ı4) bazıları İbn Kayyim'in 
mutlak müctehid (ibnü ' l-imad. VI, 168; 

Şevkanl, ll, 143; Bekir b. Abdu llah EbG 
Zeyd, s. ı 39), bazıları da mezhepte mücte
hid olduğunu belirtmişlerdir (Subhl Mah
mesanl, el-MücahidD.n {ı'l-f:ıa/5:, s. ı 70). 

İbn Hazm. Gazzall ve İbn Abdüsselam 
gibi alimlerden de etkilendiği anlaşılan 
İbn Kayyim'in dalaylı olarak tesirinde kal
dığı kişilerden biri de Hanbeli alimi Ebü'I
Ferec İbnü'I-Cevzl'dir. Buna örnek olarak 
da ilk dönem zahidliğini teşvik etmek ve 
bilfiil yaşamakla, yani ilim yanında arnele 
çok önem vermekle birlikte sufiyye kar
şıtlığ ı, vaizlik, değişik alanlarda çok sayı
da telif ve bunun sonucunda dikkat ve 
titizlik eksikliği ve derlemeciliğin ağır bas
ması gösterilebilir. 

İbn Kayyim. İbn Teymiyye'nin başlattığı 
ıslah çabasına katkı sağlamayı, bu çaba
yı devam ettirmeyi hedeflemiştir. Adalet 
ve toplum yararı temeline dayalı dini ve 
içtimal ıslah projesi sayılabilecek bu ça
banın esasını Selef'in yöntemi olarak gör-



düğü Kitap ve Sünnet'in hakemliğine baş
vurma. şeriatın ruhunu anlama. toplum
sal olguları bu bağlamda dikkate alıp de
ğerlendirme ve buna bağlı olarak taklidin 
yol açtığı f ikri donukluk ve durgunlukla 
mücadele etme oluşturmaktadır. Bu nok
tada İbn Kayyim özellikle akidenin Selef 
mezhebine dönmek suretiyle ıslahı. tak
lidekarşı fikir hürriyetinin hakim kılınma
sı. dini oyuncak haline getirenierin uydur
dukları hilelerle mücadele ve şeriatın ru
hunu anlama gibi hususlar üzerinde dur
muştur. Onun böyle bir ıslah projesine 
girişmiş olmas ı nda dönemindeki İslam 
dünyasının içine düştüğü zafiyet. ilim 
çevrelerindeki taassup. mezhepçilik ve 
Satınilik'le temellenmiş süfiliğin etkileri 
aranabilirse de esasen bu projeyi hoca
sı İbn Teymiyye'nin baş l attığını . İbn Kay
yim'in de onu takip ettiğini söylemek da
ha doğru olur. Yine bu ıslah çabalarını. bir 
yönüyle mezhep içinde öteden beri var 
olan ve adeta Hanbeliliğin temel özellik
lerinden birini teşkil eden ıslahatçı düşün
cenin daha sistemli biçimde yeniden ele 
alınması olarak görmek mümkün oldu
ğu gibi. bir yönüyle de IV. (X.) yüzyıldan 
itibaren İs lam dünyasında içine düşülen 
kısır döngüyü aşma gayretlerinin ve özel
likle Gazzall'nin çabalarının bir devamı 
olarak değerlend irmek de mümkündür. 
Nitekim gerek İbn Teymiyye'nin gerek
se İbn Kayyim' in eserlerinde Gazzall'nin 
özellikle İhyô.'ü 'uiUmi'd -din'deki üsiQ
bunun ve yaklaşımının izlerini görmek 
şaşırtıcı değildir. 

Yemin kastıyla talakın boşanma sonu
cunu doğurmaması . bir lafızda üç talakın 
tek talak kabul edilmesi. herhangi bir 
kabrin özel bir amaçla ziyaretinin caiz ol
mayışı gibi fı khi görüşlerinden dolayı İbn 
Teymiyye ve İbn Kayyim'e şiddetli tenkit
ler yöneltilmesinin arka planında, bu ko
nudaki görüşlerinin genel çizgiden farklı 
olmasından ziyade bu iki alimin özellikle 
Eş' arilik karşısındaki tutumları ve felsefi 
tasawufa bakışları yatmaktadır. Eserle
rinden de anlaşılacağı üzere İbn Teymiy
ye ve İbn Kayyim. mücadelelerini yalnızca 
akaid alanında ve bid'atlarla mücadele
de yoğunlaştırdıkları ve fıkhın fürüunun 
herhangi bir kişiyi veya mezhebi takl itle . 
gerçekleştirilebileceği kanaatinde olduk
ları için fürüa nisbeten ikinci planda yer 
vermişler. birçok fıkhi meselede görüş 
açıklamakla birlikte müstakil fıkıh ve fıkıh 
usulü kitapları yazmaya yönelmemişler
dir. 

Çağdaşı alimierin ve bilhassa Şafiiler'in 
İbn Teymiyye'ye yönelttikleri eleştiriler İbn 

Kayyim'i de hedef almıştır. Mesela Takıy
yüddin es-Sübkl, İbn Kayyim'in el-Kaşi
detü 'n -nuniyye 'sinde görüşlerine karşı 
yazdığı es-Seyfü 'ş-sa]fil adlı eserinden 
başka İbn Teymiyye ve İbn Kayyim'i tenkit 
amacıyla başka risaleler de kaleme almış
tır. Bu risaleler er-Resô.'ilü 's -Sübkiyye 

fi'r-red 'alô. İbn Teymiyye ve tilmi?;ihi 
İbn Kayyim el-Cevziyye adıyla basıl
mıştır (Beyrut 1403/ 1983). Hanbeli alim
lerinden Şemseddin İbn Abdülhadl. Süb
kl'ye reddiye olarak eş-Şô.rimü'l-münek

ki fi'r-red 'ale's-Sübki adlı bir risale yaz
mıştır. Çağdaşı olan Zehebl. ilmini takdir 
etmekle birl ikt e İbn Kayyim'in kendi gö
rüşünü beğenen cüretkar bir kimse ol
duğunu ifade etmektedir ( ei-Mu' cemü '1-
mul]taş, s. 269) İbn Kayyim, son dönem
lerde de Zahid Kevserl'nin aşırı sayılabi
lecek eleştirilerine hedef olmuştur. Bir
çok eserinde hem İbn Teymiyye'yi hem de 
İbn Kayyim'i tenkit eden Kevserl. İbn Kay
yim'i bütün görüşlerinde kendi ilmi şah
siyetini oluşturmaksızın hocasının fikir
lerini tekrarlayan ve adeta onun gölgesi 
ve kopyası olan bir kişi olarak değerlendi

rir. Kevserl'ye göre İbn Teymiyye ile İbn 
Kayyim bir kumaşın iki yüzü gibidir; ön
ceki iç yüzü. sonraki dış yüzüdür; ilki ka
ra lamış. diğeri temize çekmiştir. Kevserl. 
İbn Teymiyye ve İbn Kayyim 'in talak me
selesindeki görüşleriyle ilgili olarak onla
rın bu meselenin eh li olmadığını. itikadi 
ve arneli konularda fitne yarattıklarını 
ve müslümanları böldüklerini ileri sürer. 
Hatta ona göre. son dönemlerde müslü
manların birliğini bozmada İ bn Teymiy
ye'den daha zararlı birinin gelmediğini 
söylemek mümkündür ( ei-İşfak 'a la atıka
mi Ha/ak. s. 72-75). Çağdaşyazarlardan 

Said Ramazan ei-BQtl de İbn Kayyim'in 
ele aldığı konularda yeterince titiz ve dik
katli olmadığını. niyet ve kastın hüküm
lere etkisi ve hiyel meselesinde çelişkili 
ifadelerinin bulunduğunu ileri sürmüş

tür (pauabitü 'l-maşlatıa, s. 295, 30 I- 303, 

32 ı ) 

Son dönemlerde Muhammed b. Abdül
vehhab, Şevkani, M. Reşid Rıza, Muham
med Abd u h. Mevdüdi ve Vahidüddin Han 
gibi alimierin İbn Kayyim'den etkilendik
leri ve İbn Kayyim'in hacası İbn Teymiyye 
ile birlikte genellikle Vehhabllik, Selefilik, 
Senüsllik akımlarının ve İslam dünyasın
daki benzer ıslah hareketlerinin öncüsü 
olarak değerlendirildiği görülür. Çağımız 
İslam dünyasında özellikle tasawuf mu
hitlerinde ve gelenekçi temayüllerin güç
lü olduğu çevrelerde, hacası ile birl ikte 
İbn Kayyim'e ilmi tenkit ve müsamaha 
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sınırla rın ı zorlayan ağır itharnların yapıl 

masının esasen bu tür akımlara ve yeni
leşmeci hareket lere karşı duyulan t epki 
ve öfke ile yakın bağ lant ı sı bulunmak
tadır. 

Yöntemi. İbn Kayyim'in yönteminin ge
nel çizgileri "orta yolculuk". "gelenekçi
lik" ve "anlamcı lık" olarak ifade edilebilir. 
Onun orta yolcu tutumunun sonuçları iti
kad, usul ve fürüa dair görüşlerinde açık

ça görülmektedir. Bu anlayışını. İs lam di
nini diğer dinler arasında ve Ehl -i sün
net'i diğer mezhepler arasında konum
landırırken de gösterm i şt i r. Ona göre 
müslümanlar diğer din mensupları ara
sında orta (vasat) olduğu gibi Ehl-i sünnet 
de mezhepler arasında ortad ı r ( İ 'Iamü 'l

muuakkl'in, I, 336; Mifta tı u dari 's-sa'ade, 
ıı , 360-36 ı ; igaşetü '1-lehfan, ı , ı ı 6- ı ı 8 ı 

İbn Kayyim'de gelenekçilik 1 Selefilik 
anlayışının usule ilişkin yansıma ların ı gör
mek bakımından üzerinde d urulması ge
reken hususların başında sahabenin din
deki yeri gelmektedir. Gerek İbn Teymiy
ye'ye gerekse İbn Kayyim 'e göre. Hanbe
lllik akımının genel çizgisine de uygun ola
rak sahabeye iktida etmeksizin Kitap ve 
Sünnet 'ten hüküm çıkarma iddiasında 
bulunan kişi bid'at ve dalalet ehlidir. Bu 
yaklaşımın bir sonucu olarak İbn Teymiy
ye ve İbn Kayyim belli bir mezhebe bağ
lanmanın gerekmediği görüşünü savun
muşlardır. Çünkü bu bağlanma. ist er is
temez saha be ve tabiine doğrudan ulaş
ma ve başvurma imkan ı nı ortadan kaldı

racak. en azından bu mezhebin sistema
tik bütünlüğü açısından dikkate alınma

yıp göz ardı edilen bazı sahabi görüşleri

nin saf dışı bırakllmasını gerektirecektir. 
Burada onların kamu otoritesine. halkı 
bir mezhebe göre davranmaya zorlama 
yetkisi tanımadıklarını da belirtmek ge
rekir. İbn Kayyim, mezhep imamlarına at
fen devlet başkanının muayyen bir mez
hebe göre hükmetmek şartıyla kadı tayin 
etmesi durumunda bazılarına göre şart 
ve tayinin. bazılarına göre de şartın batı! 
olacağını kaydeder ( İ ' Iamü'l-muuakkl'in, 
ll, 207) AYnı şekilde. hata edeceklerini ka
bul etmekle birlikte mezhep imamlarının 
faziletlerine dikkat çekmeleri ve gerek 
mezhep imamlarının gerekse diğer müc
tehidlerin söyledikleri bilinmeksizin Kitap 
ve Sünnet hükümlerinin sağlıklı olarak 
bilinemeyeceğini ileri sürmeleri ve on
ların görüşleri etrafında bir korumacılık 
söylemi geliştirmeleri de yine Selefilik 
anlayışının bir tezahürü olarak değerlen
dirilmelidir. İbn Kayyim, fürQ kitapların 

da bulunan görüşlerin mezhep imamla-
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rına nisbet edilerneyeceği ni ileri sürdüğü 
gibi mezhep müntesiplerinin çoğunun 
kendi imamlarının görüşlerini yanlış an
ladığından da yakınmaktadır (a.g.e., IV, 

ı 84, ı 96). Eserlerinde mezhep imamla
rından. özellikle Şafii ve Ahmed'den bol
ca nakilde bulunan İbn Kayyim mezhep 
imamlarıyla değil bunların müntesiple
riyle uğraşır ve İbn Hazm'ın yaptığı gibi 
bütün amacı, mezhep imamlarının ki
şiliklerini ve ilmi ehliyetlerini eleştirrnek 
olmayıp mezhepleri taklide az da olsa en
gel olmaktır. Gerek İbn Teymiyye gerek
se İbn Kayyim. sahabenin ve fıkıh imam
l arının görüşlerinin dikkate alınmasının 
bir sonucu olarak ictihad ve taklit konu
sunda nisbeten esnek davranmışlard ır. 

Buna göre herkes ictihad edemez ve tak
lit edilmesi caiz olan bir kimse taklit edi
lebilir. Fakat taklit eden kimsenin uydu
ğu görüşü öteki görüşlerden daha doğru 
saymaya hakkı yoktur. İmamların icmaı 
kesin hüccet, ihtilaflarıda geniş rahmet
t ir. Farklı bir yaklaşımla karşılaştırmak 
gerekirse İ bn Teymiyye ve İ bn Kayyim'in 
tam aksine İbn Hazm sahabe görüşlerine 
itibar etmemekte. ihtilafı vetaklidi kö
tülemekte. herkesin gücü oranında icti
had etmesi gerektiğini ileri sürmektedir. 
Özellikle İbn Kayyim, İbn Hazm'dan birçok 
konuda etkilenmiş olsa bile bu iki alim 
ortaya koydukları teorik çerçeve ve sis
tem bakımından taban tabana zıttır. 

Bir ıslah iddiasıyla yola çıktı ğı için İbn 
Kayyim'in fetvalarında toplumsal bozul
ma noktaların ı. döneminde ortaya çıkan 
bid'at ve hurafeleri tesbit etme imkanı 
bulunabilir. Bu tavır aynı zamanda onun 
Selefi tutum ve yönteminin de tabii so~ 
nucudur. Nitekim kabir ziyaretininesasen 
meşru olduğu kanaatini taşımakla birlik
te özellikle bazı salih kişilerin kabrini ziya
ret amacıyla yola çıkılınasını caiz görme
mesi ŞYa'nın meşhed haccına 'tepki olarak 
değerlendirilebilir. İnsanların ka bir ziyare
tini ne derece ileri götürdüklerine örnek 
olarak bir kişininMendsikü ]J_acci'l-me
şdhid adlı bir kitap yazdığım söylemekte 
(igaşetü '1-lehfan, ı. 197). gerek inanç ge
rekse uygulama yönüyle bu konudaki aşı
niıkiara karşı ağ ır eleştiriler yöneltmek
tedir (a.g.e., I, 193-224) . MOsiki aleyhtar
lığı, mOsiki aletleri ve şarap kapları gibi 
eşyanın kırılması, şarap atölyelerinin yık
tınlması ve saptırıcı kitapların yırtılması 

durumunda tazmin gerekmeyeceği şek
lindeki görüşleri (a.g.e., I, 224-268; Turu
ku 'l-f:ıükmiyye, s. 253-254, 258), genel 
Hanbeli çizgiyle uyumlu olmasının yanın
da o dönemdeki sosyal hayatın kırılma 
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noktalarını da göstermektedir. İbn Kay
yim'in sisteminde anlarncılık önemli ve 
öncelikli bir yere sahiptir. Anlarncılık eği
liminin boyutları genel hatlarıyla şeriatın 
ruhunu ve esprisini kavrama, maslahatın 
dikkate alınmas ı ve gerçekleştirilmesi, 
buna bağlı olarak zamanın değişmesiyle 
hükümlerin değişmesi şeklinde gösteri
lebilir. 

İbn Kayyim'in esasen İzzeddin b. Ab
düsselam ve İbn Teymiyye'yi takip ederek 
Kitap, Sünnet, sahabe sözleri ve sarih kı
yas yanında yer verdiği "usCılü'ş-şeria" ve 
"kavaidü'ş-şer"' gibi ifadelerin içeriği , ken
disi tarafından da kullanılan (i'lamü '1-mu
vakkt'fn, ı, 3 ı 2, 313) ve Şatıb!tarafından 
sistemleştirilen "makasıdü 'ş-şerla" kav
ramının içeriğinden başka bir şey değil

dir. Şeriatın ruhunu anlama ifadesiyle 
kastedilen de budur. İbn Kayyim, Ahmed 
b. Hanbel'in pek sıcak bakmadığı, kendi
sinin de esasenihtiyaç bulunmadığını 
söylediği teknik anlamdaki kıyas yerine, 
kıyası içermekle birlikte onu aşan ve için
de insanların maslahatını gözetme fikri
ni de taşıyan bu yaklaşımı alternatif ola
rak ortaya koymaktadır. Beyyine, akid
lerde kastın rolü, akid hürriyeti, alacaklı
ların haklarının korunması. fuzCıllnin ta
sarrufunun muteberliği gibi konular bü
yük ölçüde dini- şer'l ah karnın ruhunu 
anlama esprisiyle ele alınmıştır. İbn Kay
yim bu esastan hareketle bazı nasların 
kayıtlanabileceğini öne sürer. Mesela ha
yız görmekte olan kadının Kabe'yi tavaf 
etmesini yasaklayan hadisin şeriatın usul 
ve kavaidiyle kayıtlanabileceğini söyle
mektedir (a.g.e., lll, 2 ı). Zaruret ve acz 
durumunda şariin kelamı onun şeriatının 
kavaid ve usulü ile takyit edilebilir, aynı 
şekilde imamların mutlak ifadeleri de 
onların kavaid ve usulü ile kayıtlanabilir 
(a.g.e., lll, 30; usCılü'ş-şer!a ve kavaidü'ş
şer' ifadelerinin kullanımları için b k. a.g.e., 
IV. I 9; et-Turuku'l-f:ıükmiyye, s. 63, I 28, 

147-148,201, 206). 

Lafızların zahiri ni aşıp özüne ve haki
katine inmenin gereğinden söz eden İbn 
Kayyim Zahirller'i eleştirir (i'lamü'l-mu

vakkt'fn, I, 218; IV, 194). Çünkü lafızlar 
taabbüdl olmayıp anlamların vesileleri
dir. Bu bakımdan "fıkh" "fehm"den daha 
özel olup konuşanın maksadını anlamak
tır. İbn Kayyim. lafızcı grupta yer alan Za
hirller'in ve anlarncı grupta yer alan re'y 
ve kıyas ehlinin yanıldıkları noktalara işa
retle, mesela lafızcıların bazı içecekleri 
hamr (şarap) kapsamından çıkarmak su
retiyle genel hükmü daralttıkların ı ve an
lamı eksilttiklerini, anlarncıların da iyne 

(Tne) satımını ayetlerde ifade edilen tica
ret kapsamına almakla ve tahiii (hulle) 
meselesini ayette ifade edilen "başka bir 
koca" kapsamına dahil etmekle lafza ta
şıyacağının üstünde anlamlar yükledik
lerini belirtir. Ancak İbn Kayyim bu hu
susta bir ayınma giderek ibadetler ala
nında lafızlara, muamelat ve akidlerde 
ise lafzın kendisine değil maksadına iti
bar etmenin gereğinden söz eder ( a.g.e., 
I, 292) Zahiriler'in anlayışının aksine İbn 
Kayyim'e göre akid ve şartlarda aslolan 
şariin iptal ettikleri dışındakilerin sahih 
olmasıdır. ibadetlerde aslolan ise emre
dildiğine dair bir delil olmadıkça butlan
dır. İkisi arasındaki fark şudur: ibadet 
Allah'ın hakkı olduğu için Allah'a ancak 
elçilerinin diliyle emredilen şeylerle ibadet 
edilir. Akid, şart ve muameleler ise haram 
kılınmadıkça serbesttir (a.g.e., ı. 338-349). 

İbn Teymiyye'nin, "Ruh ceset için ne ise 
niyet de am el için odur" sözü İbn Kayyim 
tarafından. "Kasıt akidlerin ruhu, niyet 
ise ibadetlerin ruhudur" şeklinde ifade 
edilmiştir. Manaları dikkate alma anlayı
şının bir sonucu olarak tasarruflarda şek
le ve lafzın dış anlamına bakilmayıp altın
da yatan anlamın dikkate alınması gerek
tiğini söyleyen İbn Kayyim, ribanın mua
mele diye adlandırılmasında olduğu gibi 
insanların haram şeylere nefse hoş gelen 
ve yadırganmayan isimler verdiklerinden 
yakınmakta ve Kur'an'ın anlaşılmasında 
olduğu gibi bu tür durumlarda da elbise 
konumundaki lafızlara değil anlamlara 
itibar etmek gerektiğini söylemektedir 
(Miftaf:ıu dari's-sa'ade, ı. 257-258). 

İbn Kayyim'in örf ve maslahatı dikkate 
alma, zamanın değişmesiyle hükümlerin 
değişmesi konusundaki düşüncesi de an
lamcılık özelliğ inin bir sonucu olarak de
ğerlendirilmelid ir. Genel olarak adet ve 
geleneklerin, içindeyaşanan çevrenin, 
hatta hava, toprak, elbise ve gıdanın ah
lak ve davranışlar üzerinde etkisi bulun
duğunu ifade eden İbn Kayyim'e göre in
sanlar babalarına benzediklerinden da
ha çok kendi zamanlarına benzerler. Bu 
sebeple fetva zaman. mekan. adet ve du
rumların değişmesiyle değişir ve bunla
rın hepsi Allah'ın dinindendir (a.g.e., ll, 

256-257; i'lamü'l-muvakkt'fn, lll, 3; IV. 
20 ı, 205) İbn Kayyim değişik vesilelerle 
örfün hakemliğine başvurmayı, örfün ge
rektirdiği görüşün alınmasını önermek
tedir. Bu yaklaşımın bir sonucu olarak in
sanların hallerinin değişmes inin ve bo
zulmasının uygun başka bir görüşle amel 
etmeyi gerektireceğin i söylemiş. hatta 
zamanın değişmesi gerekçesiyle, "Bu hü-



kümler adamların adam olduğu zaman 
içindi, şimdi ise durum değişmiştir" (et
Turu~!: u '1-/:ıükmiyye, s. 189-I9oı diyerek 
bazı hadislerle amel edilmeyebileceğini 
ima etmiştir. Bu anlayışı sebebiyle ibn 
Kayyim'in örfü hukukun kaynakları ara
sına sokma yolunda ciddi bir adım attığı 
söylenebilir ( örfün önemine işaret eden 
ifadeleri için bk. a.g.e., s. 23, 88. 91. 114. 
ı 70, 189, ı 93 ı Ancak ibn Kayyim dinde 
hükmü belirlenmiş bulunan vikipleri, ha
ramları ve cezaları değişebilir hükümler 
ve örfün etkisi dışında tutmaya özen gös
terir (İgaşetü'l-lehfan, ı. 330-334ı. Masla
hat ve örf konusundaki yaklaşımları, 
onun sosyal değişme ve hukuk ilişkisi ko
nusundaki görüşüne dair ipuçlarını için
de taşımaktadır. ibn Kayyim'in gelenek
çilikyönü, salt korumacılık ve muhafaza
karlık veya Selefi n uygulamalarını aynen 
almak değil, büyük ölçüde Selefin verdi
ği hükümlerin mantığını kavrama ve on
ların gözettiği hedeflere öncelik verme 
çizgisinde geliştiği için onun gelenekçili
ği hukuki görüşlerin zamana ve zemine 
göre değişebileceği anlayışına ters düş
mez. 

Masiahat ve örf ekseninde fetvanın de
ğişmesi meselesiyle ilgili olarak ibn Kay
yim'in siyaset-i şer'iyye konusundaki gö
rüşleri de dikkat çekicidir. Siyaset kavra
mının o dönemlerde yavaş yavaş alterna
tif hukuki düzenleme getirme temayülü 
gösterdiğini, bunun bir sebebinin de di
nin aslından olmayan ve insanların ihti
yaçlarına cevap vermediği için değişmesi 
mümkün olan hükümlerin dinin mutlak 
ve genel hükümleri zannedilmesi oldu
ğunu ifade eder. Siyaset konusunda orta 
yolcu bir tutum izleyen ibn Kayyim'e gö
re din kulların dünya ve ahiret masiahat
Iarını gerçekleştirme amacıyla gelmiş ve 
adaleti getirmiştir. Bu bakımdan adil si
yaset dinin kendisi sayılınasa bile bir cüzü 
ve dalıdır. ibn Kayyim'in siyaset için ön
gördüğü din e uygunluk şartı oldukça es
nek ve geniş bir muhtevaya sahiptir. Bu
na göre bunun sınırı. dinin doğrudan bil
dirdiğine uygunluk değil ona aykırı olma
maktır. Bu bakımdan vahiy inmemiş ve 
Hz. Peygamber bir sünnet koymamış bile 
olsa insanların durumlarına uygun, top
lumsal düzeni sağlayıcı kural ve tedbirler 
dine uygun siyaset çerçevesi içerisinde 
yer alır ( et-Turulf_u'l-f:ıükmiyye, s. 4, I 2-
13, I03ı 

Haram kılınayı (tahrTm) "tahr'imü ukü
bet" ve "tahr'imü sıyanet ve himaye" şek
linde ikiye ayıran ve Hz. Peygamber ile sa
habenin bazı uygulamalarını genel geçer 

sabit bağlayıcı hükümler olarak değil mas
lahat düşüncesine dayalı siyaset olarak 
değerlendiren ibn Kayyim, bu gibi hü
kümlerin maslahata göre verilmiş cüzi 
bir siyaset olduğu için zamanın değişme
siyle değişeceğini ileri sürmekte ve bu 
hükümleri genel geçer ve kıyamete ka
dar ümmeti bağlayıcı hükümler olarak 
değerlendirmenin, her ne kadar böyle dü
şünenler de mazur ve me'cur kabul edil
se de doğru olmadığını söylemektedir. 
ibn Kayyim'in bu kapsamda değerlendir
diği sahabe uygulamaları arasında Hz. 
Ömer'in bir lafızda üç talakı sırf cezalan
dırma amacıyla geçerli sayması, ümmü
veledin satımının yasaklığı , ifrad haccını 
öngörmesi, Osman'ın insanları Kur'an'ın 
yazılışında tek harf üzere toplaması ve 
Ali'nin Rafizi zındıkları yakması sayıla
bilir (a.g.e., s. !6-19; İgaşetü'l-leh{an, I. 
333, 336ı 

ibn Kayyim'in anlamı dikkate alan yak
laşım tarzının bir yansıması da fetva ko
nusundaki gerçekçiliğidir. ilahi emirlerin 
sosyal hayata sekte vermeyecek şekilde 
anlaşılması gerekir. Bunun için de mese
lenin özüne ve ruhuna inmeye çalışmalı
dır. Cezalandırmada suçlunun durumu
nun dikkate alınması gerektiğini belirt
ınesi (et-Turuif-u '1-/:ıükmiyye, s. 244 ı, ne
sep konusunda pek de mantıklı olmayan 
bazı görüşleri şariin nesep bağını birleş

tirmeye aşırı arzulu olmasıyla izah etme
si (a.g.e., s. 20 ı ı ve zina isoadının ispatı 
konusunda şariin daha sıkı davranmış 
olmasını bu suçun gizli kalmasını sağlama 
amacıyla açıklaması (a.g.e., s. ı 4 1ı bu 
eğilimin izlerini taşır. Ona göre fakih "olan 
biten" ile "gereken" arasını uzlaştıran ve 
bunlar arasında uyum sağlayabilen kişi

dir (İ'Iamü'l-muuakkı'fn, IV, 22oı Bunu 
sağlayabilmek için de müftünün hür ve 
serbest fikirli olması. herhangi bir mez
hebe bağlanmaması ve nereye varırsa 
varsın gerçeğin tarafında yer alması ge
rekir. 

Onun anlarncılık özelliğinin yansımala
rından biri de sedd-i zer'ia (zerai) ve hiyel 
konusundaki yaklaşımıd ır. Sedd-i zer'ia 
harama giden yolu kapatırken hiyel hara
ma giden kapıyı açmaktadır: bundan do
layı da bu ikisi birbirinin zıddıdır. Sedd-i 
zer'ianın önemini anlamak için ilim ve fı

kıhtan biraz nasip almış olmak yeterlidir. 
ipeğin haram kılınması sedd-i zer'ia kabi
lindendir. Bunun içindir ki normalde ka
dınlara mubah olan ipek ihtiyaç ve racih 
masiahat sebebiyle erkekler için de mu
bah görülmüştür. Çünkü sedd-i zer'ia için 
haram kılınan bir şey ihtiyaç ve üstün 
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masiahat sebebiyle mubah olur. Ribe'I
fazlin ve haram vakitlerde nafile nama
zın yasaklanması da sedd-i zer'ia kabilin
den dir. Bir lafızda üç talakın tek talak 
kabul edilmesi gerektiğini ileri sürerken 
bunun üç talak sayılmasının şer'! huku
kun genel ilkelerine ve naslara aykırılık 
içermesi yanında bu uygulamanın başta 
tahlll (hulle) uygulaması olmak üzere yol 
açtığı olumsuz sonuçları da göz önünde 
bulundurmuş olmalıdır. Nitekim kendi 
döneminde de müslümanlar, bir lafızda 
üç talakın geçerli kabul edilmesi ve bu
nun ardından yapılan hulle nikahı sebe
biyle o bölgede yaşayan hıristiyanlar tara
fından ağır biçimde eleştiriliyor ve ayıp
lanıyordu . Bundan dolayı ibn Kayyim, bu 
konuda fıkıh doktrininde yerleşik genel 
kabul ün eleştirisine ayrı bir önem vermiş
tir (muhallilin nikahı ve bir lafızda üç talak 
için bk. İgaşetü'l-lehfan, ı. 268-338ı 

ibnü'I-Kayyim'e göre hiyel dinintemel 
kuralları, hikmetleri ve öngördüğü mas
lahatlar la uyuşmadığı gibi müctehid 
imamların usulü ile de uyuşmaz. Hile, özü 
itibariyle çirkin olan bir şeyi ismen ve su
reten güzel gösterme çabası olduğuna 
göre hem sedd-i zer'ia düşüncesine hem 
de münasebet ve müessir illet düşünce
sine aykırıdır. Bu sebeple hileye kapı açan
ların, Zahir'iler'i lafzın anlamını görmeyip 
zahirine bağlandıkları için suçlaması bir 
çelişkidir (İ'Iamü'l-muualf-kı'fn, III, 159, 
178,182,183, 187, 188ı Meseleninsos
yopolitik yönüne çok az dokunınakla be
raber onun bu konudaki genel gözlemi 
hiyelin müslümanların siyasi hayatını boz
duğu yönündedir. Hiyeli reddetmesinin 
temel sebebi bunun helali haram. hara
rnı hel al yapmanın aleti olarak kullanılma
sıdır. H iyelin hukuki geçerliğine karşı çık
masının temelinde onun hüsün-kubuh 
anlayışının etkisi de vardır. Yasaklanan şey 
bizzat mefsedettir ve çirkin dir. Allah'ın 
onu yasaklaması ona ayrıca bir çirkinlik 
ilave etmiştir. Dolayısıyla bu şeyin mahi
yeti ve hakikati değişmemişken onun 
isim ve suretinin değişmesi çirkin bir şe
yin güzele dönüşmesini sağlamaz. Bu
nunla birlikte bir hakkın ıskatını. bir he
lalin tahr'imini veya bir haramın helal kı
Iınmasını içermeyen hile caizdir ve böyle 
hileler sıkıntılı bir durumdan kurtulmaya 
yaradığı için "vücuhü'l-meharic mine'l
madayık" diye adlandırılabilir (a.g.e., III, 
189; IV, 21-22ı 

Usul Görüşleri. Akıl ve vahiy arasında 
çatışma bulunmadığı noktasından yola 
çıkan ibn Kayyim hüsün-kubuh, dini-şeri 
hükümlerin amacı ve peygambere ihti-
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yaç gibi konulara nas merkezli bir açıkla
ma getirir. Ona göre hüsün-kubuh me
selesi ve peygambere ihtiyaç konusu di
nin amacı konusuyla doğrudan bağlantı

lıdır. Dinin amacı bizatihl Allah'ı tanıma 
(marifetullah) , O'nu sevme, O'na itaat et
me ve yakınlaşmadır. İbn Kayyim, filozof
ların yaklaşımını tenkit ederken kullan
dığı üs!Optan edinilen izlenirnin aksine 
akli hüsün ve kubhun varlığını kabul 
etmektedir. Fakat bunun. bazı Hanbeli 
usulcülerinin ona nisbet ettiği gibi ( ib
nü'n-Neccar. ı. 302) aklın tahsin ve takblh 
edeceği, vacip ve haram kılacağı şekl inde 

anlaşılması zordur. Hüsün ve kubhun fiil 
için zat! bir özellik olmasıyla fiilin zatın
dan kaynaklanan bir özellik olması ara
sında fark gözeten İbn Kayyim birinci yak
laşımı savunur ve bunun zaman, mekan, 
ahval ve kişilerin değişmesiyle değişebi
leceğini ileri sürer (Miftaf:ıu dari's-sa'ade, 
ı. 52) . Allah marufu emreder, münkeri 
nehyeder demek akıl ve fıtrata uygun ola
nı emreder, aykırı olanı yasaklar demek
tir. Marufakılların tanıdığı, fıtratların gü
zelliğini ikrar ettiği şeydir. Vahiy akıl ve 
fıtratta mezkGr olanı açıklayıcı, onaylayıcı 
ve hatırlatıcı olarak gelmiştir (a.g.e. , ll, 
19-22). İyi kimse arnelierin sadece iyi ola
nına ülfet sağlar. Bu arneller de güzelliği 
hususunda peygamberlerin tebliğiyle se
lim fıtratların birleştiği ve sahih akılların 
tezkiye ettiğ i amellerdir. Dolayısıyla bu 
arnelierin güzelliği hususunda din, akıl 
ve fıtrat buluşmuş ve ittifak etmiş ol
maktadır. 

Özelde arnelierin hüsün~kubuh açısın
dan mertebeleri, genelde varlıkların ha
yır ve şer açısından mertebeleri üzerinde 
duran İbn Kayyim arnelleri halis masla
hat, halis mefsedet. racih maslahat. ra
cih mefsedet ve ikisinin eşitliği şeklinde 
taksim ettikten sonra dinin ilk dördünü 
getireceğini, masiahat ve mefsedet yön
leri eşit olan bir şeyi getirmeyeceğini söy
ler. Sırf masiahat ve sırf mefsedetin bu
lunup bulunmayacağı meselesinde ise 
hangi görüş alınırsa alınsın emredilenin 
masiahatının fazla olacağını söyleyerek 
uzlaşmacı bir tavır ortaya koyar. Ayrıca 
sırf maslahatla kastedilenin ne olduğunu 
belirlemek gerekir. Eğer sırf masiahat 
ile, mefsedetin bulaşmadığı , özünde saf 
masiahat olan şey kastediliyorsa bunun 
varlığında kuşku yoktur. Eğer meşakka
tin bu lunmadığı kastediliyorsa böyle bir 
şey mevcut değildir (a.g.e., ll, 25-27). 

Şeriatta kıyasa aykırı bir şey bulunma
dığını gösterme konusunda İbn Teymiy
ye'nin yaklaşımını devam ettiren İbn Kay-
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yi m değişik münasebetlerle şeriat nasla
rının makul olduğuna. akıl, fıtrat ve şer' 
uyumuna, Kur'an'ın mikebi olan hükmün 
aynı zamanda fıtratın mGcebi ve aklın 
muktezası olduğuna dikkat çeker. Ona 
göre Allah ve Resulü kesinlikle, hissen 
veya aklen sünnetliilahın batıllığı sonu
cuna götürecek hiçbir hüküm getirme
miştir. Bu bakımdan sarih akıl sarih vah
ye uygun olduğu için akılla vahiy çatışın
ca akıl takdim edilir demek hatadır. Ona 
göre alemin fesadı re'yin vahye, hevanın 
akla takdim edilmesinden kaynaklanır. 
İbn Kayyim akıl-vahiy mutabakatı üze
rinde önemle durmakla birlikte. "Nübüv
vet alemin ruhudur" diyerek (Mi{taf:ıu da
ri's-sa'ade, ll, 179, 188) peygamberlere 
ihtiyacın zaruri oluşu konusunda titizlik 
göstermekte ve böylece aklı kontrol al
tına almayı ve sınırlamayı hedeflemek
tedir. 

1. Kit ap ve S ünnet. İbn Kayyim'e göre 
fıkhın kaynakları (usul) genel olarak Ki
tap, Sünnet ve birleştirici bir delille bu 
ikisinin anlam çerçevesine giren olmak 
üzere üçtür (İ'lamü'l-muva~~ı'fn, ll, !91 ). 
Bu genel ifade. Ahmed b. Hanbel'in fet
valarını dayand ırdığı asıllarda açılımını 

bulur. Buna göre usul, a) naslar (Kitap 
ve Sünnet). b) muhalifi bilinmeyen saha
be fetvaları . c) farklı görüşlerin bulun
ması durumunda aralarından birinin se
çilmesi, d) mürsel ve zayıf hadis. e) zaru
ret durumunda yani bunların yokluğun

da kıyastır (a.g.e., ı. 29). İbn Kayyim bü
yük ölçüde bu beş asla dayanmaktadır. 

Bu sıralamada dikkat çeken bir husus, 
daha önce Şafii'de de görüldüğü üzere 
Kitap ve Sünnet arasında mertebe farkı 
gözetilmeksizin her ikisinin "naslar" baş
lığı altında birinci sırada gösterilmesi, 
diğer bir husus da icmaın isim ve sonra
ları kazandığı içerik olarak bu sıralamada 
yer almamasıdır. Bunun sebebi Ahmed 
b. Hanbel'in icma konusundaki farklı yak
laşımıdır. Ahmed b. Hanbel, insanların ih
tilaf etmiş olabileceğini göz önünde bu
lundurup icma iddiasına genel olarak sı

cak bakmamış ve muhalifi bilinmeyen 
görüşün icma olarak nitelendirilmesi gö
rüşünün Bişr b. Gıyas el-Merlsl ve Ebu 
Bekir el-Esam'dan çıktığını ifade edip, 
" İcma vardır" demektense. "Bu konuda 
hilaf bilmiyorum" demenin daha doğru 
olacağını ileri sürmüştür. İbn Kayyim de 
müctehid imamların. baştan beri Kitap 
ve Sünnet'i icmaa takdim edegeldiklerini 
ve deliller sıralamasında icmaı üçüncü 
mertebeye koyduklarını. Kitap ve Sün
net varken icmaa gidilmeyeceğini ifade 

edip meçhul icma ile amel etmenin nas
lara muhalefet sonucunu doğuracağı
nı söylerken bunu kastetmiş olmalıdır 
(a.g.e. , ll, 246-248) İbn Kayyim ve İbn 
Teymiyye, belki de yerli yersiz icma iddi
asının yaygınlığını göz önüne alarak ic
maın inkarının küfrü gerektirmeyece
ğini savunmuşlardır. Onların böyle esnek 
ve yumuşak bir tavır takınmalarının ar
kasında, siyaseten verildiğini iddia ettik
leri hükümler üzerinde gerçekleşmiş bu
lunan birtakım icmalara aykırı görüş açık
lamaları durumunda kendilerine yönele
cek tenkitleri hafif! etme amacının bulun
duğu da düşünülebilir. Ancak İbn Kayyim, 
yukarıda belirtilen deliller hiyerarşisinde 
görüldüğü ve başka ifadelerinden de an
laşıldığı üzere (et-Turu~u'l-f:ıükmiyye, s. 
179) muhalifi bilinmeyen sahabe sözleri
ni bir anlamda icma mertebesinde tut
makta, hatadan korunmuşluğun (ismet) 
belli bir grup için değil ümmetin toplamı 
için söz konusu olduğunu. yaygın şekilde 
bilinen hükümlerin icma olacağın ı ( a.g.e., 
s. 198) dile getirerek icma konusunda yay
gın anlayışa yakın bir konuma gelmekte
dir. Bununla beraber bir asırda sünneti 
bilen ve ona çağıran bir kimsenin bulun
ması durumunda d kimsenin hüccet, ic
ma, sevad-ı a'zam ve müminlerin yolu 
olacağını belirtınesi (İgaşetü '1-lehfan, ı . 
70) onun farklı bir çizgide bulunduğunu 
göstermektedir. 

İbn Kayyim'e göre Allah, Hz. Peygam
ber' e neyi kastettiğini açıklama yetkisi 
verdiği gibi ona kendi adına kendiliğin
den hüküm koyma (teşri') yetkisi de ver
miştir. ResGl-i Ekırem. Allah'ın has ve am 
ifadelerle kastettiği anlamı açıklamış, hü
küm ve fetvaları da kitap kaynaklı ve ona 
uygun olmuştur. Hatta Hz. Peygamber'in 
bütün kelamı Allah adına yapılmış açıkla

madır (et-Turu~u'l-f:ıükmiyye, s. 70; İ'la
mü'l-muva~~ı'fn, ll, 313) . Kendisine teş
ri yetkisi tanındığı için ResUluilah Kur'an 
nassına ilave hüküm koyabilir. Nitekim 
Selefin ve Ehl-i sünnet'in temel özelliği , 

Hz. Peygamber'den sahih olarakgelen bir 
şeyi hiçbir insanın sözü sebebiyle terket
memesidir. Vahiy kaynaklı kabul edilen 
sünnet. a) münzel kitapların getirdiği
ne uygun sünnet, b) Allah'ın kitabını tef
sir eden, Allah'ın muradım açıklayan ve 
mutlakını takyit eden sünnet, c) kitabın 
kaydetmediği bir hükmü içeren ve o hük
mü ilk defa olarak açıklayan sünnet ol
mak üzere kitap karşısında üç konumda 
bulunur. Bu üç kısımdan herhangi birini 
reddetmek caiz olmadığı gibi kitabın kar
şısında sünnetin dördüncü bir konumu 



da yoktur. Dolayısıyla Kur'an'a aykırı ve 
onunla çelişkili olan sahih bir tek sünnet 
varit olmamıştır (İ'Uimü'l-muvakkı'fn, II, 
307; et-Turuku 'l-f:ıükmiyye, s. 72; Hz. Pey
gamber'in beyanını on kısımda değerlen

dirişi ve taksimin ayrıntıları için bk. i'la
mü'l-muvakkı'fn, ll, 314-3 16). İbn Kayyim. 
hadisin kabulü konusunda sıkı şartlara 
başvurmayan geleneğin temsilcisi oldu
ğunun bilinciyle ve iddialı bir şekilde ken
dilerinin bir re'y, kıyas veya şahsı taklit 
sebebiyle muhalefet ettiği sahih, sarih ve 
mensuh olmayan bir tek hadis bile gös
terilemeyeceğini ileri sürer. Hatta hadi
se muhalefet endişesiyle ve Ahmed b . 
Hanbel'in yaklaşırnma uygun olarak tea
ruz durumunda farklı iki hadisin getirdi
ği iki hükmün ayrı ayrı sünnet olabilece
ğini iddia eder (i'lamü'l-muvakkı'fn, I, 
330, 367; et-Turuku'l-f:ıükmiyye, s. 264) . 

İbn Kayyim özellikle Hanefi usulcülerce 
ortaya konulan, kitabın zahirineveya usu
le (kı yas) aykırı olduğu gerekçesiyle ya da 
Kur'an'daki hükme ilave getiren haber-i 
vahidin Kur'an'daki hükmü neshetmiş 
olacağı , bunun için de arnelden düşürül
mesi gerektiği şeklinde sonradan oluş
turulan bazı kurallar sebebiyle hadislerin 
reddine karşı çıkmaktadır (İ'lamü'l-mu
vakkı'fn, I, 3 16; ll. 293. 294-307; et-Turu
ku'l-f:ıükmiyye, s. 72-74 . 169} . Deliller hi
yerarşisinde zayıf hadisle arnele yer ver
mekle birlikte bazı hadisiere ilişkin ten
kitleri bulunan İbn Kayyim (İ'lamü'l-mu
vakkı'fn, ı. 203; et-Turuku 'l-f:ıükmiyy e, s. 

I 76, 177, 200, 213}. hadisin umde olarak 
kullanılması ile istişhad amacıyla kullanıl
ması arasında fark gözetir ve isnadında 
zayıflıklar bulunan bazı hadisleri onlara 
dayanmak maksadıyla değil istişhad mak
sadıyla zikrettiğini belirtir (İ'lamü'l-mu
vakk'fn, I, 346 , 348; igaşetü'l-lehfan, I, 
156}. 

Bütün çabasını naslara itibarın yeniden 
tesisine harcayan İbn Kayyim. n asiarın 
-özellikle kendi zamanını kastederek
adına sikke basılan, hutbe okunan. fakat 
geçerli bir hükmü ve yetkisi olmayan aciz 
halife derecesine indirildiğini söyleyerek 
(İctima'u'l-cüyCış, s. 42} naslara hakkının 
verilmediğinden yakınır ve naslara hak
kının verilmesi durumunda mevcut ihti
lafların çoğunun ortadan kalkacağını ile
ri sürer (Miftaf:ıu dari's-sa'ade, II, 58}. İbn 
Hazm'ın daha önce ifade ettiği gibi bü
tün alimierin görüşlerinin Kitap ve Sün
net'e arzedilmesi gerektiği üzerinde du
rur (İ'Iamü '1-muvakkı'fn, II, 278} ve resu
lün getirdiklerine aykırı olan her türlü 
görüş ve uygulamaya karşı mücadelenin 

imanın gereği olduğunu ifade eder (a.g.e., 
I. 50} . Ona göre bir lafzın Selefin dilinde
ki kullanımıyla sonradan kavuştuğu te
rimsel anlamı arasındaki farka dikkat et
memek ve Kur 'an ' ı sonraki terminoloji
ye göre anlamakdoğru değildir (mesela 
nesh lafzı için bk. a.g.e., I, 35-36, 40, 90, 

98; beyyine kavram ı için bk. a.g.e., I, 98; 

mezhep imamlarının kerahet kavramın ı 

tahrlm için kullanmaları hususunda bk. 
a.g. e. , I, 39). Mezhebi iddialarla Kur'an 
yorumlanmaz ve lugat o iddialara ham
Iedilmez (Zadü'l-me'ad, IV, 18}. Bir mez
hebi destekleme aşırılığı ve taassubu ki
şiyi sarih sahih sünnete karşı çıkmaya gö
türmemelidir (a.g.e., IV, 162} Aslolan de
lile. delilin gerektirdiğine uymaktır. İbn 
Kayyim delil sözüyle genel olarak Kitap. 
Sünnet. sahabe sözleri ve Arap dilini kas
tetmektedir (et-Turuku 'l-f:ıükmiyye, s. 
182} 

Siyak- si bak ve Kur'an bütünlüğü mut
lak surette dikkate alınmalıdır (a.g.e., s. 
70-71, 162). Herhangi bir ayet Kur'an'ın 
genel esprisine ters düşen bir anlamda 
yorumlanamaz. Nasların zahirine ve laf
zına bağlı kalmayıp esnek ve genel anlam
da yorumlanması gerektiğine işaret ede
rek bazı nasların nihaT belirleme değil tem
sil kabilinden olduğunu (İgaşetü '1-lehfan, 
ı. ı 04), yine cüz'T- has nübüwet kelamının 
külll-am kılınamayacağı gibikülli-am ola
nın da cüz'T-has kılınamayacağını belirtir 
(Ahmed Mahirei-BakarT, s. 64}. 

z. Sahabi Sözü. Sahabenin ictihad ya
parken bazan isabet. bazan hata edebi
leceğini. fakat her iki halde de ecir kaza
nacağını söylemekle birlikte İbn Kayyim'e 
göre sahabiler ümmetin en fakihi. en ali
mi ve dini ah karnın maksat ve hikmetle
rini en iyi bilen kişilerdir. Sahabenin bil
gileriyle sonrakilerin bilgileri arasındaki 
fark bunlarla onların faziletleri arasındaki 
fark gibidir (İ'lamü 'l-muvakkı'fn, I, 175 }. 

İbn Kayyim. sahabenin Hz. Peygamber 
hayatta iken verdiği fetvaları iki katego
ride değerlendirir. Buna göre bir sahabl
nin verdiği fetva eğer Hz. Peygamber' e 
ulaşmış ve Hz. Peygamber de o fetvayı ik
rar etmişse o hüküm. sahabenin fetvası 
olmak bakımından değil Hz. Peygamber'in 
ikrarı bakımından hüccet olur. İkinci ola
rak da sahabiler Hz. Peygamber'den teb
liğde bulunan kimse sıfatıyla fetva ver
mişlerdir ki bu durumda onlar taklit eden 
ve taklit edilen konumunda değil ravi ko
numundadır (a.g.e., II. 251 }. İbn Kayyim, 
mezhep imamları ve alimierin çoğunlu
ğunun sahabe sözlerinin uyulması gerekli 
bir hüccet olduğu görüşünde birleştiği-
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ni. sahabi dışındakilerin taklidinin ise en 
fazla caiz sayılacağını belirtir (a.g.e., ll, 
262} Bununla birlikte, "Sahabe ve tabil
nin rehberliğinden daha mükemmeli yok
tur" diyerek (a.g.e., IV, 195} tabiinin gö
rüşlerini de bir anlamda sahabe görüş
leri mertebesine yükseltmesi ve Selef'in 
görüşlerine bazan isim sayarak, bazan 
"mezahibü's-Selef" diyerek sıkça atıfta 
bulunması (et-Turuku 'l-f:ıükmiyye, s. 153} 
onun tabiinin taklidine de sıcak baktığı, 
en azından karşı çıkmadığı şeklinde an
laşılabilir. 

3. Kıyas . İbn Kayyim hükümlerin ta'lll 
edilmesinin. dolayısıyla kıyasın içinde yer 
alacağı kavramsal çerçeveyi oluşturma 
sadedinde halk ve emir (yaratma ve bu
yurma} kavramiarına özel bir önem atfe
der. Yaratmanın da buyurmanın da kay
nağı rabbin ilmi ve hikmetidir. İbn Kay
yim emir kavramını. "Allah'ın açıklamak 1 
göstermek üzere elçiler gönderip kitap
lar indirdiği şeriat ve din" olarak ifade 
eder. Buyurmanın kaynağının rabbin hik
meti olarak belirtilmesi, nasların ta'lll 
edilebileceğini hissettirdiği gibi teşri'de 
maslahatın dikkate alınacağını da göster
mektedir. İbn Kayyim ta'lll konusunda. 
Zahiriler'in ve Eş' ariler'in hilafına İbn Tey
miyye ve Necmeddin et-Tı1fi gibi Allah'ın 
fiil ve emirlerinin illet. hikmet ve masla
hata dayalı olduğunu kabul etmektedir 
(Mi{taf:ıu dari's-sa'ade, I. 522; Tarfku'l-hic
reteyn, s. ı 54-157}. Hükümlerde illet ve 
hikmetin dikkate alınması konusunda da 
orta yolu tutan İbn Kayyim. İbn Hazm ve 
taraftarlarının şariin hükmü bağladığı 
anlamları ve hikmetleri dikkate alma ka
pısını kendi üzerlerine kapadıklarını ve bu 
yüzden ilimden büyük bir payı kaçırdık
larını. buna karşılık şariin şehadet etme
diği illetleri ve kıyasların kapısını re'y ile 
açanların da birçok batıla saplandıklarını 
ve birçok gerçeği kaçırdıklarını ifade et
tikten sonra bu iki grubun ifrat ve tefrit 
içinde olduğunu söylemektedir (et-Turu
ku'l-f:ıükmiyye, s. 120-121, 2 14} . İbn Kay
yim'in ta'lllde hikmet ve maslahatın dik
kate alınmasına sıcak baktığı hususu. 
onun sosyal değişme ve hukuk ilişkisini 
masiahat ve siyaset temelinde inceleme
sinde görülmektedir. 

İbn Kayyim kıyas konusunu, nasların 
bütün olayların hükümlerini içerip içer
mediğine ilişkin teorik tartışma ile bağ
lantılı kılmış ve Sünni usulcülerin çoğun
luğu tarafından da ifade edilen "nasların 
sayılı ve sınırlı, olayların ise sınırsız oldu
ğu, dolayısıyla sınırlının sınırsızı içerme
sinin imkansız olduğu" şeklindeki anlayı-
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şa karşı çıkmıştır. İbn Kayyim'e göre bu 
gerekçe birkaç yönden geçersizdir. ön
celikle tek tek fertleri sınırsız şeylerin 
türler haline getirilerek sınıriandıniması 
mümkündür ve bu türlerin hükümleri 
belirtildiği vakit bu türler içinde yer alan 
sonsuz sayıdaki fertlerin hükümleri de 
belirtilmiş olur. ikinci olarak fiillerin, hat
ta arazların türleri sınırlıdır. Mesela ak
rabalar evlenilmesi mubah olan ve olma
yan diye iki türe ayrılır. Yine abctesti bo
zan şeyler belli bir sayı ile sınıriandırıla
bilir ki bu durumda geri kalan hallerin 
abctesti bozmayacağı anlaşılmış olur. Ay
rıca beyan konusundaki bütün kusurla
rına rağmen mezhep mensupları, kendi 
mezheplerine göre helal veya haram olan 
şeyleri kuşatan toplayıcı genel kurallar 
koyarak mezheplerini belirleyebiliyorlar 
da Allah ve cevamiu'l-kelim olan peygam
ber mi helalleri ve haramları ifade ede
miyor? Mesela Hz. Peygamber'in, "Sar
hoş edici olan her şey haramdır" sözü, 
hangi bitki veya maddeden yapılmış olur
sa olsun sarhoş edici olan her şeyi içine 
alır: dolayısıyla sarhoş edici özellikteki içe
ceklerin haramlığına hükmetmek için kı
yasa gerek yoktur. Bu sebeple kıyas. şa
hit ve tabi konumunda olup nasların de
lalet etmediği hiçbir hükmü müstakillen 
ispat etmez. 

İbn Kayyim, nasların bütün olayları ku
şatıp kuşatmadığına ilişkin bu temel te
orik görüş ayrılığının daha alt bir alan 
olan kıyas konusuna da aynı şekilde yan
sıdığını ve kıyas hususunda üç farklı yak
laşımın bulunduğunu belirtir. Bir grup 
kıyası bütünüyle inkar etmiş, bir grup 
onu kabul etmekle birlikte hikmeti, ta'lili 
ve uygun anlamları inkar etmiş, bir grup 
da nasların bütün olayları içermediğini 
ve bazı hükümleri kıyasa havale ettiğini 
ileri sürmüştür. Bu üçüncü grubun aşırı
ları hükümlerin büyük çoğunluğunun kı
yas yoluyla belirleneceğini, ılımlıları ise 
başka türlü belirleme imkanı olmayan 
birçok hükmün kıyas yoluyla belirlene
ceğini söylemiştir. Her üç yaklaşımın da 
tutarsızlık, çelişki ve bozukluk içerdiğine 
temas eden İbn Kayyim doğru görüşün 
bunlar dışında olduğunu söyler. Ona göre 
bu konudaki doğru görüş, nasların bütün 
olayların hükümlerini içine aldığı şekilde
dir. Allah ve elçisi insanları herhangi bir 
re'y veya kıyasa havale etmemiş, aksine 
bütün hükümleri açıklamışlardır. Dolayı
sıyla naslar bütün hükümlere yeter. Sa
hih kıyas da haktır ve naslara uygundur. 

Bu üç gruptan her biri, gerçeğe giden 
yollardan birini kendisine kapadığı için 
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başka bir yolu kapasitesinin üzerinde ge
niş! etmeye mecbur kalmıştır. Kıyası inkar 
edenler temsil ve ta'lllin, masiahat ve hik
metlere itibarın kapısını kapadıkları için 
nasların zahirierini ve istishabı genişlet
mek zorunda kalmış ve bu ikisine ihtiyaç
tan fazla yük vurmuşlardır. Bunlar nas
tan bir hüküm anladıklarında sadece o 
hükmü ispat etmiş ve arkasında bulunan 
anlama önem vermemişlerdir. Nastan bir 
hüküm anlayamadıkları durumlarda ise 
o nassı bırakıp istishaba yönelmişlerdir. 

Her ne kadar naslara önem verme, onla
rı koruma ve üstün tutma re'y, kıyas ve 
taklidi nassın önüne geçirmeme, kıyas 
ehlinin tutarsızlıklarını gösterme gibi 
hususlardaki tavırları güzel ise de bunlar 
dört noktada hata etmiştir. 1. Sahih kı
yası inkar etmeleri. z. Delaleti sadece 
lafzın zahirine hasredip nassın ima. ten
bih, işaret ve m uhataplar nezdindeki ör
fünü dikkate almadıkları için nasları an
lamada kusurlu davranmaları. 3. İstisha
ba gereğinden fazla yük yüklemeleri ve 
nakledici delil olmadığı gerekçesiyle istis
habın gerektirdiği hükme kesin gözüyle 
bakmaları. Halbuki bir şeyi bilmernek o 
şeyin yokluğunu bilmek anlamına gelmez. 
4. Müslümanların akid, şart ve muame
lelerinin sıhhatyönünde bir delil olmadık
ça butlana hamiedileceğine -istishab yo
luyla- kanaat getirmeleri (İ'lamü 'l-mu
val)_lq'in, I, 338-349). İbn Kayyim, isim ver
memekle birlikte kıyası inkar edenlere 
ilişkin olarak söylediklerinde öncelikle İbn 
Hazm'ı kastetmekte ve kıyas bahsinde 
bir anlamda İbn Hazm ile kıyası benim
seyen yaygın Sünni görüşün arasında bir 
denge ve uzlaşma noktası bulmaya çalış
maktadır. 

İbn Kayyim, re'yve kıyas ehlinin naslara 
itina göstermediği ve nasların hükümle
re yeterli ve şamil olduğuna kanaat ge
tirmediği için re'y ve kıyas yollarını ge
nişlettiğini, kıyasü'ş-şebehi kabul ettiği
ni, şariin dikkate alıp almadığı bilinme
yen vasıflara hüküm bağladığını ve yine 
şariin hükme gerekçe yapıp yapmadığı 
bilinmeyen birtakım illetler istinbat etti
ğini söylemiş ve sonuçta nasların birço
ğu ile kıyas arasında tearuz bulunduğunu 
ifade durumunda kaldığını, bazan nasla
rı kıyasa, bazan da kıyası naslara takdim 
ederek kararsız bir çizgi takip ettiğini ve 
bunun bir sonucu olarak da birçok hük
mü n kıyasa aykırı olarak sabit olduğunu 
savunmak zorunda kaldığını ileri sürmüş
tür. Bunlar beş yönden hata etmiştir. a) 
N asiarın bütün olayları açıklamaya yet
meyeceğine kanaat getirmeleri. b) Bir
çok nassa re'y ve kıyas ile m uaraza et-

meleri. c) Şeriat hükümlerinin birçoğu
nun kıyas ve mizana (adi) aykırı olduğuna 
kanaat getirmeleri. d) Bir yandan şariin 
itibar edip etmediği bilinmeyen birtakım 
vasıf ve illetlere itibar ederken öte yan
dan şariin itibar ettiği birtakım vasıf ve 
illetleri ilga etmeleri. e) Bizzat kıyas husu
sunda çelişkiye düşmeleri (a.g.e., I, 349-
350). 

Kıyasa ilişkin mevcut görüşleri tenkit 
ettikten sonra İbn Kayyim bu konuda 
kendi görüşünü üç maddede ortaya koy
maktadır. 1. Naslar hükümler için yeterli 
olup re'y ve kıyasa başvurmaya gerek bı
rakmamaktadır. z. Nas varken re'y, kıyas 
ve ictihad batıldır. 3. Şeriatın bütün hü
kümleri sahih kıyasa uygundur ve Hz. 
Peygamber'in getirdiği şeyler arasında 
mizana ve sahih kıyasa aykırı hiçbir şey 
yoktur. İbn Kayyim'e göre naslar insan
ları asla kıyasa muhtaç bırakmamıştır ve 
nasta her türlü re'y, kıyas. siyaset ve is
tihsandan müstağni kılacak yeterlilik ve 
zenginlik vardır. Fakat nasların yeterliliği 
Allah'ın kuluna vereceği anlama yeteneği 
şartına bağlıdır (a.g.e., I, 267-268, 350). 
Nasların delaleti hakiki delalet ve izafi 
delalet olmak üzere iki kısımdır. Hakiki 
delalet konuşanın kastma ve iradesine 
tabidir ve bu delalet değişme göstermez. 
İzafi delalet ise işitenin anlayış, kavrayış, 
sağlam düşünüş ve zihin berraklığına ve 
bunun yanında lafızları ve lafızların mer
tebelerini bilmesine bağlıdır. Dolayısıyla 
bu delalet, işitenlerin anılan hususlarda
ki farklılığına göre değişiklik gösterir. 

İbn Kayyim, kıyas konusunda Zahiriler'i 
ve re'y ehlini aşırı olarak niteleyip kendi
sinin orta yolu tercih ettiğini belirterek 
kıyas karşıtlarının üs!Cıbuyla re'y ehlini 
ve yer yer Şafiiler'i ve Hanbeliler'i tenkit 
etse de (a.g.e., I, 222) her şeyin hükmü
nün naslarda bulunduğu anlayışı ve bu 
görüşün temeliendirilmesi konusunda 
kendisiyle öteki usulcüler arasında ciddi 
bir fark bulunmamaktadır. Çünkü onlar 
da her şeyin hükmünün naslarda bulun
duğunu, fakat bazı hükümlerin lafız, ba
zılarının ise anlam olarak bulunduğunu 
ve kıyasın anlam olarak naslarda mevcut 
hükümlerin anlaşılmasının yolu olduğu
nu belirtmişlerdir. İbn Kayyim bu yakla
şımıyla bir anlamda, usulcülerin teknik 
kıyasına veya daha doğru bir ifadeyle n as
ları gerek tek tek gerekse birbirine ekle
yerek gereği gibi değerlendirmeden ön
ce kıyasa başvurmalarına karşı çıkmış ol
maktadır. 

Prensip olarak hikmet ve maslahata 
riayeti kabul ettiği için İbn Kayyim genel 



anlamda kıyas yanında istihsan ve istis
laha da sıcak bakmaktadır. istishab ve 
önceki şeriatlar konusunda öteki usul
cülerden pek farkı yoktur. istishabın be
raet-i asliyye istishabı. aksi sabit olun
eaya kadar şer'! hükmü ortaya koyan vas
fın istishabı ve tartışma konusunda icma 
istishabı olmak üzere üçe ayrıldığını be
lirttikten sonra birinci tür istishabın. Ha
nefiler'e göre bir durumun devam etti
ğini göstermeye değil "def"e uygun, Ma
likller'in. Şafiiler'in ve Hanbelller'in ço
ğunluğuna göre ise bir durumun devam 
ettiğini göstermeye uygun olduğunu . 

ikinci tür.istishabın hüccet olduğu konu
sunda pek ihtilaf bulunmadığını ve üçün
cü tür istihabın hüccet olup olmadığının 
ise tartışmalı olduğunu söyler (a.g.e., 
I, 339-344; kıyas berilet-i asliyye için bk. 
a.g.e., I, 261 ). Ayrıca önceki şeriatlar ko
nusunda dört imarnın olumlu kanaatini 
zikreder. 

ibn Kayyim Medine ehlinin arnelinin 
hüccet olamayacağı görüşündedir. Çün
kü amel, sünneti belirlemenin ölçüsü de
ğil tam aksine sünnet arneli belirlemenin 
ölçüsüdür; dolayısıyla sünnet hangi arneli 
destekliyorsa o am el muteberdir. Öte yan
dan muhalefet edilemeyecek olan amel. 
bir beldede oturan bir grup sahabinin 
arneli olmayıp sahabenin bütününün 
arnelidir (İ'lamü'l-muvakkı'in, II, 380-

396) 

4. İctihad ve Taklid. ibn Kayyim. taklid 
karşıtlığının ve serbest ictihad düşünce
sine sahip olmasının bir sonucu olarak ic
tihad kapısının kapanmasını kabul etmez. 
ictihad kapısının kapanması anlamına ge
len. belli bir dönem veya belli kişilerden 
sonra o zamana kadarki mevcut görüşler 
arasında seçim yapmanın caiz olmadığı 
şeklindeki anlayışları zikrederek bunları 
şiddetle eleştirir (a.g.e., II, 275-277) Fa
kat fürü-i fıkıh ve Arapça bilgisi olmayan 
ve usulcülerin kurallarını bilmeyen kişi 
için i etihad ehliyeti asgari düzeyde dahi 
gerçekleşmiş olmayacağı için bu kişilerin 
doğrudan hadislerden hüküm çıkarma
ları. fetva vermeleri ve onunla amel et
meleri uygun değildir. Bunların bilenlere 
sorması gerekir (a.g.e., IV, 235-236, 239). 

ihtiyaç anında ve o konuyu bilen bir ali
min bulunmaması durumunda ise taklit 
yoluyla fetva vermek caizdir ( a.g.e., I, 45-

46; IV, 198) 

ibn Kayyim'e göre ilim ehlinin yolu alim
lerin görüşlerini araştırıp zaptetmek. üze
rinde düşünmek ve bunları Kur'an. sabit 
sünnet ve Hulefa-yi Raşidln'in görüşle
rine arzetmek. bunlara uygun düşenleri 

almak. aykırı olanlara iltifat etmemektir. 
Durumu açıklığa kavuşmayan görüşlere 
gelince, bunlar sonuçta uymanın vacip 
değil caiz olduğu ictihadl meseleler kap
samındadır. Kimseyi bu görüşle ilzam et
meksizin ve bunun hak. ötekilerin batı! 
olduğunu söylemeksizin buna uymak ca
izdir. Mukallitler ise bu yolu tersine çevi
rerekAllah'ın kitabını. elçisinin sünnetini 
ve elçinin halife ve arkadaşlarının görüş
lerini taklit ettikleri kişinin görüşlerine 
arzetmişler, uydukları kişinin sözüne uy
gun olanları almışlar, ötekileri almamak 
için çareler uydurmuşlardır (a.g.e., II, 226-

228; el-Fürusiyye, s. 342-343). Halbuki 
müctehid imamların görüşleri suyun yok
luğunda başvurulacak teyemmüm gibi
dir. Mukallitler ise müctehidlerin görüş
ler ini öne alarak Kitap. Sünnet ve saha be 
sözlerini suyun yokluğunda başvurulacak 
teyemmüm menzilesine indirmişler ve 
su varken teyemmüm etmişlerdir. Daha 
sonra gelenler ise büsbütün ileri giderek 
müftü ve hakimin karşılaştığı olayda Ki
tap, Sünnet ve sahabe sözlerine bakma
sının caiz olmadığını. uydukları ve taklit 
ettikleri kişinin sözüne başvurması ge
rektiğini söylemişlerdir. IV. (X.) yüzyıldan 
sonra bir adamın peşine düşüp onun fet
valarını şariin nasları yerine koymak, hat
ta nasların önüne alıp onu taklitle yetin
mek adeti ortaya çıkmıştır (İ'lamü'l-mu
vakkı'in, II, 248-263) . 

Muayyen bir mezhebe intisap etmek 
gerekli değildir. Devlet başkanının kadı
ya belli bir mezhebe göre hükmetmesi 
şartını koşması durumunda bu şart ge
çersizdir. Bir mezhebe mensup mücte
hid, başka bir imarnın görüşünü bir delil 
sebebiyle tercihe daha uygun bulmuşsa 
bu görüşü kendi imamının usulüne göre 
tahrk ederek bununla fetva verebilir 
(a.g.e., III, 283-284; IV, 185, 238, 261-263) 

Müftü. bir meselede başkasının mezhe
binin kendisinin taklit ettiği mezhepten 
daha üstün ve delil bakımından daha sa
hih olduğunu bile bile kendi mezhebine 
göre fetva vermekten kaçınmalıdır. Müf
tüye herhangi bir imarnın görüşü sorul
muşsa onun görüşünün ne olduğunu söy
lemesi gerekir. Eğer kendi ictihadı sonu
cunda ulaştığ ı hükmün-Allah'ın hükmü
nün- ne olduğu sorulmuşsa bu takdirde 
müftü. ister kendi imarnma isterse baş
kalarına ait olsun mevcut görüşler arasın
da hangisi kendince üstün. Kitap ve Sün
net' e daha yakın ise o görüşle fetva ver
melidir (a .g.e., IV, 177, 236). Müftünün, 
hakkında Allah'tan veya resulünden bir 
nas bulamadığı bir konuda ictihadının 
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ulaştığı sonucu, "Allah bunu vacip kılmış
tır. haram kılmıştır, mubah kılmıştır veya 
Allah'ın hükmü budur" diye ortaya koy
ması caiz olmaz (a.g.e., I, 39, 43-44; II, 
230) ibn Kayyim'in bu yaklaşımı. ibn 
Hazm'ın kıyas, istihsan ve taklit yoluyla 
ulaşılan hükmünAllah ve resulüne isoa
dının haram olduğu (İbn Hazm, VI, ı 52) 

görüşüne göre daha mutedil görülebilir. 

ibn Kayyim. Ahmed b. Hanbel'i Ehl-i 
sünnet'in imam ı şeklinde tavsif ederek 
ona diğer imarnlara göre daha öncelikli 
bir yer verip onun dayandığı esasları ölçü 
kabul etmekle birlikte mezhep taassubu
na şiddetle karşı çıkar (et-Turuku'l-/:ıük

miyye, s. 156, 246, 248) ve yerine göre di
ğer mezhep imamlarının görüşlerini ter
cih eder (a.g.e., s. 31, 51, 192, 235). Ahmed 
b. Hanbel'in görüşleri arasında da seç
meci davranmış. ona atfedilen bazı fikir
terin onun usul ve görüşüne uygun düş
mediğini ileri sürmüş (İ'lamü'l-muvak
kı'in, ı, 31 O, 3 ı 9), bazı görüşlerini demez
hep gereği değil salt yorum olarak de
ğerlendirmiştir (e(-Turuku '1-/:ıükmiyye, 
s. 293). Bu kadar serbest ve seçmeci dav
randığı halde Hanbeli mezhebi içinde ka
labilmesinde, Ahmed b. Hanbel'den bir 
konuda birkaç farklı görüş rivayet edil
mesinin sağladığı rahatlığın da rolü bu
lunmaktadır. 

Eserleri. ibnü'l-Cevzl, daha kalıcı oldu
ğu düşüncesiyle telifi öğretime tercih 
ederken ibn Kayyim ikisini bir arada yü
rütmeye çalışmıştır. Kitap telifi konu
sunda Ahmed b. Hanbel'in olumsuz tav
rını. Kitap ve Sünnet'le meşguliyerten ve 
onların savunmasını yapmaktan uzaklaş
ma gerekçesiyle açıkladıktan sonra Kitap 
ve Sünnet' e aykırı re'y ve mezhepleri ip
tale dair kitap yazmada bir sakınca bu
lunmadığını, hatta bunun yerine göre va
cip, yerine göre müstehap ve yerine gö
re mubah olduğunu belirtmiştir (et-Tu

ruku'l-/:ıükmiyye, s. 255-256) Herhangi 
bir ilirnde otorite sayılmasa da kelam. 
tefsir, hadis, fıkıh ve usul-i fıkıhta derin
leşmiş olduğu belirtilen ibn Kayyim'in 
kaynaklarda 1 oo·e yakın eserinin adı geç
mekte olup bunların önemli bir kısmı. 
gerek onun ilginç kişiliği gerekse Hanbeli 
mezhebinin tarihi birikimini gün ışığına 
çıkarma yönünde çağımızdaki bazı resmi 
politikalar ve finans desteği sayesinde 
neşredilme imkanı bulmuştur. Geri ka
lan eserlerinin çok azının yazma nüshası 
mevcut olup büyük çoğunluğu ise sadece 
ismen bilinebilmektedir. ibn Teymiyye'
nin aksine tasawuftan daha fazla etki
lendiği ve ona nisbette daha az polemikçi 
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olduğu, bu bakımdan da İbn Teymiyye'
nin nisbeten kuru. İbn Kayyim'in ise açık 
ve akıcı bir üs!Gba sahip olduğu söylene
bilir. Kendisinin de belirttiği gibi (et-Tu
ru~u'l-f:ıükmiyye, s. 232) eserlerinde ko
nudan konuya atlama. konu dışına çıkma 
veya istitrad fazladır. Buna bağlı olarak 
sorulan sorulara çok geniş cevaplar ver
mektedir. Eserlerinde tekrarların fazla 
oluşunu İbn Kayyim'in vaizliğine ve çok 
eser yazmış olmasına bağlamak müm
kündür. Onun hemen bütün kitapları. bir 
mezhebin görüşlerini savunma veya öne 
çıkarma düşüncesi güdülmediği izlenimi 
verecek şekilde mukayeseli tarzda yazıl
mış ansiklopedik eserlerdir. Selefin de
diğine aykırı olmamak şartıyla her görü
şe açık olan İbn Kayyim'in konulara yak
laşımında objektifliğin hakim olduğu söy
lenebilir. Ele aldığı bir konudaki görüşleri 
gerekçeleriyle birlikte zikrederek tartış
tıktan sonra tercihini açıkça belirttiği gibi 
bazan tercihi okuyucuya bırakır (a.g.e., 
s. ı 5 ı) . Kişilere değil delile itibar ettiği 
için delilin desteklediği görüşü almaktan 
kaçınmaz. Bu bakımdan teorik olarak uz
laşması mümkün olmayan kişilerin gö
rüşlerini tercih ettiği görülmektedir (me
sela b k. İgaşetü 'l-lehfan, ı , ı 04) İbn Kay
yim'in eserlerinin tesbiti ve adlandırması 
konusunda bazı karışıklıklar bulunmak
ta. bu durum biraz da eserlerinin yoğun 
bir ilgiye mazhar olmasından ve bu eser
lerden seçme ve deriemelerin değişik 
isimler altında yayımlanmasından kay
naklanmaktadır. İbn Kayyim'in bir eseri
ni yazarken diğer eserlerinden sık sık alın
tılar yapması da bunda etkili olmuştur. 
Bazı eserleri farklı adlarla birçok defa, 
bazan da eserlerinin çeşitli bölümleri 
müstakil olarak neşredilmiştir. 

A) Akaid. 1. el-lfaşidetü'n-nuniyye* 

( el-Ka{lyetü 'ş-şa[ıye fi 'l-intişar li 'l-fır~ati'n
naciye, el-~aşidetü 'n-nüniyye fi's-sünne). 
Ehl-i sünnet ve'l-cemaat akaidine, özel
likle sıfatlar konusuna dair yaklaşık3000 
beyit ihtiva eden ve üzerinde birçok ça
lışma yapılan eserin çeşitli baskıları var
dır(istanbull3!8;Kahire 1319, 1344;Cid
de 1415/1995; nşr. Abdullah b. Muhammed 
el-Umeyr, Riyad 1416/1996) Z. eş-Şavfı'i
~u'l-münezzele 'ale'l-Cehmiyye ve'l
Mu'attıla (eş-$ava'i~u'l-mürsele). İgaşe
tü'l-lehffın'da atıfta bulunulan (1, 45; II. 
ı 14) eser Selef akaidine dairdir. Eserin 
İbnü'I-Mevsırı tarafından yapılan ihtisarı 
basılmış (Kah i re 1348, 1380; nşr Se yy id İb
rahim. Kahire 1412/ 1992; 1-II. Mekke 1348-
1349; nşr. R ıdvan Cami' Rıdvan, ı-ıı. Mek
ke 141 5/1994) , mevcut kısmı da Ali b. Mu-
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hammed ed-Dahllullah tarafından dok
tora tezi olarak n eş re hazırlanmıştır (ı- rv, 
Riyad 1408/ !988) . 3. İctimfı'u'l-cüyuşi'l
İslfımiyye 'ala gazvi'l-Mu'attıla ve'l
Cehmiyye (Amritsar 1314; Kah i re 1351, 
140 I; Beyrut 1404/1984, 1408/ 1988; nşr. 
Avvad Abdullah ei-Mu'tik. Riyad 1408/ 
1988. 14ı5/1995; nşr. Ebu Hafs Seyyid b. 
İbrahim, Kahire 1992; nşr. Beşir Muham
med Uyun. Beyrut-Riyad 1414/ 1993). Bü
yük ölçüde İbn Teymiyye'nin el-Fetva'l
lf ameviyyetü '1-kübrfı'sından esinlen
diği ileri sürülen bu eser (Ahmed Ma h ir 
el-Bakar!. s. 118-11 9). Allah'a nisbet edi
len ve eskiden beri kelamcılar arasında 
tartışma konusu yapılan istiva sıfatına 
dairdir. Eserde istivanın anlamıyla ilgili 
olarak dilcilerin, kelamcıların, müfessir
lerin, hadisçilerin, sOfilerin ve şairlerin 
ifadeleri derlenmiştir. 4. /jadi'l-ervab* 
ilfı bilfıdi'l-efrfı]J. eş-Şavfı'Wtan sonra 
yazılan eser, cennetin halen mevcut ol
duğunu ispat etmek ve cennetin mahiye
tiyle orada yaşanacak hayata ilişkin bil
giler vermek üzere telif edilmiş. bundan · 
dolayı müellif tarafından "Sıfatü'l-cenne" 
ve "Vasfü'l-cenne" olarak da adlandırıl
mıştır. Eserin çeşitli baskıları vardır (Ka-

hi re 1 325; n şr. Mahmud Hasan Rebl', Ka
hi re 1357; nşr. Abdu llah es-Seyyid Su b h el
Medeni. Kah i re 1398/ 1977; nşr. Abdüllatlf 
Alü Muhammed ei-Fevair, Arnman 1987; 
nşr. Yusuf Ali Büdeyvl- Muhyiddin M es
tO, Beyrut ı 4 ı 1/199 ı ; nşr. Ali eş-Şurbad. 
Beyrut ı 412/1992; nşr. isamüddin Saba
batl. Kahire 1992; nşr. Beşir Muhammed 
Uyun. Dımaşk-Riyad !414/1993; nşr Sey
yid el-Cümeyll, Beyrut-Riyad 1414/1994 ). 
S. er-Rfi/:ı*. Eserde ağırlıklı olarak rüya, 
ölümle kıyamet arasındaki süre, kabir 
hayatı ve ruh konusu ele alınır (Haydara
bad ı 3 ı 8; Hint ı 381. 1386; Dımaşk 1980; 
nşr. Abdülfettah Mahmud Ömer. Arnman 
ı 985; nşr. Adil Abdülmün'im Ebü'l-Abbas. 
Kahire 1989). 6. er-Ru]J ve'n-nefs. İbn 
Kayyim'in bazı eserlerinde er-Ru]J ve'n
nefs ve Ma'rifetü'r-ru]J ve'n-nefs adıy
la atıfta bulunduğu bu kitap (Miftaf:ıu da
ri's-sa'ade, s. 496) er-Ru]J'tan daha geniş 
kapsamlı ayrı bir eser olmalıdır (Bekir b. 
Abdullah Ebu Zeyd, s. 258-259). 7. Miftfı
]Ju dfıri's-sa'fıde ve menşuru velaye
ti'l- 'ilm (elviyeti 'l-'ilm) ve'l-irfıde ( Kahi
re 1323; nşr. Mahmud Hasan er-Rebl'. Ka
hi re 1358; ı-ıı. Kah i re ı 955; nşr. Hassan 
Abdülmennan et-Tibl - i sam Faris el-Ha-

lbn Kayyim ei-Cevziyye'nin er-RCı/:ı adlı eserinin ilk iki sayfası (Süleymaniye Ktp., Esad Efendi, nr. 1626) 
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rest.3nl, 1-11 , Beyrut 1994; nşr. Seyyid ibra
him-Aii Muhammed,Kahire 1414/1994) . 
İbn Kayyim. Medôricü's-sQJikin'den son
ra ve Mekke'de bulunduğu sırada kaleme 
aldığı eserde esas olarak sırat-ı m üstakl
me kendileriyle ulaşılabilir dediği ilim ve 
irade üzerinde duracağım belirtmiş . fakat 
burada sadece ilim üzerinde durmuş, ira
de ve muhabbet dediği ikinci aslı Ravza
tü'1-muJ:ıibbin adlı eserinde yazmıştır. 
Müellif Hz. Adem'in yeryüzüne indiril
mesindeki sırlar, Hz. Peygamber'in kul
peygamber olmayı seçmesi. yaratılışın 
amacı gibi konulardan bahsettiği bir gi
rişten sonra ilim. ilmin fazileti. ilme olan 
ihtiyaç ve ilim ehlinin şerefi; yaratıcıyı is
pat yolları. Allah'ın yaratıştakive teşri'

deki hikmeti. şeriata olan ihtiyaç; nü
büwetin bilinmesi ve nübüwete olan ih
tiyaç ; hüsün-kubuh ve maslahat-mef
sedet; ilm-i nücum. falcılık, uğur. uğur
suzluk gibi çok değişik konulardan bah
setmektedir. Eserin büyük ölçüde, Ca-

hiz'e nisbet edilen ed-De1ô'i1 ve'1-i'ti
bô.r adlı kitaptan iktibas edildiği iddiası 
(Ahmed Ma h ir el-Bakar!, s. I 69) araştırıl
maya muhtaçtır. 8. Şifô.'ü '1- 'alil ii me
sô'ili'1-l:cazô' ve'l-]fader ve'1-J:ıikme ve't
ta'lil(Kahire 1323, 1975, 1994;Taif 1970; 
Beyrut 1409/ 1988) 9. Hidayetü'/-f:ıayii

ra* ii ecvibeti'l-yehud ve'n-naşôrô 
(Kahire 1322 lei-Farık beyne'l-mal].lilk 
ue'l-l].alWın kenarında!. 1333; Mekke 1387 
1 el-Cami'u' l-ferld içinde!; Medine 1396/ 
1976; nş[ Seyfeddin el-Katib, Beyrut 1980; 
nşr. Ahmed Hicazles-Sekka, Kah i re 1398, 
1399, 1402, 1407; nşr. Mustafa Ebü'n-Nasr 
eş -ŞelebT, Ci d de 1 988; nş r. Muhammed Ali 
Ebü' l-Abbas. Kahire 1990) . Muhammed 
eş-Şeyh Ahmed Mahmud el-Hac eseri 
doktora tezi olarak neşre hazırlamıştır 
( 1406, Camiatü' I-imam Muhammed b. Su
ud el - islamiyye IRiyad j) . 10_ ŞerJ:ıu es
ma'i'llô.hi'1-J:ıüsnô.. İbn Receb bu isimde 
bir eseri İbn Kayyim'e nisbet etmiş (ez

Zeyl 'ala Tabak,iiti'l-ljanabile, ll , 450). Be-

ibn Kayyim ei·Cevziyye'ye ait er-Rü/:ı adlı eserin Mehmed Reşid Vücüdi tarafından Ahval-i Alem-i Berzah adıy l a yapılan 

tercümesinin ilk iki sayfası (Süleymaniye Ktp. , Hacı Mahmud Efendi, nr. 2780) 
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kir b. Abdullah Ebu Zeyd, İbn Kayyim'in 
esrna-i hüsna konusundaki görüşlerini 
bir araya getirerek et-Ta]frib li- 'u W mi 
İbni'l-Kayyim adlı kitabına dercetmiş
tir. 11. el-Kebô.'ir. Abdullah b. Carullah'ın 
e1-Beyô.nü'l-matWb li-kebô.'iri'~-~ünub 
adıyla neşrettiğ i eser (Mekke 1408/ 1 988; 
Ri ya d 141 4/1994) Zehebl ve İbn Kayyim'in 
bu isimdeki risalelerinin özeti ve derie
mesi niteliğindedir. 

B) Ahlak ve Tasavvuf. 1. Medô.ricü's
sô.likin (beyne menazili "iyyake na'büdü 
ve iyyake neste'ln"). Birçok baskısı bulu
nan (Mısır 1334, 1375; nşr. M. Kemal Ca'
fer, Kah i re 1980; Kahire 1983; Cidde 1989) 
ve Henri Laoust'un Hanbeli mezhebinde 
mistik literatürün şaheseri olarak nitelen
dirdiği eser Hace Abdullah-ı Herevi'nin 
Menô.zilü 's-sô.'irin adlı kitabının şer

hidir (bk. MENAziLÜ's-SAiRIN). Z. İgiişe
tü '1-lehfô.n min meşô.yidi'ş-şeytôn (Ka
hire 1320; nş r. Muhammed Hami d el-Fıki, 
Kah i re 1357; nş r. Muhammed Seyyid Key
lanT, Kah i re 1961; nşr. Muhammed Aflfl, 
Beyrut- Riyad 1407/ 1987; nşr. Beşir Mah
mud Uyun, Beyrut-Riyad 1414/ 1993). e1-
İgiişetü'1-kübrô adıyla da bilinen eser
de, İbn Kayyim'in toplumsal ısiahat pro
jesinin ana mesajlarını hayatın bütün 
alanlarını kapsayacak şekilde özetlediği. 
şeytan ın tuzağı olarak adlandırılabilecek 
her türlü inanış ve davranış bozukluğun
dan kurtulabilmek için Selefi anlayışı. 
Kur'an'ın ruhuna ve Hz. Peygamber'in 
sünnetine dönüşü önerdiği görülür. Mü
ellifin önemli eserlerinden biri kabul edi
len İgiişetü'1-1ehfô.n, bu çizgide yer alan 
ileri dönem literatürü için de sıkça başvu
rulan bir kaynak olmuş . eserin bazı bö
lümleri risaleler halinde ayrıca neşredil
miştir. İgiişetü'l-lehfô.n'da yaklaşık elli 
sayfalık bir bölümün Semev'el el-Mağri
bl'nin Be~lü '1-mechud ii ifhô.mi'1-ye
hud adlı eserinden aynen iktibas edildiği 
iddia edilmektedir (Ahmed Mah ir el-Ba
karT. s. 170; eserin önemine ili şkin bir de
ğerlend irm e için bk. Mahmud Ş ü krT el
Alusl, s. 2-5). Eseri Şeyh Abdullah b. Ab
durrahman Eba Butayn Mul]taşaru 
İgiişeti'1-1ehfô.n (Riyad 1392/1972, 1409/ 
ı 989). Nureddin İbn Ganim el-Makdisl 
Meşô.yidü'ş-şeytô.n ve ~emmü'l-hevô' 
(nşr. ibrahim Muhammed el-Cemel , Ka
hire 1983) adıyla ihtisar etmiş. Ali b_ Ha
san b. Ali b. Abdülhamld el-Eseri Mevô.
ridü'l-emô.n (Ri ya d 141 5/1995) ve Nur 
Said Sübü1ü '1-./]alô.ş min vesvôsi'l-l]an
nôs (Beyrut ı 992) adıyla birer seçme yap
mışlardır_ 3. Tari]fu'1-hicreteyn ve bô
bü's-sa'ô.deteyn (Kahire 1320, İgaşetü 'l-
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lehfan kenarında. I 357; nşr. Muhibbüddin 
ei-Hatlb, Kah i re I 394; Beyrut I 982; nşr. 

Abdullah b. İbrahim el-Ensarl, Katar, ts.; 
nşr. Ömer b. Mahmud EbO Ömer, Dem
mam I 988; Kah i re I 988; nşr. YOsuf Ali Bü
deyvl, Beyrut 1993). Seferü'l-hicreteyn 
ve taril)u's-sa'ô.deteyn adıyla da anılan 
eserde (Safedl, ll. 27 ı) Allah'a ve Hz. 
Peygamber'e hicretin manası ve çeşitli 
yönleri. havf ve reca, zevk ve muhabbet 
gibi konular ele alınır. Müellif bu eserinin 
anlam ve tür bakımından alışılmışın dı
şında, amacı bakımından ise hayli dikkat 
çekici olduğunu ifade etmektedir (s. 25). 

Eserin İnni Muhô.cirün ilô. rabbi adıyla 
birmuhtasarıda neşredilmiştir (Kahire 
1987) . 4. Ravzatü'l-mu]J_ibbin ve nüz
hetü'l-müştô.l)in (Kah i re I 357; n şr. Ah
med Ubeyd, Kahire 1375; nşr. SabirYO
suf. Beyrut I 982; Halep I 397/1 977; Mek
ke I 397/1 977; nşr. Ali Hasan Ali Abdülha
mld, Am man 1988; n şr. SemlrHüseyin Ha
l ebi, Tanta 1410/1990; Riyad 141711996) 

Sevgiye dair olup bu alanda yazılmış eser
lerin bir özeti gibidir. İbn Hazm'dan na
kilde bulunmasından ve onun bazı gö
rüşlerini tartışmasından hareketle İbn 
Hazm'ın Tavl)u'l-}Jamô.me'sini gördüğü 
ve ondan etkilendiği sonucu çıkarılmak
tadır. Tahir Ahmed Mekki'ye göre İbn 
Kayyim. İbn Hazm'ın sevgiye dair görüş
lerini dini bir biçim vererek adeta bir vaiz 
üslubuyla nakletmiştir (Dirasat 'an İbn 
fjazm ve Kitabi hi Tavi!: ı '1-i).amame, s. 336-

341; eserle ilgili değerlendirme için ay
rıca bk. Abd u! Karim German us, /C, XXVI 
11 9521. s. 91-1 12) . Bu eserden seçmeler 
ve bazı bölümler değişik isimler altında 
küçük risaleler halinde yayımlanmıştır 
(Allah yetecella çlai).iken, nşr. Ahmed İb
rahim Hızır. Cidde I 415/ 1 995; lemmü'l
heva' ve'ttiba'uhD., n ş r. Ali Hasan Abdül
hamld. Amma n I 988) S. el-Kelimü 't-tay
yib ve'l-'amelü 'ş-şô.li]J. Müstakil bir eser 
mi yoksa İbn Teymiyye'nin el-Kelimü't
tayyib'inin şerhi mi olduğu tartışılan 
eserin el-Vô.bilü'ş-şayyib mine'l-keli
mi't-tayyib adıyla birçok baskısı yapıl
mıştır (Kah i re I 343, MecmD.'atü '1-/:ıadlşi 'n

Necdiyye içeri sinde; nşr. Abdülkadir el
ArnaOt- İbrahim ei-ArnaOt, Ta if ı 393; 

nşr. İ sma il b. Muhammed el-Ensarl, Riyad 
I 399/1979; nşr. Kusay Muhibbüddin ei
Hatlb, Kah i re 1401 / 1 980; nş r. Abdülazlz iz
zeddin es-Seyrevan, Beyrut ı 985; n ş r. Be
şir Muhammed UyOn, Tilif 1406; nşr. Mu
hammed Abdurrahman i vaz. Beyrut I 407/ 

ı 987; nşr. iyad Abdüllatlf. Bağdad ı 987; 

nşr. Muhammed Ali Ebü ' l-Abbas. Kah i re 
I 989; n ş r. İbrahim AcOz, Beyrut, ts.; Dem-
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mam 1409/1989) 6. er-Risô.letü't-TebO.
kiyye. "İyilik ve takva üzerine yardımla
şın " (ei-Maide 5/2) ayetinin tefsiri mahi
yetindeki eser, er-Risô.letü't-Tebukiyye 
(Kahire I 347; nşr. Eşref AbdülmaksOd Ab
dürrahlm, İsmailiye I 408/1 987; nşr. Ham
mad Selame. Zerka 141 O/I 989). TuJ:ıietü'l

aJ:ıbô.b ii tefsiri l)avlihi te'ô.lô. "ve te'ô.
venu 'ale'l-birri ve't-tal)vô. ... " (Kahire 
ı 376; Riyad 140411984) ve Zô.dü'l-muhô.
cir ilô. rabbihi (Kahire, ts .; n şr. Muham
med Cem ll Gazi, Ci d de ı 406/1 986) adla
rıyla basılmıştır. 7. ed-Dô.' ve'd-devô.' 
(nşr. MuhyiddinAbdülhamld, Kahire 1 377; 

nşr. Muhammed Osman ei-Huşt , Kahire 
I 988; nşr. Abdülgaffar Süleyman el-Bün
darl, Kah i re 141 1/ 1991; nşr. Seyyid el-Ara
bl. Mansüre 1415/1 994; n ş r. Amir b. Alü 
Yasin, Riyad 141 7/1997) . el-Cevô.bü'l
kô.ti limen se'ele 'ani'd-devô.'i'ş-şô.fi 
adıyla da birçok baskısı yapılan eser (Ka
hi re ı 904, ı 346; nşr. Mahmud Abdülveh
hab Fayid. Kah i re ı 968; Cidde ı 403/ 1 983; 

Beyrut I 985; nşr. Seyyid ei-Cümeyll. Bey
rut I 986; nşr. Abdüllatlf Alü Muhammed 
ei-Fevair. Amma n I 986; nş r. Muhammed 
Abd ürrezzak er-RuOd, Amma n 141 3/1992; 

n ş r. Said Muhammed ei-Leh ham , Riyad
Beyrut 1407/1987; n şr. isamüddin es-Sa
babatl, Kahire 1992; n ş r. Murad b. Abdul
lah. Kahire 1996; Riyad 1417/ 1996) her 
hastalığın bir devasının olduğunu bildi
ren hadisin şerhi mahiyetindedir. Eserde 
müellif. şifaya yardım eden şeylerin ba
şında ihlasla yapılan dua. ahiretin dünya
ya tercih edilmesi ve masiyetlerden uzak
Iaşılması gibi hususları sayar. 8. el-Fe
vô.'id. Kaynaklarda yer almayan bu ese
rin İbn Kayyim'e aidiyetinin şüpheli oldu
ğu iddia edilmekle birlikte Bekir b. Ab
dullah Ebu Zeyd. kitapta İctimô.'u'l-cü
yuşi'l-İslô.miyye ve el-Me'ô.lim (İ'Iam) 
adlı eseriere atıf bulunduğundan hare
ketle bunun İbn Kayyim'e ait olduğunu 
belirtmiştir (İbn ~ayyim ei-Cevziyye, s. 
284) . Ahlak. vaaz ve irşad konularını içe
ren eser birçok defa basılmıştır (Kahire 
1344; n şr. Ahmed Ratib ArmOş, Beyrut 
1399/ 1 979; Kah i re 1400/ 1980; nşr. Abdüs
selam Şahin. Beyrut I 983; Beyrut ı 406/ 

1986; Kahire 1407/1987; Riyad 1417/1996). 

el-Fevô.'idü'l-Mekkiyye adıyla müellife 
nisbet edilen eserin bununla aynı olup 
olmadığı ise şüphelidir. 9. 'Uddetü'ş-şô.

birin ve ?ahiretü'ş-şô.kirin (Kahire 1341, 

1349; nşr. Nuaym Zer.zOr, Beyrut 1983; n şr. 

Muhammed Ali Ebü'l-Abbas, Kahire 1988; 

nşr. İbrahim Süleyman es-Sil ih, Thnta 1410/ 

1990; nşr. EbO Sehl Necah ivaz Sıyam, 
Mansüre 1415/ 1995) . 

C) Fıkıh ve Fıkıh Usulü. 1. İcıt!imü'/
muva/jlp"in* 'an rabbi']- 'alemin. Mez
hepler üstü veya Selefi nitelikte bir me
todoloji denemesi mahiyetindeki eserde 
bu metodolojinin Hz. Peygamber'den iti
baren gelişim seyri ve genel esasları ele 
alınmıştır (Del hi 1313-1314; Kahire 1325, 

fjadi'l-erval). ile birlikte; nşr. M. Muhyid
din Abdülhamld, Kahire 1374/1955, 1968; 

nşr. Abdurrahman el-Vekll. Kahire 1389/ 

1969; n ş r. Abdülkerlm İbrahim ei-Garba
vl, Kahire 1970; nşr. M. Abdüsselam İbra
him, Beyrut 1991. ı 993; nşr. isa müddin es
Sababatl, Kahire 1414/ 1993). 2. et-Turu
l)u'l-J:ıükmiyye fi's-siyô.seti'ş-şer'iyye 
( ei-Firasetü '1-mar:Ziyye fi {ai).kami} 's-siya
seti'ş-şer'iyye). Müellifın en tanınmış eser
Ierinden biri olup yargılama hukuku ala
nında önemli bir kaynak sayılır. Eserde 
müellif, İbn Teymiyye'nin beyyine anlayı
şını geliştirerek hakkı gösteren her şeyin 
yargılama hukukunda beyyine sayılaca
ğı, bunun için de şekli ve zahiri ispat va
sıtalarının yanı sıra feraset ve sezginin 
de devreye sokularak halin delaleti. kart
ne ve emarelerden hareketle hüküm ve
rilebileceği tezi üzerinde durur. Eserin 
el-Firô.se adıyla anılması da bu konuya 
özel bir önem verildiğini gösterir. İbn Kay
yim, Hz. Peygamber döneminden itiba
ren yargılamada ferasetle hüküm ver
menin, yardımcı ve takdiri deliiiere itibar 
etmenin değişik örneklerini vererek bey
yine kavramına getirdiği geniş yorumu 
temellendirmeye çalışır. Eserde dalaylı 
şekilde de olsa yargılama hukukuyla ilgi
si bulunan fıkhl konular ayrıntılı biçimde 
ele alınır (Kahire 1317. 1371 , 1381; n ş r. 

Muhammed Hamid el-Fıki, Kahire 1372/ 

1953; nşr. Behic Gazavl, Beyrut. ·ts.; nşr. 

M. Cemi! Ahmed, Kahire 1961; nşr. Mu
hammed Cemi! Gazi, Kah i re 1978; Cidde 
1405/1985) . 3 . A}Jkô.mü ehli'~-~imme 
İslam ülkesinde gayri müslimlerin huku
kuna dair yazılmış en kapsamlı eserdir. 
Kitapta zimmi hukuku, Hanbeli fıkhı ağır
lıklı olmak üzere müellifin dönemine ka
dar oluşan rivayet ve hukuk doktrini açı
sından mukayeseli bir şekilde ele alınmış, 
yer yer de ilk yüzyıllardaki uygulamalara 
temas edilmiştir (nşr. Subht es-Salih, ı

ll, Dımaşk 1381/1961; Beyrut 1401/1981. 

ı 983 ). 4. Tu}Jfetü'l-mevdud bi-aJ:ıkô.
mi'l-mevWd. Çocuğa ilişkin hükümleri 
derleyen bir eser olup çeşitli baskıları ya
pılmıştır (nş r. Abdülhaklm Şerefeddin el
Hi ndi, La hor 1962; nşr. Abdülkadir ei-Ar
naOt, Dımaşk 1391/197 I ; nşr. Abdü lgaffil.r 
Süleyman el-Bündarl. Kah i re I 987; nşr. Ab
dülmün'im el-Ani, Beyrut 1403/ 1 983; nşr. 



Abdüllatlf Alü Muhammed el-Fevair. Am
man 1408/ 1988; nş r. MuhammedAli Ebü'l
Abbas. Riyad 1408/ 1988; nşr. Kemal Ali Ce
mil, Mansure 1414/ 1993) . S. el-FürCısiy
ye. Hz. Peygamber'in koşu müsabakası 
yapması, güreşmesi. ata binmesi, kılıç 
kuşanması, ok ve mızrak atışı yarışmala
rına katılması gibi konulardan. yarışınay
la ilgili genel hükümlerden bahseden ve 
özellikle yarışmanın sonucuna dair bahse 
girmenin hükmünü ele alan bir eserdir 
(n ş r. izzet Osman el-Huşt, Kahire 1360, 
1414/ 1994; Kahire 1360, 1411 ; Bağdat 
1987; n ş r. Muhammed Nizameddin el
Fetih, Medine 1410/ 1990; nşr. Semlr Hü
seyin HalebT, Tan ta 1411/1991; nşr. Ebu 
Ubeyde Meşhur b. Hasan, Hail 1414/ 1993. 
1417/ 1996 ). Kaynaklarda el-FürCısiyye
tü'l-Mu~ammediyye olarak zikredilen, 
müellifin el-FürCısiyyetü'ş-şer'iyye adıy
la atıfta bulunduğu (İ'lamü'l-muva~~t'ln, 
IV, 22) eser de bu kitap olmalıdır (krş Be
kir b. Abdullah Ebu Zeyd, s. 280-28 1 ). 6. 

İgiişe tü'l-lehtan ii ~ükmi tala~ı'l-gaz
ban (el-igaşetü'ş-şugra). Bu risalede öfke 
halinde söylenen talak sözlerinin huku
I<i sonuç doğurmayacağı savunulur (nşr. 
Muhammed Cemaleddin Kasım!, Kah i re 
1396; nşr. Ahmed Hicaz! es-Sekka, Kah i re 
1988) . 7. ljurmetü's-sema'. Müellifin 
7 40 ( 1340) yılında büyük ölçüde ibn Tey
miyye'nin el-İsti~ame'sine dayanarak 
yazdığı. def ve şebbabe eşliğinde müzi
ğin caiz olmadığını ileri sürdüğü bir eser
dir. Kaynaklarda Keşfü'l-gıta' 'an ~ük
mi sema'i'l-gına' adıyla da geçen eser 
(n ş r. RebT' b. Ahmed Halef, Kahire 1411 / 
ı 991 ; Beyrut 1412/ 1992) başka isimler al
tında da birçok defa basılmıştır (If ük
mü 'i-İslam fl'l-gına', n ş r. Ebu Huzeyfe ib
rahim b. Muhammed, Tanta 1406/ 1986; 
Risale fi af:ıkami'l-gına', nşr. Muhammed 
Hamid el - Fıki. Riyad 1403/ 1983 ; el-Kelam 
'ala mes'eleti's-sema', n şr. Raş id b. Abdü
lazlz ei-Hamed !doktora tezi!. Riyad 1409/ 
1989; f:iükmü 'l-gına, Medine 1410/1 990). 
B.Jjükmü tariki'ş-şaldt. Ahmed b. Han
bel'in " Kitabü'ş-Şalat"ı ile birlikte eş-Şa
ldt ve a~kamü tdrikihd (Kahire 1342, 
1347). eş-Şaldt ve ~ükmü tarikihd (n şr. 

Seyyid b. ibrahim Sadık. Kah i re 1992; Bey
rut , ts .; Medine 1409/1989)adıylayayım
lanmıştır. 9. Cila'ü'l-efham ii tazli'ş
şalati ve 's-selam 'ala {J.ayri'l-enam (Ka
hi re 1357. 137 5. 1392; nşr. Ta ha Yusuf Şa 

hin. Kah i re 1968; nş r. Şuayb el-ArnaGt
Abdülkadir el-ArnaGt, Dımaşk 1399/ 1979, 
ll. bs., Küveyt 1987; nşr. Muhyiddin DTb 
Mestu, Medine 1408/ 1988; n ş r. Muham
med BeyyumT. Mansüre 1415/1995, Beyrut 

ı 996; Me kk e 141 7/1996 ı Eser Cila'ü '1-
efham ii ?;ikri a~kami'ş-şaldti ve's-se
lam 'ald {J.ayri'l -enam ve Ta'z,imü şe'
ni 's-selam 'ala {J.ayri'l- enam şeklin

de de anılmaktadır. 1 o. Menasikü '1-~ac 
ve'l- 'um re (nşr. Muhammed AfTfT, Riyad 
1400/ 1980). 

D) Tefsir. 1. et-Tibyan fi aljsami'J
JSur,an* (Eymanü'l-~ur'an) (Mekke 132 1; 
n ş r. Muhammed Ham id e l -Fıki. Ka hire 
1352 . 1388; nş r. Ta ha Yusuf Şa hin. Kah i re 
1388/1968, Beyrut 1402/1982; nş r. M. Zührl 
en-Neccar. Riyad 1399/1979; n ş r. Şeyh M u
hammed Şe rif Sükke r. Beyrut 1988; n ş r. 

isa m Far is el-Harestanl. Beyrut 14 ı 4/1994) 
2 . Emşalü'l-Kur'an . İ'ldmü 'l-muva~~ı
'in'in içinde aynı muhtevada bir bölüm ün 
bulunması bunun müstakil bir eser olma
dığını akla getirmekle birlikte bazı kay
naklarda bu isimle müellife nisbet edil
mesi ayrı bir eser olduğunu ve sonradan 
İ'lamü '1-muva~~ı'in 'e dereedildiğini dü
şündürmektedir. İ'lam 'ın içindeki bölüm 
Necidli bir alim tarafından Dürerü'l-be
yan ii tefsiri emşali'l-Kur'an adıyla ya
yımlanırken (Kahire, t s. ) el-Emşal'in de 
birçok neşri yapılmıştır (nşr. N as ır b. Sa 'd 
er-Reşld. Mekke 1400/1980; Beyru t 1981 ; 
n ş r. Said Muhammed en-N emr el-Hatlb, 
Beyrut 1981. 1403/1983; n ş r. Musa U Ivan 
el-Allll. Bağdat 198 7). 3. Beda'i'u'l-fe
va'id. Kur'an' ın Arap dili ve edebiyatı yö
nünden taşıdığı incelikierin ve üstünlük
lerin tanıtımını yapan, kısmen Kur'an lu
gatı ve grameri niteliğinde. yer yer çeşit
li ayetlerin ve bazı surelerin tefsirini ve 
dini ilimierin çeşitli konularına ait geniş 
açıklamaları ve tartışmaları içeren orijinal 
bir eserdir (1-IV. Kahire. ts ., 1392/ 1972; 
n ş r. Ma 'ruf Mustafa Zürayk - Muhammed 
Vehbi Süleyman- Ali Abdülhamld Balta
d, ı-ıv. Beyrut-Dıma şk 14 14/ 1994). Mü
ellif eserinin bu yönüyle bir örneğinin 
bulunmadığını belirtir. Bu eserin de ba
zı bölümleri müstakil risaleler halinde 
neşredilmiştir. Muhammed İbrahim el
Benna. eserin Abdurrahman b. Abdullah 
es-Süheyll'nin Neta'icü '1-fiker'inden in
tihal olduğunu iddia etmekte, Yüsrl es
Seyyid Muhammed ise bu iddiayı haksız 
bulmaktadır (Beda'i'u't-te{sir, ı. 45-48; ay
rı ca kitaba ilişkin bir değerlendirme yaz ı s ı 

için bk. Fuad Ali Muhaymir, XX/2 11405/ 
1985 1. s. 65-117) . 4. Tefsirü'l-Fati~a (Ka
hi re 1375) Safedi'nin büyük bir cilt ol
duğunu söylediği eserin (el-Va{[, Il , 272 ) 
müstakil bir kitap olmayıp Medaricü 's
salikin'den çıkarıldığı da öne sürülmek
tedir (Bekir b. Abdullah Ebu Zeyd, s. 232). 
S. Tefsirü'l-Mu'avvizeteyn. Bunun da 
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müstakil bir eser olup olmadığı bilinme
mekle birlikte Safedi'nin er-Risaletü'ş
şafiye ii esrari'l-M u'avvize teyn adıyla 
andığı (el-Vafi, ll. 272) çalışma olması 
muhtemeldir (n ş r. Mustafa b. Adevl, Taif 
1408/1988; Kahire 1409/1989) Eser Tef
siru süveri'l-KafirCın ve'l-Mu'avvize
teyn adıyla ( n ş r. Muhammed Ham id el
Fıki, Beyrut 1949) ve ayrıca Muhammed 
üveys en-Nedv'i tarafından İbn Kayyim'in 
diğer eserlerinde yer alan ayet ve kavram 
tefsirlerinin deriendi ği et-Tefsirü '1-~ay
yim Ii 'l-İmam İbni'l-Kayyim içinde (n şr. 
M uh ammed Hamid e i - Fıki , Kahire , t s.) 
neşredilmiştir. Yüsrl es-Seyyid Muham
med. daha titiz bir çalışma yaparak İbn 
Kayyim'in eserlerinde yer alan tefsirle il
gili bilgileri toplayıp Kur'an-ı Kerim'in ter
tibine göre düzenlemiştir (Beda'i'u't-tef
slri'l-cami' li-te{siri'l-imam İbn ~ayyim el
Cevziyye,I -V, Demmam 14 14/ 1993). el
Feva'idü 'l-müşevv* ila 'ulı1mi'I-Kur
'an ve 'ilmi 'l-beyan adlı bir eser İbn 
Kayyim'e nisbet edilerek basılmışsa da 
(nşr. Muhammed Bedreddin en-Na 'sanl, 
Kah i re 1327; Beyrut 1982; nşr. Muhammed 
Osman ei-Hu şt, Kahire 1994) bunun İb
nü'n-Nakib ei-Makdisl tarafından et-Ta~
rir ve't-ta~bir adlı tefsirine mukaddime 
mahiyetinde yazıldığı tesbit edilmiş (bk. 
İBNÜ'n-NAKİB el-MAKDİSJ ) ve Zekeriyya 
Said Ali tarafından yayımlanmıştır (Mu
~addimetü Tefsiri İbni 'n-Na~ib, Kahire 

' ı4ı5/1995). 

E) Hadis. 1. Teh?;ibü mu{J.taşari Sü
neni Ebi DavCıd. Müellifin 732 (1332) 
yılında kaleme aldığı eser. Münzirl'nin 
Mu{J.taşaru Süneni Ebi DavCıd'u ve 
Hattabi'nin Me'alimü's-Sünen'i ile bir
likte bası lmıştır (n ş r. Ahmed Muhammed 
Şakir- Muhammed Ham id ei-Fıkl. ı-vııı . 

Kah i re ı 367- ı 369/ı 948- ı 950). 2. el-Me
narü'l-münif fi 'ş-şa~i~ ve'z-za'if. Se
nedi incelenmeksizin bir hadisin mevzG 
olduğunun aniaşılıp anlaşılmayacağına 

dair olup Abdülfettah Ebu Gudde. bu 
eserin İbnü'I-Cevzl'nin el-MevzCı'at'ının 
muhtasarı olduğunu ileri sürmektedir. 
İbn Kayyim. İbnü 'J-Cevzl'nin değişik bab
lar altında zikrettiği hadislerden hare
ketle bu bablarda kaydedilen hadislerin 
mevzu olup olmadığına delalet eden bir
takım genel kurallara ulaşınaya çalışmış
tır (Menarü'l-müni{. neşredenin girişi, s. 
ı 2). İlk önce Muhammed Hamid el-Fıki 
tarafından Mecelletü'l-Hedyi'n-nebe
vi'nin ( 1376) Z-7. sayılarında, daha sonra 
el-Menar adıyla müstakil olarak neşre
dilen eser (Kahire, ts.). Na~dü'l-men~ül 
ev el-Menar fi'ş-şa~i~ ve'z-za'if ismiy-

121 



İBN KAYYiM ei-CEVZİYYE 

le de basılmış (Mansure I 383; nşr. Hasan 
es-SemahiSüveydan, Beyrut 141 1/1990). 
ayrıca Abdülfettah Ebu Gudde'nin (Ha
lep 1390/1970, 1403/ 1983; Riyad 1403/ 
1984) ve Ahmed Abdüşşafi'nin (Beyrut 
ı 408/ ı 988) tahkikiyle yayımlanmıştır. 

F) Diğer Eserleri. 1. Zfidü'l-mecfid* ii 
hedyi ]]ayri'l-'ibad. Hz. Peygamber'in 
hayatı , günlük yaşayışı ve uygulamala
rından çıkarılan dini. ahlaki. hukuki vb. 
hükümterin yer aldığı ansiklopedik ma
hiyette bir eserdir (Kanpur ı 298; nş r. Mu
ham med Ham id ei-Fıki, Kahire I 347; Ka
hi re I 369, I 379 , I 963; Beyru t I 987; nşr. 
Ş uayb ei-Arnaut -Abdülkadir el-Arnaut, 
I-V, Riyad I 979, Beyrut I 983; T tre. Şükrü 
Özen- Mehmet Erdoğan v.dğr. , 1-Vl, istan
bul 1988-1990). 2. Esma,ü mü,ellefati 
İbn Teymiyye (nşr. Selahadd in ei-Mü
neccid , MMiADm. , XXVIII ]1 372/1953 1, s. 
37 1-395; Beyrutl981, 1983).3.Meka,i
dü'ş-şeyi'ıtin fi'l-vesvese ve ~emmi'l
müvesvisin. Muvaffakuddin İbn Kuda
me'nin Zemmü'l-müvesvisin adlı ese
rinin şerhidir (Bağdad, ts.; Beyrut 1989). 
4. el-Gurbe ve'l-igtiri'ıb (Ka hi re, ts.; Ka
hi re 135 ı) . S. et-Tıbbü'n-nebevi. Saha
sında meşhur bir eser olup çeşitli neşir
leri yapılmıştır (Halep I 347; n ş r. Abdül
ganl Abdülhalik, Kah i re ı 377/1957, Mek
ke I 398/1 978; nşr. Abdullah b. Müsfir el
Bişr, Riyad I 39211972; nşr. Abd ülmu 'tl 
Emin Kal'acl, Kahire 1978, Halep 1404; 
nş r. Adil ei-Ezherl- Ahmed Ali ei-Carim, 
Kah i re ı 980; nşr. Şuayb el-Arnaut- Ab
dülkadir el-ArnaGt, Beyrut 1406; nşr. Ab
dülmün'im el-Ani, Beyrut 1407; nşr. Mu
hammed Fethi Ebu Bekir, Kah ire 1409/ 
I 989; nşr. Muhammed Bekir Ali, İ ske nde
ri ye 1410/ 1989). 6.Me'i'ıni'l-edevatve'l
l}.uruf. Arap dilindeki harf ve edatların 
İslam hukukuyla ilişkilendirilerek ve ör
neklendirilerek incelendiği eserin Süley
maniye Kütüphanesi'nde (Laleli, nr. 3499) 
bir nüshası mevcuttur (ayrıca b k. H. Av ni 
Çe lik, AÜiFD, sy. 8]Erzurum 1988 1. s. 143-
164; İbn Kayyim'in eserl eri için ay rıca bk. 
Bekir b. Abdullah Ebu Zeyd, s. ı 99-312) 

Literatür. Yaşadığı dönemden itibaren 
Hanbeli mezhebiyle diğer mezheplerde 
ve tasawuf mu hitlerinde yoğun bir ilgi 
uyandıran İbn Kayyim'in hayatı. görüşle
ri ve eserleri tabakat literatürü yanında 
müstakil çalışmalara da konu olmuştur. 
Bunun yanında özellikle günümüzde 
onunla ilgili olarak çeşitli ilmi araştırma
ların yapıldığı görülmektedir. Bunda şüp
hesiz. XX. yüzyılda Hanbeli mezhebinin 
tarihi mirasını gün ışığına çıkarmaya yö
nelik resmi politikaların ve özellikle İbn 
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Teymiyye ile İbn Kayyim'e gösterilen ih
timamın önemli payı vardır. 

Kitaplar ve Tezler. 1. Takıyyüddin es
Sübkl, er-Resa ,ilü 's-Sübkiyye fi'r-red 
'ald İbn Teymiyye ve tilmi~ihi İbn Kay
yim el-Cevziyye ( Beyrut I 983). 2. a.mlf., 
es-Seytü'ş-şa]sil fi'r-red 'ala İbn Zetil 
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İtikadi Görüşleri. İbn Kayyim el-Cevziy
ye. itikadl konulara ilişkin eserlerinde aka
id meselelerini Selefiyye anlayışına göre 
inceleyen ve kelamcıları aşırı derecede 
eleştiren alimlerdendir. İ ctima'u '1-cüyu
şi'I-İslamiyye, el-Kafiyetü'ş-Şô.fiye fi'l
intişar li'l-fır]!:ati'n-ndciye (el-~aş'ide

tü 'n-nüniyye), eş-Şava'i]!:u 'I-m ürsele 
'ale'l-Cehmiyye ve'l-Mu'attıla, Şitd'ü'l
'alil ii mesd'ili'l-]!:aza' ve'l-]!:ader ve'l
J:ıikme ve't-ta'lil, er-RCı]J., lfddi'l-ervô.]J. 
ilô. bilô.di'l-efrd]J., Miftô.]J.u dari's-sa'a
de, Hidayetü'l-]J.ayô.rd ii ecvibeti'l-ye
hCıd ve'n-naşdrd adlı eserlerinde itikad 
konularını Kur'an ve sahih hadisler ışığın
da ortaya koyup kanıtladığını ileri süren 
İbn Kayyim. genel çerçeve itibariyle ho
cası İbn Teymiyye'nin güçlü bir takipçisi
dir. Ona göre kulda İslam anlayışının kök 
salabilmesi için dinin ve hidayetin tama
men Allah'a ait olduğuna, Hz. Peygam
ber'in de O'nun dinini açıklayıp uyguladı
ğına bütün kalbiyle inandıktan sonra sQ
filer. kelamcılar ve filozoflarca İslam adı
na ileri sürülen görüşleri naslara arzet
mesi gerekir. Bu görüşlerden Kur'an ve 
Sünnet'e uyanların doğru . uymayanların 

yanlış olduğunu kabul edip inancını dü
zeltmedikçe kişinin gerçek müslüman ol
ması mümkün değildir. Bu kuralı hakkıyla 
uygulayanlar Selefiyye alimleri dir. Bun
dan dolayı Selefiyye'ye ait görüşler Hz. 
Peygamber ile ashabının gittiği yolu ger
çek anlamda temsil eder. Diğer mezhep
ler ise Kur'an ve Sünnet'i felsefi veya ke
laml görüşlerine arzedip telakkilerine 
uymayan kısımlarını "te'vil" adını verdik
leri bir yöntemle tahrif etmişler ve kendi 
kanaatlerinin mutlak doğruluğuna inan
mışlardır. Onlar bunu yaparken nasların 
benimsedikleri akıl ilkeleriyle çeliştiğini 
ve bu sebeple nasları oluşturan lafızlara 
dilde vazedildikleri gerçek anlamların dı
şında zorlama bazı anlamlar verilmesi ge
rektiğini iddia etmişlerdir. Aslında naslara 
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