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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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vazedildiklerinin dışında bir anlam yükle
mek isabetli olmadığı gibi onları te'vile 
tabi tutmanın gerekçesi de tutarlı değil
dir. Alimlerle filozofların aynı konuda ile
ri sürdükleri fikirler zaman zaman birbi
riyle çelişmesine rağmen her görüş sahibi 
kendi düşüncesinin makul, muhalif dü
şüncelerin ise gayri makul olduğunu iddia 
etmiştir. Gerek sahih akldelerin gerekse 
sarih akıl ilkelerinin Kur'an'da anlaşılır bir 
üslupla açıklanmış olması da naslara dön
meyi gerekli kılmaktadır (İgaşetü 'l-leh
fan, ı. 44-45, ı 3 ı- ı 33; ibnü ' I -Mevsıll, s. 38; 
Muhammed Halil Herras, I, 245,285-302, 
305-308,330-331 , 345-346). 

İbn Kayyim. metot açısından kelamcı
larla islam filozoflarına yönelttiği tenkit
Ierin benzerini sGfilere de yöneltmiştir. 
Ona göre sGtilerce ileri sürülen görüşler 
de Kur'an ve Sünnet'le karşılaştırılmalı , 

onlarla uyum halinde olmayanlar redde
dilmelidir. Bu yapıldığı takdirde tasawu
fun merkezine yerleştirilen ve sGtilerce 
benimsenen vahdet-i vücGd, ilm-i ledün
ni, zevk-i sGti, keşf gibi kavramlarla bun
lara bağlı olarak geliştirilen nazariyelerin 
ve yaşama tarzının naslarla uyuşmadığı 
açıkça görülecektir. Vahdet-i vücGd na
zariyesi. zarOrat-ı dlniyye arasında yer 
alan Allah- alem ve Allah- insan ayırımını 
ortadan kaldıran veya zayıflatan bir gö
rünüm arzetmektedir. Hangi gerekçeye 
dayanırsa dayansın Allah-alem ve Allah
insan ayırımını zedeleyen bir inanış isla
mi değildir. SOfilerin keşf veya ilm-i le
dün ni diye adlandırdıkları bilgilerin de 
islami bir temeli yoktur. Zira islami anla
yışa göre gerçek bilgi delile dayanır. Süti
lerin ilm-i ledünni dedikleri şey ise istid
lal sonucu üretilmiş bir bilgi olmayıp ye
gane kaynağ ı onu Allah'tan aldığını söy
leyen sütinin kendisidir. insan tarafından 
ortaya konan bir bilgi olduğu dikkate alı
narak ilm-i ledünniye "ilm-i indi" demek 
daha uygundur ( Medaricü 's-sali kin, III . 
450). Ayrıca sOtiler şer'l olmayan birta
kım ibadetleri yerine getirmeyi insanla
ra şart koşmuşlardır. halbuki ibadet şek
lini ve sayısını tayin eden sadece Allah'tır 
(Abdülazim Şerefeddin, s. 490) İbn Kay
yim, bu tenkitlerini özellikle müteahhir 
dönem sOfiler ine yönelttikten sonra ger
çek tasawufun Hz. Peygamber'i örnek 
alarak onun sünnetine uygun bir tarzda 
yaşamaktan ibaret olduğunu söylemiş
tir. Ona göre bunu gerçekleştirebiirnek 
için bilgi sahibi, cömert ve sabırlı olma
nın yanı sıra her zaman ma rifeti muhab
betin önüne geçirmek gerekir. Zühd ve 
takvaya ulaşabilmek için dinin mubah kıl-
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dığı hususları terketmek şart değildir. Te
meli dinin öngördüğü şekilde yaşamak
tan ibaret olan bir tasawuf anlayışı insa
nın hiçbir zaman ayrılmaması gereken 
yoldur. Bu yolda başarılı olmayı mümkün 
kılan hususlardan biri de nefsi arındırıp 
güzel ahlaka ulaşmaktır. Zira dinin tama
mı güzel ahlaktan ibarettir. Güzel ahlak 
ise ilim. cömertlik. sabır. iffet. şecaat ve 
adalet ilkelerine dayanır. Kötü ahiakın 
menşei de cehalet. zulüm. şehvet ve ga
zaptır. Bu hususları dikkate alıp uygula
yan kişi gerçek tasawuti hayatı benimse
miş olur (Medaricü's-salikin, ll , 320-322 ; 
Abdülazim Şerefeddin, s. 465,477, 490). 
İbn Kayyim ei-Cevziyye'nin itikadi görüş
lerini şöylece özetlemek mümkündür: 

Bilginin kaynakları haber. akıl ve akılla 
desteklenen duyulardan ibarettir. Bilgi 
zaruri ve nazari veya ilmi ve zanni (vehml) 
kısımlarına ayrılır. Çünkü akıl verdiği her 
hükümde daima isabetli olmayabilir. Ay
nı şey duyular için de geçerlidir. Ancak 
duyular akılla ortaklaşa faaliyette bulu
nursa insanı bu yanlışlardan kurtarabilir. 
Aklın kontrolünden geçen mütevatir ha
ber de kesin bilgi ifade eder. Tek başına 
duyu verileri ve tek başına akli hükümler 
kesinlik arzetmemesine karşılık her iki
sinin iştirakiyle oluşan bilgiler kesindir. 
Doğrulukları akli delillerle ve duyu verile
riyle sabit olan peygamberlerin verdiği 
haberler de kesinlik arzeder ( Mi{taf:ıu da
ri's-sa'ade, ll, 13 ı ; ibnü ' l-Mevs ıli , s. 109-
111 ). Düşünme ve akıl yürütmenin her 
türlü hayrın anahtarı ve kalbi arnelierin 
en değeriis i olduğu şüphesizdir. Ancak 
düşünürlerin farklı ekailere mensup bu
lunduğu ve her birinin fikirlerini aklın te
mel ilkelerine dayandırdığını ısrarla sa
vunduğu da bilinmektedir. Bundan dola
yı akıl yürütmekle üretilen bilgileri. doğ
ruluğu kesin akli delillerle sabit olan pey
gamberlerin getirdiği dini bilgilerin önü
ne geçirmernek gerekir. aksine akli bilgi
nin doğruluğunu belirlemek için şer'i bil
gilere başvurmalıdır, çünkü bu bilgileri 
ihtiva eden Kur'an'da aklın temel ilkele
rine ve akıl yürütme yöntemlerine işaret 
edilmiştir (ibnü ' I -Mevsıll, s. 96-97) 

Kaniatta bulunan bütün varlıklar belli 
özelliklere sahip kılınarak yaratılmış ve 
maddi alem aynı sebepler aynı sonuçları 
meydana getirecek şekilde düzenlenmiş
tir. Belli sonuçları doğuran sebepler belli 
özelliklere kendiliklerinden değil Allah'ın 
yaratmasıyla sahip olmuşlardır. Madde
lerin özelliklerden soyutlanmış olarak bir
birine benzer bir şekilde yaratıldığını öne 
süren "cevahir ve a'raz" nazariyesi akıl 

ve duyu verilerine olduğu gibi naslara da 
aykırıdır. Zira tabiatta meydana gelen 
varlıkların belli sebeplere bağlı olarak vü
cut bulduğu tecrübe yoluyla bilinmekte
dir. Kur'an ve hadiste de her şeyin bir se
bebinin bulunduğu açıkça belirtilmiştir. 
Zannedildiği gibi sebepleri ispat etmek 
tevhide aykırı değil aksine tevhidin açık 
bir delilidir; çünkü değişik sebeplerin de
ğişik neticeleri doğurması ilahi kudret. 
ilim ve iradeyi gösterir (Şifa'ü ' l-'alfl, s. 
189-190; Medaricü 's-salikin, lll. 5 ı 9-523; 
Mi{taf:ıu dari 's-sa'ade, II, 199-200). Nes
nelerin vücut ve mahiyet diye iki ayrı 

harici varlığı yoktur, zihnen böyle bir ayı
rım yapılsa bile zihinde de vücutla ma
hiyet birbirinin aynıdır ( Medari cü 's-sali
kin, lll, 431) 

Ulfıhiyyet. Allah'ın varlığı hissi. fıtrl ve 
akli delillerle bilinir. Peygamberlerce gös
terilen mucizeler Allah'ın varlığını en güç
lü şekilde kanıtlayan hissi delillerdir. Zira 
mucizeler bir nesneyi yaratmayı ve ma
hiyetini değiştirmeyi mümkün kılan ha
yat. ilim. kudret ve irade sıfatlarının mev
cudiyetini gerektirir. Bu sıfatiara sahip 
bulunan varlık ise ancak ilahtır. ilahi bi
rer fiil olan mucizeler insanlarca müşa
hede edildiğine göre Allah'ın varlığı du
yular yoluyla kanıtlanmış demektir (ib
nü ' l-Mevs ıll. s. !94-195) . İkinci delil ise 
insanın doğuştan Allah'a yönelme, O'na 
inan ma. boyun eğme ve O'nu sevme duy
gularını taşımasıdır. Eğer insan aksi yön
de eğitilmezse bu eğilimi tabii olarak or
taya çıkar. Yaratılışında böyle bir kabili
yet ve duygu bulunmasaydı insanın Al
lah'a inanması mümkün olmazdı. Bazı 
insanların inkara saplanması ise temiz 
yaratılışlarının bozulmasından kaynaklan
maktadır (Şifa'ü 'l-'alil, s. 28 3-305) . Al
lah'ın varlığına dair diğer bir önemli delil 
de kainatın incelenmesinden çıkan hik
met delilidir. Canlı ve cansız varlıkların 
her birinde derin hikmetlerin. ince bir sa
natın bulunduğu açıkça gözlenmektedir. 
insanlara ve hayvaniara ait organların 
sayısı. bunların bedendeki konumu. şekil 
ve fonksiyonları. oluşturdukları canlıların 
hayatlarını devam ettirebilmeleri için ne 
kadar önem taşıdıklarını ve ne büyük bir 
hikmetle düzenlendiklerini görmemek 
mümkün değildir. Nesne ve olaylarda 
gözlenen hikmetleri tabiata yüklemek 
de Allah ' ın varlığını ortadan kaldırmaz. 
aksine tabiat da O'nun mevcudiyetini 
gerektirir. Çünkü tabiat. cismi oluşturari 
özellikleri taşıyan nesnelerden ibaret olup 
bu özellikleri ona tevdi eden şuurlu ve 
bilgili bir varlığın bulunmasını zaruri kı-



lar ( Medari cü 's-sa li kin, lll . 4 I 6: Miftal:ıu 
dari 's-sa'ade, 1, 245-267: ibnü ' I -Mevs ıll , 

S. 226) . 

Peygamberlerin insanlara getirip sun
duğu tevhid iki türlüdür. Allah'ın bilinme
sine yönelik olan birincisi O'nun zatını, 
sıfatlarını , isimlerini, fiillerini, yaratıkla
rından ayrı olduğunu. kullarından diledi
ğiyle konuştuğunu ve iradesinin her şe
ye hükmettiğini kabul etmekle gerçekle
şir. İkinci nevi tevhid ise sadece Allah'a 
ibadet edip O'nun dışında başka hiçbir 
şeye tapmamaktır. Buna iraefi -talebi tev
hid de denir. İlahi buyruklara uymak bu 
tür tevhide dahildir ( fvfedaricü 's-sa likin, 
lll, 468-469) 

İlahi sıfatlar konusunda iki ana ilkeyi 
esas almak gerekir: Allah'ı yaratıklara 
benzetmeden sıfatiarını ispat etmek, sı
fatları iptal etmeden (ta 'tll) tenzihte bu
lunmak. Allah'ı yaratıklara benzetrnek 
de kendini nitelediği sıfatları inkar et
mek de küfre d üşmeye sebep teşkil eder. 
İnsan aklı ilahi sıfatiarın mahiyetini idrak 
etmekten aciz olduğundan nasların bil
dirdiği sıfatıara iman etmek, yaratıklar
dan hareketle akıl yürüterek onları inkar 
etmekten daha isabetlidir, zira sıfatları 
inkar etmek sonuçta Allah'ı inkar etme
ye götürür. Alim, kavi, mürid, mütekel
lim, semi', basir gibi ilahi isimlerin kök 
anlamları Allah'a nisbet edilmediği tak
dirde bu isimler anlamı bulunmayan la
fızlardan ibaret kalır. Naslarda Allah'a 
atfedilen sıfatiardan biri de nurdur. fa
kat bu Allah'a ait bir nur olup yaratıkia
rına hulül etmez. İslam, iman ve ihsan 
mertebelerini yaşayan müminin kalbin
de hasıl olan nur Allah'ın zatına ait olan 
nur değildir (a.g.e., lll. ı ı 7) . Allah irade
siyle konuşan bir varlıktır. O'nun konuş
ması harf ve seslerledir. Kelam sıfatı pey
gamberlere indirdiği vahiylerden ibaret 
değildir. Zira ayette vahiy ile kelam sıfa
tı birbirinden ayırt edilmiştir. Buhari 
gibi alimler de bu görüşü savunmuştur 
(a.g.e. , lll , 370: ibnü ' I- Mevsıl !, s. 5 I 5, 544, 
546: Muhammed Halil Herras. ı. ı 29). İlahi 
sıfatlar içinde bilinip tasdik edilmesi ge
reken bir sıfat da ulüvdür. Ulüv, Allah'ın 
zihnin dışında mevcut ve zatıyla arşın 
üzerinde bulunan bir varlık olduğunu ifa
de eder. Arş ise yaratılmış varlıkların en 
değerlisi, en yükseği ve en şerefiisi olup 
yedinci kat göğün üzerindedir. En yakı
nında firdevs cenneti bulunur. Allah'ın 
arşın üzerinde bulunmasının keyfiyeti bi
linemez. yani Allah'ın arşla münasebeti 
bir nesnenin diğer bir nesne ile iliş kisi 

gibi değildir: çünkü nesneler "vücüdi bir 

mekan"da bulunur. halbuki arşın üzerin
de "ademi bir mekan" vardır. Ulüv sıfatı
nı inkar etmek. ya Allah'ın sadece zihni 
bir varlık olmasını veya kainatın içinde bu
lunmasını kabul etmeye götürür ki her 
ikisi de İslam akaidine ters düşer. Allah'ın 
zatıyla kainatın içinde değil üstünde ol
duğu naslar. ashabın icmaı ve değişik di
ni zümrelere mensup alimierin inancına 
dayanılarak kanıtlanabilir (Şifa' ü 'l-'alli, 
s. 306-307: ictima'u '1-cüyüşi'l-islamiyye, 
s 53-83, 11 5-116, 135- 138;Mu hammed 
Halil Herras, I, ı ı , 68-69, ı 90-2 I 6: ll. ı 65-
166, 339). Ulüv sıfatının yanı sıra naslar
da Allah'a atfedilen "nefs, yed, vech, it
yan, meci"' gibi diğer sıfatıarın aynen is
pat edilmesi gerekir. Teşbihe düşmek
ten kurtulmak amacıyl a te'vile başvur
mak onları iptal etmek anlamına gelir. 
Hayat, ilim, kudret, irade, sem' ve basar 
gibi sıfatları ispat etmenin teşbihe yol 
açmadığı nasıl kabul ediliyorsa bunların 
da teşbihe götürmediği kabul edilmeli
dir. Önemli olan, All~h'ın hiçbir bakımdan 
yaratıklara benzemediğine kesinlikle hük
metmektir ( ibn ü'l-MevsılT, s. 20-21. 36). 

N asiarın ve sarih aklın Allah Teala'ya 
izate ettiği fiili sıfatlar tür olarak kadim
dir. fakat fiilierin her biri hadis olup ezel
den ebede kadar devam eder. zira Allah 
her zaman bir fiil yapmaktadır (er-Rah
man 55/29). O'nun fiilierinin tür olarak ka
dim. fert olarak hadis olması akla aykırı 
değildir. Bütün ilahi fiiller tam bir hikme
te göre vuku bulur. Bu fiilieri insan ların 
fiilieriyle kıyaslamak suretiyle bazılarının 
hikmetsiz veya şer olduğu ileri sürülebi
lirse de bu isabetli değildir. Çünkü önce
likle naslar mutlak şerrin Allah'a nisbet 
edilemeyeceğini ve bütün ilahi fiilierin so
nuç itibariyle güzel olduğunu haber ver
mektedir. Bazı fiiller bir yönüyle şer gibi 
görünse de mutlak şerrin yokluktan iba
ret olduğu kabul edildiği takdirde bütün 
varlıkları hayır olarak değerlendirmek 
mümkündür. Bu sebeple hakim olan bir 
varlığın hiçbir faydalı ve hikmetli yönü 
bulunmayan bir fiil gerçekleştirdiği ta
sawur edilemez (fvfedaricü's-salikin, ll, 
204-208) 

Kulların fiilieri de dahil olmak üzere 
bütün varlık ve olaylar ilahi ilim, irade ve 
yaratmanın kapsamı içindedir. Allah kai
natı yaratmadan önce onu yaratacağını 
bilip yazmış ve dileyip yaratmıştır: kaza 
ve kadere iman da bundan ibarettir. An
cak kulların fiilieriyle irtibatını kurarken 
çok defa müslümanlar hataya düşmüş
lerdir. Bu konuda naslara ve akla uygun 
olan görüş şudur : Kulların fiilieri kaza ve 
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kader planına dahil olmakla birlikte Allah 
insanları. fiilierinin meydana gelişinde 
müessir bir sebep olan irade hürriyetine 
ve gücüne sahip kılmış. yani onları fail bir 
varlık olarak yaratmıştır. Bu şu demek
tir: İnsan hem fail. hem münfaildir. Fail
dir. çünkü irade ve gücüyle fiil yapabil
mektedir: münfaildir. zira iradeli ve kud
retli bir varlık olarak Allah tarafından ya
ratılmış. yani fail kılınmıştır. Buna göre 
kullara ait fiiller doğrudan doğruya ken
dileri. dalaylı olarak da Allah tarafından 
yaratılmış demektir. Bu durumda fiilin 
sebebi olan failin yaratıcısı fiilin de yara
tıcısı demektir. Bu durumunaslardan ha
reketle tesbit etmek mümkündür. Şöyle 
ki: Kullara ait fiili er naslarda bir taraftan 
hem kula hem Allah'a nisbet edilmekte, 
diğer taraftan kulun isteyerek fiil yaptığı 
anlatılmaktadır. Ancak ilerlemiş müzmin 
bir hastalığın iyileşmesi imkansız olduğu 
gibi küfrü bir karakter halini alan kafirin 
iman etmesi de nerede ise imkansızdır. 
Bununla birlikte kafir iman etmek ister
se kalbi mühürlenmiş olsa bile dilediğini 
yapan bir varlık olan Allah levh-i mahfüz
daki yazısını değiştirip onu mürnin diye 
yazabilir. Çünkü levh-i mahfüz O'nun ya
nındadır, dilediğini siler, dilediğini bırakır 
( Şifa'ü '1-'alil, s. 6-28. 86-94. 121- ı 3 7. ı 46-
147: fv1edaricü's-salik1n, lll , 418-419). Hi
dayet ve dalalet konusunda da durum ay
nıdır. Allah'ın hidayet veya dalaleti yarat
ması kulun yönelişine bağlı olup hiç kim
seyi başlangıçta hidayete erdirilmiş veya 
dalalete sevkedilmiş bir şekilde yaratma
mıştır (Şifa'ü '/-'alil, s. 78-85: igaşetü 'l-leh
fan, ll , 170-172) 

Nübüvvet. U!Qhiyyetle beşer fıtratı ara
sında bir irtibat bulunduğu gibi nübüv
vetle insanın yaratılışı arasında da sıkı bir 
ilişki vardır. Bu sayede insanlar peygam
berlerin getirdiği vahye inanma imkanı 
bulur. Şöyle ki : Peygamberlerin getirdiği 
vahiyler insanları Allah'tan başka ilah bu
lunmadığına iman etmeye. iyilikyapıp kö
tülükten kaçınmaya çağırmış. faydalı ve 
temiz şeyleri helal, zararlı ve pis şeyleri 
haram kılmıştır. Bütün bunlar insanların 
fıtraten benimsediği şeylerdir. Fıtratı bo
zulmamış her insan bunlara sahip çıkar. 

Peygamberler, aklın benimseyeceği bu 
bilgilerin dışında hiçbir şekilde bilemeye
ceği gayb alemine ait haberler de getire
rek kişileri ahiret hakkında aydınlatmış 
ve oraya nasıl hazırlanacaklarını öğret
miş. böylece hayat ve ölüm gerçeklerine 
makul açıklamalar getirmişlerdir. Pey
gamberlere inanmamak Allah'ı inkar et
meye götürür: çünkü insanların yaratılış 
amacını. Allah'a karşı olan görevlerini ve 
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ebedl hayatı öğretenler sadece peygam
berlerdir. Bu ana unsurlar insan hayatın
dan çıkarıldığı takdirde dünyaya gelişin 
anlamlı bir açıklaması kalmaz. Peygam
berlerin getirdiği bilgilerden yoksun ola
rak yaşayan toplumların dünyev'i ilimler 
alanında ileri gitseler bile üstün ahlaka 
sahip olmak, nefis terbiyesini gerçekleş
tirmek. iyilik yapmak, adaletli davranmak 
gibi konularda geri kalacakları, hatta in
sani değerlerini kaybedecekleri şüphesiz
dir. Bu sebeple peygamberlere inanmak 
aklın ve fıtratın bir gereğidir. Peygam
berleri insan üstü varlıklar olarak görmek 
sapıklığın başlangıcıdır. 

Ahiret, iman-Küfür. Ahiret alemini 
kavramak dünya hayatının hikmetini ve 
işleyişini iyi anlamaya bağlıdır. İlahi hik
met dünyanın yaratılmasını gerektirdiği 
gibi bu hayatın sona erdirilip yerine ahi
ret aleminin getirilmesini de gerektire
bilir. Bunun makul olmadığını gösteren 
hiçbir delil yoktur. Aksine bu dünyada 
gözlemlenebilen temel gerçeklerden biri 
de varlıklardaki değişikliktir. Bu değişik
liğin ileri bir dereceye varıp bütün kaina
tı kapsaması ve böylece yerin başka bir 
yer. göğün başka bir gök haline dönüş
mesi mümkündür. Aklen buna itiraz et
mek isabetli değildir. Ancak bazı filozof
Iarca ölümden sonra dirilişe yapılan iti
razlar daha çok kelaıncıların telakkisine 
yöneliktir. Kelaıncılar kilinatın tamamen 
yok olacağını ve "ma'dOmun iadesi"nin 
imkan dahilinde bulunduğunu iddia et
mişlerdir. Halbuki Kur'an ve Sünnet'te 
bunu ifade eden herhangi bir hüküm bu
lunmamaktadır. Naslar, ölümden sonra
ki hayatın değişime uğrayan insan bede
ninin yeniden yaratılmasıyla gerçekleşe
ceği ni bildirmektedir ki bunun ma'dO
ınun iadesi nazariyesiyle bir ilgisi olma
yıp değişime uğrayan mevcudun iadesin
den ibarettir (Miftalw dari's-sa'ade, ıı. 

34-35) 

Naslardan anlaşıldığına göre "nefs" 
diye de adlandırılan ve mahiyeti itibariy
le duyuların algılayamadığı nCırani-hafif 
bir cisiın olup bedenin anne rahminde te
şekkül ettiği sırada yaratılan insan ruhu 
ölüm anında bedenden ayrılarak berzah 
alemine intikal eder. Ölürnden sonra hiç
bir zaman yok olmayan müminlerin ve 
kafirlerin ruhları farklı yerlerde varlıkla
rını sürdürürler. Ölenlere ait ruhlar AI
Iah'a arzedilir ve haklarında ilahi hüküm 
verilir. Dünya şartlarıyla bilinemeyecek 
bir şekilde kabirde bedenleriyle irtibat 
kurulup sorgulandıktan sonra müminle
rin ruhları yedinci kat göğün üzerinde 
bulunan "illiyyin"e, kafirlerin ruhları ise 
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yedinci kat yerin altında bulunan "sic
cln"e gönderilir. Müminlerin ruhları illiy
yinde nimet içinde olup kabirleriyle irti
bat kurarlar, kafirlerin ruhları ise gökle
re yükselemez ve bulundukları yerde hap
sedilip azaba maruz kalırlar. Yapılacak 
dua ve verilecek sadakalar sayesinde asi 
müminlerin kabir azabı geçici bir süre 
için hafifler. Berzah aleminde yaşayan 
ruhların durumlarını kavramak imkansız
dır. Akıl yürütmek suretiyle bu hususları 
kanıtlamak veya eleştirilerde bulunmak 
mümkün değildir ( er-Rüf:ı, s. 53-104, ı 41-
186, 279-290) 

Kıyamet koptuktan ve dağılan beden
ler diriltilip diğer ahiret safhaları tamam
Iandıktan sonra içinde ebedl olarak kal
mak üzere mürninler cennete girerler: 
kafirler ise hem ceza yeri hem de bir an
lamda manevi hastalıklarının tedavi ma
halli olan cehenneme atılırlar. Süresi tam 
olarak bilinmeyen uzun devirler boyunca 
cehennemde cezalarını çekip hastalıkları 
tedavi edildikten sonra oradan çıkarılır
lar. Zira bedeni hastalıklar iyileştikten 
sonra tedaviyi devam ettirmek uygun ol
madığı gibi kafirlerin ruhlarındaki inkar 
ve isyan hastalığını iyileştirdikten sonra 
onların azabını sürdürmenin de bir hik
meti yoktur. Aksi takdirde hakim olan ve 
rahmetigazabını aşmış bulunan Allah'ın 
kullarını hiçbir fayda sağlamayan ebedl 
azaba maruz bırakması gerekir ki bu ak
la da naslara da ters düşmektedir. Nite
kim naslar. cehennem azabının ilahi ira
deye bağlı olarak sona ereceği ne işaret 
etmiş, as hap ve tabiinin ileri gelenleri de 
buna inanmışlardır. Katiriere verilecek en 
büyük ceza Allah'ı görmekten mahrum 
bırakılmaktır (Şifa'ü'l-'alTI, s. 253-264; 
Miftat:ıu dari's-sa'ade, II, 122- ı 24; fjadi'l
ervat:ı, s. 480-503; el-Feva'id, s. 13-14 ). 

Gerçek iman, Hz. Peygamber'in getir
diği vahyi kesinlikle tasdik edip dille ifa
de etmek ve severek ilahi buyruklara gö
re yaşamaktan ibarettir. imanın ileri se
viyeye ulaşabilmesi için kişinin sevgi po
tansiyelini ve mali imkanlarını Allah rıza
sı çerçevesinde tutması gerekir. Hz. Pey
gamber' e bütünüyle uyan kişi böyle bir 
imana sahip olabilir. Günahın sebebi ise 
yeterli Allah sevgisinden yoksun olmaktır. 
Günah işieyenin imanı azalır, itaat edenin 
imanı artar. Küfrün ve tekfirin temeli 
ResGl-i Ekrem'in getirdiği vahyin doğru
luğunu kabul etmemeye dayanır. bunun 
te'vil yoluna başvurularak yapılması so
nucu değiştirmez. Manası açık bulunan 
nassın hükmünü reddeden kişi kafir olur. 
Küfrün kibir, hased, gazap ve şehvetten 
ibaret olan dört sebebi vardır (İgaşetü'l-

lehfan, I, 123; el-Feva'id, s. I 40, 206; Mu
hammed Halll Herras, ı. 149; ll, 238, 263). 

İbn Teymiyye'nin samimi bir takipçisi 
ve ünlü bir savunucusu olan İbn Kayyim 
ei-Cevziyye akli ilkelerin naslardan hare
ketle belirlenmesi gerektiğini vurgulamış , 

kelamcıların atomculuğa dayanan tabiat 
felsefesini reddedip yerine illiyyet ve hik
meti esas alan tabiat görüşünü benim
semiş , Allah'ın özellikle ulüv, nüzCıl gibi 
haberi sıfatiarını ispat etmekte aşırı gi
derek muhalif düşüneniere karşı tekfire 
kadar varan tenkitlerde bulunmuştur. 
Fiili sıfatiarın tür olarak kadim. fakat tek 
tek her birinin hadis olduğunu ve dolayı
sıyla Allah'ın zatında hadislerin buluna
bileceğini kabul etmiş, kullara ait fiilierin 
doğrudan doğruya kendileri, dalaylı ola
rak da Allah tarafından yaratıldığını söy
lemiştir. Nübüvvetin kanıtlanmasında 
hissi mOcizelere değil peygamberlerin 
insanlığa getirdiği bilgilere ve değerlere 
önem vermiş. insanlara ait ruhların be
denlerden önce değil bedenlerle birlikte 
yaratıldığına inanan alimierin görüşüne 
katılmıştır. Ölümden sonra bedenierin 
misliyle değil aynıyla diriltileceğini benim
seyen görüşü isabetli bulmuş ve cenne
tin ebedi olmasına karşılık ilahi adaletin 
gereği olarak cehennem hayatının sona 
ereceğini savunup kafirlerin cennete gi
receklerini. fakat rablerini göremeyecek
lerini ileri sürmüştür. Eş'ariyye kelamcı

larını ve sOfileri aşırı biçimde tenkit et
miş, buna karşılık aynı gruplara mensup 
alimler de kendisini eleştirmiştir. Bunla
rın arasında Taceddin es-Sübki ile Zahid 
Kevseri'nin eleştirileri dikkat çekicidir. Bu 
alimiere göre İbri Kayyim, haberi sıfatlar 
konusunda sahih olmayan rivayetlere da
yandığı gibi bu rivayetlerde bile yer al
mayan ve kendi te'villeri sonunda ortaya 
çıkan bazı Iafızları Allah'a nisbet ederek 
teşbih ve tecslme düşmüş, hadislerin Al
lah'ın zatıyla kaim olduğuna hükmede
rek Selef alimlerine muhalefet etmiş, 
tevhid ve kıble ehli olan Sünni kelamcı
Iarı haksız yere tekfir etmiştir. Ayrıca er
Ru]J. adlı eserinde el-Kaşidetü'n-nuniy
ye'sindeki görüşlere aykırı inançları sa
vunarak çelişkiye düşmüştür (Sübkl, s. 
18-30,76,91, 128, 145-146, 171 , 176; Mu
hammed Halll Herras, ll, 21, 242). M. Re
şld Rıza da kabir ziyareti ve ölü için Kur
'an okuma hususunda İbn Kayyim'i eleş
tirmiştir (Tefsirü'l-menar, VII, 145; VII I, 
257-258) 

İbn Kayyim ei-Cevziyye'nin itikadl gö
rüşleri ve eleştirisi üzerinde çeşitli çalış
malar yapılmıştır. Sübki'nin es-Seyfü'ş
şa]fil ile (Kahire ı 356) er-Resa'ilü's-Süb-



kiyye fi'r-red 'alô. İbn Teymiyye ve til
mi~ihi İbn Kayyim el-Cevziyye (Bey
rut ı 983). Muhammed Enver es-Senhü
tl'nin İbn Kayyim el-Cevziyye siretü
hıJ. menhecühıJ. ve arô.'ühıJ. fi'l-ilô.hiy
yô.t (Riyad ı 407/ı 987). Abdülailm Şere
feddin'in İbn Kayyim el-Cevziyye 'aş
ruhu ve menhecühıJ. ve arô.'ühıJ. fi'l
fı]fh ve'I-'a]fii'id ve't-taşavvuf (Kahire 
1967). Yusuf Mahmud Muhammed'in en
Nefs ve'r-rıJ.J:ı fi'l-fikri'l-insani ve mev
]fıfü İbni'l-Kayyim minhü (Devha ı4ı4/ 
1993), Ahmed Hasan el-BakGrl'nin Ma'a 
İbni'l-Kayyim ii 'ô.lemi'r-rıJ.J:ı (Kahire 
ı 983), M. Halll Herras'ın ŞerJ:ıu'I-Kaşide
ti'n-nıJ.niyye (Beyrut 1986), Bekir b. Ab
dullah EbG Zeyd'in et-Ta]frib li-'ulıJ.mi 
İbn Kayyim (Riyad ı4ı6/1996), DavGd 
b. Süleyman el-Halidl'nin ŞulJ:ıu'l-Ll]vô.n 
min ehli'l-imô.n ve beyô.nü'd-dini'l
]fayyim ii tebri'eti İbn Teymiyye ve 
İbni'l-Kayyim ( Bombay 1306) adlı eser
leri bunlardan bazılarıdır. 
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İBN KEMAL 

(bk. KEMALPAŞAZADE). 

İBN KEMMÜNE 
(~~ 1)!1) 

İzzüddevle Sa' d b. Mansur 
b. Sa'd el-İsralll el-Bağdadl 

(ö . 683/1284) 

Tabip-filozof. 

_j 

_j 

612 (1215) yılında doğdu. Aslen yahudi 
olup Bağdat'ta yaşamıştır. Mantık, felse
fe, tıp ve kimya ile meşgul olmuştur. Da
ha ziyade felsefi eserleri ve bu alandaki 
bazı önemli kitaplara yazdığı şerhlerle ta
nınır. İbn Sina'nın felsefesi ve eserleri ya
nında işraki felsefeye ilgi duymuş, İbn Si
na ve Şehabeddin es-Sühreverdl el-Mak
tGI'ün tanınmış şarihleri arasında yer al
mıştır. Tanrı'nın birliği konusundaki tar
tışmalarından dolayı bu hususta şüpheci 
bir filozof olarak tanınmış olan İbn Kem
mGne'nin bilhassa kelam çevrelerinde 
adından sıkça söz edilmiştir. Hz. Muham
med hakkındaki bazı övücü ifadelerinden 
dolayı ( Tenl!:ll:ıu '1-eb/:ı[ış li '1-mileli'ş-şelaş, 
s. 98- ı 08) ihtida ettiği ileri sürülmüşse 
de (Sarton. II , 875) bu konuda kesin bilgi 
bulunmamaktadır. İlahi dinlerin peygam
berlik anlayışını sorgu laması , hatta yer yer 
tenkidl bir üs!Gp kullanması yüzünden 
683 ( 1284) yılında Bağdat halkının şid
detli tepkisiyle karşılaşmış. çıkan olaylar 
karşısında Mecdüddin İbnü'l-Eslr ve ileri 
gelen bazı şahsiyetler tarafından koruma 
altına alınarak şehirden kaçırılmış. ömrü
nün geri kalan kısmını oğlu Necmüddev
le'nin katiplik yaptığı Bağdat yakınların
daki H ille'de geçirmiştir (İbnü'l-Füvatl. IV. 
ı 59- ı 61). Ölümüyle ilgili olarak bazı kay
naklarda verilen 676 (1277-78) tarihi (Keş
fü'?·?unD.n, I, 685; Hediyyetü'l-'arifin, ı. 

385; Sarton . II. 875) yanlıştır. 

İbn KemmGne, üç büyük kitabi din in 
yanı sıra yahudi düşünürü İbn Meymün 
ile İbn Sina, Gazza!I, Ebü'l-Berekat el-Bağ 
dadl ve özellikle Fahreddin er-Razi gibi 
müslüman alim ve düşünürleri iyi incele
miş, bu düşünürlerden geniş ölçüde fay
dalanmıştır. Allah'ın varlığı ve sıfatları 
hakkındaki düşünceleri yanında kitabi 
dinlerin peygamberlikle ilgili görüşlerini 
karşılaştırmalı olarak incelemesi, bu hu
sustaki farklı anlayışları ve eleştirileri sis
tematik olarak sunması, felsefi eseriere 
yazdığı şerhler, dil ve mantıkla ilgili tah-
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Iilieri bu alanlarda iyi bir formasyana sa
hip olduğunu göstermektedir. Felsefi gö
rüşlerinde olduğu gibi özellikle üç büyük 
din hakkında u ziaştırıcı bir yaklaşım or
taya koyan İbn KemmGne, muhtemelen 
Bağdat'ın farklı inanç, düşünce ve kül
türleri içinde barındıran yapısının da et
kisiyle dinler arasındaki ilişki üzerinde du
rarak dini mahiyetieki çatışmaları açık
ça eleştirmiştir (Niewöhner. el-ictihad, 
Vl l/28 [ı 4 ı6/ ı 9951. s 163- ı 78; ER, Xl. 400-
40ı) 

İbn Sina'yı takip ederek kozmalajik de
liller arasında özellikle imkan deliline ağır
lık veren İbn KemmGne, ayrıca illiyet pren
sibinden ve teselsülün imkansızlığı öncü
lünden hareket edip Allah'ın varlığını is
patlamaya çalışmıştır ( el-Cedid fi'l-f:ıikme, 
S. 527-533) Düşünüre göre alem müm
kün varlıktır ve mevcudiyetini Allah'a 
borçludur. Allah ise vacibü'l-vücGd olup 
mahiyeti gereği var olmak için herhangi 
bir sebebe ihtiyacı yoktur. O basit (mürek
keb olmayan) bir varlıktır: hakkında çok
luktan veya bir ortağının bulunduğundan 
söz etmek imkansızdır. Cisim olmadığı 
gibi her türlü eksiklikten de münezzeh
tir; rahmet. celal, kerem ve inayet sahi
bidir (a.g.e., S. 527). Birden fazla vacibü'l
vücGd olup olamayacağı konusundaki mü
zakeresi sebebiyle kendisine Tanrı'nın bir
liği hakkında bir şüphe isnat edilmişse de 
içinde yetiştiği islami kültürün etkisiyle 
Hıristiyanlık'taki teslls inancını ve MecG
sllik'teki düalist tanrı anlayışını bile tev
hid inancı doğrultusunda te'vil etmeye 
çalıştığı görülmektedir (Tenkif:ıu'l-ebf:ı[ı;ı 
bi'l-mileli 'ş-;ıela;ı, s. ı O ı). Tanrı'nın birli
ği konusunda tartışmaya girişmesindeki 
asıl amacı ise daha önce İbn Sina'nın yap
tığı gibi tevhid inancını akli temeller üze
rine kurma arzusud ur. Nitekim bu tartış
manın sonunda Tanrı'nın çokluğundan 
veya bir ortağının bulunmasından söz edi
lemeyeceği, O'nun eşi ve benzerinin ola
mayacağı, niteliklerinin de sadece kendi
sine özgü olduğu sonucuna varmıştır. 

Akla ve Tanrı'nın akılla bilinmesine bü
yük önem vermekle birlikte İbn KemmG
ne dini n ve peygamberlik müessesesinin 
lüzumunu da kabul etmiştir. Konuya bilgi 
problemine dair kısa bir incelemeyle gi
ren düşünüre göre insanın özü (cevher) 
yaratıldığı sırada tamamen boş olup on
da ilk olarak beş duyu meydana gelmek
te, bunlarla insan çevresindeki nesneleri 
ve olguları id rak etmektedir. Daha sonra 
dış duyularla algılanması mümkün olma
yan şeyleri idrak eden temyiz gücü, son 
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