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Bazı kaynaklarda Hanefiyye -Matürl
diyye olarak da adlandırılan ( Beyaziza
de Ahmed Efendi. s. 56) Matüridiyye'
nin kuruluşunu Ebu Hanife'ye kadar 
geriye götürmek mümkündür. Benim
senen yöntem ve temel ketarn görüş
lerine ilham veren ana fikirlerin Ebu Ha
nife tarafından ortaya konması bunu te
yit eder. İslam dünyasında oluşan siya
si, fikri ve itikadl zümreleşmeler sonunda 
Havaric, Cehmiyye, Mu'tezile, Cebriyye, 
Müşebbihe ve Şla gibi belli başlı itikadl 
ekallerin teşekkül etmeye başladığı Il. 
(VIII.) yüzyılın ilk yarısında Ebu Hanife 
Kur'an'a ve alim sahabilerin görüşlerine 
dayanarak İslam'ın ana ilkelerini belirle
meye çalışmıştır. İtikadl konuları akli bil
gilerle temellendirmiş ve bu bilgiler öğ
rencileri tarafından kendisine nisbet edi
len eserlerde nakledilmiş. hadisçiterin 
bid'at olarak eleştirdikleri ketarn yönte
mine başvurmayı zaruri görmüştür (el
'A lim ve'l-müte'allim, s. ll-12). Matürl
dl'nin, eserlerinde Ebu Hanife'nin fikir
lerini nakledip benimsemesi, bunların 
Kur'an'a uygun olduğunu belirterek doğ
rulamaya çalışması ve eleştireniere karşı 
savunması (Kitabü't-Tev/:ıfd, s. 483. 593, 
615; Te'vflatü'l-~ur'an, vr. 17•, 42•, 87•, 

ı 36•). ayrıca Matürldiyye'nin önemli ke
lamcılarından Ebü'l-Muln en-Nesefi'nin 
Ebu Hanife'yi ekolün önderi (imam) ola
rak göstermesi, ilahi sıfatiarın tenzihçi 
bir yaklaşımla ilk defa onun tarafından 
incelendiğini, kelamcıların daha sonra 
ona uyduğunu belirtmesi ve Matürldl'nin 
kelamda ve fıkıhta Ebu Hanife'ye uy
duğunu açıkça ifade etmesi, Ebu Han'i
fe'nin Matürldiyye'nin görüşlerine öncü
lük yaptığını kanıtlayıcı mahiyettedir (et
Temhfd, s. 16-17; Tebşıratü'l-edille, 1, 148-
149, 161-162) . 

Ebu Hanife'den sonra Matürldl'ye ka
dar geçen bir asrı aşkın dönemde Ebu 
Hanife'ye ait görüşlerin öğrencilerince 
nakledilmesi bunların etrafında yeni alim
lerin yetişmesini sağlamıştır. Özellikle öğ
rencisi Ebu Yusuf'un Bağdat başkadılığı
na getirilmesinin ardından Maveraünne
hir bölgesine Hanefi kadıları tayin edilmiş. 
bu durum bölgede Ebu Hanife'nin itikadl 
ve fıkhl görüşlerinin yayılmasını sağlamış 
ve Matürldl'nin yetişmesini hazırlamıştır. 
Bu dönemde ekol daha çok "ashabu Ebi 
Hanife" ve "ash3bü'r-re'y" diye adiandı
nimıştır (Eş'arl. s. I 39; İbnü 'n-Nedlm, s. 
2 5 5). Matüridl'nin ortaya çıkışına kadar 
bu ekole bağlı çeşitli alimler yetişmiş ve 
ketama dair eserler yazılmıştır. Bu alim
lerin bir grubu "meşaihu'l-lrak" diye bili
nen (NGreddin es-SabGnT, s. 86) Bağdat 
Hanefi alimleri olup bazı Sünni görüşleri 
benimsemekle birlikte daha çok i'tizall te
lakkileri kabul etmiş ve literatürde Mu'
tezile kelamcıları arasında zikredilmiştir. 
er-Red 'ale'l-Müşebbihe adıyla bir eser 
yazan ve Selefiyye alimlerinden Osman b. 
Said ed-Darimi'ce er-Red 'ale'l-Merisi 
isimli eserde görüşleri eleştirilen ibnü's
Selcl, Ebü'l-Hasan ei-Kerhl ve Cessas 
bunlardandır (N esef!, Tebşıratü '1-edille, 
ll, 780; İbnü ' l-Murtaza , s. 120, 130). Bu 
alimler, Ebu Hanife'nin Sünni değil Mu'
tezill bir kelamcı olduğunu ileri sürmüş
tür (BezzazT. ıı. 122). Ebu Hanife taraftar
larının asıl grubunu oluşturan ve Matüri
diyye'ye vücut vermiş fikri harekete ivme 
kazandıran Maveraünnehirli alimler ol
muştur. Yer yer Hanefiyye kelamcıları di
ye de anılan (Kemaleddin İbn EbG Şerif, s. 
77) bu alimierin başında Ebu Yusuf ve 
Muhammed b. Hasan eş-Şeybanl'ye öğ

rencilik yapan Ebu Süleyman el-Cuzcani 
yer alır. Cuzcan i. kelama dair eseri bulun
mamakla birlikte Semerkant'ta daha son
ra Darü'I-Cuzcaniyye diye anılan ve Ha
nefi alimlerini yetiştiren önemli bir med
rese kurmuştur (İbn Yahya, vr. 16lb) . Bu
rada yetişip eser veren ilk kelamcı Ebu 
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Bekir ei-Cuzcanl'dir. Kelama dair el-Far]f 
ve't-temyiz, Kitabü't-Tevbe ve Kita
bü't-Tevl).id adlı eserleri yazan Ebu Be
kir ei-Cuzcanl, Ebu Nasr Ahmed b. Ab
bas el-iyazi ve Ebu Mansur el-Miltüridi 
gibi iki önemli kelamcı yetiştirmiştir. Mil
türldl'ye hem hocalık hem ders arkadaş
lığı yapan ve soyu bazı kaynaklarca Sa'd 
b. Ubade'ye dayandırılan Ebu Nasr el-iya
zi, Mes'eletü'ş-şıfat adlı eserinde Sünni 
kelamının ilahi sıfatlarla ilgili görüşünü 
temellendirmiş, bu konuda Mu'tezile'ye 
ve diğer muhaliflere karşı deliller geliştir
miştir. Ebu Nasr ei-İyazl'nin çağdaşları 
arasında Ebu Abdullah Muhammed b. 
Eslem el-Ezdl. Ebu Bekir Nusayr b. Yahya 
el-Belhi ile Kerramiyye'ye karşı ilk reddi
ye er-Red 'ale'l-Kerramiyye ve Me'a
limü'd-din, el-İ'tişam, gibi eserleri ya
zan Muhammed b. Yernan es-Semerkan
dl de yer alır. Miltüridi öncesinde yaklaşık 
yarım asır boyunca Semerkant bölgesin
de Sünni çizgide bir ketarn faaliyeti icra 
eden bu ekol Cuzcaniyye ve iyaziyye diye 
anılmışsa da (İbn Yahya, vr. 12ı•ı Ehl-i 
sünnet adı daha yaygındır (Rudolph, s. 
294-303; Madelung, s. 305-319). Burada 
gelişen Sünni ekole Matürldiyye adını ve
ren Ebu Mansur Muhammed b. Muham
med ei-Matürldl'dir. Fahreddin er-Razl'
nin Maveraünnehir alimlerinin tabi oldu
ğu önder olarak söz ettiği Miltürldl (Mü

nB.?arat, s. 23-24 ). Ebu Hanife'den itiba
ren oluşan ilmi geleneğe bağlı alimlerce 
benimsenip devam ettirilen itikadl görüş
leri ve din anlayışını sistemleştirmiş, ön
celikle Türkler arasında yayılan bir Sünni 
kelam mektebi haline getirmiştir. 

Dinde sadece nak.ille yetinen Selefiy
ye ile nakli ihmal edip aklı öne çıka
ran Mu'tezile'nin din anlayışları isabet
li bulunmadığından Matüridl nakille 
aklı uzlaştırma yöntemini uygulayıp 
geliştirmiştir. ihtiyaç bulunmadığından 
kelam ilmiyle uğraşmadığına, Selef mez
hebini benimsediğineveya Eş'ariyye 'ye 

tabf olduğuna ilişkin bazı iddiaların aksi
ne (Arapkirli HüseyinAvni, s. 7 I; Yörükan, 
ll [ı 9531. s. ı 27) nasları ihmal etmemekle 
birlikte itikadi esasların yanı sıra islam'ın 
bütün ana ilkelerini akli bilgilerle yoğun 
bir şekilde temellendirmeye çalışmıştır. 
Nasları akılcılık ve hikmet felsefesi diye 
nitelendirilebilecek bir düşünce yapısının 
ışığında tahlil ettiği Kitabü't-Tevl).id ve 
Te'vilatü'l-Kur'an adlı eserleri, onun 
üstün bir kelamcı olduğunu ve Sünni ke
lam yöntemini başarılı bir şekilde uygula
makla kalmayıp ileri bir merhaleye ulaş
tırdığını kanıtlamaktadır. Hacası Ebu 
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Nasr el-iyazl'nin Matürfdl'nin derin vu
kufuna olan hayranlığını dile getirirken, 
"Senin rabbin dilediğini yaratır ve seçer" 
mealindeki ayete (ei-Kasas 28/68) atıfta 
bulunması onun üstün muhakeme kabili
yetini anlatır (Nesef\', Tebşıratü 'L-edille, ı, 

359) Ebü'I-Mufn en-Nesefi de Matürfdl' 
nin dini ilimlerde ve bilhassa ketarn ala
nındaki olağan üstü başarısının ancak Al
lah'ın kendisine lutfettiği özel bir yete
nekle açıklanabileceğini söyleyerek onun 
yüksek konumuna vurgu yapar. Yine Ne
sefi, Matürfdl'nin islam'ın gerçekliğine 
ilişkin kanıtları geliştirdiğini ve islam di
nini Semerkant bölgesinde ihya ederek 
bunun sonuçlarını hayatta iken gördüğü
nü belirtir(a.g.e., ı, 355-359; ll, 83ı-8 3 2) 

Matürfdf'nin ketarn yönteminde akla Eş' a
ri' den çok daha fazla önem verdiği dikka
te alınırsa onun Eş'ariyye'ye tabi olduğu 
idd i alarının ti.ıtarsızlığı anlaşılır. Ancak 
Matürfdf'nin akli bilgilere güvenip bunları 
dini temellendirmekte fazlaca kullanması 
Mu'tezile'nin ketarn yöntemini aynen be
nimsediği anlamına gelmez. Zira eserle
rinde i'tizalf görüşleri titizlikle eleştirmiş 
ve bu konuda müstakil eserler yazmıştır. 
Günümüze kadar gelmeyen Beyanü veh
mi'l-Mu'tezile, Reddü eva'ili'l-edille 
li'l-Ka'bi, Reddü'l-Ka'bi fi va'idi'l
füssa~, Reddü 'Uşuli'l-]J.amse li-Ebi 
)'\mr el-Bahili bunlardan bazılarıdır. 

Matürfdf. Reddü Kitabi'i-İrname li
ba'zi 'r-Revôtız adlı eserinde de Şfa ' 

nın imarnet merkezli din anlayışını eleş
tirmiş. er-Red 'ale'l-Karamita'da Ga-
11- Batıni inançları reddetmiştir. isa
betli din anlayışının Ehl-i sünnet (kelam) 
yöntemiyle belirleneceğini savunarak 
Allah ' ın müslümanları mutedil bir üm
met yaptığını bildiren ayetle (ei-Bakara 
2/ı43) itidalin en hayırlı bir durum oldu
ğunu ifade eden hadisi buna delil getir
miştir (Kitabü't-Tevf:ıfd, s. 507-508) . Böy
lece sadece nakle veya yalnızca akla da
yanmanın yeterli olmadığına. dolayısıy
la Selefıyye ve Mu'tezile yöntemlerinin iki 
aşırı ucu temsil ettiğine dikkat çekmiş, 
isabetli yöntemin nakli ve akli bilgileri 
uzlaştıran Sünni yöntem olduğunu vur
gulamak istemiştir. Adını kullanmasa da 
yönteminden Sünni bir kelamcı olduğu 
aniaşılmasına rağmen bazı araştırmacı

larca Matürfdf ve Matürfdiyye'nin mezhe
bi arka planını Mürcil akidenin oluşturdu
ğu ve asıl gücünü Mürcie'den aldığı ileri 
sürülmüş. bu iddiaya kendisini Ehl-i sün
net' e nisbet etmemesi ve irca fikrini be
nimsemesi delil gösterilmiş, Sünni bir ke
lamcı olarak ancak ölümünden sonra İbn 
Yahya, Ebü'I-Yüsr ei-Pezdevf, Ebü'I-Muln 
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en-Nesefi gibi alimler tarafından nitelen
dirildiği belirtilmiştir (Kutlu, s. I 27- I 46). 
Fakat bunlar. Matürfdf'yi ve temsil ettiği 
mezhebi Sünni olmayan bir kelamcı ve 
ketarn okulu olarak gösterıneyi haklı kıl

maz. Zira "mürcie" varlık ve bilgi teorisi, 
ulfıhiyyet, nübüwet ve ahiret meselele
rinden oluşan ana itikadi konularda değil 
sadece ketarn ilminin "el-esma ve'l-ah
kam" diye bilinen iman -günah -tekfir 
problemleriyle ilgili olarak ortaya çıkan bir 
terimdir. Sıfat anlayışlarından ötürü mu
haliflerince Sıfatıyye-Müşebbihe, insan
lara ait fiilierin Allah tarafından yaratıl

dığına inandıklarından Cebriyye- Mücbi
re denilmesine benzer bir şekilde büyük 
günah işleyenierin müslüman olduğunu 
söyleyip ahiretteki durumlarını Allah'a 
havale ettiklerinden (irca) dolayı Sünni 
kelamcılara Mürcie denilmiştir. Aslında 

bu ad sadece sözü edilen büyük günah 
an l ayışını yansıtmaz. günah işlemenin 
müslümana zarar vermediğini ve sahibi
nin cehenneme asla girmeyeceğini ileri 
sürenleri de kapsar. Bu sebeple ayırım 
yapmadan Matürldf'ye ve onun ekolüne 
Mürcie adını vermek ketarn ekallerinin 
yaygın tasnifine uygun değildir. Nitekim 
bizzat Matürldl övülen ve yerilen olmak 
üzere iki ayrı ircadan söz etmiş ve Ehl-i 
sünnet Mürciesi'nden olduğuna işaret et
miştir(Kitabü't-Tevf:ıfd, s. 613-618). Öğ
rencisi Ebfı Bekir ei-İyazl'nin Ehl-i sün
net'in on meselede Mu'tezile'den ayrıldı
ğını belirtınesi de kendilerinin Sünni ol
duğunu açıklamaya yöneliktir. 

Matürfdi'nin görüşleri çevresinde bü
yük yankı uyandırmış. ölümünden sonra 
öğrencileri tarafından yayılmış ve bir asrı 
aşkın bir zaman içinde ekolleştirilmiştir. 
Bunu gerçekleştirenlerin başında ders 
arkadaşlarından, es-Sevadü'l-a'?am adlı 
risalenin müellifi Hakim es-Semerkandl 
ile hocası Ebfı Nasr el-İyazi'nin oğulları 
Ebfı Ahmed ei-İyail ve Ebu Bekir ei-İyazl 
gelir. Bunlardan özellikle Ebfı Ahmed, yö
resinde otorite kabul edilen ve Matürf
df'ye denk olan bir alimdi. Nitekim Ebfı 
Hafs ei-Kebfr'in torunu olan Ebfı Hafs ei
İclf'nin ona dair şu sözleri bu hususu gös
termektedir : "Ebu Ahmed ei -İyazi'nin 
Ebfı Hanife'nin mezhebini benimsernesi 
Hanefi mezhebinin hak olduğunu göste
rir, çünkü onun gibi büyük bir alimin ta
tıl bir mezhebi kabul etmesi düşünüle
mez." Hakim es-Semerkandi de Ebu Ah
med ei-İyazi'yi döneminde son asrın en 
büyük ketarncısı olarak niteler (Neseff, 
Tebşıratü'L-edille, ı , 357) . Ebfı Bekir ei
İyazl ise Ehl-i sünnet ile Mu'tezile arasın-

daki temel farklılıkları konu edinen )'\ş

ru mesa'il min uşuli'd-din (el-Mesa'ilü'L
'aşr el-'iytiZiyye) ve Beyanü aşli me?;he
bi Ehli's-sünne adıyla iki risale yazarak 
Sünni ketarnının esaslarını belirlemiştir. 
Matürfdf'nin bir diğer öğrencisi Ebü'I-Ha
san Ali b. Said er-Rüstüfeğni de (Rüstüğ
feni) İrşadü'l-mühtedi'sinde Matürfdf'
nin görüşlerini paylaşmıştır. Matürldf'nin 
bu öğrencileri mezhebin ve dolayı sıyla 

Maveraünnehir bölgesinde Ehl-i sünnet 
ketarnının oluşumunda önemli bir aşama

yı teşkil eder. Bunları Ebfı Ahmed ei-İyazf 
ve Ebü'I-Hasan er-Rüstüfeğni'ye öğren

cilik yapan Ebfı Selerne es-Semerkandf 
takip eder. Semerkandf, Cümelü uşu
li'd-din'inde Matüridiyye ketarnını teyit 
etmiştir. Bu dönemde Karmatfler'le ya
pılan f ikri mücadelede Ebfı Ca'fer Man
sur b. Ca'fer ed-Debfısf ve öğrencisi Ebfı 
Muhammed Abdülkerim b. Muhammed 
ei-Mfgi'nin büyük payı olmuştur. Ebü'I
Hasan er-Rüstüfeğni'nin diğer bir öğren
cisi İbn Yahya'nın Şer]J.u Cümeli uşu
li'd-din ' i Matürfdiyye'nin erken devrine 
ait önemli bir kaynaktır. 

Ebü'I-Muln en-Nesefi, Semerkant civa
rındaki Sfıfiyye geleneğine tabi alimierin 
çoğunun buradaki Sünni ketarn ekolüne 
bağlı olduğunu ve EbO Bekir ei-Kelaba
zl'nin bunlara örnek teşkil ettiğini kay
deder (Tebşıratü'L-edille, ı, 360). Yine Ne
sefi'nin verdiği bilgilerden anlaşıldığına 
göre 250-370 (864-980) yılları arasında 
1 OO'e yakın Hanefi alimi ketarn konula
rında yoğunlaşmış ve Matüridiyye'nin 
teşekkülünü sağlayarak bu ekolün ilk 
kelamcılarını (mütekaddim\'n) oluştur
muştur. Bu dönemin son ketarncısı ola
rak Uşulü 'd-din' i ve Şer]J.u'l-Fı~hi'l
ekber'i yazan Ebü'I-Yüsr ei-Pezdevl zik
redilebilir. 

Matürldiyye'nin ekolleşmesi Ebü'I-Mufn 
en-Nesefi ile tamamen belirgin hale gel
miştir. Ekolün gelişmesine önemli katkı
larda bulunan Nesefı, Gazzali'nin Eş'ariy

ye içindeki konumuna benzer bir mevkide 
bulunmuştur (İbrahim Medkfır, ll, 124-
125). Özellikle Tebşıratü '1-edille ve et
Temhid li-~ava'idi't-tev]J.id adlı eserle
rinde hem Matüridiyye'nin görüşlerini 
açıklayıp geliştirmiş hem de ekolün tem
silcileri ve tarihçesi hakkında değerli bil
giler vermiştir. Ekole yaptığı katkılardan 
dolayı Matürldiyye bazı kaynaklarda Ne
sefıyye olarak da anılmıştır (İzmirli, Mu
hassalü'L·kelam, s. 75). Onun ketarn anla
yışında dikkati çeken husus. itikadf prob
lemleri semantik bir yöntemle çözmeye 
çalışarak zamanımııda önem kazanan dil 



felsefesi çözümlemelerine benzer bir tarz 
geliştirmesidir (Yaz ı cıoğ l u, s. 162). Nese
fi, Matür'idiyye adını kullanmamakla bir
likte "Ehlü's-sünne ve'l -cemaa, ehlü'l
hak, ashabüna. meşaihu Semerkant. ule
mau Maverainnehr" gibi adlarla ( Tebşı
ratü'l-edille, 1, 233) kelamda Ehl-i sün
net'in Ebu Hanife geleneğine bağlı olan 
Maveraünnehir alimlerince temsil edildi
ğini. bunların, adını yer yer zikredip ben
zer görüşleri paylaştıklarını belirttiği ve 
"muhaliflerimiz" diye de nitelediği (a.g.e., 
I, 264, 340) Eş'ariyye'den ayrı bir kelam 
okuluna mensup olduklarını defalarca 
vurgulamıştır (a.g.e., I, 360). Nesefi'nin 
verdiği bilgilerden anlaşıldığına göre Ma
tür'id'i alimleriyle Eş' ari alimleri arasındaki 
tartışmalar iki ekolün liderlerinin vefa
tından yarım asır gibi kısa bir süre sonra 
başlamıştır. Eş'ar'i alimlerinden Ebu Man
sur ei-Eyyub'i'nin el-Mu]fni' adlı eserin
de Matür'idiyye'nin tekv'in sıfatına ilişkin 
görüşlerini eleştirmesine Nesefi'nin te
mas etmesi bu hususu kanıtlamaktadır 
(a.g.e., I , 333). Nesefi'nin, Mu'tezile'ce 
kendilerine yöneltilen eieştirilerin sadece 
Eş'ariyye'yi ilzam ettiğini söylemesi de 
Matür'idiyye'nin ayrı bir Sünni kelam oku
lu olduğunun bilindiğine dair dikkat çeki
ci bir açıklamadır (a.g.e., I, 268, 277). Bü
tün bunlar Montgomery Watt'ın, muhte
melen Teftazan'i'ye dayanarak (Şer/:ıu'l
Mal!:.aşıd, V, 23 I -232) Matür'idiyye'nin Eş
'ariyye'den ayrı bir Sünni kelam ekolü ol
duğunun ancak VIII. (XIV.) yüzyılda far
kedildiği iddiasını (İslam Düşüncesinin 
Teşekkü l Devri, s. 390-39 I) geçersiz kıl
maktadır. Kaynaklarda Matür'idiyye adın

dan geç dönemlerde bahsedilmesi (i b n 
Fazlul lah el-Ömer!, VI. 46), ekole bağlı 
alimierin Matür'idiyye yerine Ehl-i sünnet 
adını tercih edip öne çıkarmaları sebe
biyle olmalıdır. 

Matür'idiyye müteahhir'in devrinde de 
çeşitli kelamcılarca temsil edilmiştir. Bun
lar arasında et-Temhid ii beyani't-tev
~id'in yazarı Ebu Şektir Muhammed b. 
Abdüsseyyid ei-Keşş'i, el-ljavi fi'l-fetô.
va'yı telif eden Muhammed b. İbrahim 
ei-Has'ir'i, Tel{Jişü'l-edille li-]fava'idi't
tev~id'in müellifi Ebu İshak İbrahim b. 
İsmail es-Saffar, el-~]fa'id'inde Matür'i
diyye akldelerini özetleyen Necmeddin en
Nesefi. ekolün itikad'i esaslarını el-Ema
Il'sinde manzum hale getiren Ali b. Os
man ei- Üş'i zikredilebilir. Bu devirde Ma
tür'idiyye kelamını teyit edip yayan en 
meşhur alim ise Buharalı NCıreddin es
SabCın'i'dir. Sabunl, döneminin en hacimli 
kelam kitabı olan el-Kitaye ti'l-hidaye '-

sinin yanı sıra bunun muhtasarı konu
munda bulunan el-Bidô.ye ii u ş illi' d 
din'in de müellifidir. VII. (XI II.) yüzyıl Ma
tür'id'i kelamcıları arasında el-'Umde fi'l
'a]fa'id'iyle Ebü'I-Berekat en-Nesefı, Şer
~ u 'Umdeti 'a]fideti Ehli's-sünne'siyle 
Hal'il b. Ali ei- Hanefı. el-'A]fidetü'r-Rük
niyye'siyle (el-'AI!:.ldetü 'z-zekiyye) Ubey
dullah b. Muhammed es-Semerkand'i, eş
Şa]J.d'ifü'l-ilahiyye'siyle Muhammed b. 
Eşref es-Semerkandl, et-Tesdid ii şer
~i't-Temhid ' iyle Hüseyin b. Ali es-Sığna
ki. el-Hadi ii uşilli'd-din'iyle ömer b. 
Muhammed ei-Habbaz'i. en-Nilrü 'I-la
mi' ve '1-burhô.nü 's-satı'ıyla Eb Cı Şüca' 

en-Nasır'i yer alır. 

VII I. (XIV.) yüzyıldan itibaren Eş'ariyye 
ekolünde yetişen rahreddin er-Razi, Sey
feddin ei-Amid'i. Teftazan'i. Seyyid Şerif ei
Cürcan'i gibi güçlü kelamcıların otoritesi 
İslam dünyasını nüfuzu altına aldığından 
Matür'idiyye'ye bağlı kelamcılar da bun
dan etkilenmiş ve ekolün görüşlerini ih
tiva eden muhtasar kelam kitapları yaz
mışlardır. Bu eserlerde bile Matür'id'i ke
lamcıları Eş' ari kelamcılarına atıflar ya
parak veya eserlerinden bolca iktitaslar
da bulunarak onların görüşleri etrafında 
kelam yapmaya çalışmışlardır. Bu durum 
Matür'idiyye'nin ikinci plana düşmesine 
sebep olmuştur. İbnü'I-Hümam'ın el-Mü
sô.yere 'si . Hızır Bey'in el-Kaşidetü 'n -nCı

niyye'si, Taşköprizade Ahmed Efendi'nin 
el-Me'ô.lim ii 'ilmi'l-kelô.m' ı gerileme 
devrinin Matür'id'i eserleri arasında zikre
dilebilir. 

Eş'ariyye'de olduğu gibi Matür'idiyye'de 
de şerhçilik ve haşiyecilik geleneği mev
cuttur. Din bilimlerinde duraklamayı yan
sıtan Matür'id'i şerh ve haşiyeleri arasın
da Beyazizade Ahmed Efendi'nin İşô.ra
tü'l-merô.m min 'ibô.rô.ti'l-İmô.m'ı, Ali 
ei-Kar'i'nin Şer~u'l-Fı]fhi'l-ekber'i, Şern
seddin Hayall'nin Şer~u'l-Kaşideti'n-nil
niyye'si ve ljô.şiye 'ala Şer~i'l-~]fa'i 
di'n-Nesefiyye'si, Davud-i Karsi'nin Şer
~u'l-Kaşideti'n-nCıniyye'si, İbn Kutlubo
ğa'nın Şer~u'l-Müsô.yere'si, Mütercim 
Asım Efendi'nin Merahu'l-meali fi şer
hi'l-Emali'si örnek olarak sayılabilir. Bun
ların içinde Beyazizade Ahmed Efendi'
nin İşô.rô.tü'l-merô.m'ı bir istisna teşkil 
edecek şekilde Matürldiyye açısından bü
yük önem taşır. Zira müellif, Ebu Hanife'
nin görüşlerini şerhederken belli başlı 
Matürldiyye kaynaklarına başvurup bun
ların adını belirtmiş. özellikle Matür'idiyye 
ile Eş'ariyye arasındaki ihtilafları belirle
miş ve kendisinden sonra bu konuya dair 
eser yazanların kaynağı haline gelmiştir. 
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Osmanlı devri Matürldiyye alimleri ekal
lerine sadece sözde bağlı kal mışlardır. Zi
ra medreselerde Eş'ariyye alimlerine ait 
kelam kitapları okutulmuş, teliflerde de 
Eş'ariyye kelamcılarının görüşlerine ağır

lık verilmiştir ( Davud- ı Kars!, s. 40-61). 

Aydınlanma döneminin etkileri karşı
sında müslüman kitleleri bilgilendirmek 
amacıyla önemli bazı Matür'id'i kelam ki
taplarının Türkçe'ye çevrilmesinin ardın
dan kelam ilmini yeniden inşa etme faali
yeti büyük ölçüde Matür'idiyye kelamcıla
rınca başlatılmış. bu arada inkarcı akım
lara karşı İslam'ı savunan ve materyaliz
mi reddeden eserler telif edilmiştir. M. 
Zahid Kevser'i'nin el-İstibşô.r fi't-te~ad
düş 'ani'l-cebr ve 'l-iJJtiyô.r, Gelenbev'i
zade Ahmed Tevfik'in Nebze-i İlm-i Ke
lô.m, Harputlu İshak Efendi'nin Zübde-i 
İlm-i Kelô.m, Abdülbaki Arif'in lja]fayı
]fu'l-merô.m ii ta~]fi]fi de]fayı]fı 'i lm-i 
kelô.m, Celaleddin Efendi'nin Hulô.sa-i 
İlm-i Kelam, Arapkirli Hüseyin Avni'nin 
İlm-i Kelô.m Dersleri, Abdüllatif HarpCı
tl'nin Ten]fi~u'l-kelô.m ii 'a]fö 'idi ehli'l
İslô.m, Ömer Nasuhi Bilmen'in Muvaz
zah İlm-i Kelam, İsmail Hakkı İzmirli'nin 
Yeni İlm-i Kelô.m, rilibeli Ahmed Hil
mi'nin Üss-i İslam adlı eserleri yeni ke
lam dönemini müjdeleyen çalışmalardan
dır. Mehmet Ali Ayni'nin Reybilik, Bed
binlik, La-ilahilik Nedir? , İsmail re
rld'in İbtô.l-i Mezheb-i MaddiyyCın, 
Mehmed Emin reyz'i'nin İlim ve İrade, 
rilibeli Ahmed Hilmi'nin Huzur-ı Akl ü 
Fende MaddiyyCın Meslek-i Dalô.leti, 
İsmail renni Ertuğrul'un Maddiyyiln 
Mezhebinin İzmihlô.li adlı kitapları da 
Matür'idiler'ce telif edilmiş. materyaliz
min eleştirisine ilişkin eserlerden bazıla

rıdır. Bu telifler, aydınlanma felsefesinin 
İslam dünyasında meydana getirdiği din 
aleyhtarı atmosferin olumsuz etkilerini 
kısmen de olsa azaltmış ve modern dö
nemde İslami kimliğin yeniden canlanma
sında önemli katkılarda bulunmuştur. 
Cumhuriyet devrinde Matür'idiyye alim
lerine ait eserlerin ilmi neşirleri yapılarak 
eğitim ve öğretim de kaynak kitap haline 
gelmesinin de etkisiyle Türkiye'de ve di
ğer İslam ülkelerinde bu ekol canlanma 
sürecine girmiştir. 

II. GÖRÜŞLERİ 

A) Bilgi Teorisi. Varlığın gerçekliğini 
ve bilgiyi inkar etmek mümkün değildir. 
Matürld'i, bilginin duyuların ve aklın ala
nına giren konuların bilinmesini sağlayan 
nitelik olduğuna işaret etmesine karşılık 
bazı Matür'id'iler bilgiyi insanın bilen ol-
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masını sağlayan nitelik veya zihnin her 
bilgi alanına ait hükmü kabul eder (Ne
sef\', Tebşıratü'l-edille, ı, 10-13; Kemaled
din ibn E bO Şerif, s. ı O-ll; Beyazizade Ah
med Efendi, s. 39). Bilgi kaynakları duyu
lar. akıl ve doğru haberden oluşur. 1. Du
yular. Duyular vasıtasıyla elde edilen bilgi 
her türlü bilginin esası ve en açık olanı
dır. Her duyu kendisi için belirlenen fonk
siyonu icra eder. Duyu bilgilerinin gerçeği 
yansıtmadığına ilişkin iddialar sağlıksız 
duyuların ürettiği bilgi için geçerlidir (Ma
tür'i'dl, KWibü't-Tevf:ıid, s. ll ; Nesefl, Teb
şıratü'l-edille, 1, 13-14, 476) Z. Akıl. Duyu
lar aracılığıyla görünen alemi. kavramlar 
ve deliller vasıtasıyla da görünmeyen ala
nı algılayan ruhi bir güçtür. Ebü'l-Kasım 
el-Lamişi gibi bazı Matüridiler aklı "ruhi 
bir cevher" olarak tanımlamışlarsa da bu, 
çoğunluk tarafından isabetli bulunma
mıştır. Akıl sadece bazı zorunlu bilgileri 
değil hem zorunlu hem zorunsuz bilgileri 
ürettiğinden Eş'ariyye'nin akıl tanımı yan
lıştır ( Beyazizade Ahmed Efendi,s. 66-77) . 

Akıl daha çok duyularla algılanamayan 
alanı bilme vasıtası ise de duyular ve ha
ber yoluyla bilgi edinmenin de zaruri şar
tıdır. Bu da akli bilgilerin duyu alanının ya
nı sıra di nin de kaynağını teşkil eden doğ
ru haber alanını kuşattığını ve her türlü 
bilginin kriterini oluşturduğunu gösterir. 
Akıl yürütmekle üretilen bilgilerin doğru 
olmadığı iddiası akıl yürütmeye dayandı
ğından çelişik ve geçersizdir. Akıl yürüten
Ierin farklı sonuçlara ulaşması hatalı is
tidlalden kaynaklanabileceği gibi akli bil
giyi kabul etmeme isteğinden de kaynak
lanabilir. Bu durum akıl yürüten insanın 
duygusal bir yapıda olmasıyla irtibatlıdır. 
Çünkü insan doğru bilgiye tabi olabileceği 
gibi arzularına tabi olmayı da tercih ede
bilir. Bu da insandaki psikolojik muhteva
nın akli bilgi yerine konulabileceği ni gös
terir (Matürldl, KWibü 't-Teuf:ıid, s. ll- ı 2, 
17, 156-158, 279-282; Nesef\', Tebşıratü '1-
edille, 1, I 7-21, 74). Kur'an'da insanın u!O
hiyyet, nübüwet ve ahiret hayatının var
lığı hakkında bilgilenmesi için akıl yürüt
mesi gerektiğine dikkat çekilmiş, hak 
inançlarla batı! inançları ayırt etme ama
cıyla doğru bir yöntemle düşünme emre
dilmiş ve dini ilkelerin doğruluğuna ilişkin 
akli deliller getirilmiştir (Matür'i'dl, Kita
bü't-Teuf:ıtd, s. 125- I 26, 138- I 4 I; Nesefl, 
Tebşıratü '1-edille, Il, 84 7). Bundan dolayı 
akıl yürütebilen herkes peygamber da
vetiyle karşılaşmasa bile dinen yükümlü
dür. Matürldi ve ona tabi olan Semerkant 
alimleriyle Iraklı Hanefıler'e göre aklın bu 
temel bilgilere ulaşabilmesi dünyevl ve 
dini sorumluluğu ger'ektirici mahiyette-
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dir (Matürldl, Kitabü't-Teuf:ıid, s. I 37, 22 I; 
DavOd-i Karsi, s. 54) . Matürldiyye çoğun
luğuna göre ise insanın bu temel bilgile
re ulaşması sorumluluk için yeterli değil
dir. Kişinin ürettiği akli bilgiler sadece 
doğruları benimseyip iyilere tabi olanla
rın övülmeyi, yanlışları benimseyip kötü
lük yapanların yerilmeyi hak ettiği anla
mına gelir. bu ise sorumluluk için yeterli 
değildir. Dolayısıyla sorumluluk ancak Al
lah'ın emretmesiyle gerçekleşir (ibnü'l
Hümam. s. 151-152, 160-162; Beyazizade 
Ahmed Efendi, s. 75-84; DavOd-i Karsi. s. 
53-54). 3. Doğru haber. Duyulara ve akıl 
yürütmeye başvurularak üretilemeyen 
konulardaki bilgiye ancak doğru haberle 
ulaşılabilir. insanın nesebine ve sağlığına 
varıncaya kadar hayata dair pek çok bil
ginin doğru haber dışında bir kaynakla 
bilinmesi mümkün değildir. Eğitim öğre

tim ve dil gerçeği bunun diğer bir kanıtı
dır. Zira öğretim ve dil haberi ileten araç
lardır. Yalan karışacağı endişesi doğru ha
beri kesin bilgi kaynağı olmaktan çıkar
maz. Çünkü araştırma sonucu bir habe
rin doğru olup olmadığı belirlenebilir (Ma
türldl, Kitabü 't-Tev/:tld, s. 13-15; Nesef\', 
Tebşıratü '1-edille, ı. 15-16). Mütevatir ha
ber ve peygamberin haberi olmak üzere 
iki doğru haber türü vardır. Yalan olma
sını aklın kabul etmeyeceği bir muhteva 
taşıyan mütevatir haber zorunlu bilgi ifa
de eder. Doğru haber verdiğini kesin bir 
şekilde kanıtlayan peygamberin haberi
nin de doğruluğunun kabul edilmesi ak
len zaruridir (Matürldl, Kitabü 't-Tevf:ıid, s. 
14-1 5; N esefl, et-Temhid, s. 2-3). Peygam
ber'in verdiği haber kendi içinde müteva
tir ve ahad kısımlarına ayrılır. Onun mü
tevatir statüsünde olan haberleri dinen 
bağlayıcı ve kesin bilgi ifade eder. ahad 
haberler ise zan ifade eder, kabul edil
mesi ve bağlayıcı olması şartlara bağlıdır. 
Kur'an'a, mütevatir sünnete ve akli bil
gilere aykırı bilgiler içermemesi, güveni
lir ravilerce müteselsilen nakledilmesi bu 
şartların başında gelir. Bu şartları taşısa 
bile yine de ah.3d haberler zan ifade etti
ğinden dini bir esası belirlemek için tek 
başına yeterli olmaz. Sahih yolla ResOl-i 
Ekrem'e isnat edilen ah.3d hadisler mü
tevatir naslara ve akli bilgilere aykırılık 
taşırsa nassın zahiri gibi mütalaa edile
rek yoruma tabi tutulur. Ancak Kur'an'
da kapalı bir şekilde işaret edilen itikadi 
konulara sahih olması şartıyla ahad ha
berlerle istidlalde bulunulabilir (Matürl
dT, Kitabü't-Tevf:ıid, s. 15; Nesefl, Tebşıra
tü'l-edille, ı. 131, 279; ll, 803-804; Beya
zizade Ahmed Efendi, s. 46-47, 239). Din 

alimleri. naslarda her müslümanın uy
ması gereken umumi hükümlerin bu
lunduğunda ittifak etmişlerdir. Birden 
çok manaya gelebilen (müteşabih) nas
ların anlaşılabilmesi için o konuyla ilgili 
açık anlamlı naslara (muhkem) ve akli bil
gilere başvurmak gerekir. Aksi takdirde 
nasların birbiriyle ve akıl ilkeleriyle çeliş
mesi gibi bir sonuç çıkar ki Kur'an'da yer 
alan beyanlar bunun isabetsizliğini ortaya 
koymaktadır (Nesefl, Tebşıratü'l-edille, I. 
182) . Matüridiyye'nin çoğunluğuna göre 
umumi hükümlerin dışında kalan ictihadl 
meselelerde müctehid alim isabet edebi
leceği gibi hataya da düşebilir, bazı Ma
türidiler ise delile dayanması itibariyle her 
müctehidin ictihadında isabet ettiğini 
ileri sürmüşlerdir (DavOd-i Karsi, s. 123-

124). islam dini gelişmiş ve yenilenmiş 
bir dindir. Kısmen dini, büyük çoğunluğu 
bakımından dünyevi konularda geniş bir 
alan alimierin ictihadına bırakılmak sure
tiyle daima yeniliğe ve gelişmeye açık tu
tulmuştur (Hayali, s. 88). Dini metinlerin 
doğru olarak aniaşılmasını sağlayan di
siplin usulü'd-dindir ( Beyazizade Ahmed 
Efendi. s. 28, ı 06 ). Peygamberlerce inkar
cılarakarşı getirilen deliller Kur'an'da zik
redildiğinden akli bilgiler açısından da 
naslar büyükönem taşır (Matürldl, Te'ut
latü '1-/fur'an, vr. 63•, 569•; ibn Kutlu bo
ğa, s. 52-53, 56-57). 

B) Tabiat Felsefesi. Allah evreni mev
cut bir nesneden değil yokluktan (la min 
şey') yaratmıştır. Bütün varlıklar bir se
bep veya vasıta olmaksızın Allah'ın kud
retine dayanır. Eğer varlıklar mevcut bir 
nesneden meydana gelmiş olsaydı Allah'ın 
kudretine ihtiyaç kalmazdı (Matürld'i', Ki
tabü't-Tevf:ıid, s. 27-29,71-72, 135-136, 

220-222). Maddenin en küçük yapı taşı 
zihnen ve fiilen bölünemeyen atomdur 
(cevher-i ferd), bütün atomlar da tek cins 
olup farklı maddenin oluşması taşıdığı ni
teliklerden kaynaklanır. Bu sebeple ateş 
suya, su da ateşe dönüşebilir. Matüridi 
cevheri bizzat mevcut olan bir varlık ka
bul etmediğinden cisimlerin, dolayısıyla 
evrenin birleşik araziardan ibaret olduğu
na ilişkin görüşe meyletmiş gibi görünO
yorsa da bu onun nihai görüşü değildir 
ve Matüridiyye çoğunluğunca benimsen
memiştir (a.g.e., s. 62-64, 217-218; Ne
sefl, Tebşıratü'l-edille, I, 44-45,51-52, 56). 

Madde öncesiz değil yokken var olmuş
tur, yokluğa ve değişime maruz kalması 
bunu kanıtlamaktadır. Maddi varlıkların 
belli bir tabiatı yoktur ve nesnelerde giz
lenmiş özellikler mevcut değildir; bu se
beple mesela ilaç hastalığı iyileştirmez, 



zehir de hastalık yapmaz, ilikın ve zehi
rin içilmesinden sonra hastalığın iyileş
mesini ve zehirienmeyi doğrudan doğru
ya yaratan Allah'tır. Ancak Allah, iyileş
meyi veya zehirienmeyi ilaç veya zehirin 
içilmesinin ardından yaratmayı bir adet 
haline getirmiştir (sünnetullah). Allah'ın 
sebep-sonuç ilişkisine bağlı olarakyarat
tığını söylemek kudretini sınırlandırmak 
ve ona acz nisbet etmektir. Matüridiyye 
çoğunluğu bu görüşü benimsemekle bir
likte (Matüridi, Kitabü't-TeufJ.id, s. 52-56; 
Nesefi. Tebşıratü 'l-edille, ı . 4 ı 6-4 ı 7, 4 77-
4 79; ll. 680, 684. 739-7 4 ı ; DavOd-i Karsi. 
s. 65-68) Allah'ın nesneleri belli tabiatiar
da yaratması ve evreni meydana getirir
ken bunu sebep-sonuç ilişkisi düzeninde 
gerçekleştirmesini naslara ve akli bilgile
re uygun bulan bazı Matüridi kelamcıları 
da vardır. Beyazizade Ahmed Efendi bun
lardan biridir (işaratü'l-meram, s. 278-
280). 

C) Ulilhiyyet. 1. Allah'ın Varlığı. Pey
gamberlerin insanları tevhid inancına 
çağırmasından da anlaşılacağı üzere Al
lah'ın varlığı. evren hakkında yapılacak 
basit bir tefekkür sonunda bilinebilecek 
bir husustur. Fakat apaçık gerçekler de 
kişilere farklı zaman ve durumlara bağlı 
olarak değişik görünümlere bürünebilir. 
Bundan dolayı Allah'ın varlığı konusu her 
biri değişik şekillerde ifade edilen hudus, 
imkan, fıtrat, gaye-nizam, ahiakl delil, 
ontolojik delil gibi değişik kanıtlarla istid
lalde bulunulan bir akli- itikadi alandır. 
Evrenin var oluş açısından incelenmesi 
halinde ilim, kudret ve irade sahibi yüce 
bir varlık tarafından yaratıldığına hük
metmek aklen zorunludur. Allah'ın varlı
ğını inkar etmenin sebebi akli bilgilere 
aykırı oluşu değil tamamen psikolojiktir. 
Çünkü inkarcılar problemi akli değil duyu 
bilgileriyle çözmek istemektedir, bu ise 
bütün varlık alanını duyusal alana indir
gemektedir. Duyularla algılanmamak 
yokluğu gerektirmez. Aksi takdirde du
yuları özürlü olan insanın algılayamadığı 
varlıkları inkar etmesi tutarlı olurdu. Du
yularla algılanamayan varlık alanını bil
menin yöntemi akıl yürütmektir. Bu ala
nı yine duyular aracılığıyla veya duyu bil
gileriyle bilmeye çalışmak açık bir yöntem 
hatası olup gözle görülebilecek renkleri 
kulakla, kulakla işitHebilecek sesleri göz
le algılamaya benzer (Matüridl, Kitabü 't
TeufJ.id, s. 25-36,47-50,93-96, 170-172, 
191-192,266-268; Nesefl. Tebşıratü'l-edil
le, ı. 37,74-8 1. 188- 189; ıı. 639-702; Beya
zizade Ahmed Efendi, s. 85-89; İzmirli, ll, 
5-56; Bilmen. s. ı 20- 142). 

Z. İlahi İsim ve Sıfatlar. Allah'ın zihin
de canlandırılamayan zatı hakkında sa
dece isim ve sıfatları vasıtasıyla bilgi sa
hibi olunabilir. Bu sebeple "Allah nedir" 
sorusuna -O'nun zatının mahiyetine yö
nelik olduğundan- sadece "bilendir, gö
rendir, dileyendir" şeklinde cevaplar ve
rilebilir. Benzeri ve bir türe mensubiyeti 
bulunan yaratıklarda olduğu gibi Allah'a 
mahiyet atfedilemez. Allah hacimli bir 
varlık değildir, çünkü hacim yaratılmışla
rın niteliğidir. Allah zatını algılama yön
temlerine göre tanıtmıştır. çünkü insan
lar bir şeyi idr ak etmek için mevcut algı
lama tarzından başka bir yeteneğe sahip 
değildir. O'nun alim, kadir, mürid oluşu 
ilim, kudret ve irade sıfatlarının bulun
duğunu gösterir (mana s ıfat l arı ) . İlk ba
kışta Allah'ı yaratıkianna benzetmeyi an
dırsa da O'nu üstün sıfatiarta nitelernek 
teşbihi gerektirmez. Çünkü bu sıfatlar 
hem benzetme ilişkisi kurulamayacak aş
kın varlığa aittir hem de zatından dolayı
dır. Allah 'ın yetkinliklerden yoksun bulun
masını aklın imkansız görmesi, evrende 
gözlemlenen mükemmel kuruluş ve işle
yişin üstün nitelikli bir yaratıcının eseri 
olduğuna işaret etmesi, ayrıca dil mantı
ğının ilahi sıfatiarın varlığını zorunlu kıl
ması, naslarda görüldüğü gibi Cenab- ı 

Hakk'ın üstün sıfatlarla nitelendirilmesi
ni zaruri kılar. İlahi sıfatlar kıdem sıfatı
na bağlı olarak değil ilahi nitelikler olma
ları itibariyle kadimdir, yani sıfatlar ilahi 
zata ait olmalarından ötürü kadlmdir, 
çünkü sıfatın varlığı sıfata bağlı olamaz 
(Matüridl, Kitabü't-Teuf}.id, s. ı 46- ı 50, 
162- 166; NesefT. Tebşıratü ' l-edille,ı, 56, 
109-111, 162-163, 345; ll , 200-203, 224; et
Temhid, s. 2 ı -22; Kemaleddin İbn E bO Şe
rif, s. 68-69). Erken devir Matüridiyye ke
lamcıları ilahi sıfatıarın zatın ötesinde ve 
zata ilave varlıklar olduğunu kabul et
mekle birlikte bunu fazlaca vurgulama
mışlar, buna karşılık müteahhir dönem 
alimleri bunu açıkça belirtmişlerdir (NO
reddin es-SabOni. s. 28; Beyazizade Ah
med Efendi, s. ı ı 9) . Iraklı Hanefiler'den 
Ebü'I-Hasan ei-Kerhi ve Cessas mana sı
fatlarını kabul etmemiş, Allah'ın zatıyla 
alim. kactir, mürid olduğu tezini savun
muştur (Cessas. AfJ.kamü'l-f:\ur'an, ı. 62-
63). İlahi zat ile sıfatlar arasında başkalık 
yoktur ve sıfatlar zattan bağımsız bir var
lığa sahip değildir (N es efi, Tebşıratü '1-
edille, l, 258; Beyazizade Ahmed Efendi, s. 
ı 22-l 23). Hayat, ilim, irade, kudret, sem', 
basar ve kelamın yanı sıra tekvin de ezeli 
olan sübuti sıfatlardandır. İlahi fiiller bu 
ezeli tekvin sıfatıyla gerçekleşir. Tekvin 
yaratma, diriltme, öldürme, rızık verme 
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gibi fiilierin dayanağı olan bir sıfattır. Tek
vinin ezeli olması yaratıkların da ezeli ol
masını gerektirmez. Eğer tekvin hadis 
olsaydı Allah ezeldeki bir yetkinlikten yok
sun bulunurdu, bunun yanlışlığı ise açık
tır (NesefT, Tebşıratü'l-edille, ı, 307-308, 
3 ı 6-3 ı 7, 345-354 ). İbn Ebu Şerif, erken 
devir Matüridiyye alimlerinin tekvini ezeli 
bir sıfat kabul etmedikleri halde müteah
hir dönem Matüridiyye kelamcılarının Ebu 
Hanife'yi yanlış yorumladıklarını ileri sür
müşse de bu iddia doğru değildir; Ebu 
Hanife'den itibaren Matüridiyye alimleri 
tekvln sıfatının ezeliliği konusunda gö
rüş birliği içindedir (İbn Kutluboğa , s. 85-
86; Kemaleddin İbn EbQ Şerif, s. 84-87; 
BeyazizadeAhmed Efendi, s. ı 14-115,212-
2 ı 4). Iraklı Hanefıler' den Cessas ise tek
vin sıfatının hadis olduğu görüşündedir 

(AfJ.kamü'I-J:(ur'an, ı, 397). Davüd-i Kar
si'ye göre ilahi fiilierin dayanağı olan asıl 
tekvin sıfatı ezeli. buna karşılık ihya, ima
te, inşa . icad gibi tekvine bağlı olarak ger
çekleşen fiili sıfatlar ne hadis ne de ka
dim olup itibarldir. Bazı Maveraünnehir 
alimleri tekvini hakiki ve itibari kısımları
na ayırmadan ezeli kabul etmiş ve bu gö
rüşe her asırda katılan Matüridiler olmuş
sa da çoğunluk hakiki sıfat olan tekvinin 
ezeli. itibari- izati tekvinin ise ne kadim 
ne de hadis olduğu görüşündedir (Şer
f}.u'I-J:(aşideti 'n-nüniyye, s. 33, 38-39) Ma
türidiyye çoğunluğuna göre ilahi isimler 
tevkifi olup naslarda bulunmayan ismi 
Allah'a nisbet etmek uygun değildir. Bu
nunla birlikte eksiklik (noksan) özelliği ta
şımayan sani', vacibü'l-vücüd gibi isimler 
Allah'a izafe edilebilir. Allah'a "şey" den
mesi halinde anlamı "mevcut" demek olur 
(Nesefl, Tebşıratü '1-edille, ı, ı 38- ı 40; Da
vOd-i Karsi', s. 22-23) . Zat-ı ilahiyye mad
deye, sıfatları da maddenin niteliklerine 
benzemediğinden Allah sonsuz ve sınır
sızdır, bir yerde ve yönde bulunmakla ni
telenmez, fizikl ve psikolojik keyfiyetier
den de münezzehtir (Matürldl, Kitabü't
TeufJ.id, s. 40-43, ı 03, ı 04; NesefT, Tebşıra
tü '1-edille, ı, ı ı 9- ı 22. ı 4 ı- ı 59) . Matüridiy
ye çoğunluğu kıdem sıfatının zatın öte
sinde bir sıfat olduğunu kabul ederken 
bazı alimleri Allah ' ın zatından dolayı ka
dim olduğu , dolayısıyla kıdem sıfatı bu
lunmadığı görüşündedir (Nese fT, Teb
şıratü '1-edille, ı, 2 ı 0-2 ı ı , 2 3 ı; İbn Kut
lu boğa , s. 21; Beyazizade Ahmed Efen
di, s. 124). Seka sıfatı Allah'ın zatın
dan dolayı vardır, diğer sıfatlar da ila
hi zattan bağımsız olmadığından on
lar da aynı beka ile bakidir. Beka ilahi 
zatın ikinci zamanda var olması de-
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mektir. Matüridiyye çoğunluğunun bu 
görüşü benimsemesine karşılık müteah
hir dönem kelamcıları ilahi zatın ötesin
de bir beka sıfatını kabul eder (Nesefl, 
Tebşıretü '1-edille, ı. 237-238; Beyazizade 
Ahmed Efendi. s ı 23- ı 24). irade sıfatı Al
lah'ın, fiilierini dilediği gibi düzenleyip 
gerçekleştirmesi anlamına gelir. Bütün 
varlık ve olayları kapsayan ezeli bir sıfat
tır. Allah kafirin tercihi olarak inkarı, mü
minin tercihi olarak da imanı dilemiştir. 
Bu sebeple her var olan Allah'ın dilemesi, 
kaderi ve kazasının bir sonucu olarak var
dır. Allah kafirin iman etmesini dileme
miştir, dileseydi inkarı seçen kafirin irade
si geçerli, Allah'ın iradesi geçersiz olurdu; 
bunun ulGhiyyetle bağdaşması mümkün 
değildir. Allah'ın. kalbini daraltarak kafi
rin dalaletini dilemesi ve kalbini imana 
açarak müminin hidayetini istemesi ira
de sıfatının bir sonucudur (Matürldl, Ki
tabü't-Tevf:ıid, s. 468-469; Nesefl. Tebşıra
tü'l-edille, ı. 374; ll, 689-705, 726; DavOd-i 
Karsi, s. 36). Kelam sıfatıAllah ' ın zatıyla 

kaim ezeli bir manadan ibaret olup ke
lam-ı nefsi diye adlandırılır. Peygamberin 
gönderildiği kavmin diline büründürülen 
ve onun vasıtasıyla insanlara iletilen ke
lam-ı nefsikelam-ı Iafzi adını alır. Kelam-ı 
lafzin in hadis olduğunda şüphe yoktur. 
Kelam-ı nefsinin hadis olduğunu, ayrıca 
harf ve seslerden oluşmayan kelamın bu
lunmadığını ileri sürmek ilahi kelamı be
şer kelamı statüsünde tutmaktır. Mut
lak bir ifade ile "Kur' an mahlOktur" de
mek yanlıştır. lafızlarının mahlOk olduğu
nu belirtmek gerekir. Erken dönem Ma
türidiler'i Kur'an lafızlarının ilahi kelamı 
"hikaye" ettiğini söylerken müteahhir dö
nem Matüridiler'i beşer kelamına ben
zerneyi çağrıştırdığı düşüncesiyle hikaye 
kavramını kullanmayı uygun bulmamış
tır (Matürldl, Kitabü 't-Tevf:ıid, s. 88-9 ı; 
Nesefl, Tebşıratü'l-edille, I, 276-305; Ke
maleddin İbn Ebu Şerif, S. 75-80; Beyazi
zade Ahmed Efendi. s. 182-I 83) . Kemal sı
fatlarından birini teşkil eden hikmetin Al
lah'a nisbeti, karşıtı olan sefehin ise O'n
dan nefyi zaruridir. Allah'ın hakim oluşu 
fiilierinin hikmetli olmasını gerektirir. İn
sanlar, ilahi fiillerden bazılarının hikme
tini biliyorsa da aklın hikmetini anlamak
tan aciz kaldığı ilahi fiiller de vardır. Bazı 
fiiliere ait hikmetlerin bilinmemesi, ayrı
ca şer niteliğindeki fiilierin Allah'ın fiilieri 
zannedilmesi sonucunda ilahi fiilierin hik
metsiz ve şer olarak kabul edilmesi yan
lıştır. Hangi şeyin hayır, hangisinin şer ol
duğunu belirlemek amacıyla duyu ötesini 
duyular alemine kıyaslamak da isabet-
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sizdir. İnsanlarca Allah'ın fiili zannedilen 
şerler fiilinin kendisi değil onun bir sonu
cudur. Bu sebeple mesela inkar olgusu 
doğrudan değil insanı iradeli bir varlık 
olarak yaratmasının sonucudur. insan 
hikmet felsefesi açısından ilahi fiiliere 
baktığı takdirde pek çok hikmeti görebi
lir. Dünyada şer ve onun karşılığı olan ce
za olmasaydı kişilerin yaptıkları kötülük
lerin karşılığını bulacakları cehennemden 
sakınmaları mümkün olmazdı. Şerler 
mutlak değil izafidir, bir yönden şer olan 
diğer yöndem hayır taşıyabilir. Hikmetsiz 
fiil bilgisizlikten ve ihtiyaçtan kaynaklan
dığından Allah'ın fiilieri hikmetsiz ola
maz. Matüridiyye çoğunluğu bu görüş
tedir (Matürldl. Kitabü't-Tevf:ıid, s. 60-62, 
168- I 70, 260-268; Nesefl, Tebşıratü'l-edil
le, I, 96-97; ll, 66 I -670). N asiarda Allah'a 
atfedilen arşa istiva. gitmek (zehab). 
oturmak (kuQd), gelmek (meci'), yakın ol
mak (kurb) gibi kavramlar Allah'ın yara
tıklara benzemesini nefyeden anlamlar 
içerir. Nurdan veya mahiyeti bilinmeyen 
bir şeyden ibaret olan arşa istiva Allah'ın 
yüksek bir mekanda bulunmasını değil 
ululuk, yücelik ve hükümranlığını ifade 
eder. Bir yerde ve yönde bulunmak de
ğişmeyi gerektiren yaratıklara özgü bir 
özelliktir. Allah değişime maruz kalan 
son! u bir varlık değildir, ezelde nasılsa her 
zaman öyledir. Allah her yerde hazır ve 
nazır da değildir. Bu anlamı içeren nas
lar zahiri manada anlaşılamaz. makul bir 
yoruma tabi tutulur. Matüridiyye'nin ço
ğunluğu bu görüşü benimser. Bu tür nas
lara yoruma tabi tutulmadan inanılması 
gerektiğini kabul eden Matüridiler de 
vardır (Matürldl, Kitabü't-Tevf:ıid, s. 107-
1 I9. 163-I66; Nesefl. Tebşıratü'l-edille, ı. 

I29-131, 168-185; Hayali. s. 26; Beyaziza
deAhmed Efendi, s. 189). Allah'ın cennet
te cisimlere ait özelliklerden münezzeh 
olarak müminlerce görülmesi gereklidir. 
Eğer Allah görülemez olsaydı dünyada 
gözle algılanmasının nefyedilmesi (el
En'am 6/1 03) anlamsız kalırdı. Akıl da mü
minlerin Allah'ı görmesini gerekli kılar. 
Çünkü dünyada görmeden gerçekleşen 
imanın mükafatı ahirette görmekten 
başka bir şey olamaz. Naslar da rü'yeti te
yit etmektedir. Allah'ın dünyada görül
mesi mümkün olmakla birlikte vuku bul
mamıştır. DavOd-i Karsi gibi bazı Matüri
diler, Hz. Peygamber'in bu dünyada Al
lah'ı iki defa gördüğünü ve bunun sadece 
ona özgü olduğunu ileri sürmüştür (Ma
türldl, Kitabü't- Tevf:ıid, s. 120-130; Nesefl, 
Tebşıratü'l-edille, I, 403-405,420-421; Da
vOd-i Karsi, s. 46). Matüridiyyeçoğunluğu 

Allah'ın rüyada görülemeyeceğini söyler
ken NGreddin es-Sabun! ve Ebü'l-Bere
kat en-Nesefi gibi alimler ruhani bir mü
şahede ile Allah'ın rüyada görülebileceği 
görüşündedir (Beyazizade Ahmed Efen
di, s. 2 ı O; DavOd-i Karsi, s. 46 ). Cessas'a 
göre ise Allah dünyada da ahirette de gö
rülemez, zorunlu bilgi ile bilinir (Af:ıka
mü'l-Kur'an,l, 169-170). 

D) Kader. İnsan gerçek anlamda fıil iş
leyen (fail) bir varlıktır. Kur'an'da insanın 
dilediğini yapabileceğinin ve eylemlerine 
karşılık mükafat veya ceza göreceğinin 
belirtilmesi bunu kanıtlamaktadır (Fus
sılet 41/40; ez-Zilzal99/7-8). Kur'an'da in
san fiilierinin onunyanı sıra Allah'a da 
nisbet edilmesi kula aidiyetini ortadan 
kaldırmaz, aksine bunların Allah'la irti
batlı olduğunu gösterir. bu irtibat ise fi
illerin Allah tarafından yaratılmasıdır. Şu 
halde fiiller kazanılmaları (kesb) ve icra 
edilmeleri yönünden insanın, yaratılma
ları yönünden ise Allah'ın tesiriyle meyda
na gelir. Fiil yapamayan birine emir verip 
yasak koymak anlamsızdır. İnsanın ken
dini h ür hissetmesi ve istediği fiilieri yap
ması fiilierinin faili olduğunu kanıtlar. 
Eğer sözü edilen fıiller Allah tarafından 
yaratılmasaydı O'nun halk fonksiyonu ek
sik kalır ve yaratmasının kapsamına gir
meyen alanlar mevcut olurdu. Fiilierini 
insanın yarattığını kabul etmek yaratıcı
lıkta Allah'ın ortağı ve benzeri bulunma
sını gerektirir. Ayrıca insanın, fiilierini 
planladığı tarzda her zaman gerçekleşti
remeyişi kendisi dışında yüce bir varlıkla 
fiilieri arasında irtibat bulunduğunu gös
terir. Fiilierinin ilke bazında Allah tarafın
dan yaratılması kişinin sorumluluğunu 
ortadan kaldırmaz. Zira onları gerçek
leştirmeyi mümkün kılacak irade ve güç 
insana verilmiştir. Her ne kadar gerçek
leşmesi sırasında asıl rol oynayan güç fiil 
anında Allah tarafından yaratılıyorsa da 
varlık ve yoklukla nitelenemeyen cüz"i ira
desini kesin bir kararlılıkla fiile yönelt
ınesi halinde onu yaratmak ilahi adet ol
duğundan insan pratikte dilediği fiili ya
pabilecek bir konumdadır. Fiilin oluşma
sında asıl rol insana verildiğinden kişi so
rumludur, mükafat veya cezayı hak eder. 
İnsanın külli iradesi hadis olmakla birlik
te cüz"i iradesi zihni bir fonksiyondur ve 
zihnin dışında mevcut değildir, bu sebep
le Allah'ın yaratmasına konu teşkil et
mez. Buna göre cüz'i irade hadis değildir 
ve insanın fiilierinde hür olması için ye
terlidir. Kişinin fiile başlamadan önce ey
lem yapmaya elverişli olması (istitaat) 
gerektiği noktasında şüphe yoktur, bu 



anlamda fiilden önce güç sahibi kılınmış
tır (Matürldl. Kitfı.bü't-Tevf:ıfd, s. 357-360, 
493-494; Nesefl. Tebş ıratü'l-edille, II, 541 -
571 . 618-643, 666-667; ibnü'l-Hümam. s. 
112-ı ı 3; Beyazizade Ahmed Efendi. s. 241-
26ı). Matüridiler'in çoğunluğuna göre in
sanın irade ve kudreti iman- inkar. itaat
isyan gibi iki zıt fiile elverişlidir. Nesefi'
nin beyanına göre Matüridi'nin dahil bu
lunduğu bazı alimler insanın irade ve gü
cünün iki zıt fiile elverişli olmadığından 
zıt fiiller için Allah'ın ayrı ayrı irade ve 
güç yarattığı görüşündedir ( Tebşıratü '1-
edille, ır. 545, krş. Kitabü't-Tevf:ıfd, s. 420-
422). Hızır Bey, hidayet ve dalalet mese
lesinde insanın bir tür icbar altında bu
lunduğunu savunurken Matürldiler'in ço
ğunluğu hidayetin insanın hidayete er
mek veya dalalette kalmak istemesine 
bağlı olarak Allah'ın lutuf veya hızlanıyla 
gerçekleştiğini kabul eder (DavGd-i Kars!, 
s. 52). Cessas'a göre insan fiilinin yaratı
cısıdır ve fiile ilişkin irade ve kudret fiilden 
önce insanda Allah tarafından yaratılmış
tır (Af:ıkamü'I-Kur'an, IV. 316). 

Kader hayır-şer, güzel -çirkin , hikmet
sefeh gibi nitelikler açısından bir şeyi 
planlamak ve oluş zamanıyla mekanının 
yanı sıra hak veya batı! olmasına göre do
ğuracağı müki:lfat ve cezayı belirlemek
tir. Kaza ise belirlenen plana göre varlık 
ve olayları yaratmaktır. Kaderin anlamı in
san fiilierinde ortaya çıkar ve merkezin
de onun fiilieri yer alır. Kader ve kaza so
rumlu bulunduğu fiilierinde insanı icbar 
altında bırakmaz ve yükümlülükten kur
tarma aracı olarak görülemez. Çünkü in
san kader ve kazaya ilişkin bilgilerden ha
bersiz ve iradesini kullanmak suretiyle 
fiilierinde rol oynar (Matüridl, Kitabü't
Tevf:ıfd, s. 486-493; Nesefl, et-Temhfd, s. 
8ı - 83; Tebşıratü '1-edille, ll. 7ı6-7ı8). Hiç
bir olay kaderin kapsamı dışında kalma
dığından canlıların ecelleri ve rızıkları da 
aynı kapsam içinde yer alır. Her canlının 
ölümü ilahi ilim ve iradeye göre gerçekle
şir. maktul de eceliyle ölür. İnsanın ömrü 
sıla yapıp yapmayacağı ve sadaka verip 
vermeyeceği dikkate alınarak belirlendi
ği için sıla ve sadaka ömür uzunluğu ve 
kısalığı üzerinde etkilidir. İlgili ayet (Fatır 
3 5/ ı ı ) ve hadisler böyle yorumlanmalıdır 
(Matürldl, Kitfı.bü't-Tevf:ıid, s. 282-284; Ne
sefi, Tebşıratü '1-edille, ll, 686-688; Beya
zizadeAhmed Efendi, s. 235-241). 

E) Nübüvvet. İnsanlar bireysel ve top
lumsal düzeyde varlıklarını sürdürebil
mek için çeşitli bilgilere muhtaçtır. Kişi
de bulunan güçlü nefsani arzular aklının 
gösterdiği yoldan hareket etmesini en-

geller ve dirliğin bozulmasına sebep teş
kil eder. Nefsani arzulara uymanın kötü
lüğünü öğretecek ve toplumun dirliğini 
sağlayacak bilgileri getirip hayata geçire
cek bir kılavuzun varlığ ı aklen gereklidir. 
Bu kılavuz, her şeyi bilen yüce yaratıcının 
elçisi olmas ı halinde insanların gönüllü 
olarak kendisine itaat etmesini sağlaya
bilir. manevi bir yaptırım gücüne sahip 
olduğundan tesiricra edebilir. Nübüwet 
iddiasında bulunan kişinin hak peygam
ber olduğu mikizelerde sübGt bulabiie
ceği gibi bir insanın eğitim yoluyla ka
zanması mümkün olmayan erdemiere 
sahip bulunması. iyiyi ve doğruyu öğüt
lemesi, kötü arzuların peşinden gitmeyi 
yasaklaması ve ülke yönetimini kolaylaş
tıran ilkeler getirmesi dikkate alınarak da 
bilinebilir (Matüridi, Kitabü't-Tevf:ıid, s. 5. 
27ı-293). Allah'ınyarattığı insanlara lu
tufta bulunarak kendilerini dünyevi ve 
dini konularda bilgilendirmesi, doğru yo
lu göstermek suretiyle ileri seviyelere 
yükselmelerini sağlaması aklen mümkün, 
hikmet açısından ise zorunlu bir husus
tur. Zira sadece aklı ve duyularıyla baş 
başa bırakılan insan kişisel arzu ve men
faatlerini gözeterek hemcinslerini yok et
rnekten geri durmaz, bu da dünyada zu
lüm ve bozgunculuğu arttırır. Nübüwet 
ayrıca insanın yaratılış amacını ve bu 
amaca uygun hayat tarzını da öğretmek
tedir (Nesefi, et-Temhid, s. 4ı -45). Nübüv
vetin tarihte fiilen gerçekleşmesi bu teo
rik temeli doğrulayıcı mahiyettedir (Ne
sefl. Tebşıratü'l-edille, ı. 455-463). 

Matüridi ve Ebü'l-Muin en-Nesefi gibi 
kelamcılar mucizeyi nübüwetin kanıtla
yıcı delilleri arasında zikretmekle birlikte 
daha çok imkan, gereklilik, tarihi gerçek
lik ve beşeri ihtiyaç gibi sosyolojik açılar
dan peygamberliğ i temellendirmişler. 

müteahhir dönem Matürldller'i ise özel
likle hissi mucizeler ve velilerce gösteri
len kerametler aracılığıyla nübüweti ka
nıtlamayayönelmiştir(Hayall. s. 70; Be
yazizade Ahmed Efendi, s. 313- 3ı8; Da
vad-i Karsi, s. 69-70). 

Peygamberler yalan söylemeyen. kö
tülük yapmayan, güvenilir, akıllı, zeki er
kekler arasından seçilmiştir. Kadınlardan 
peygamber gönderilmemiştir. naslar bu
nu açıkça belirtmiştir. Peygamberler gü
nah işlernekten korunmuştur. Bu ise gü
naha meyletmeleri halinde uyarılmaları 
anlamında olup irade ve yükümlülükleri
ni yok etmediği için onları itaat etmeye 
zorlamaz. İsmet aynı zamanda peygam
berliğin delillerinden birini teşkil eder. 
Peygamberler nübüwetle görevlendiril-
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dikten sonra büyük günahtan ve bilerek 
küçük günahtan korunmuştur. N eb llerin 
günah işlediği düşüncesini uyandıran 
naslar zahiri anlamda olmayıp te'vil edil
melidir veya sahih olup olmadığı araştı
rılmalıdır. Peygamberlerin sayısına ilişkin 

kesin bir rakam yoktur. 

Peygamberlerin sonuncusu Hz. Mu
hammed'dir. Onun mucizelerinin başında 
Kur'an-ı Kerim yer alır. Lafız ve m ana yö
nünden benzerinin meydana getirileme
mesi, fert ve toplumların ihtiyaçlarına 
dair vazgeçilmez bilgiler içermesi, gayba 
ilişkin haberler ihtiva etmesi, öğrenim 
görmemiş bir insan tarafından getiril
mesi Kur'an'ın dikkat çeken i'caz yönle
ridir. Teoride Kur'an'ın benzeri olacak bir 
metin meydana getirmek mümkün ol
makla birlikte Allah'ın bu gücü özel ola
rak insanlardan aldığı (sarfe) şeklindeki 
görüş tutarlı bir i'caz teorisi değildir. Hz. 
Muhammed'in getirdiği dinin geçmiş 
peygamberlerce tebliğ edilen mesajları 
teyit etmesi ve o peygamberlerce gelece
ğinin müjdelenmesi, insanlara iyilik yap
mayı öğretip kötülüklerden sakındırması, 
dünya hayatına düşkün olmaması , insanı 

maddi ve manevi kirlerden arındıracak 
hikmet dolu ibadetler öğretmesi, güçlü
lere karşı zayıfları gözeten, sosyal adale
ti tesis edip toplumsal barışı sağlayan il
keler uygulamayı telkin etmesi, getirdiği 
dinin her ilkesinde bireysel ve toplumsal 
faydaların bulunması, ayrıca ahfıd haber
lerle sabit olsa da hissi mucizeler göster
mesi peygamberliğinin delillerini oluştu
rur (Matüridi, Kitabü't- Tevf:ıid, s. ı90-208; 
Nesefl, Tebşıratü'l-edille, ı . 480-530; Beya
zizade Ahmed Efendi. s. 3ı8-3ı9) . 

V elllerin elinde gerçekleşen kerametler 
Hz. Peygamber'in devam eden hissi mQ
cizeleridir. Bu konuda sahabilerden itiba
ren pek çok salih müslümanın elinde or
taya çıkan hfırikulade olaylar vardır. Tak
vaya yaklaştıran yöntemlerden biri, in
sanın geçirdiği ömür üzerinde ibret na
zarıyla tefekkür etmesi ve ölünce kabre 
konulacağını düşünerek nefsini eğitme
si, böylece ilahi buyruklara uyması gerek
tiğini görmesidir. Kerametierin bir kıs
mını ileri derecede ilim ve takvaya sahip 
olunması gibi manevi kerametler teşkil 
eder. Matürldller'in çoğunluğu keramet 
inancının bir sonucu olarak tasawufi an
layışı benimsemiştir (Matüridi, Te'vfla
tü 'I-Kur'an, vr. 93•-b; Nesefi. Tebşıratü'l
edille, ı. 504, 538-539; Hayall. s. 95; Da
vad-i Karsi, s. 96) 

E) Ahiret. Kıyametin kopma zamanı 
bilinmemekle birlikte yaklaştığını ifade 
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eden alametler naslarda mevcuttur (Ma
türldl. Te'vilfıtü'l-lfur'an, vr. 239•. 474b-
475•, 708•; Beyazizade Ahmed Efendi, s. 
67). insanın iyilikyapana mükafat, kötü
lük işleyene ceza vermek gerektiğini be
nimseyip bunu dünyada uygulaması ahi
ret hayatını fikren zorunlu kılar. Zira ahi
ret aleminin gerçekleşmeyeceğini var 
saymak iyilik yapanla kötülük işleyeni so
nuç itibariyle eşit hale getirir, bu da ada
letsizliğe yol açar. Ahiretin gerçekleşme
yeceğini düşünmek insanın içinde yaşa
dığı evrenin son bulmayacağı ve yokluğa 
maruz kalmayacağı anlamına gelir, bu 
ise dünya hayatını , hatta bütünüyle varlı
ğı anlamsız, amaçsız ve yararsız hale ge
tirir. Akıl bunu hikmete uygun bulmadı
ğından ahiret aleminin gerçekleşeceğine 
kesinlikle hükmeder. Ahiret düşüncesi
nin insanların büyük çoğunluğu arasında 
kabul görmesi bu akli zorunluluğun bir 
yansıması olarak algılanmalıdır (Matürl
dl, Kitabü ' t-Teuf).ld, s. 4-5. ı o ı . ı 08, 178; 
Te'vilatü 'l-/fur'an, vr. 4ı4•, 442•, 537•, 
539•, 872b). 

Ölenin ka birde sorguya çekilmesi, azap 
veya nimet görmesi ahad hadislerle sa
bittir. ancak buna işaret eden ayetler de 
vardır. Berzah hayatını ve kabir hallerini 
mümkün kılacak şekilde ölünün bedeni
ne ait bir parçaya bir tür algılama gücü
nün verilmesi mümkündür (bk. ACBÜ'z

ZENEB). Kabir hallerini dünya hayatı ve 
şartlarına benzetip inkar etmek doğru 
değildir. Bu. ruhla beden arasında bizce 
bilenmeyen bir şekilde geçici bir süre için 
kurulacak irtibatla sağlanabileceği gibi 
cesette bir tür hayatın yaratılmasıyla da 
gerçekleşebilir. Kabir hallerinin keyfiyeti 
bilenemeyeceğinden bu algılama tarzına 
dair kesin bir hüküm vermek mümkün 
değildir (Nesefl, Tebşıratü'l-edille, ll, 76?-
7 6 5). Peygamberlerle çocuklar kabirde 
sorgulanmaz. 

Ölenlere ait ruhlar mertebelerine göre 
berzah aleminde değişik makamlarda bu
lunur. Ruhun mahiyeti konusunda farklı 
görüşler mevcuttur. Matürldller'in bir 
kısmına göre ruh bir tür cisim kabul edi
lirken diğer bir kısmı onun mücerred bir 
varlık olduğuna inanır. Matürldl berzah 
aleminin bir tür ruhi hayat olmasını ihti
mal dahilinde görür (Te'vllatü 'l-lfur'an, 
vr. 665•, 862•) 

Kıyametin kopmasından sonra ölülerin 
bedenleriyle birlikte dirileceği ayetlerle 
sabit olan kesin bir itikadl hükümdür. 
Akıl da bunu mümkün görür. Dinden ol
duğu kesin olarak bilindiğinden bunu in
kar edenin müslüman olamayacağında 
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alimler icma etmiştir. Çürüyen cesetlerin 
aynıyla diriltileceği naslardan anlaşılmak
tadır, ancakAllah'ın bunların benzerlerini 
yaratması da mümkündür. Matürldl ve 
ona uyan bir kısım kelamcı "misliyle iade"
yi ve ruhlu-bedenli dirilişi benimsemiştir. 

Müteahhir Matürldller ise aynıyla iadeyi 
daha doğru kabul etmiştir (a.g.e., vr. ı 38•-

139•; İbn Kutluboğa, s. 212-215; Kema
leddin İbn Ebu Şerif, s. 214-227; Davud-i 
Karsi, s. ıoı-104). 

Naslarda bildirilen hesap, mizan ve di
ğer ahiret hallerine inanmak gerekir, key
fiyetierini bilmek mümkün olmadığından 
bunları dünya şartlarıyla kıyaslayarak te'
vil etmek doğru değildir (Kemaleddin İbn 
Ebu Şerif. s. 238-240; Beyazi zade Ahmed 
Efendi, s. 72-73). Havz-ı Kevser'e dair ri
vayetler sahih ise zahiri manada kabul 
edilebilir, ancak zayıf olma ihtimali bu
lunduğundan Hz. Peygamber'e verilen 
yüksek makam ve itibar anlamıyla te'vil 
edilmelidir (Matürldl, Te'vllatü 'l-lfur'an, 
vr. 903b). 

Cennet ve cehennem yaratılmış olup 
cennet yedi göğün üstünde, cehennem 
yedi yerin altındadır (İbn Kutlu boğa, s. 
249-25ı; Beyazizade Ahmed Efendi, s. 73). 
Kıyametin kopmasıyla cennet ve cehen
nemin helak olacak nesneler dışında tu
tulması mümkündür (Kemaleddin İbn 
Ebu Şerif, s. 252). Cennet ve cehennem 
tasvirleri hakikat manası taşımakla bir
likte özendirme ve sakındırmaya yönelik 
eğitici hedefleri içermesi de muhtemel
dir (Matürldl, Te'vllatü'l-lfuran, vr. 249b, 
4 75b, 640b, 681 •ı. Cennet ve cehennem 
ebedldir. Zira Allah işlenen kötülüklere 
misliyle ceza vereceğini bildirmiştir. Şirk 
ve inkarda direnişin cezası ebediyen ce
hennemde bırakılmaktır. Kafir sonlu bir 
azapla cezalan dırılacak olsa buna taham
mül edebileceğini düşün ür ve onun hak
kında caydırıcı olmaz. ayrıca inkar suçu
na da denk düşmez. Çünkü inatçı kafir 
sonsuza kadar inkar etmek ister, cezası
nın kaldırılması bu açıdan hikmetle bağ
daşmaz(Kitabü't-Tev/:ıld, s. 339,360-362; 
Matürldl, Te'vilatü '1-/fur' an, vr. 5 58b). 

Allah'ın, kafiri affettikten sonra cennete 
koyup ebediyen mükafatlandırması, bu
na karşılık mürninleri cehenneme koyup 
e bediyen cezalan dırması aklen ve naklen 
mümkün değildir, zira bu durum iyi ile 
kötü arasındaki farkı ortadan kaldırır ve 
zulme yol açar. Halbuki naslarda iyi ile 
kötünün bir tutulmayacağı, farklı mua
mele göreceği ve Allah'ın kullarına asla 
zulmetınediği belirtilmiştir. Dünyada ger
çekleşmeyen mükafat ve ceza ahirette 

mutlaka gerçekleşmelidir. Matürldller'in 
çoğunluğu bu görüştedir. ibnü'I-Hümam 
gibi bazı alimler ise kafirlerin cennete ve 
müminlerin cehenneme konulmasını fii
len kabul etmemekle birlikte akli var sa
yım dan uzak görmemektedir (Nesefl. 
Tebşıratü '1-edille, Il, 789-790; İbn Kutlu bo
ğa, s. ı 78-ı80; Kemaleddin İbn Ebu Şerif, 
s. 176-177; Davud-i Karsi, s. 112). 

G) İman-Küfür. imanın asıl unsuru 
kalp ile tasdik etmektir, dilin ifadesi kalp
teki imanın aniatılmasına ilişkin bir vası
ta dır. Buna göre iman Allah'tan başka 
ilah bulunmadığına ve Hz. Muhammed'in 
O'ndan getirdiği kesin olarak bilinen va
hiylere inanıp içtenlikle benimsemektir. 
Arnelierin geçerlilik şartı kılındığından 
dinde en ileri seviyedeki amel kalbin 
arneli olarak nitelenen imandır. Dil ve di
ğer organlar icbar altında bırakılabildiği 
halde kalbe müdahale edilemez. Bu se
beple iman bütün ilahi buyruklara itaat 
etmenin adı değildir. Bazı buyruklara uy
mayanlara Kur'an'da "iman edenler" diye 
hitap edilmesi bunu kanıtlar. Bilgi imanı 
çağrıştırsa da iman ilahi buyrukları bil
menin adı da değildir. Zira bir gerçeği bil
meyen onu inkar etmiş sayılmaz, bunun 
gibi gerçeği bilen kimse de onu tasdik 
etmekle nitelenemez. Bilgi ancak kişiyi 
imana götüren bir sebep olabilir. imanın 
artıp eksilmesi her an iman etmeye de
vam etmek yahut imanda güç, itminan 
ve nurun artıp eksilmesi anlamına gelir. 
Matürldller'in çoğunluğu bu görüştedir. 

Bazı Matür'idiler ise dille ifadeyi imana 
dahil etmişlerdir (Matürldl, Kitabü't-Tev
/:ıld, s. 350, 373-380; Neseff, Tebşıratü'l
edille,ı, 25, 42; ll, 799-8ı3; Kemaleddin 
İbn Ebu Şerif. s. 321-330). 

Sözlükte farklı anlamlar taşımakla bir
likte dinin amacın ı gerçekleştirmek açı

sından iman ve islam aynı konumdadır. 
Kişide biri varsa diğeri de vardır, yani her 
müslüman mümin, her mürnin de müs
lümandır. Kur'an'daki kullanım da bu yön
dedir (ei-Bakara 2/136; Yunus ıo/84; en
Nahl ı 6/l 02). islam tarihinde geçerli 
olan anlayış da budur. Matürld'iler'in ta
mamı bu görüştedir ( Matürldl, Kitabü 't
Tev/:ıld, s. 630-642; Neseff, Tebşıratü'l
edille,ıı. 817-819; BeyazizadeAhmed 
Efendi, s. 63) 

imanda istisna yapılamaz. Kişi gerçek
ten mürnin olduğunu söylemeli ve "inşal
lah" (istisna) gibi bir ifade kullanmaksızın 
kendini mürnin diye nitelemelidir. Zira 
istisna ifadesi kesinlikle emin olunmayan 
konularda kullanılır, ayrıca zan ve tahmin 
anlamı içerir. imanda ise şüphe ve tah-



mine yer yoktur. Kur'an'da da, "İman et
tik deyiniz" buyurulmak suretiyle imanın 
istisna yapılmadan dile getirilmesi isten
miştir (el-Bakara 2/136). Hukuki statü de 
kişinin gerçekten mürnin olmasına bağ
lıdır (Matüridi. Kitabü 't- Tevf:ıTd, s. 624-
629; N esen. Tebşıratü 'l-edille, 11 , 81 5-816; 
ibn Kutluboğa. s. 338-347) . 

MukaHidin imanı geçerli olmakla birlik
te akıl yürütmeyi terkettiğinden günah
kardır. Matürldl ve Ebü'l-Hasan er-Rüs
tüfeğnl'ye göre Hz. Peygamber'in muci
zelerini dikkate alarak iman eden kişinin 
başka bir istidlalde bulunmasına gerek 
yoktur. Gayba iman imkanı ortadan kalk
tığı için be's ve ye's halinde iman geçer
sizdir (Nesen. Tebşıratü'l-edille, I, 25-28, 
35; DavGd-i Karsi, s. I 2 I-1 22) . 

İnsana ait bir fiil olduğundan iman ya
ratılmıştır. ezell olması insanın ezellliğini 
gerektirir, insanın yaratılmışlığı ise açık

tır. Matürld1ler bu görüştedir. Buhara ve 
Ferganalı bazı Hanefiler imanın ezellliğini 
iddia etmişlerdir (MatürTdi. Kitabü't-Tev
/:ıTd, s. 385-386; Kemaleddin ibn Ebu Şe
rif. s. 322-327; Beyazizade Ahmed Efendi, 
S. 253). 

Peygamber davetiyle karşılaşmayan
lar (fetret ehli) Allah'a inanmaları halin
de ahirette kurtuluşa ereceklerdir. Ebu 
MansOr el-Matürldl ile ona tabi olan ba
zı kelamcılar bu görüştedir. Matürldl
ler'in çoğunluğuna göre ise inkarcılığı 
savunmayan kimseler -Allah'a inanma
salar da- kurtulabilirler (DavGd-i Karsi, s. 
122-123) . 

Helal telakki etmeden ve hafife alma
dan büyük veya küçük günah işleyen 
müslüman dinden çıkmaz. Çünkü Kur
'an'da günah işleyen kimseden "mümin" 
veya "iman edenler" diye bahsedilmiş, se
lam veren kimseye "mümin değilsin" de
mek yasaklanmış (el-Bakara 2/178; en-Ni
sa 4/94; el-Hucurat 49/9), günah işleyen
Ierin tövbe etmeleri istenmiş ve günah
ta ısrar etmedikçe bağışlanacakları açık
lanmış, Hz. Peygamber'e de mürninler 
için Allah'tan mağfiret dilemesi emredil
miş (et-Tevbe 9/1 I 3; en-Nur 24/3 I ; Mu
hammed 47/19 ) ve Allah'ın afüv, gafGr, 
tewab vb. sıfatları vurgulanmıştır. Müs
lümanın da nefsani arzularının baskısıyla 
veya ihmalden ötürü günah işleyip bağış
lanma ümidi taşıdığı dikkate alınırsa ka
fir değilfasık mürnin olduğu anlaşılır. Ay
rıca büyük günah işlemiş olsa da kişi iman 
etmek suretiyle en büyük hayrı işlemiş 
olur, kötülükte ise şirk ve inkar noktasına 
ulaşmamış bulunur. Eğer büyük günah 
sahibine ebedl cehennem cezası verilirse 

en üstün iyilik olan imanı müki:lfatsız ka
lır. bu da adaletle bağdaşmaz. Tövbe ede
rek veya etmeden ölen günahkar müslü
manın ahiretteki durumu Allah'a havale 
edilir. dilerse bağışlar. dilerse azap eder, 
ancak cehennemde ebediyen kalmayaca
ğı hususu naslardan anlaşılmaktadır. Al
lah'a isyan edenlerin ebediyen cehennem
de kalacağına ilişkin naslar mutlak fi:lsıkla 
ilgilidir, mutlak fasık ise ki:lfirdir. Matürl
dller'in büyük çoğunluğu bu görüştedir. 
Matürldl büyük günah işleyene mürnin 
derken Ebü'l-Muln en-Nesefi gibi bazı 
Matürldller fasık adını verir ki doğrusu 
günahkarın fasık müslüman olduğudur 
(Matüridi. Kitabü't-Tevf:ıTd, s. 324-383; Ne
sen. Tebşıratü'l-edille, II. 766-787). Matü
rldiyye'ye ait bu anlayışın. büyük günah 
işlemenin müslümana zarar vermediğini 
ve cehenneme sadece kafirlerin girece
ğini ileri süren Mürcie ile (Mürcie-i hali
sa) (Eş 'a ri, s. 132- 134; Şehri stanl.l, 139-
146) bir ilgisi yoktur. Nesefi'nin Mürcie'yi 
Matürldiyye'nin muhalifi olan fırkalar ara
sında göstermesi de bunu teyit eder ( Teb

şıratü'l-edille, ll , 776). Matürldiyyeve Eş
'ariyye'ye Mürcie denilmesi sadece Hava
ric ve Mu'tezile'den farklı bir günah an
layışını benimsernelerinden kaynaklanır. 
Günahkar müslüman tövbe sonunda doğ
rudan doğruya Allah tarafından bağışla
nabileceği gibi ahirette şefaat aracılığıyla 
da bağışlanabilir. Şefaate mürninler hak 
kazanır. Zalimler için bir şefaatçinin bu
lunmayacağına ve şefaatin zalimlere fay
da vermeyeceğine ilişkin naslar bunu ka
nıtlamaktadır; mutlak anlamda zalim ka
fir demektir (a.g.e., II , 792-794; DavGd-i 
Karsi. s. I 18). 

Dinden olduğu kesinlikle bilinen esas
lardan birini inkar etmedikçe müslüman 
dinden çıkmış olmaz ve tekfir edilemez. 
Buna karşılık dinin hükümlerinden oldu
ğu kesinlikle bilinen yani zarGrat-ı diniy
yeden bir hususu inkar eden, İslam dı
şındaki herhangi bir dinin alameti kabul 
edilen elbise veya simgeleri kendi rıza
sıyla kullanan, Allah'a açık bir eksiklik ve 
kusur nisbet eden. Hz. Peygamber'e dil 
uzatıp onu kötüleyen, Kur'an ayetlerini ve 
mütevatir sünneti inkar eden, İslam'ı ve 
onun kutsal değerlerini hafife alıp alay 
eden kimseler tekfir edilir. Matürld1ler'in 
tamamı bu görüştedir (Matüridi. Kitabü 't
Tevf:ıTd, s. 293; Nesefl. Tebşıratü'l-edille, 
ı. ı 98, 204, 41 7; Kemaleddin ibn Ebu Şe
rif. s. 315-323; BeyazizadeAhmed Efendi. 
S. 50-51). 

Müslümanlar bir devlet düzeni içinde 
yaşamalı ve mutlaka devlet başkanı be-
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lirlemelidir, zira devlet olmadan toplum
sal düzeni kurmak imkansızdır. Bu se
bepledir ki Hz. Peygamber'den sonra sa
habiler ilk iş olarak devlet başkanını be
lirlemiştir. Başkan adil ve liyakatli olan
lardan seçilir. bu iki niteliği dışındaki şart
ların tamamı mevcut olmayabilir. Hz. Ali 
ve eviadının devlet başkanı olmasına dair 
nas bulunduğu iddiaları asılsızdır. Devlet 
başkanının Kureyş soyundan olması sa
habiler döneminde problemin çözümünü 
kolaylaştırmaya yönelik bir husustu (Ne
sen. Tebşıratü 'l-edille, ll, 823-84 I). 

III. DEGERLENDİRME 

Selefiyye, Havaric, Mu'tezile, Şla ve Eş
'ariyye'den farklılık arzeden görüşleriyle 
müstakil bir Sünni kelam mektebi olan 
Matürldiyye muhaliflerince çeşitli nokta
larda eleştirilm iştir. Haberi sıfatları te'vil 
edip tenzihte aşırı gittiği ve sGfilere ait 
din anlayışını benimsediği gerekçesiyle 
Selefiyye'ce tenkit edilmiştir. Bu muha
fazakar alimiere göre cevher, araz vb. 
felsefi terimlerle fizik ve metafizik yap
maları. ilahl.sıfatları akli bilgiler ışığında 
yorumlamaları, ilahi kelamın harf ve ses
lerden ibaret olmadığını söylemeleri, nü
büwetin sadece mucize ile bilinebilece
ğini iddia etmeleri, rü'yetullah meselesin
de Allah'ın, görene göre herhangi bir me
kanda ve görme açısının içinde bulunma
sını (cihet ve mukabele) reddetmeleri, 
imanda istisnanın yanı sıra artıp eksilme
yi kabul etmemeleri, günahın iman üze
rinde olumsuz etki yapmadığı tezini ileri 
sürmeleri Matürldl kelamcılarının belli 
başlı yanlışlarını teşkil eder (Ahmed b. 
Avazullah el-Harbie l-Lüheybl, s. 513-5 I 7; 
Şems es-Se l efi el-Efgani, lll, 347-381 ). 
Bunlardan nübüwete sadece hissi muci
zeyle istidlalde bulundukları iddiası doğ
ru bir tesbit değildir. Zira Matürldl ve 
Ebü'l-Muln en-Nesefi'nin nübüweti da
ha çok fikri yönden temellendirdiği bilin
mektedir. Diğer eleştiri konuları Selefiyye 
ile bütün kelamcılar arasında tartışmalı 
olup genellikle Selefiyye'nin nasları akli 
bilgilerle uzlaştırma ve yorumlama yön
temini reddetmesinden kaynaklanmak
tadır. SGfi din anlayışının Matürldller üze
rinde etkili olduğuna ilişkin tesbitler ise 
doğrudur. 

Eş'arller de genellikle beka, tekvln ve 
hikmeti kadim olan sıfat-ı meanl içinde 
kabul etmeleri, insanın fiilierinin faili ol
duğunu ve bunların Allah tarafından ya
ratılmayan cüz"i iradesi sayesinde gerçek
leştiğini benimsemeleri, Allah'ın va'd ve 
valdini uygulamamasını hikmete aykırı 
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görmeleri, kadın ların peygamber olama
yacağını ve tarihte kadın peygamberle
rin gönderilmediğini savunmaları gibi ulü
hiyyet, nübüwet ve insan fiilieri mesele
lerinde Matürldiler'i eleştirmişlerdir (N e
s efi, Tebşıratü'L-edille, 1, 343; ll, 596-597, 
787; İbrahim Medkür, Il, 57-58; M. EbG 
Zehre, s. 181). Bunların içinde insan fiilie
rine dair olanlar dikkat çekicidir. Bu eleş
tirilere göre Allah'ın yaratıcılığı insan fiil
Ieri üzerinde etkisiz kalmaktadır, çünkü 
yaratılmamış cüz'l iradenin fiile yönelme
sinin arkasından fiilin yaratılması değiş
mez ve adeta zorunlu bir kanun kabul 
edilmekte, bu yönelişin ardından Allah'ın 

fiili yaratmaması düşünülemeyeceğin

den O'nun yaratma sıfatı insanın irade
siyle faaliyete geçen cebri bir konuma dü
şürülmektedir. Ayrıca eleştirilerde insan
da biri yaratılmış külll irade, diğeri yara
tılmamış ve hariçte mevcut olmayan cüz'l 
iradenin bulunduğu iddiasının mantıktaki 
külll ve cüz'l kavramlarının anlamıyla bağ
daşmadığı ve bu görüşlerin Matürldiy
ye'yi Mu'tezile'den daha aşırı hürriyetçi bir 
konuma sevkettiği belirtilmiştir (Musta
fa Sabri Efendi, s. 69-78, ıo3-l04, 139-145, 
160-164). 

Matürldiyye'nin tabiat ve varlık felse
fesinde endeterminist bir görüşü savuna
rak fizik ve metafizik alana ilişkin prob
lemierin çözümünde önemli bir yeri bu
lunan illiyyeti reddetmesi, sebep-sonuç 
ilişkisini göz ardı eden genel bir yakla
şımla bütün varlık ve olayları doğrudan 
Allah'ın yaratmasına dayandırması bilim
sel bilgilerle örtüşmediği, ayrıca kendi 
metafizik sistemleri ve insan fiilieri anla
yışıyla çeliştiği için eleştiri konusu olmuş
tur. Büyük günah meselesinde imana aşı
rı vurgu yapmalarının arnel-i salihi önem
siz bir konuma düşürdüğü gerekçesiyle 
de Matürldller'in günah anlayışı tenkit 
edilmiştir. 

Sisteminde Eş'ariyye'ye nisbetle daha 
akılcı ve yoğun bir kelam yöntemi gelişti
ren Matüridiyye, İzmirli (Yeni ilm-i K e lam, 
I, 81) ve Ahmed Emin'in (,?uhrü 'I-İslam, 
IV. 95) aksine modern araştırmacılarca 
Mu'tezile'ye daha yakın görülür. Bunun
la birlikte Matürldiyye kelamcıları akılcı
lıkta ve dinin aklileştirilmesinde yakın gö
rüşleri paylaştıkları Mu'tezile'ye yer yer 
tekfire kadar varan sert eleştirilerde bu
lunmuş ve onları İslam filozoflarıyla aynı 
çizgide yer alan dalalet fırkası olarak de
ğerlendirmiştir. Bu tutum naslarla çeli
şik buldukları ilahi sıfatlar, halku'l-Kur
'an, insan fiilleri, kader ve keramet ko
nularında açıkça görülmektedir. Matürl-
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diler'e göre Mu'tezile bu konudaki nasları 
görmezlikten gelerek insanı tatmin et
meyen aşırı ve tutarsız yorumlar yapmış
tır (Neseft, Tebşıratü'L-edille, ı. 272-286, 
536-537; ıı, 652, 760-76ı, 796; DavGd-i 
Karsi, s. ı 06) . Matürldiyye kelamcıları , 

Haşviyye ve zaman zaman ehl -i hadis 
adıyla söz ettikleri Selefiyye'yi teşbih ve 
tecslme düşen, nasların zahirimanaları
na takılıp kalan, dolayısıyla onları anla
yamayan katı tavırlı bir itikadl e kol ola
rak kabul etmişlerdir (N esefl, Tebşıratü '1-
edille, l, 299). 

Matürldiyye alimlerinin kendilerine en 
yakın buldukları kelam mektebi bazı gö
rüşlerini eleştirdikleri Eş'ariyye'dir. Nese
fi'nin "ashabımızın ilkleri" ifadesini kullan
dıktan sonra bunların arasında İbn Küliab 
el-Basri ve Ebü'l-Hasan el-Eş' ari'yi zikret
mesi (a.g.e., ll , 690-69 ı). Matürldiyye'nin 
Sünni bir kelam okulu olduğuna ve Eş'a
riyye ile Matürldiyye arasında büyük pa
ralellikler bulunduğuna yapılmış önemli 
bir vurgudur. Eş'ariyye adını belirterek 
görüşlerini yer yer eleştirmesi Matürldiy
ye'nin ondan ayrı birekol olduğunu belirt
meye yöneliktir (a.g.e. , II, 980-98 ı). Tarihi 
süreçte bu iki ekole mensup alimler de 
birbirlerini ayrı birer Sünni kelam okulu 
olarak görmüşlerdir. Bunun ötesinde Eş
'ariyye'ye bağlı bazı kelamcıların çeşitli 
konularda Matüridiyye'nin, Matürldiyye'
ye bağlı bazı kelamcıların da yer yer Eş
'ariyye'nin görüşlerini benimsernesi iki 
ekolün yakınlığı ile irtibatlıdır (Sübkl, lll, 
384; Beyazizade Ahmed Efendi, s. 53-55) . 
Müslüman ve gayri müslim çağdaş araş
tırmacılar da bu kanaattedir (İzmirli , 

YeniİLm-iKelam, 1, 8ı; Goldziher, s. 1 ı ı; 
Watt . s. 390; Topaloğlu. Kelamilmi, s. 25, 
120- ı 2 ı) . 

Bilgi teorisi, varlık felsefesi, ulühiyyet, 
nübüwet. iman-küfür ve siyaset prob
lemlerini t emellendirirken akli bilgileri 
ileri derecede kullanması, akılcı yorum
lara ağırlık vermesi ve bunu yaparken 
nasları ihmal etmeyip iki bilgi türü ara
sında bir uyurnun bulunduğunu kanıtla
maya çalışması Matüridiyye'nin en belir
gin özelliğini teşkil eder. Bu sebepledir ki 
Matürldiyye'nin sistemi, yeni dönemde 
İslam düşüncesinin tekrar inşa edilme sü
recinin başlangıcından itibaren modern 
kelamcıların ilham kaynağı olmuştur. Ye
ni çalışmalarda "Matüridl" nisbesiyle anı
lan Muhammed Abduh (Şems es-Selefl 
el-Efganl, II, 366-367; III, 712). ayrıca Mu
hammed Bahlt gibi bazı kelamcılar bü
yük ölçüde Matürldiyye'den yararlanmış
tır. Abduh'un Risaletü't-TevJ:ıid 'deki gö-

rüşlerinin Matürldl'nin Kitabü't-Tev
J:ıid'indeki görüşlerle büyük benzerlikler 
arzetmesi bunu kanıtlayıcı mahiyettedir 
(Mustafa Sabri Efendi, s. 57-58; Topa loğ

lu, imam Matüridi, s. 202). Matürldiyye'
nin görüşleri günümüzde Türkiye, Kuzey 
Afrika, Orta Asya Türk Cumhuriyetleri, 
Hindistan, Pakistan, Malezya, Endonezya 
başta olmak üzere geniş bir coğrafyada 
itibar görmekte ve yayılmaktadır. Bunda 
Matüridiyye'ye ait bir kısım eserlerin il
ml neşirleri yapılarak değişik dillere çev
rilmesinin ve yeni araştırmalara konu ol
masının büyük rolü vardır. Başta Ebü 
Mansür el-Matürldl'nin mevcut olan veya 
yakın kaynaklardan yararlanılarak mey
dana getirilmeye çalışılan kelam. tefsir. 
fıkıh ve usulüne dair eserleriyle diğer 
Matürldl alimlerinin eserleri üzerine ya
pılacak çalışmalar bu yayılmayı daha da 
genişletecektir. 

Ebü Mansür el-Matürldl. diğer alimler 
ve Matürldiyye ekolüne dair çeşitli araş
tırmalar mevcuttur. Bunlardan bazıları 
şöylece sıralanabilir : Yusuf Ziya Yörükan, 
İslam Akaid Sisteminde Gelişmeler
İmam Azam Ebu Hanife ve İmam Ebu 
Mansur-i Ma türidi (Ankara 200 ı); Mu
hammed b. Re bl' el-Medhali el-lfikme 
ve't-ta'lil ii et'alillah (Cize 1409); Şern

seddin es-Selefi el-Efganl. el-Matüridiy
ye ve mev]fıfühüm min tevJ:ıidi'l-esma> 
ve'ş-şıfat (Taif ı 998); Ahmed b. Avazul
lah el-Lüheybl ei-Harbl. el-Matüridiyye 
(Riyad ı4ı 3); Ahmed b. Abdullah el-Ha
zell, el-Matüridiyye (Riyad ı4I3);Sön
mez Kutlu, İmam Ma türidi ve Ma türi
dilik (Ankara 2003); ve Türkler'in İslam
laşma Sürecinde Mürcie ve Tesirle
ri (Ankara 2000); Ömer Aydın, Sadru'ş
Şeria es-Sani'ye Göre İnsan Hürriyeti 
ve Fiilieri (Erzurum 1996); Şeyhülislam 
Mehmed Esad Efendi, Risale fi']Jtildta
ti'l-Matüridive'l-Eş'ari (İstanbul 1287); 
Vehbi Süleyman Gaveci Faşl fi']Jtila
fati Ehli's-sünne beyne'l-Matüridiy
ye ve'l-Eşa'ire (baskı tarihi ve yeri yok); 
İsmail Sivas!, Risaletü '1-i]Jtildt bey
ne '1-Eşa'ire ve'l-Matüridiyye (İstan
bul 1304); Kadızade Erzurüml, Risale 
ii temyizi me~hebi'l-Matüridiyye 'ani'l
me~hebi'l-gayriyye (Süleymaniye Ktp. , 
Kasldecizade Süleyman Sırrı. nr. 672); 
Şeyhizade Abdurrahman, Na?mü'l-fe
ra'id ve cem'u'l-teva'id ii beyani me
sa'ili'lleti va]fa'a iihd i]Jtilaf beyne'l
Mdtüridiyye ve'l-Eş'ariyye fi'l-'a]fö.'id 
(Kahire 13 ı 7); Ebü Azbe er-Ravzatü'l
behiyye fima beyne'l-Eş'ariyye ve'l
Mdtüridiyye (Haydarabad 1322). 
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MAON SÜRESİ 
( u,.=:Lo.Jf ö J.9-') 

Kur'an-ı Kerim'in 
yüz yedinci sı1resi. 

_j 

Su ren in tamamının veya son dört ayeti
nin Medine döneminde nazil olduğu şek
linde rivayetler varsa da (Al O si, XXX, 241) 

müfessirlerin çoğunluğu Mekke devrinin 
ilk yıllarında indiğini kabul etmektedir. 
Adını son ayetindeki "maun" kelimesin
den alır. Bu kelime "zekat; komşular ara
sında sıkça ödünç alın ıp verilen çeşitli ev 
eşyası" anlamlarına gelmektedir (aş. b k.). 
"Eraeyte, Din, Thkzlb, Yetlm" suresi olarak 
da adlandırılır. Yedi ayet olup fEtsılası u, (' 
harfleridir. 

Kısa bir sure olmasına rağmen Maun 
suresinde inkarcıların , din konusunda sa
mimiyetsiz ve iki yüzlü insanların ahlaKi 
ve içtimal kötülüklerini tanıtmak suretiy
le önemli mesajlar verilmiştir. Sure, içe
riğinin önemine muhatapların dikkatini 
çekrnek maksadıyla, "Dini yalanlayanı gör
dün mü?" şeklindeki soru ifadesiyle baş
lamaktadır. Müfessirler buradaki "din" 
kelimesinin "Kur'an, uhrevlyargı, Allah'ın 
hükmü, İslam" gibi anlamlara geldiği gö
rüşündedir (İbnü'l-CevzT, IX, 244; Fahred
din er-Razi, XXXII, I 12). Bu ayetin, Mekke 
müşriklerinden olan ve kıyameti inkar 
eden As b. Vail hakkında nazil olduğu ri
vayet edilmektedir. Daha sonra, dini asıl
sız saymanın insanın ahlakında meydana 
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getirdiği olumsuz etkilere yetimlere karşı 
şefkatsiz davranıp onları hor görme örne
ğiyle vurgu yapılır. Kur'an-ı Kerim'in başka 
ayetlerinde de yetimlerin mallarının ve 
haklarının korunup gözetilmesine dikkat 
çekilmektedir (mesela bk. en-N isa 4/6 , 
lO; el-isra 17/34; el-Fecr 89/17; ed-Duha 
93/6, 9). Ardından gelen ayette kınayıcı 
bir üslUpla yoksulların yiyeceklerini ken
dileri sağlamadıkları gibi başkalarını da 
buna özendirmekten uzak duranlara işa
ret edilir. Ayette "yoksulları doyurmak" 
yerine "yoksulun yiyeceği" denilmek su
retiyle varlıklı olanların malında yoksulla
rın haklarının bulunduğu belirtilmekte
dir. Nitekim bu husus, "Onların mallarında 
isteyenin ve yoksulun hakkı vardır" mea
lindeki ayette de ifade edilmektedir (ez
Zariyat 5 1/19) 

Surenin son dört ayetinde ibadetlerine 
riya karıştır anlar, iyiliğe engel olanlar ve
ya yoksullardan ihtiyaç duydukları şeyleri 
esirgeyenler kınanmıştır. İbn Abbas'tan 
nakledilen bir rivayete göre S. ayette, 
yalnız kaldıklarında namazı terkedip baş

kalarıyla birlikte iken namaz kılan müna
fıklar kastedilmiştir (Ta beri. XXX, 20 ı; Kur
tu bT. XX, 212) Bu ayette namazı ciddiye 
almayan, eğlence kabilinden namaz kılan 
kimselere dikkat çekildiği şeklinde de yo
rumlar mevcuttur (TaberT, XXX, 20 ı-202). 
Bazı müellifler, Mekke döneminde müna
fıkların bulunmadığını ve müşrik Arap
lar'ın da kendilerine özgü bir tür namaz 
kıldıklarını ifade ederek surenin ilk bölü
münde olduğu gibi bu ayetlerde de Mekke 
müşriklerinin kastedildiğini söylemişler

dir (Ateş, XI, I 16 vd.; Birkeland, IX 119581. 
s. 19, 26-27, 29). 

Son ayette dini asılsız sayanların "ma
un"a da engel oldukları belirtilmiştir. Hz. 
Ali, İbn Abbas, İbn Ömer, Dahhak ve İkri
me buradaki maunu zekat olarak açıkla
mışlardır. İbn Abbas'tan gelen diğer bir 
rivayete göre ise kelime, insanların gün
lük hayatlarında birbirlerinden ödünç alıp 

verdikleri maddeleri ifade etmektedir 
(TaberT, XXX, 203 vd.). Maun kelimesinin 
sözlük anlamından hareketle bu ayette, 
ahireti inkar eden kimselerin başkalarına 
küçük fedakarlıklarda dahi bulunmaya
cak kadar bencil bir karakterde oldukları 
vurgulanmaktadır. Surenin en önemli 
mesajı, Allah'a gönülden ibadet etmekle 
toplumsal hayatta yardımlaşma. şefkat 
ve merhametin dindarlık bakımından bir
birinden ayrılamayacağı hususudur. 

Maun suresi üzerine yapılan çalışmalar 
arasında M. Fatih Kesler'in Kur'an-ı Ke
rim'de (Mfwn ve Kevser Surelerinde) İn-
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