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hadise göre. bir kimse ibadet eder ve 
sevap kazanırsa. diğer taraftan da hak
sızlık ederek günaha girerse sevapiarı 
kıyamet günü, haksızlık ettiği kimsele
re verilir. Sevabı günahını karşılamazsa 
haksızlık ettiği kimselerin günahlarını 

da kendisi yüklenir. Bu hale iflas, bu 
duruma düşen kimseye de müflis denir 
(bk BuharT, "Edeb", 102 , Müslim. "Birr", 
59), bu da habtın bir çeşididir (daha ge
niş bilgi için bk. İHBAT). 
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Iii SüLEYMAN ULUDAG 

D FlKlH. Amel Kavramının Kapsamı. 
Amel genel olarak ele alındığında, kişi

nin iç dünyası ile ilgili iman, düşünce ve 
niyet gibi hususları da (el-a'malü'l-batıne) 
kapsamakla beraber fıkıh terimi olarak 
amel. kişinin dış dünyaya aktardığı söz 
ve davranışları (el-a'malü 'z-zahire) ifade 
eder. Nitekim fıkhın henüz müstakil ilim 
dalı haline gelmesinden önceki anlayışı 

yansıtan ve imam Ebü Hanife'ye nisbet 
edilen tarifinde, "Fıkıh . kişinin hak ve 
veeibelerini bilmesidir" denerek iman, 
amel ve ahlak sahaları fıkıh kapsamına 
alınmış iken sonraları bu tarife "min ci
heti'l-amel" veya "amelen" (amel yönün-
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den) kaydı ilave edilmiştir. Zira Ebü Ha
nife fıkıh çatısı altında üç sahayı birlik
te tasawur ediyordu: itikadi fıkıh . am e
li fıkıh. vicdani fıkıh (ahlak ve tasavvuf). 
Fıkhın müstakil ilim dalı haline gelme_
siyle bu tarif sadece ikinci saha ile sı 

nırlandırılmış oluyordu. Nitekim Şafii 

çevrelerde ortaya çıkan ve daha yaygın 
bulunan fıkıh tarifinin bazı unsurlarında 
farklı nakillere rastlanmakla beraber 
bunlarda "am eli hükümler" kaydı ortak 
noktayı teşkil etmektedir (mesela bk. Ab
dülazfz el- Bu harf, I , 5; Razi, 1, 92)_ Hane
fi fıkhının esas alındığı Mecelle de 1. 
maddesinde ilm-i fıkhı. "mesail-i şer ' iy

ye-i ameliyeyi bilmektir" şeklinde tarif 
etmiştir. 

Bununla beraber islam hukukunda 
dış dünyaya aktarılan söz ve davranış
ların iç dünyadaki durumdan tamamen 
bağımsız olarak ele alındığı sanılmama
lıdır. Aksine Hz. Peygamber'in özellikle. 
"Ameller ancak niyetiere göredir" (Bu
harf, "Bed'ü' l -va.Çıy", ı; Ebü Davüd, "Ta

lak", II J hadisi ve benzeri manalar taşı 

yan diğer nasların ışığında, Mecelle'de 
"Bir işten maksat ne ise hüküm ona gö
redir" (md. 2) şeklinde ifade edilen "el
umür bi -makasıdiha " kaidesi ortaya kon
muştur (Süyütl, s. 76). Bu, bazı bilginie
rin islam hukukunun özünü tanıtmaya 
yeter bu ldukları ve kavaid kitaplarının 

müelliflerince genellikle kabul gören beş 
külli kaideden biridir. Hanefi müellifler 
bu kaideye "la sevabe illa bi'n-niyye " 
(niyet olmadan sevap kazanı lmaz) şeklinde 
bir altıncı kaide eklemişlerdir. Hanefi
ler'in bu kaideyi ilave etmelerindeki ga
ye. bir taraftan. uhrevi mükafatın elde 
edilmesi için arnelin niyetle birlikte bu
lunması gereğine işaret olmakla bera
ber diğer taraftan da fıkıh nazarında 

bazı arnelierin niyet bulunmasa bile ge
çerli kabul edildiğini, fakat bunlardan 
manevi mükafat beklenemeyeceğini vur
gulamaktır. 

Burada bir de amel ile aynı kökten 
türetilmiş olan muamelat terimi arasın
daki muhteva ilişkisine işaret etmek uy
gun olur. Amel. fıkhın çerçevesine giren 
bütün söz ve davranışları ifade ettiği 

halde muamelat, ibadetler dışında ka
lan arneller ve bunların hükümleri de
mektir. Bir başka deyişle amel fıkhın 

bütününü, muamelat ise bu bütünün 
en geniş parçasını teşkil eder. Sosyal 
davranış kurallarını düzenleyen saha
larla ilgili olarak günümüzde yaygın bu
lunan ayırım açısından bakılırsa. islam 
fıkhındaki muamelatın. sözü edilen tak-

sim içindeki hukuk alanına tekabül et
tiğ i söylenebilir. Diğer taraftan dar ve
ya geniş anlamda kullanılmış olmasına 
göre muamelat teriminin kapsamında 
farklılıklar bulunduğuna dikkat edilme
lidir (bk. MUAMELAT). 

Arnel-Niyet Münasebeti. Sözlük anlamı 
esas alınarak yapılan genel tarife göre 
niyet. "kalbin hemen veya sonucu itiba
riyle maksada uygun bulduğu. yani bir 
faydayı sağlayacağına veya bir zararı 

savacağına hükmettiği fiile doğru yö
nelmesidir" . Dini bir terim olarak ise. 
"Allah'ın rızasını kazanma arzusuyla ve 
O'nun hükmüne tabi olmak üzere fiile 
yönelen iradedir" (Beyzavl' den naklen 
Süyütf, s. 76; ibn Nüceym, s. 24; diğer ta
rif! er ve "kasd", "irade" gibi kavramlarla 
mukayese için b k_ Eşkar, s. 20- 37) diye 
tarif edilen niyet ile amel arasındaki 

ilişki bakımından arneller ve hükümleri, 
Hanefi fıkhı esas alınarak şöyle bir tak
sime tabi tutulmuştur: 

1. ibadet nevinden olan dini ameller. 
a) Sıhhatinde niyet şart olan ameller. 
Namaz. oruç ve zekat gibi arneller bu 
cümledendir. Buna göre, mesela zekat 
niyetiyle olmaksızın fakiriere yapılan yar
dım zekata mahsup edilemez. b) Sıhha
tinde niyet şart olmayan ameller. Ezan, 
abdest ve gusül gibi arneller bu gruba 
girer. Mesela usulüne uygun fakat ni
yet edilmeksizin alınmış bir abdest ile 
namaz kılınabilir. z. Muamelata ait amel
ler. a) Hüküm doğurması niyetin bulun
masına bağlı ameller. Mesela ihraz• yo
luyla mülkiyetin kazanılmasında temel
lük kastının bulunması şart olduğu gi
bi, lukata•yı (bulunmuş mal) alanın ga
sıp sayılabilmesi için de temellük kastı
nın bulunması gerekir. Yine ava atılan 

kurşunla bir insanın öldürülmesi halin
de, öldürme kastı olmadığı için kurşunu 
atana kısas cezası verilemez. "Satarım, 
alırım" gibi muzar i (geniş zaman) siga
sıyla yapılan irade beyanları da bu gru
ba dahil edilmiştir. Şayet bunlarla beya
nın yapıldığı an (hal) kastedilmiş ise hü
küm ifade eder ; eğer gelecek zaman 
niyetiyle söylenmiş ise hüküm doğur
maz. b) Hüküm doğurması niyetin bu
lunmasına bağlı olmayan ameller. Me
sela mazi (geçmiş zaman) sigası gibi ke
sin irade beyanı sayılan yollarla meyda
na getirilmiş hukuki işlem ler, niyet bu
lunmasa da hüküm doğurur. Aynı şekil

de sahibinin rızası olmadan bir malı alan 
kimse bunu şaka yollu yapmış bile olsa 
gasıp kabul edileceğinden. malın kendi 
elinde zayi olması halinde onu tazmin 



etmesi gerekir. c) Fiil haline dönüşme
miş, sırf niyet safhasında kalmış amel
ler. Fesih hakkının bulunduğu bir du
rumda kalben bir sözleşmenin feshine 
niyet etmek, kalben talak, vakıf vb. hu
kuki işlemlere niyet etmek böyledir. Za
hirde bir amel ortaya konmadıkça bu 
batıni arnele hüküm bağlanamaz. Me
sela bir kimse vakfetmek niyetiyle bir 
mal satın alsa, bunu vakfettiğine dair 
bir irade beyanında bulunmadıkça vakıf 
hükmü doğmaz (iTA, 1, 363-364) Esa
sen bu son maddede belirtilen arnelie
rin fıkıh çerçevesinde mütalaa edilmesi 
yerinde olmaz. Çünkü fıkıh hükümleri 
dış dünyaya aktarılmış olan (zahir) arnel
lere bağlana bilir. Şu kadar var ki sırf ni
yet safhasında kalmış arnellere hüküm 
bağlanmaması prensibinin, İslam huku
kunda bazı zahir arnelierin değerlendi
rilmesinde dotaylı bir etkiye sahip bu
lunduğu söylenebilir. Mesela Batı hu
kukunda da prensip itibariyle söz veya 
davranıştan bağımsız olarak niyete ce
za tertip edilmernekle beraber, Batı'da
ki ve Batı kaynaklı birçok ceza kanunun
da kasıt ve taammüd durumları birbi
rinden ayırt edilmiş, adam öldürme ve 
yaralama gibi suçlarda suçun önceden 
planlanmış olması haline daha ağır ce
za verilmesi öngörülmüştür. İslam hu
kukunda ise Hz. Peygamber'in, "Allah, 
söz veya davranış haline gelmedikçe iç
lerinden geçenlerden ötürü ümmetimi 
sorumlu tutmamıştır" (Buhari, "cltk", 6) 

hadisine dayanarak kastın suçun işlen

mesinden çok öneeye ait olması ile su
çun hemen öncesinde teşekkül etmesi 
arasında ayırım yapılmamış, dolayısıyla, 

uygulanacak ceza bakımından kasıt ve 
taammüd durumları arasında fark gö
zetilmemiştir (Üdeh, I, 410-411) 

Diğer taraftan, bu taksimi yapan ya
zarlar, "el- u mor bi -makasıdiha" kaide
sinin hüküm doğurması niyetin bulun
masına bağlı arneller hakkında olduğu
nu kaydederlerse de İslam hukukunun 
yukarıda önemine işaret edilen bu külli 
kaidesinin, sırf belirli bir grup arnelle 
sınırlı olarak ele alınıp değerlend irilmesi 

isabetli görülmemektedir. Gerçi bu sınır
landırmanın büyük ölçüde haklı bir ge
rekçeye dayandığı kabul edilebilir. Zira 
bu sınırlandırma ihtiyacı esasen, hüküm 
doğurması niyetin bulunmasına bağlı ol
mayan arnellerde niyet aramanın ve ni
yete göre hüküm vermenin uygulama
da ortaya çıkaracağı sakıncaların göz 
önüne alınmasından kaynaklanmakta
dır. Nitekim bu konunun tahliline, mu-

amelata dahil arnellere bağlanacak dün
yevi hükümlerle ilgili başlık altında (aş. 

bk.) yer verilecektir. 

Bu taksirnde dikkati çeken diğer bir 
nokta, Hanefi muhitinde niyet hadisinin 
sırf uhrevr hükümler hakkında olduğu 
şeklinde yorumlanması sonucu, niyet 
kavramı dini terim anlamında ele alın
dığı halde. burada muamelat kısmında 
niyet-amel ilişkisi incelenirken ister is
temez niyetin sözlük anlamına kayılmış 
olmasıdır. 

Ömer Nasuhi Bilmen. İbn Nüceym'in 
el-Eşbdh ve'n-ne?ô'ir adlı eserine da
yanarak niyet hadisinin umumiyeti iti
bariyle arnelierin uhrevi hükümleriyle il
gili olduğu konusunda fukahanın icma
ından söz etmekte ise de (iTA, I, 363) İbn 
Nüceym'in bu düşüncenin müdataası yö
nündeki ifadelerinden, bunun bütün fa
kihlerin fikir birliğini değil daha çok Ha
nefi mezhebi ile sınırlı bir ittifakı yan
sıttığı gözlenmektedir (bk el·Eşbah ue 'n· 
neza'ir, s. 16) Nitekim SüyOti de "el 
umor bi- makasıdiha" kaidesini bu ha
dise dayandırmakta ve bu hadisin -dün
yevi sonuçlar da ihtiva eden- çok sayıda 
fıkıh bahsini kapsadığını savunmakta
dır. Hatta yetmiş kadar fıkıh bahsini 
özellikle zikrettikten sonra, İmam Şa
fifnin "bu hadisin yetmiş bab ile ilgisi 
vardır" anlamındaki sözünü mübalağa 
kabilinden sayanlara reddiyede bulun
maktadır (el·Eşbah ue'n·ne?a, ir, s. 38-46) 
Ceva.miu'l- kelim • den sayılan Hz. Pey
gamber'in bu özlü ifadesindeki "niyet" 
kavramının sırf dini terim anlamı ile sı
nırlı olarak ele alınmasına karşı çıkan 

pek çok alimin bulunması da (bk Eşkar, 

s. 32-37) yukarıda işaret edilen icmaın 
fıkıh usulündeki tarifine uygun bir fikir 
birliği oimadığını açıkça ortaya koymak
tadır. 

Esasen Hanefi müelliflerin "niyetsiz 
sevap kazanılmaz" şeklinde ifade edilen 
icma için bu hadisi mesnet göstermele
ri, onları hadisin kapsamını sırf uhrevi 
sonuçlar la sınıriandırmaya zorlamış gö
rünmektedir. Oysa zikredilen kaidenin 
bu hadise dayandırılması, manevi mü
tevatir seviyesinde kabul edilen ve fa
kihlerin büyük önem atfettikleri bu ha
disin, İslam hukukunun muamelat kıs
mında da kapsamlı bir hukuk prensi
bi olarak işletilmesini engellememelidir 
(hadise yer veren kaynaklar, hadisin sıh

hat durumu ile ilgili tenkit ve değerlendir
meler için bk. Eşkar, s. 515-529) Niyet 
kavramının uhrevi hükümler bakımın
dan dini tarifine göre, dünyevi hüküm-

AMEL 

ler bakımından ise sözlük anlamına gö
re ele alınması halinde hadisin kapsa
mında, İbn Nüceym'in savunduğu şekil
de bir sınırlandırma ihtiyacı kalmamış 

olur. 

Arnellere Bağlanacak Sonuçlara Gerçek 

İradenin Etkisi. Fıkhın genel bir tarzda ele 
alınması halinde, gerçek irade ile amel 
arasındaki ilişki ve bu iradenin arnele 
bağlanacak sonuca etkisi açısından bazı 
prensipler şöyle belirlenebilir : Arnellere 
bağlanacak başlıca sonuçlar (hükümler) 
iki nevidir. 1. Uhrevi hüküm. Ahiretteki 
mükafat veya ceza. z. Dünyevi hüküm. 
a) ibadetler hakkında sıhhat ve fesat 
( ~ butlan). b) Muamelat hakkında hu
kuka uygun fiiller için sıhhat. fesat ve 
butlan, hukuka aykırı fiiller için ceza ve 
tazminat. 

1. Uhrevi Hüküm. Yapılan amel ister 
ibadet ister muamelat kısmına girsin, 
uhrevi sonuç hususunda temel kriter 
dini anlamında "niyet"tir. Buna göre, 
bir farz veya nafile ibadetin yerine geti
rilmesinden haram bir fıilin yapılması 

veya terkedilmesine ve yeme, uyuma, 
para kazanma gibi mubah fiiliere kadar 
bütün söz ve davranışlara bağlanacak 

sevap veya günah, dini anlamda niyetin 
bulunup bulunmamasına bağlıdır. Hat
ta bu anlamda niyetin bulunması halin
de müslümanın yapmak isteyip de ya 
pamadığı arneller için dahi sevap ver ile
ceği Hz. Peygamber tarafından müjde
lenmiştir (bk. SüyOti, s. 39-40, Eşkar, s. 
89-90, 1 O I, vd.) 

Bu değerlendirmenin ışığında, arnel
Ierin ibadetler ve muamelat şeklinde iki 
ana bölüme ayrılmasının sebebi ve ga
yesi daha çok aydınlığa kavuşmuş ol
maktadır. Gerçekten İslamiyet'te, dün
yadaki ihtiyaçların karşılanması için ya
pılan arneller de esasen geniş manada 
"ibadet" kavramının dışında olmayıp ma
nevi unsur, yani Ailah · ın iradesine uy
gun olarak yapma niyeti ile bütünleşti
rild iğinde bunlar da birer ibadet olarak 
telakki edilmiştir. İlahi isteğe boyun eğ
me azim ve kararının (niyetin). imkansız
lık yüzünden maddi unsurla bütünleşti
rilememesi halinde de müslümana ecir 
ve mükafat verileceği bildirilmiştir. Bu
na karşılık, daha önce zikredilen hadis
ten anlaşıldığı üzere, manevi unsurda 
ilahi isteğe aykırılık bulunsa bile bu ni
yet zahir amel haline getirilmedikçe ki
şi günahkar sayılmamaktadır. Arnelie
rin hem maddi hem manevi unsurunda 
ilahi isteğe aykırılığın bulunması halin
de ise bu bir isyan sayılmıştır. Şu halde 
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uhrevf değerlendirme açısından amel
ler, ibadetler ve muamelat ayırırnma 

prensip olarak tabi değildir. Fıkıhtaki 

ibadat ve muamelat ayırımı ise bu iki 
grup arnelin taşıdığı farklı özellikler göz 
önüne alınarak. bunlara bağlanacak dün
yevf hükümlerin belirlenmesi ve incele
me kolaylığının sağlanması için yapılmış

tır (bk. İbn Kayyim el-Cevziyye, II, 162-

163; Eşkar, s. 44-56). 

2. Dünyevi Hüküm. a) İbadetler. Dün
yevf sonuç hususunda ibadetlerde niye
tin şart koşulmasının esas gayesi. bir 
taraftan ibadetleri ibadet olmayan dav
ranışlardan (adat). diğer taraftan da iba
detterin ayrı mertebede olanlarını birbi
rinden ayırt etmektir. Mesela gün bo
yunca orucu bozan davranışlardan ka
çınma ibadet maksadıyla olabileceği gi
bi rejim ve tedavi maksadıyla veya ihti
yaç hissedilmemesinden ötürü de olabi
lir. Bu arnelin bir ibadet olarak oruç ni
teliğini belirleyen kriter niyettir. Gusül 
de ibadet niyetiyle olabileceği gibi sırf 
serinterne veya temizlenme maksadıyla 
da yapılabilir. Diğer taraftan kılınan bir 
namazın farz mı nafile mi olduğunu yi
ne niyet tayin eder. Bu ve benzeri du
rumlarda uygulanacak kuralı kavaid ya
zarları şu şekilde belirlemişlerdir: Sırf 

ibadet niteliği taşıyan arneller ile başka 
ibadetlerle karışma ihtimali bulunma
yan ibadetlerde niyet şarttır. aksi tak
dirde şart değildir (Süyütf, s. 46 vd.; İbn 
Nüceym, s. 24-25; farz olarak ifa edilen 
ibadetlerde niyetin şart olup olmaması 
açısından bu nevi ibadetlerin Şafii fıkhı 

esas alınarak yapılan bir taksimi için bk. 
Süyütf, a .y.) 

Arnelierin uhrevf sonucunun ve iba
detlere ait dünyevf sonucun tayininde 
önem taşıyan dini anlamda niyetin var
lığını takdir hususu kişinin kendisine 
bırakılmıştır. Kalpteki bu yönelişin dil 
ile teyidi teşvik edilmekle beraber asıl 
olan kalptir. Nitekim gerek Hanefi ge
rekse Şafii müellifler "niyeti n mahalli· 
başlığı altında şu iki kurala işaret eder
ler: 1. Kalple olmaksızın sırf dil ile söy
lemek yeterli değildir. 2. Kalp ile birlikte 
dil ile ifade etmek şart değildir (örnek
leriyle birlikte bk. Süyütf, s. 76 vd.; İbn 

Nüceym, s. 46 vd., 50 vd.). Öte yandan 
niyetteki karışma ve hata hallerinde 
arnele bağlanacak hüküm meselesi de 
fıkıh kitaplarının geniş bir şekilde ele 
aldığı konular arasındadır. Müelliflerin 
arnellerde niyet konusunu incelerken ele 
aldıkları diğer bir konu da niyet ve ih
las kavramlarının karşılaştırılmasıdır (bk. 
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NiYET, iHı.AS). b) Muamelat. Bu kısma 
dahil arnellere bağlanacak dünyevı hü
kümlere gelince, naslar ve İslam huku
kunun özünü yansıtan küllf kaideler, 
bunlarda da olabildiğince kişilerin ger
çek iradelerinin esas alınması gerekti
ğini göstermektedir. Fakat hukuki ihti
lafa konu olan bir olayda sırf iç iradeye 
göre hüküm verilmesinin düşünüleme
yeceği açıktır. İşte bu noktada iç irade
ye mi (el- iradetü' 1- batı ne) yoksa dıştan 
gözlenen iradeye mi (el-iradetü'z-zah ire) 
ağırlık verileceği meselesi ile karşılaşıl
maktadır ki bu mesele hemen bütün 
hukuk sistemlerinde hukukçuları uzun 
uzadıya meşgul etmiştir. 

İslam hukukunun oluşum tarzı dikka
te alındığında, günümüz hukuk incele
melerinde karşılaşılan gerek ceza huku
ku gerekse borçlar hukuku çerçevesin
deki teorilerin İslam hukukunda önemli 
bir yer tutmayışını yadırgamamak ge
rektiği anlaşılır. Fakat aynı zamanda İs
lam hukukunun bu teoriler çerçevesin
de ele alınabilecek çok zengin fikri mal
zerneye sahip olduğu da bir gerçektir. 
İşte buradan hareketle İslam hukukun
da gerçek iradenin hukuki muamelele
rin sonucuna etkisi konusunu inceleyen 
çağdaş yazarlardan bazıları (mesela Sen
hüri, Mesadirü'l-f:ıa~ fi'l· {L~hi'l· İslami, VI, 
29-35; a.mlf., el · V asit tr şerhi'l · kiinani 'l· 
medeni el·cedfd, I, 180, dipnot 1, s. 470, 

dipnot 2; Süvar, et·Ta'brr'ani'l ·irade fi'l· 

{Lkhi 'l·İslamf, s. 464 vd.; a.mlf., eş·Şekl fi'l· 
{L~hi'l·İslamf, s. 131 vd.; Karaman, II, 63). 

İslam hukukuna "objektif nazariye"nin 
hakim bulunduğu kanaatine varmışlar
dır ki bu görüşe göre Alman ekolü ile 
bir benzerlik taşımaktadır. Diğer bazıla
rı ise (mesela Mahmesani, en·Nazariyye· 
tü'l· 'amme, II, 30-31, 93; a.mlf., Felsefetü't· 
teşri' fi'l-İslam, s. 216; a.mlf., ed·De'a'i· 

mü'l·l]ulukLyye, s. 478-481, 503-504, 506-

507; Zeydan, s. 305-306) İslam hukuku
na "sübjektif nazariye"nin hakim oldu
ğu kanaatinde olup bu görüş esas alın
dığında İslam hukuku ile Latin ekolü 
arasında benzerlik kurulabilir. 

Bu konudaki tartışmalar dikkatle in
celendiğinde görülür ki sübjektif teoriyi 
savunanların çok defa dayandıkları Ka
raft ve İbn Kayyim gibi bilginterin ifade
leri, esasen taklit dönemlerinin lafızcı 

telakkilerine karşı bir tepki özelliği taşı
maktadır (geniş açıklamalar için bk. İbn 
Kayyim el-Cevziyye, lll, 107-147). Bununla 
beraber diğer prensiplerle çatışmadığı 
sürece iç iradenin esas alınması gereği
nin nasların ruhuna daha uygun düştü-

ğünü kabul etmek gerekir. İslam hu
kukçularının, Mahmesanr nin yukarıda 
belirtilen yerlerde de işaret ettiği birçok 
fıkhf meseledeki yaklaşımı bu hususu 
teyit etmektedir. Aksi yönde fikir edi
nilmesine yol açan fer'f meseleler yok 
değilse de, adı geçen yazarın, "Fer'i me
selelerdeki ictihadf ayrıntılar ne olursa 
olsun İslam hukukunda akdin gerçek 
maksat üzerine kurulu olması prensibi 
varlığını korumaktadır· şeklindeki tes
biti bizce de isabetlidir. Öte yandan kar
şı görüşün sahiplerinden Senhürfnin ka
naatine haklılık kazandıran örnekler bu
lunabilse de delil olarak dayandığı ve 
bizzat eserinde metnini naklettiği Ka
sanfnin ifadesini bütünüyle bu görüşü 
destekler nitelikte kabul etmek zordur. 
Zira Kasanı açık bir şekilde. "Dikkate alı
nacak husus manadır, şekil değildir" de
mekte ve iç iradeyi yansıttığına kesin 
gözü ile bakılıp bakılamayacak durum
ları ayırt ettikten sonra ikinci tür du
rumlarda niyetin esas alınacağını belirt
mektedir (Beda'i', V, 133) 

Bu konuda İslam hukuk mezhepleri
nin yaklaşımları arasında farklılıklar bu
lunduğu gerçeğini de göz ardı etmemek 
kaydıyla (b k Şelebi, s. 451-469, 4 70-4 72) 
denebilir ki, sonuç itibariyle İslam hu
kukunda objektif teorinin hakim oldu
ğu görüşünü üstün tutmasına rağmen 
Süvar'ın da kısmen işaret ettiği üzere 
(b k. et· Ta' bir, s. 466) esasen objektif ve 
sübjektif teorilerin İslam hukuku hü
kümleri içinde mezcedilmiş bir halde ol
duğu görülmektedir. Bazı hükümlerde 
istikrar prensibinin, nizarn ve emniyet 
fonksiyonunun ağır bastığı gözlenebilir
se de bu İslam hukukunda adalet fonk
siyonunun göz ardı edildiği anlamına gel
mez: aksine, sırf iç irade ile yetinmenin 
haksızlığa yol açması durumlarında yi
ne adaletin gerçekleştirilmesi maksa
dıyla objektif kriteriere ağırlık verildiği

ni gösterir. O halde fer'f hükümlere ait 
ictihadlar veya nitelendirmeler bir yana, 
nasların ışığı altında varılabilecek genel 
sonuç açısından konuya bakıldığında, 

Senhürf' nin, "İslam hukukunda iç ira
denin dikkate alındığı vehmini uyandı
ran kaideler· başlığı altında işaret ettiği 
Mecelle'nin 2 ve 3. maddeleri (ve dola
yısıyla niyet hadisi) ile, "Halbuki doğrusu 
zahir iradenin dikkate alındığıdır· şek
lindeki tezini desteklemek üzere zikret
tiği yine Mecelle'nin 12, 13 ve 68. mad
deleri arasındaki -görünüşteki- zıt iliş

kiyi şöyle telif etmek herhalde yanlış ol
maz: Olabildiğince iç iradenin araştırıl
ması ve hukuk emniyeti, istikrar, kul 



hakkına riayet gibi prensiplerle çatışma
dığı sürece gerçek maksactın esas alın
ması. islam hukukunun özüne en uy
gun anlayışı yansıtır. 

Burada dikkate değer bir husus da 
dini karakterde bir hukuk olmasından 
ötürü islam hukukunda yer alan diyani 
-kaza i hüküm- ayrılığıdır. Dışa vurula n 
iradenin gerçek iradeden farklı olması 
halinde -olay hukuki ihtilafa konu ol
muşsa- ni zam fonksiyonu lehine olmak 
üzere zahir iradeye göre kazai hüküm 
verilmekle beraber diyaneten iç irade 
esas alınmaktadır. Böylece yargı önün
de zahire göre verilen hükümden ayrı 

olarak müftü tarafından gerçek irade 
araştırılıp ona göre diyani bir hüküm ve
rilebilmekte. bu yolla kişiyi vicdanen tat
min edecek çözüm kendisine gösteril
miş olmaktadır (benzer yaklaşım için bk. 
Süvar, et- Ta 'bir, s. 466: bu ayırırnda kul 
hakkı düşüncesinden hareket edildiğini 

gösteren ifade ve örnek için bk. Süyüti, s. 
77) Bu konu ile ilgili değerlendirmeler
de göz önünde tutulması gereken pren
sibi ibn Kayyim şu veciz sözü ile ifade 
etmiştir : "Niyet arnelin ruhu, özü ve di
reğidir. Amel niyete tabidir, geçerliliği 
ve geçersizliği ona bağlıdır" (i'lamü ' l
muvakkı 'in, lll, 123). Bu sözün ardından 
ibn Kayyim, islam hukuk literatüründe 
özel bir tür oluşmasına imkan verecek 
ölçüde fakihleri meşgul etmiş bulunan 
hiyel* konusunu geniş bir biçimde ele 
almakta. kanuna karşı hile ve muvazaa 
durumlarının bu prensip ışığında ele 
alınması gerektiğini savunmaktadır. 

Bir taraftan Batı'da Fransız ihtilali'ne 
kadar. temyiz kudretine sahip olmayan 
veya suç iradesi bulunmayan insanların, 
yaşayanların yanı sıra ölülerin ve hatta 
hayvanların ve cansız varlıkların cezai 
sorumluluğa konu edildiği ve kişinin baş
kalarının fiilierinden sorumlu tutulduğu 
ceza sistemlerinin yürürlük imkanı bu
labildiği (bk Odeh. ı . 380- 382). diğer ta- . 
raftan bu sistemlerin çağdaşı olarak or
taya çıkan islam hukukunda cezadan söz 
edilebilmesi için temyiz kudretine sahip 
insan olmanın ön şart sayıldığı ve bu
nun ötesinde cezai fiilierin daima iç ira
de ile bağlantısı göz önüne alınarak de
ğerlendirildiği dikkate alınırsa. islam fık
hının ceza hukuku çerçevesine dahil 
arnelierin dünyevi sonuçları bakımından 
da manevi unsura ağırlık verdiği kolay
lıkla tesbit edilebilir (Batı hukukunda ve 
islam hukukunda cezai sorumluluk kavra
mının ve bu konudaki teorilerin mukaye
sesi için b k. Odeh. I. 380- 393) 

Burada islam hukuku hükümlerini ay
rı ayrı ele alıp islam hukukçularının fark
lı görüşleriyle günümüz ceza hukuku te
orileri arasında karşılaştırmalar yapma 
yönüne gitmeksizin. "Ameller ancak ni
yetlere göredir" hadisinden ve benzeri 
naslardan hareketle (Üdeh. ı . 403 vd.), is
lam hukukunda sadece maddi unsura 
bakılınayıp suçun onu işleyen kişinin suç 
iradesiyle birlikte değerlendirildiğine ve 
kasıt kavramının derinlemesine tahlili 
sonunda. günümüz ceza hukuku incele
melerinde söz konusu edilen ihtimalie
rin büyük ölçüde mezhep imamlarının 
ve sonraki fakihlerin zihinlerini meşgul 
etmiş olduğuna. böylece çok zengin bir 
hukuk külliyatının ortaya çıktığına işaret 
etmekle yetinilecektir. Özellikle adam öl
dürme ve yaralama suçları ile ilgili ola
rak EbQ Hanife gibi fakihlerin olabildi
ğince maddi kriterler üzerinde durmuş 
olmaları dahi (bk Odeh, ll, 26-30), esa
sen kastın araştırılması yönündeki zihni 
mesainin ürünü olarak değerlendirile

bilir. 

Haksız fiilierde ise tazmin borcunun 
doğması için. islam hukukunda, verilen 
zararın iradi olup olmaması noktasın
dan hareket edilmemiş, kusur sorumlu
luğu prensibi değil objektif sorumluluk 
(netice sorumluluğu) prensibi benimsen
miştir. Mesela akıl hastası veya gayri 
mümeyyiz çocuğun vermiş olduğu za
rarların dahi -varsa- bunların malların

dan tazmin edilmesi gerekir (Mecelle, 
md. 9 16). Bu konuda islam hukukunda 
"ismetü'l-mahal" (zarara konu olan malın. 
canın ve can bütünlüğünün masuniyeti) fik
rinden hareketle (bk. Zerka. 11. 754-755) 
ve "zarar izale olunur" (Mecelle, md. 20) 
prensibine göre. meydana gelen zararın 
zarar gören tarafın veya zarar vereni gö
zetme iie mükellef olan kimselerin ku
suruna hamledilememesi halinde, ku
surlu olsun olmasın zarar veren tarafça 
giderilmesi hükmü benimsenmiştir. Söz 
konusu gözetme mükellefiyetinin veli ve 
vasiter ile başkalarını istihdam edenler 
bakımından farklı olduğuna dikkat edil
melidir (bk. Zühayli, s. 253-257) Dotaylı 

olarak (tesebbüben) verilen zarar halle
rinde ise kusur şartı aranmıştır (Mecel

le, md. 92, 93) Zühayli, Mecelle'nin bu 
külli kaidelerindeki taammüdün " kasıt" 

anlamında değil "kusur" anlamında kul
lanıldığına dikkat çekmektedir (Na?-ariy
yetü 'd -daman, s. 196-201). 

Borçlar hukuku ve ceza hukuku açı
sından arnellere yapılan bu genel bakış
ta, -bu hukuk dallarında büyük önemi 

AMEL 

haiz irade, kasıt, rıza, ihtiyar gibi kav
ramlar ve bunlar arasındaki kapsam iliş
kileri bir yana- sadece. islam hukukun
da gerçek iradenin arnele bağlanacak 
sonuç üzerindeki etkisine ana kesitler 
itibariyle işaret edilmek istendiğine dik
kat edilmelidir. 

Arnelierin Sevabının Başkalarına Bağış
lanması. Hanefi bilginler, başlangıçta 

kendisi için niyet etmiş olsa bile namaz. 
oruç, sadaka, hac. Kur'an okuma gibi 
herhangi bir ibadetin sevabının başka
sına bağışlanabileceğini kural olarak 
kabul ederler. Bunun karşılığında ücret 
alınmasını ise caiz görmezler. Çünkü ön
ceden yapılan bir amel için karşılık alın
ması halinde amel satım sözleşmesine. 
yapılacak bir amel için ücret alınması 
durumunda ise bir taat icare sözleşme
sine konu edilmiş olur. Şu kadar var ki 
sonraki bilginler Kur 'an öğretimi, imam
lık ve müezzinlik gibi hizmetlerin ifası 

için eskiden olduğu gibi beytülmalden 
tahsisat ayrılmaz hale gelince, bu işlere 
karşılık -zaruretten dolayı- ücret alın
masını caiz görmüşlerdir. Bu konuyu ni
yette niyabetin (vekalet) caiz olup olma
dığı meselesiyle yakından ilgili gördük
leri için bir grup alim. özellikle, .. insan 
için ancak çalıştığının karşılığı vardır " 

(en-Necm 53 / 39) mealindeki ayete da
yanarak ibadetlerde niyabeti mutlak ola
rak geçersiz saydıkları gibi, ibadetterin 
sevabının ölülere bağışlanmasını da caiz 
görmemişlerdir. Bu görüşün temsilcisi 
Mu'tezile alimleri ve imam Malik'tir. 
imam Şafii de Kur'an tilavetinin seva
bının ölülere bağışlanması hususunda 
imam Malik ile aynı görüşte olmakla be
raber hacda niyabeti caiz görmüştür. Ba
zı Şafii alimler Kur'an tilavetinin sevabı
nın ölülere bağışlanmasını da caiz gör
müşlerdir. Ahmed b. Hanbel, gerek bu 
meselede gerekse hacda niyabet mese
lesinde cevaz hükmünü benimsemiştir. 

Hem ibadetlerde niyabet hem ibadette
rin sevabının ölülere bağışlanması ko
nusunda cevaz çerçevesini en geniş tu
tan alimin ibn Teymiyye olduğu görül
mektedir. Hanefiler niyabetin caiz olup 
olmaması açısından ibadetleri üç kısma 
ayırmışlardır. 1. Zekat, fıtır sactakası ve 
kefaretler gibi mali ibadetler. Bunlar 
-mükellef bizzat yapmaya muktedir ol
sun olmasın- mutlak olarak niyabet ka
bul eder. Hatta vekil gayri müslim bile 
olabilir. 2. Namaz ve oruç gibi bedeni 
ibadetler. Bunlar asla niyabet kabul et
mez. 3. Farz olan hac gibi hem mali hem 
bedeni ibadetler. Bunlar mükellefin biz
zat yerine getirme gücüne sahip olma-
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AMEL 

ması halinde niyabet kabul eder. Hac
da malın ibadetin mahiyetiyle ilgisi bu
lunmadığı gerekçesiyle bunun da ikinci 
grupta düşünülmesi gerektiğini savu
nan müellifler de vardır (bk. İbn Abidin, 
ır. 453-454, 595-598; Eşkar, s. 265-295). 

Amel Kavramının Bazı Özel Anlamları. 
Amel kelimesi fıkıhta şimdiye kadar işa
ret edilenlerin yanı sıra daha dar bir an
lamda da kullanılır ki bu anlamda amel 
icare, mudarebe veya kıraz, müsakat ve 
müzaraa gibi sözleşmelerde sözleşme
nin konusunu teşkil eden çalışmayı ifa
de eder. Şirketlerde amel sermayenin 
karşıtı olarak kullanılır. 

Günümüz pozitif hukuk dallarından 
birini teşkil eden iş hukuku, Arapça'da 
"kanünü'l-amel" ve bu hukuk dalının 
temelini oluşturan iş sözleşmesi "ak
dü'J-amel" şeklinde ifade edilmektedir. 
İslam hukukunda olduğu gibi (isti'carü'l
ademT veya icare-i ademi) Batı hukukun
da da bu sözleşme kira adı altında ele 
alınmakta iken sanayi devriminden son
ra Batı'da iş hayatının farklı bir mahi
yet kazanması üzerine, XIX. yüzyılın son
larından itibaren bu yeni terimle anıl

maya başlanmış, sonra gittikçe gelişen 
bir hukuk dalının temel unsuru haline 
gelmiştir. Bu gelişme karşısında amel 
(iş sözleşmesi, işçi hakları, işçi - işveren 

ilişki leri) konusu, çağdaş İslam hukuku 
araştırmacılarının da özel ilgi gösterdik
leri konular arasına girmiştir. Öte yan
dan İslam ' ın iktisadi hayat ile ilgili gö- . 
rüşlerinin gelişen şartlar karşısında ye
niden değerlendirilmesi yönünde geniş 
bir tartışma zemininin oluşması, eme
ğin konu edildiği sözleşmelerin , icare 
akdi çerçevesindeki klasik yaklaşımlarla 
yetinmeksizin daha geniş bir çerçevede 
ele alınması için yeni ufuklar açmıştır. 
İş ve çalışma olayının felsefi temellerini 
inceleyen bazı Batılı yazarların değişik 

nitelendirmeleri (mesela Charles Rieast' ın 
"amel"i Tevrat'a dayanarak "tecurse of 
labour" yani "ilahi iradenin &demoğlu 
için takdir ettiği bir mukadder lanet" 
olarak nitelemesil karşısında, bu husus
ta İslam düşüncesindeki anlayışın iyi 
yansıtılabilmesi için herhalde, Kur'an- ı 

Kerim'de değişik türevleriyle 300'ü aş

kın yerde kullanılan "am el" kelimesinin 
dikkatli bir biçimde incelenmesi gere
kecektir (Batılı yazarların başka nitelen
dirmeleriyle birlikte bk. el- 'Amel fi'l·islam, 
s. 54, 55-59 vd .. 143 vd). 

Burada bir de İslami literatür içinde 
"amelü'l- yevm ve'l-leyle" adıyla yer tu
tan bir kitap türüne işaret edilmesi uy-
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gun olur. Bu türe dahil kitaplarda, müs
lüman için "örnek insan" olan Hz. Pey
gamber'in günlük hayatındaki davra
nışlar ve özellikle belirli durumlarda söy
lediği sözler topluca ele alınmaya çalışı
lır (bk. AMELÜ'I -YEVM ve'l-LEYLE). 
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M İBRAHiM KA.Fi DöNMEZ 

AMEL DEFTERi 

İnsanların 
dünyada benimsediği inanç ve 

işlediği fiilierin kaydedildiği belge. 
L ~ 

Kur'an'da kitab ve suhuf adlarıyla ge
çen amel defterine kitabü'J-a'mal, sahi
fetü' l -a'mal de denir. Kur'an-ı Kerim'in 
belirttiğine göre insanın dünyada be
nimsediği inanç ve işlediği bütün fiiller 
tesbit edilmiş olup kıyamet gününde bir 

kitap halinde kendisine sunulacak; oku
ma bilen ve bilmeyen herkesten kendi 
kitabını okuması istenecektir {bk el-isra 
17 / 13-14) "Kiramen Katib!n", "hafaza". 
"rusül", "raklb-atld" adlarıyla anılan me
leklerin yazıp kaydettikleri {bk. ei-En'am 
6/61; el-Enbiya 21/94; Kaf 50 / 18 ; ez
Zuhruf 43/ 80) bu kitap, cennete girecek 
olan ashabü'l-yemin*e sağ taraftan, 
cehenneme atılacak olan ashabü'ş-şi
mal* e ise soldan veya arkadan verile
cektir {bk el-Hakka 69 / 19, 25; el-inşikak 

84/7. 10) . Amel defterini sağdan alan 
"yüzleri parlak zümre" sevinip umduğu
na kavuşacak, soldan veya arkadan alan 
"bedbaht zümre" ise başına gelecek fe
laketi aniayarak yok olmayı isteyecektir 
(b k el-Hakka 69/ ı 8-26; el- inşikak 84/ 

6-12) Amel defterini okumak için oku
ma yazma bilmek gerekmeyecek, herkes 
Allah· ın ilhamıyla defterini okuyacaktır. 
Amel defteri ile ilgili olarak Kur'an'da 
açıklanan hususlardan biri de günahkar
lara ait kitapların siccin • de, iyilere ait 
olanlarınsa illiyyin • de bulunacağıdır. 
Siccin de illiyy!n de hatalardan arınmış, 
tahriften uzak. yazıları bozulup silinmez 
bir sicilde kayıtlı kitaplardan ibarettir. 
Bazı müfessirler bu iki kelimeden ha
reket ederek. ayrıca İsra süresinin 13. 
ayetini de dikkate alarak amel defteri
nin insanın kendi özünde bulunduğunu 
ve arnelierin insan üzerinde bıraktığı iz 
ve tesirlerle korunduğunu söylemişler
dir (bk Fahreddin er-Razi, XX, 167 - 170) 

Fussılet sOresinde (41 1 20-22) kulakla
rın, gözlerin ve derilerin. Yasin süresin
de de (36/ 65) kıyamet günü ağızların 

mühürlenip elierin ve ayakların insanın 
işlediği fiiller hakkında şahitlik yapaca
ğının bildirilmesi. amel defteriyle ilgili 
bu yorumu teyit eder mahiyettedir. 

Müfessirler Kur'an'da zikredilen kitap 
ve suhufun, insan ömrünün muhasebe
sinin yazılı bulunduğu defter manasını 
ifade ettiği gibi kişinin hesabının görül
düğünü bildiren bir belge anlamına ge
lebileceğini de belirtirler. Mu 'tezile' nin 
çoğunluğu ve sonraki (müteahhir) Eş'a
riyye alimleri amel defterini, Allah'ın , in
sanların iyilik ve kötülükleri hakkındaki 
bilgisi şeklinde yorumlamışlar, Matüri
diyye ile Selefiyye'nin tamamı ve Eş'a

riyye ile Mu'tezile'nin bir kısmı ise key
fiyeti ve mahiyeti bilinerneyen bir amel 
defterinin varlığını kabul etmişlerdir. 

Kur'an-ı Kerim sadece fertlerin değil. 
milletierin de amel defterlerinin olaca
ğı, her milletin hesap gününde kitabını 
okumaya davet edileceği ve yaptıklarının 


