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OZET
iBN HAZM’DA iRADE ve INSANIN HURRIYETi PROBLEMI
Sule Burcu CAM

Yiiksek Lisans Tezi, Temel islam Bilimleri Anabilim Dal
Damisman: Yrd. Doc. Dr. ismail YORUK
Eyliil 2009, 151sayfa

“Ibn Hazm’da Irade ve Insanin Hiirriyeti Problemi” isimli tezimizin konusu,
Ibn Hazm’in Kelam ilminin konular1 kapsamima giren ve hem kelamcilar1 hem de
filozoflar1 1ilgilendiren irade ve insanin hiirriyeti meselesindeki goriislerinin
aragtirilmasidir. Bu sebeple Ibn Hazm’m goriislerini hem kelamcilar hem de
filozoflarla karsilastirmali olarak incelemeye ¢alistik.

Birinci Boliim’de Endiiliis’iin siyasi, dini, sosyo-kiiltiirel yapisi, Ibn Hazm’1n
hayati, siyasi, ilmi ve mezhebi sahsiyeti, usulii ve Endiiliis’iin ibn Hazm iizerindeki
etkileri gibi konular1 ele almaya gayret ettik.

Ikinci béliimde ise “Ibn Hazm’da Irade ve Insanin Hiirriyeti Problemi”
baslig1 altinda Oncelikle arastirmamizin temel kavramlari olan irade ve hiirriyet
kavramlarini inceledik. Yine bu boliimde irade ve hiirriyet probleminin felsefede
nasil ele alindigini, Islam felsefesinde konunun nasil degerlendirildigini, kelam
ekollerinin konuya nasil yaklastiklarin1 gdstermeye ¢alistik. Bu boéliimii incelerken
hiirriyet problemi ve bu problemi yakindan ilgilendiren irade, kudret-istitaat, fiil,
kaza ve kader gibi konulara ozellikle Ibn Hazm’m bakisina kelam ekollerinin

gortsleriyle karsilastirmali olarak yer vermeye calistik.

Anahtar Kelimeler: ibn Hazm, Irade, Fiil, insan Hiirriyeti, Kelam.
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ABSTRACT
THE PROBLEM OF WILL AND FREEDOM OF HUMAN IN IBN KHAZM
Sule Burcu CAM

Master Thesis, Department of the Basic Islamic Sciences
Supervisor: Assist. Prof. Dr. Ismail YORUK
September 2009, 151 pages

The subject of our dissertation named “The Problem of Will and Freedom of
Human in Ibn Khazm” is the research of Ibn Khazm’s views on “willpower and humans’
freedom” issue which is in the scope of Kalam (Islamic Theology) and which has
interested both Kalam and philosophy. In order to make this, we tried to analyze Ibn
Khazm’s views comparatively with theologists and philosophers.

In the First Chapter, we tried to explain the political and socio-cultural structure
of Andalucia; the life of Ibn Khazm, his political and scientific character along with his
way of understanding madhabi concerns; and also the impacts of Andalucia on Ibn
Khazm.

In the second chapter, under the title “The Problem of Will and Freedom of
Human in Ibn Khazm” we primarily examined the main topics of our study: Willpower
and Freedom. In the same section we tried to make it clear how was the problem of Will
and Freedom dealt with in philosophy in general, how was it evaluated in Islamic
philosophy, and how the Kalamic schools approached the subject. While making the
research in this section, we made an effort to include the approaches of other Kalamic
schools and Ibn Khazm on “the problem of freedom” along with other concepts such as

Will, Qudrat, Action, Al-Qadza (Fate) and Al-Qadar (predestination) comparatively.

Keywords: Ibn Khazm, Will, Action, Freedom of Human, Kalam.
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ONSOZ

Islam, Hz. Muhammed’in Allah’tan aldig1 vahiyleri insanlara teblig etmesi ve
onlar1 imana daveti ile baslayan bir din olarak dogmustur. Islam Dini’nin olusumunda
vahiy, ana unsurdur. Hz. Peygamber’ in ise hi¢bir sekilde, kendisine bildirilenlerde bir
degisiklikte bulunma yetkisi yoktu. Yaraticidan peygambere gelen vahiylerin toplandigi
Kur’an ve peygamberin hadisleri, Islam Dini’ nin iki ana kaynagin olusturuyordu.

Peygamberin  Oliimiinden sonra Miisliimanlar ellerindeki kitaptan ve
peygamberlerinin sézlerinden, dini hiikiimleri tespit etme, anlama ve agiklama gayretine
giristiler. Bu gayretler sonucunda Hadis, Tefsir, Kelam, Fikih gibi ilimler gelisti. Bu
ilimlerin her biri, kendi acisindan Islam’in &gretilerini ve hiikiimlerini arastirmaya
basladilar.

Kelam ilminde “Ef’al-i ibad” veya “A’mal-i ibad” diye ifade edilen ve kullarin
kendisinden dolay1r hesaba cekilecekleri fiillerini konu edinen problem kelam alimleri
tarafindan uzun uzadiya tartisilmistir. Bu konuda bir¢ok filozof, diisliniir, bilim adami
fikir ytiriitmiis; bazilar1 insanin fiillerinde 6zgiir oldugu sonucuna ulasirken, bazilar1 da
insanin zorunluluk altinda oldugu kanaatine ulasmistir. Bu mesele islam’da da tartisilms,
neticede kader ve 6zgiirliikk konusunda bir takim mezhepler ortaya ¢ikmistir.

Endiiliis Kiiltiir ve Medeniyetinin en parlak simalarindan birisi olan ibn Hazm da,
bir ¢ok konuda eserler vermis ve kendisine has diislinceleriyle taninmis bir alimdir. Bu
bliylikk ve yenilik¢i ilim adami, miitekellimlerle tartismis, zaman zaman onlari
elestirmistir. Bizim bu ¢alismay1 yapmaktaki amacimiz, Islam diisiince tarihinde ¢ok
sayida Oonemli eser birakmis, mezhep degisikligi ve sert iislubu sebebiyle de sik sik
elestirilen Ibn Hazm (384/994-456/1064)’m irade ve insan hiirriyeti konusundaki
fikirlerine dikkat cekmek ve bu sayede onu, yaklasimi ve goriisleriyle bugiine tagimaktir.

Bu amagla tezimizi {i¢ boliimde sunduk: Birinci béliimde Ibn Hazm’in yetistigi
biiyliik Endiiliis Devleti ve Medeniyeti ile ilgili bir takim konular iizerinde durmaya
calistik. Yine bu boliimde Ibn Hazm’m kisiligi, hayati, dogumu, ailesi, karsilastigi
sikintilar, egitimi, eserleri, ilmi sahsiyeti, hocalar1 ve 6grencileri, ilim anlayisi, mesgul
oldugu ilim dallar1, Zahirl mezhebine girisi ve etkisi gibi konulara yer vererek onu daha
yakindan tanimaya calistik.

Ikinci béliimde ise “Genel gergevede irade ve Insanin Hiirriyeti Problemi” bashig

altinda Oncelikle arastirmamizin temel kavramlar1 olan irade ve hiirriyet kavramlarim



v

inceledik. Yine bu bdliimde irade ve hiirriyet probleminin felsefede nasil ele alindigini,
tarihi seyri i¢inde gdstermeye calistik. Ayrica bu boliimde Islam felsefesinde konunun
nasil degerlendirildigini ve Islam’in dogusundan mezheplerin zuhuruna kadar konunun
seyrini incelemeye gayret ettik.

Ugiincii boliimde ise “Ibn Hazm’da Irade ve Insanin Hiirriyeti Problemi” baslig1
altinda kelam ekollerinin hiirriyet problemi ve bu problemi yakindan ilgilendiren irade,
kudret-istitaat, fiil, kaza ve kader gibi konulara bakisina da tezimizin asil konusu olan Ibn
Hazm’n bu konulardaki goriisleriyle karsilagtirmali olarak yer vermeye ¢alistik.

Biz bu ¢alismamizda agirlikli olarak, onun eserlerinden el- Usiil ve’l-Fiiru’, ed-
Diirre, el-Fasl, el-Ihkdm ve el-Muhalld’dan, faydalanmaya gayret ettik. Ozellikle ilk {ici,
Ibn Hazm’in itikddi goriislerinin bir arada ifade edildigi eserler olmasi nedeniyle,
bunlardan ¢ok sik alint1 yaptik ve atiflarda bulunduk.

Aragtirmamiz esnasinda kaynak ihtiyacima biiyiik oranda yardimci olan ve bu
calismanin olusmasinda titiz gayretlerini esirgemeyen degerli danisman hocam Yrd. Dog.
Dr. Ismail Yiiriik Bey’e zamanlarmi ayirip énemli katkilarda bulunduklari igin géniilden
minnettarim.

Sule Burcu CAM
Adana 2009
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BIiRINCi BOLUM

GIRIS
1.1. Arastirmanin Konusu

Islam diisiince tarihinde ¢ok énemli bir yere sahip olan Ibn Hazm, kelamim yam
sira diger Islami ilimlerde de dnemli bir yer edinmis ve s6z sahibi olmus, yasadig
donemde mevcut olan her tirli ilme ilgi duymus, farkli ilim dallarinda ve farkl
konularda c¢ok sayida eser vermis, ortaya koydugu diisiinceleriyle hem kendi
donemindekileri hem de kendinden sonra gelenleri etkilemis olan dnemli bir sahsiyettir.
Islam diisiince tarihin en cok tartisilan konulari arasinda yer alan “Kullarm Filleri ve
Ozgiirliigii Problemi” Ibn Hazm’in eserlerinde de tartisgitimaktadir. Biz “Ibn Hazm’da
Insanin Fiilleri ve Ozgiirliigii Problemi” adli ¢alismamizda onun bu konu hakkindaki
diisiincelerini ve diger Islam Alimlerinin goriisleriyle ilgili degerlendirmelerini

incelemeye ¢alisacagiz.

1.2. Arastirmanin Onemi

Insanoglunun en énemli problemlerinden birini olusturan ve felsefede “Ozgiirliik
Problemi” olarak ifade edilen “Kullarin Fiilleri ve Ozgiirliigii” meselesi her dénemde ve
toplumda oldugu gibi islam diinyasinda da ¢okga tartisilan ve hala da tartisilmaya devam
eden bir konudur. Bu konu kelamda “Kullarin Fiillerinin Yaratilmas1” bagligi altinda
incelenmistir. Insanin diinyayla, hayatla ve kendisiyle ilgili diisiincelerini olusturmasi ve
sekillendirmesi a¢isindan bu mesele ¢ok onemlidir. Zira bu meselede taraf olan insanlarin
ve bunlarin olusturdugu toplumlarin diinyaya ve hayata yonelik diisiincelerinin ve
tavirlarinin farklih@r zithk derecesine ulasmustir. Bu sebeple Islam toplumunun su ana
kadar gecirdigi evreleri ve bugiin mevcut olan durumu anlayip degerlendirebilmek icin
bu konuda goriis bildiren insanlarin ve guruplarin diisiince ve fikirlerini inceleyip
karsilastirmak ve ileri siiriilen delillerin degerlendirmesini yapmak biiyiikk bir 6nem

tasimaktadir. Biz bu arastirmamizda ibn Hazm ekseninde bunu yapmayi iimit ediyoruz.



1.3. Arastirmanin Amaci

Calismamizin gayesi, Oncelikle insanin irade ve hiirriyeti probleminin tarihi
seyrini, kelam ve felsefede konunun nasil degerlendirildigini ve bu konuda ortaya atilan
goriisleri inceleyerek irade ve hiirriyet probleminin anlasilabilmesine yardimci olmaktir.
Boylece birgok ilim dalinda s6z sahibi olan, farklt mezhepleri benimsemesi ve miinazara
metodu yoniiyle farklilik arz eden ve cogu tezde de elestirilen, ancak Islam diisiince
tarihinde son derece onemli bir yere sahip olan Ibn Hazm’in konuyla ilgili diger
mezheplerin ve alimlerin goriisleri karsisindaki tavri, bu konudaki goriisleri tespit edilmis

olacaktir.

1.4. Arastirmanin Kapsami

Ibn Hazm’1in konuyla ilgili eserleri {izerinde yapacagimiz bu galisma, kullara ait
fiillerin yaratilmasi1 ve insanin 6zgiirliigii hususuyla ilgili tartismalar ve bu problemin alt
bagliklarin1 olusturan iman ve kiifriin, hidayet ve dalaletin, sevab1 gerektiren fiiller ile
azabi gerektiren fiillerin yaratilmasz, istitaat (fiili yapmay1 miimkiin kilan kudret), kesb ve
teklif-1 ma 1a yutak (insanin gii¢ yetiremeyecegi seylerle miikellef tutulmasi), kader, kaza
ve irade gibi konulari, bu konular ilgilendiren kavramlar1 ve goriis bildiren kelamcilarla
filozoflarin—ozellikle de tezimizin asil konusu olusturan Ibn Hazm’m-gériislerini ve

tartigmalarin1 icermektedir.

1.5. ibn Hazm’1n Yetistigi Cevre ve Hayati
1.5.1. Hayat1
1.5.1.1. Dogumu, ismi ve Lakabi

Tam adi Ebd Muhammed Ali b. Ahmed b. Said b. Hazm b. Galib b. Salih b. Halef
b. Ma’dan b. Siifyan b. Yezid el-Farisi el-Endeltsi el-Kurtbi ez-Zahir?’dir. Kiinyesi,
Ebli Muhammed; lakab: ise Ibn Hazm’dir. Fakat o, “Ibn Hazm ez-Zahiri” lakab: ile

meshur olmustur.'

" ibn Hazm, Giivercin Gerdanhg, (Tavku’l Hamdme fil-Ulfe ve’l-Ulldf), Cezayir 1914, (Cev. Mahmut
Kanik), Istanbul 1997, s. 32; Muhammed Eba Zehra, /bn Hazm, (Cev. Osman Keskioglu—Ercan
Giindiiz), Istanbul 1996, s. 27; Ahmet Demirci, /bn Hazm ve Zahirilik, Kayseri 1996, s. 1; H. Yusuf
Apaydm, “Ibn Hazm” Mad., TDVI4, TDV Yay., C.20, s. 39; Ebii’l-Felah Abdiilhayy b. Ahmed b.
Muhammed Ibnii’l-imad, Sezerdtii z-zeheb fi ahbdri men zeheb, Beyrut ts.(Darii Thyai’t-tiirasi’l-Arabi),
C.3,.299.



“Kurtuba’nin dogu kesimindeki Rabaz-1 Minyetu’l-Mugire’de, h. 384 yili
Ramazan ayinin son giiniinde (7 Kasim 994) dogmustur.”

Ibn Hazm ¢ocukluk yillarini Kurtuba’da babasinin sarayinda gegirmis, ergenlik
cagma kadar cariyelerden, 6zel tutulan hocalardan kibarlik ve nezaket O6grenmistir.
Boylece cocuklugunun bir vezir cocuguna yakisir sekilde; likks ve gosteris icerisinde
gectigi, bu arada, saraylardaki cariyelerden Kur’an okumayi, ezberlemeyi, siir séylemeyi
de 6grendigi bilinmektedir.

Yetigkinlik caglarinda birkag¢ defa vezirlik yapmistir. Bunlardan ilki 414/1023° te
kendisine halife olarak biat edilen el-Muztazhar Billah’in Vezirligidir.3 Bu parlak
donemden sonra zorluklarla karsilasmus, bir siire siirgiin ve hapis hayat1 yasamstir. Inis
c¢ikish bu hayat onu yormus, problemlerden kurtulmak amaciyla babasinin kdytindeki bag
evine ¢ekilerek orada kendisini tamamiyla ilme vermistir. Hayatinin en verimli donemini
gecirdigi bu koy, Kurtuba’nin dogusunda Medinetii’z- Zahire sitesinin yakinlarindaki
Manta-Lisem koyiidiir. Omriiniin son giinlerini burada geciren Ibn Hazm, 28 Saban 456/
15 Temmuz 1064 tarihinde bu koyde vefat etmistir.*

1.5.1.2. Ailesi

Kaynaklarin tamamina yakmi Ibn Hazm’mn ailesinin serefli, kiiltiirlii, refah
seviyesi yiiksek, elit bir tabakadan oldugunu kaydetmektedir.’

Babasi, Amiriler doneminde vezirlik yapmis Ahmed b. Said’dir. Ibn Hazm,
babasina degil de, dedesine nisbetle, yani Ibn Hazm olarak meshurdur.

Ibn Hazm’1n nesebi hususunda tarihgiler cesitli goriisler ileri siirmektedirler: Ibn
Hazm’in atalarindan ilki, Mekke’nin fetih yilinda Miisliiman olan, Fars asilli Yezid’tir.
“Hayirh Yezid” diye bilinen Ebd Siifydn b. Harb’in oglu Yezid’in azath kolesidir.’
Dedelerinden Endiiliis’e gelen ilk kisi ise Halef b. Ma’dan’dir ve bir rivayete gore
Endiiliis’ii fethetmek igin Ispanya’ya gecen Musa b. Nusayr’m ordusuyla; (93/711),
bagka bir rivayete gore ise Abdurrahman ed-Dahil ile birlikte (138/ 755) bu topraklara

gelmistir. Kaynaklarin énemli bir kism1 onun Farshi oldugunu kaydetse de, cagdasi bazi

2 Philip K. Hitti, Siydsi ve Kiiltiirel Islam Tarihi, (Cev. Salih Tug), istanbul 1980, C.3, s. 885.

3 {bn Hazm, Giivercin Gerdanlig, s. 32; H. Yusuf Apaydin, “Ibn Hazm” Mad., TDVIA, s. 40.

* {bn Hazm, Usiilii 'd- Din, s. 12.

> [bn Hazm, Giivercin Gerdanhigi, s. 31-32; Ibn Hazm, Usilii’d-Din, s. 7; EbQ Zehra, a.g.e., s. 27-28;
Selman Basaran, Ibn Hazm ve Hadisteki Metodu, (Basilmamis Doktora Tezi), Ankara 1977, s. 9, Ahmet
Demirci, Ibn Hazm ve Zahirilik, s. 1.

% ibn Hazm, Giivercin Gerdanligi, s. 32; Usilii’d-Din, s. 12; Selman Basaran, a.g.e., s. 9; Ahmet Demirci,
age.,s. 1.



tabakat yazarlarinin bunu siiphe ile karsilamalarindan ve Ibn Hazm’in Islam’daki sapik
mezheplerin Farslar’dan kaynaklandigir yolundaki sozlerinden hareketle bazi yazarlar
onun Fars asilli olmadigmi ileri siirerler.” ibn Hazm’in kokeni hakkinda bazi
aragtirmacilar, onun Ispanyol asilli oldugunu soylerler. Bunlara gére ibn Hazm
Ispanya’nin yerli halkindan olup, islam dinine ge¢mis bir aileye mensuptur. Bu goriise
gerekce olarak da, Ibn Hazm’in “Cemheretu Ensabi’l-Arab” adli eserinde, ddnemindeki
Arap asilli ulemanin isimlerini ve secerelerini kaydettigi halde, kendi soy kiitiigline yer
vermemesini gosterirler ve bundan “onun Arap olmadigi sonucu ¢ikarilabilir.” diye
yorumda bulunurlar. Yine Ibn Hazm’m Farslilar1 sevmedigi ve onlari Islam’da fitne
cikarmakla sugladigini belirten bazi arastirmacilar da, soyunun Fars’a dayandirilmasina
siipheyle bakarlar.®

Bazilar1 Ibn Hazm’1n nesebini Hiristiyanliga dayandirarak ilk dedesinin “Gota” ya
da “Ibero-Celte” kanindan Ispanyol asilli olup sonradan islamiyet’e girmis bir Hiristiyan
oldugunu iddia ederler.” Miisliiman olduktan sonra, Eb Bekir onu Suriye fethine giden
ordunun bagina kumandan olarak gondermistir. Emeviler’e yakinligi da buradan
kaynaklanmaktadir.

Ibn Hazm’m adi gegen eserinde kendini, Arap asilli ulemanm arasinda
zikretmemis olmasi, onun Ispanyol asilli oldugunu kanitlamaz. Zira onun Iran asilli
oldugu i¢in veya tevazu sebebiyle kendisini Arap asilli alimler arasinda saymamis olmasi
da diisiiniilebilir. Genel kabul, Ibn Hazm’in iran asilli olmas: seklindedir. Ibn Hazm ve
Zahirilik lizerinde ¢alismis olan Ahmet Demirci, bu genel kanaati soyle ifade etmektedir:
“Ancak onun Hiristiyan bir aileden geldigine dair, ibn Hayyan’in sdylediklerine genel
olarak itibar edilmemistir. Ciinkii Ibn Hazm, kendisinin acem asilli ve soyunun
Muaviye’nin kardesi Yezid b. Ebl Siifyan’in azath bir kolesine dayandigim
soylemistir.”"

Bazi kaynaklar Ibn Hazm’m ailesinin Miisliimanligin1 ¢ok eskilere gétiiriirken
ozellikle sarkiyatcilar onun ailesinin Ispanya Hiristiyanlarindan oldugunu ve dedesinin
gec donemde ihtida ettigini ileri siirmiislerdir."’

Endiiliis’in sayil1 zengin ve ileri gelenlerinden olan Ibn Hazm’in babast Ahmed b.

Said, II. Hakem el-Miistansir’in oliimii iizerine kiigiik yasta tahta gecen II. Hisam’in

"H. Yusuf Apaydin, “ITbn Hazm” Mad., TDVIA, C.20, s. 39.

¥ H. Yusuf Apaydin, a.g.m., TDVIA, C.20, s. 40.

? ibn Hazm, Giivercin Gerdanhigu, s. 32; Ebl Zehra, Ibn Hazm, s. 28-29; Philip Hitti, Siydst ve Kiiltiirel
Islam Tarihi, C.3, s. 885; H. Yusuf Apaydin, a.g.m., TDVIA., C.20, s. 39.

' Ahmet Demirci, /bn Hazm ve Zahirilik., s. 9.

" Ebd Zehra, a.g.e., s. 23-26; H. Yusuf Apaydin, a.g.m., TDVIA., C.20, s. 40.



hacibi ve halifelik yetkilerini kullanan Manstr lakapli ibn Ebi Amir’e ve onun oglu
Abdiilmelik el-Muzaffer’e vezirlik yapmistir. Babasinin devlet ricalinden olmasi
sayesinde Ibn Hazm, ilk zamanlarda aristokrat ve kiiltiirlii bir cevrede refah icinde bir
hayat yasadiysa da Muzaffer’in 6liimiinden sonra bas gosteren ve giderek siddetlenen taht
kavgalarinin dogurdugu kargasa ortami onun ailesinin de sikintili bir donem yasamasina
yol acti. Bu siralarda Kurtuba, Emevi hilafetinin daha giiclii bir sekilde geri getirilmesini
hedefleyen siyasi faaliyetlerin merkezi durumundaydi. Koyu bir Emevi taraftar1 oldugu
ileri siiriilen Ibn Hazm’1n da bir dlgiide bu faaliyetlerin iginde yer aldig1 anlasilmaktadir.
Nesebinin dolayli da olsa Emeviler’e baglanmasi1 ve babasinin Emevi hilafeti doneminde

vezirlik yapmasi gibi sebeplerin bu desteklemede rolii olabilir."

1.5.1.3. Ahlaka

Ibn Hazm’in, saraylarda bolluk ve bereket igerisinde cariye ve miirebbiyeler
arasinda yetismesi, askla ilgili siirler soylemesi, hatta agkin tiim c¢esitlerini anlatan,
“Tavku’l-Hamame” (Giivercin Gerdanlig1) gibi bir eser yazmasi onun yanlis taninmasina
sebep olmustur. "

Ibn Hazm, zengin ve soylu bir ailenin ¢cocugu olmasi ve babasmin vezir olmasi
sebebiyle saraylarda, cariyelerin ve miirebbiyelerin arasinda biiyiimesine ragmen, kadin
diskiinti, 6mriinii siir ve sarkilarla geciren biri degildir. O, saray kadinlarindan ilmi,
inceligi, zarafeti, temizligi, 4dab-1 muaserat denilen toplumdaki davranig bigimlerini,
iffetli ve namuslu olmay1 6grenmistir. O, okumay1, giizel yazi yazma sanatini (tezhibi),
Kur’an okumasini, bazi ayetlerin anlamini1 ve siir sdylemesini kadinlardan 6grenmis,
onlardan 4zami derecede faydalanmis, hatta ilk6grenimini onlardan gérmiis ve bdylece
saray giinlerini en giizel bigimde degerlendirmistir.'*

Ote yandan, ilm{ kariyerinin yani sira, ahlaki kisiligi de gelissin diye; babas1 onu,
Fasli Ebd Hiiseyin b. Ali isminde, ¢ok miittaki bir zata teslim etmistir. Artik bu zat, Ibn
Hazm’mn ahlaki durumundan, terbiyeli, iffetli, namuslu ve nezih bir gen¢ olarak
yetismesinden sorumluydu.'® Bu sebeple Ibn Hazm, kendisini diger insanlardan ayiran iki
onemli 6zellige sahipti. Bunlardan biri vefali olusu, digeri ise dindar olusudur. ibn Hazm,

hayatinin hi¢cbir doneminde durum ne olursa olsun, bu iki sifatindan taviz vermemis ve

2 ibn Hazm, Giivercin Gerdanligu, s. 154-156; H. Yusuf Apaydin, “Tbn Hazm” Mad., TDVIA., C.20, s. 40.
5 ibn Hazm, a.g.e., s. 32; Ebl Zehra, a.g.e., s. 27-30.

'* ibn Hazm, a.g.e., s. 151; Ebu Zehra, Ibn Hazm, s. 30-37.

"> Ebu Zehra, a.g.e., s. 30-31-32.



omriiniin sonuna kadar bu iki 6zelligi tasimistir.'® Ancak ibn Hazm bunlarm yani sira
miicadeleci bir ruha sahipti. Bu nedenle miicadele sirasinda karsisindakine devamli siiphe
ile bakar ve muhataplarina oldukca sert davramirdi.'’ Onun huy ve karakterindeki

degisiklige neden olarak, yakalandig1 bobrek hastaligi gosterilmektedir.®

1.5.1.4. Karsilastig1 Sikintilar

Ibn Hazm’in ailesi, babasinin vezir olmasi sebebiyle saraylarda bolluk bereket
icerisinde yasayip giderken Endiiliis’teki siyasi ¢alkantilar nedeniyle durum gittikce
tersine donmiis felaketler birbirini takip etmisti. Once kardesi EbG Bekir 401/1010
Aralik’ta Kurtuba’da heniiz 22 yasinda iken veba salgini nedeniyle vefat etmis; ardindan
402 Zilkade’de babasi ve ertesi sene de 403/1012 yilinda hanimi dlmiistiir."”

Tiim bunlar, Amiriler’den II. HisAm’in yerine Muhammed el-Mehdi gectikten
sonraki tarihlerde olmustur. Bu tarihten itibaren {ilkede yagmalamalar, tahripler,
tutuklamalar ve siirgiinler baslamis; bela ve musibetler, pes pese gelmistir. Bu gelen
musibetler, Endiiliis halkinin tiimiine sikint1 ve 1zdirap veriyordu, ancak bundan Ibn
Hazm ve ailesi daha fazla etkileniyordu. Ciinkii Ibn Hazm ve ailesi durmadan iilkenin
cesitli yerlerine siirgiine gonderiliyordu. Zira yonetim, Amiriler’in elinden ¢ikmis, Alevi
hanedaninin eline geg:misti.20

Ibn Hazm yasadig bu acilara ve kargasa ortamina ragmen Kurtuba’da kalmay:
tercih etti; ancak Berberiler’in hakimiyeti ele gecirip evlerini yagmalamasi iizerine
Merire’ye (Almaria) go¢ etmek zorunda kaldi. Emevi hanedanini diriltmeye calistigi
iddiastyla Merire wvalisi tarafindan tutuklanarak (407/1016) birkag ay gozaltinda
bulundurulduktan sonra Hisniilkasr’a siiriildii. Burada kaldig1 birka¢ aylik siire i¢inde
yorenin hakimi Ebul-Kasim Abdillah et-Tiicibi’den ilgi gordii. Daha sonra Belensiye’ye
gidip orada iktidar1 ele geciren Abdurrahman el-Murtaza’y1 destekledigi i¢in vezirlik
gorevi ile ddiillendirildi. Ancak Murtazd’nin 6ldiiriilmesi ilizerine yine baskilara maruz
kald1 ve hapse atildi. Kasim b. Hamm{d’un hilafeti sirasinda Kurtuba’ya dondii ve
409/1018-412/1021 yillar1 arasinda burada kaldi. Hiikiimdarligi birkag ay siiren V.

Abdurrahman el-Miistazhir b. Hisam’a da vezirlik yapan Ibn Hazm, Miistazhir Billah’in

' Nuh Savas, /bn Hazm i Kur’an’a Bakisi ve Apyetleri Yorumlama Metodu, s. 30.

'7 Selman Basaran, /bn Hazm ve Hadisteki Metodu, s. 14-18.

'8 Ebu Zehra, a.g.e., s. 69; Selman Bagaran, a.g.e., s. 76-77.

¥H. Yusuf Apaydin, “Ibn Hazm” Mad., TDVIA., C.20, s. 40.

?» Nuh Savas, ibn Hazm’in Kur’an’a Bakisi ve Ayetleri yorumlama Metodu, (Basi/mamis Doktora Tezi),
Ankara 2001, s. 31.



oldiirtilmesinden (414/1024) sonra tahta gegen III. Muhammed el-Miistekfi Billah (1024-
1025) tarafindan yine tevkif ettirildi. Ibn Hazm, zalim ve zorba olarak niteledigi
Miistekfi’nin kendisini tutuklatmasina sebep olarak Miistazhir Billah ile olan
arkadagligini gostermektedir. Bu tutuklugunun, Endiiliis’iin son Emevi halifesi olan III.
Hisam el-Mu’ted Billah’in  (1027-1031) halifeligi  almasina kadar siirdiigi
anlasilmaktadir. ibn Hazm’in III. Hisdm devrinde de kisa bir miiddet vezirlik yaptig1
belirtilmektedir.”!

Ibn Hazm’in siirgiinlerinin sebebini iki sey teskil ediyordu: Birincisi zamanin
yOneticilerine ters diismesi; ikincisi muasirt alimlerle iyl ge¢inmeyip onlarla ¢atismaya
girmesidir. Ibn Hazm’m muasir1 alimler, genellikle sultanlara yakinlardi ve onlarin istegi
dogrultusunda fetvalar veriyorlardi. ibn Hazm ise, alimlerin bu durumlarimi tenkit ediyor
ve onlara karsi geliyordu. Bu nedenle onlar da Ibn Hazm’1 yonetim ile karsi karsiya

getirip siirgiine gonderiyorlardi.”

1.5.2. ilmi ve Siyasi Kisiligi
1.5.2.1. Egitimi

Cocukluk yillarin1 sarayda geciren Ibn Hazm, ilk egitimini saraydaki
miirebbiyelerden aldi. Miirebbiye ve cariyelerin terbiye ve goOzetimi altinda yetisti,
okuma yazmay1 onlardan 6grendi, onlarin yaninda Kur’an-1 Kerim’i hifz etti, ilk hadis ve
siir bilgilerini onlardan aldi. Bu arada ziihdii ile meshur olan EbG’l-Hasen b. el-Fasi’den
de dersler almustir. Ibn Hazm bizzat el-Fasi’den aldigi derslerin ve edindigi manevi
egitimin sayesinde korundugunu, pek c¢oklarinin diistiigli genglik hatalarina diismeyip
iffetli kalmay: basardigini ifade etmistir. Eb0’l-Hasen el-Fasi, Ibn Hazm’1 Ebi Kasim
Abdurrahman, Fakih Eb0’l-Hiyar Mes’ud b. Suleyman b. Muflit’in derslerine de

gé‘)tﬁrmiistﬁr.23

*''H. Yusuf Apaydin, “Ibn Hazm” Mad., TDVIA, C.20, s. 40; Ahmet Demirci, [bn Hazm ve Zahirilik, s. 10-
11.

2 fbn Hazm, a.ge., s. 15, 36-37; Ebu Zehra, a.g.e., s. 32-33; Selman Basaran, [bn Hazm ve Hadisteki
Metodu, s. 2; Ahmet Demirci, a.g.e., s. 1-2.

# ibnii’l-imad, Sezeratii’z-zeheb, C. 3, s. 300; Zehebi, Siyeru A’lami’n-Niibeld’, C. 18, s. 185; Ibn Kesir,
el-Biddye ve 'n-Nihadye, C. 12, s. 92; Ibn Hazm, Giivercin Gerdanhigu, s. 36; Ebu Zehra, Ibn Hazm, s. 33;
Selman Basaran, a.g.e., s. 21-22; Ahmet Demirci, [bn Hazm ve Zahirilik, s. 2; H. Yusuf Apaydin, a.g.m.,
TDVIA, s. 40.



Ibn Hazm, asil ilim tahsiline 399/1008’de Ebti Omer Ahmed b. Muhammed b. el-
Cesur ve EbG’l-Kasim Abdurrahman b. Yezid el-Ezdi el-Misri’den hadis, nahiv, liigat,
belagat, cedel ilmi ve kelam ilmi okuyarak baslamlstlr.24

Ayrica, Ebu’l-Hayr el-Liigavi’den fikih dersleri almig, EbG Said el-Feta el-
Céferi’nin vermis oldugu siir tahlili (aruz) derslerine de katilmustir.*

Babasi Ibn Hazm’1n egitimine, iyi yetismesine cok énem vermis, ona sarayda 6zel
hocalar tutarak en giizel sekilde yetismesini saglamistir. Hocalarindan Ebu’l-Kasim
Abdurrahman b. Yezid el-Ezdi’nin derslerine, ahlak hocasi1 Fasli Ebu’l-Hiiseyin b. Ali
refakatinde katiliyordu. Babasi1 6zel olarak Fasli hocay: sirf onun ahlakindan sorumlu
olmasi igin tutmustu.’® Tabii ki, bolluk igerisinde yetisip gelen bir gencin ahlaki
durumunun kontroliine ihtiya¢ vardi. Bu sebeple babasi, onun iizerinde etkili olabilecek
ve onu ahlaki agidan 6rnek davraniglara sevk edebilecek nitelikli Fasli Ebu’l-Hiiseyin’i
secmis; boylece ibn Hazm’m yetismesi i¢in elinden gelen gayreti gostermistir.”’ Bu
nedenle Ibn Hazm’m bircok ilim dalinda otorite oldugu ortaya ¢ikmaktadir. Onun
ozellikle Kitap ve Siinnet’ten hiikiim c¢ikarabilecek diizeye wulastigi herkesce
bilinmektedir. O, Kur’an ilimlerinden tefsir dalinda oldugu gibi, Fikih, Usal-ii Fikih,
Siyer ve Tarih dallarinda da yiiksek bir seviyeye ulasmustir. Ibn Hazm mantik ilminde de
oldukca ilerlemis ve bu dalda 6nemli eserlerden biri sayilan “et-Takrib bi-Haddi’1-Mantik
ve’l-Medhal ileyh” adli eserini yazmustir.”®

Ibn Hazm’1n inat¢1 bir hasmi olan, Ebli Bekr b. el-Arabi, Ibn Hazm’in 26 yasina
kadar cahil kaldigii ve bu yastan sonra ilim 6grenmeye basladigini nakleder. Ibn
Hazm’m ilim 6grenmeye ge¢ yaslarda basladigini iddia edenler, onun basindan gecen bir
olay sonucunda ilme yoneldigini sdyle bir hikdye ile anlatirlar: Ibn Hazm, bir giin
babasinin arkadaslarindan biiyiik bir adamin cenazesine katilir. ikindi namazindan &nce
camiye girer ve oturur. Hocasi da oradadir ve tahiyyetu’l-mescid namazi kilmasi i¢in, ona
kas goz isareti yapar. Fakat o anlamaz. Sonra etrafindaki bazi insanlar “Bu yasa
gelmissin hala tahiyyetu’l-mescidin vacib oldugunu bilmiyor musun?” derler. Bunun
lizerine kalkar ve namaz kilar. Sonra cenaze namazi i¢in camiden ¢ikarlar. Tekrar camiye
dondiigiinde tahiyyetu’l-mescid kilmaya kalkar. Bunun iizerine etraftakiler “Otur! Otur!

Namaz vakti degil!” derler. Ibn Hazm bu olaydan bayag etkilenir ve hocasindan

2 Selman Bagaran, a.g.e., s. 22.

% Ebu Zehra, a.g.e., s. 36; Ahmet Demirci, a.g.e., s. 2.

% Ebu Zehra, a.g.e.,s.31-32; Ahmet Demirci, a.g.e., s. 9.
*" Ebu Zehra, a.g.e., s. 31-32.

2 {bn Hazm, Usiil-i Din, s. 8.



kendisini Fakih Ebti Abdillah b. Dehhun’a gotiirmesini ister. Ondan Muvatta’y1 okumaya
baslar.”’ Ortada boyle bir iddia vardir ancak yirmi alti yasma gelmis ve bu yaslarda
vezirlik yapmis birisinin “tahiyyetii’l-mescid” gibi neredeyse herkes tarafindan bilinen
bir namazi bilmemesi makul goériinmemektedir. Muhtemelen s6z konusu olay, on alt1
yaslarindayken gerceklesmis ve “on” sayis1 yerine ‘“‘yirmi” sayist yanlishkla
kaydedilmistir. Ibn Hazm, fikih tahsiline, on alti yaslarinda, hadis derslerini alirken
baslamis olmalidir. Ciinkii fikih ve hadis birbirlerini tamamlayan iki ilimdir ve hadisin
fikihtan bagimsiz olarak tahsili miimkiin degildir.

Ibn Hazm 15 yasinda, doneminde isimlerini isittigi Alimlerden Fikih, Hadis,
Kelam dersleri almaya basladi. Bu yirmi yasina, yani Kurtuba’dan ayrilana kadar
siirdii. Ik hocast Ebd’l- Kasim Abdurrahman b. Ebl Yezid el-Ezdi’den Hadis, Kelam,
Cedel ve Dil ilimlerini 6grenmis, onun sayesinde tanistigi ve dostluk kurdugu Ebl Ali
Hiiseyin b. el-Fasi’den istifade etmistir. Mantik hocasi Ibnu’l-Kettani diye bilinen,
Muhammed b. Hasen el-Mezheci’dir. Ibn Hazm tahsilinin baslarinda Safii fikhina
meyilliydi. Daha sonra Maliki mezhebinin 6nemli sahsiyetlerinin kitaplarini,
Muvatta ve Miidevvene’yi, Ali b. Cesur ve Ali b. Dehhun’dan da Muvatta’y1 okudu.*

Kaynaklarda hafiz, hadis ilimleri ve fikhii’l-hadis alimi gibi vasiflarla anilan Ibn
Hazm, gerek zihni kabiliyetleri gerekse dindarligi bakimindan ¢ok seckin bir alim olarak
tanitilmakta; biitiin Islam ilimlerinde derinlesmis oldugu, hiikiimlerini dogrudan Kitap ve
Stinnet’ten ¢ikardigi, edebiyat ve siirde mahir, dil, siyer ve tarih konularinda genis
birikime sahip oldugu belirtilmektedir. Ibn Hazm bu alanlarin hepsinde eser vermistir.
Latince de dahil olmak iizere birgok dil bildigi sdylenmistir. ibn Hazm, Endiiliis halk1
arasinda ameli ve ahlaki bakimindan da seckin bir kisi olarak taninmustir.”'

Ibn Hazm, Maliki mezhebini incelerken bagimsiz kalmaya gayret etmis, diger
mezheplerden de goriis alarak herhangi bir mezhebe bagli kalmamayi tercih etmistir. Bu
arada Imam Safii’nin el-Umm adl1 eserinde Imam Malik’e muhalefet ettii meseleleri de
okumus ve onun imam Malik’i us@l ve fiirGi yoniinden nasil elestirdigini gormiistiir. Bu
sebeple Ibn Hazm Safii mezhebine gecmis ve bu mezhebi incelerken Iraklilardan

Abdurrahman b. Ebi Leyla, ibn Subriime, Osman el-Betti ve rey fakihlerinin iistad: Eba

» Sehabuddin b. Yakut b. Abdillah, Yakut, Mu’cemu’l-Udebd, Misir, 1927, C.5, s. 89, ibn Hazm, Kitabu 't-
Durre fima yecibu Itikaduh, (Tahkik: Ahmed b. Nasir b. Muhammed el- Hamed, Said b. Abdurrahman b.
Musa el- Kazaki), Kahire, 1408/ 1988, s. 53-54.

% H. Yusuf Apaydin, “ibn Hazm” Mad., TDVIA.,C.20, s. 40.

3'H. Yusuf Apaydin, a.g.m., TDVIA., s. 41.
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Hanife ile onun Ebl Yusuf, Muhammed ve Ziifer gibi talebelerinin mezhebi hakkinda
yeterince bilgi sahibi olmustur.*

Bu mezhepler arasinda Ibn Hazm’imn ilgisini en ¢ok ¢eken Safil mezhebiydi.
Bunun sebebi, Safii’nin nasslara simsiki baglanmasi, fikhi yalnizca nasslardan veya
nasslara uyarlamaktan ibaret saymasi, istthsdn ve mesalih-i miirseleye gore fetva
verenlere karsi siddetli bir hamle yapmis olmasiydi. Ancak Ibn Hazm, Safii mezhebinde
de fazla durmadi. Endiiliis’te Zahiri mezhebinin temelini atan alimlerden Mes’Gd b.
Siileyman’dan Zahirilik diislincesini ald..>® ibn Hazm, Zahiri mezhebini benimsemis,
Oliinceye kadar bu mezhepte sebat etmis ve bu mezhebi sistemlestirmistir. Boylece Zahiri

mezhebi Ibn Hazm ile as1l kimligine kavusmus ve tarih sahnesindeki yerini almistir.

1.5.2.2. ibn Hazm’in Hocalar1 ve Ogrencilerinden Bazilar

Ibn Hazm’i yetistiren hocalardan o6zellikle zikredilmesi gereken sahislar
sunlardir’*:

1. Ebuw’l-Hiiseyin: Ibn Hazm 1 ahlaki kisiliginin olusmasinda hocalik gorevi

yapmuistir.

2. Ebu’l-Kasim Abdurrahman el-Ezdi (6.410/1019): Ibn Hazm, bu hocadan

hadis, liigat ve nahiv ilimlerini okumustur.

3. Ebu Omer Ahmed b. Muhammed el-Cesiir (6.410/1010): Bu hocadan da daha

kiigiik yaslarda ilim tahsil etmistir.

4. el-Hemedani’den de ozellikle hadis rivayet etmistir.

5. Abdullah b. Yahya b. Ahmed b. Dehiid ise, Ibn Hazm’m ilk fikth hocaligim

yapmuigtir.

Ayrica kendisinden fikih, mantik, siir, edebiyat ve felsefe tahsili yapmis oldugu,
zikre deger hocalarindan bazilar1 ise: Ebu Omer Ahmed b. el-Hiiseyin, Yahya b. Mestd
b. Vechu’l-Cenne, Ebu’l-Hiyar Mesud b. Siileyman b. Miiflit (6. 426/1034), Abdullah b.
Rabi et-Temimi, Abdullah b. Y@saf b. Nami, Ibnii’l-Kettani diye bilinen ibn Hazm’imn
mantik hocast Muhammed el-Hasen el-Muzhici, Ahmed b. Muhammed b. Abdillah et-
Tulemneki (6. 428/1036), Yunus b. Abdillah b. Mugis (6. 429/1037), Ebli Bekr Hamam

> H. Yusuf Apaydin, a.g.m., TDVIA., C.20, s. 41.

33 Ebu Zehra, Ibn Hazm, s. 534-535.

** {bn Hazm, Giivercin Gerdanligi, s. 79,102-103,155,166; Ibn Hazm, el-Ihkdm, (nsr. Ahmed Muhammed
Sakir), Kahire ts., C.4, s. 13, C.8, s. 95; Ibn Kesir, el-Biddye ve’'n-Nihaye, C.7, s. 91-92; Semseddin
Muhammed b. Ahmed b. Osman ez-Zehebi, Siyeru a’ldmi’n-niibeld’, (nsr. Suayb el-Arnait ve dgr), Beyrut
1413/1993, C.18, s. 184-185; ibn Hazm, el-Muhalld, (Beyrut ts.), C.1, s. 73, 76, 86, 95, 108, 212; Ebu
Zehra, a.g.e., s. 72-73; Selman Basaran, /bn Hazm ve Hadisteki Metodu, s. 22.
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b. Ahmed el-Kadi, EbiG Muhammed b. Benus el-Kadi, Ebu Said el- Feta el-Caferi, Yusuf
b. Abdu’l-Kadi, Muhammed b. Said, Abdillah b. Muhammed b. Osman, Abdurrahman b.
Abdillah b. Halid, Ali b. Said el-Abderi, el-Vezir Abduh Hasan b. Malik el-Liigavi,
Malakali Muhammed b. Abdurrahman b. Muhammed b. Abdurrahman el-Kensani,
Ahmed b. Muhammed b. Abdii’l-Varis ve babast Ahmed b. Said’tir.*

Ibn Hazm, bir dénem aktif siyasetle ugrasmis, cesitli olaylar yasamis birisi
olarak hayatinin belli bir doneminde &grenci yetistirmek isiyle ugrasmaya vakit
bulamamistir. Bunun yaninda Endiiliis halkina muhalefet ederek, Malikiligi birakip
Safiilige, daha sonra da Zahirilige gecmis olmasi, donemin fakihlerini kargisina almasina
neden olmustu. Ayrica Emevi yanlis1 olarak bilinmesi, farkli donemlerde sakincali kisi
muamelesi gormesine neden olmustur. Zahiri oldugunu acik¢a ilan etmesi, hasimlarina
kars1 ¢cok agir ithamlarla konusmasi, aleyhinde olanlarin sayisint artirmigtir. Biitiin bu
olumsuzluklara, fukahanin ve yoneticilerin insanlar1 ondan uzaklastirma politikalar1 da
eklenince, ibn Hazm yetistirmek i¢in ¢cok dgrenci bulamamistir. Fakat bu olumsuzluklara
ragmen yetistirdigi Ogrenciler de olmustur. Bunlarin arasinda su isimleri saymak
miimkiindiir:

Ebu Abdillah el-Humeydi, Serh b. Muhammed b. Serh el-Makberi, doguda Ibn
Hazm’1n mezhebini yayan oglu Ebu Dafi’dir. Bunun disinda; Ebu Usame, Yéakup ve Ebu
Siileyman el-Mus’ab isimli ogullar1 da Ibn Hazm’dan nakillerde bulunmustur. Ayrica
Vezir Eb Muhammed b. el-Magribi de Ibn Hazm’in &grencilerindendir. Ebu
Muhammed’in onunla yedi yil arkadashik yaptigi ve Ibn Hazm’in te’lifati inceleyip

onun gdzetimi altinda tartismalar yaptig1 da bir gergektir.*

1.5.2.3. IImi Kisiligi ve Usliibu

Hadis, fikih, cedel, neseb ve edebiyata iligkin ilimler ile eski Ogretilere dayali
mantik ve felsefe gibi ilimler, onun sahip oldugu ilimler arasinda yer alirdi. Bu ilimlerin
bazis1 hakkinda bir¢ok eseri de vardir. Ancak eserlerinde, 6zellikle mantikta, yanligliklara
rastlanmaktadir. Ciinkii Ibn Hazm, bu ilimlerin ¢ogunu hocasiz olarak elde etme ciiretini

gostermistir.”’

% ibn Hazm, Usiilii 'd- Din, s. 9; ibn Hazm, ed- Durre, s. 57-60; Selman Basaran, age.,s. 22.
3 ibn Hazm, Usiilii’d- Din, s. 9-10; ibn Hazm, ed- Durre, s. 80-81.
3" Ebu Zehra, Ibn Hazm, s. 547.
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Ibn Hazm’1n birgok ilmi hocasiz olarak kendi gayretiyle kitaplardan &grenmesini
[bn Haldin da elestirmektedir.’® Ancak her ne olursa olsun, ibn Hazm kendinden
sonrakiler i¢in birgok eser birakmustir.

Ibn Hazm, gii¢lii bir hafizaya sahipti. Bu giiclii hafizasi sayesinde Hz.
Peygamberin hadislerini ezberleyen biiylik hadis hafizlar1 arasinda yer almistir. Bu giiclii
hafizasinin yani1 sira islek bir zekdya, mana ve hakikat dlemine agilabilen derin bir
tefekkiir giicline sahipti. Agik sozlilydii. Ag¢ik sozliiliigiiniin geregi olarak hak olduguna
inandig1 bir seyi kendisi igin iyi sonug versin veya vermesin mutlaka sdylerdi. Oyle ki
caginin alimleri onun i¢in “O, ilmi 6grenmis, ancak ilmin siyasetini 6grenememistir”
seklinde bir degerlendirmede bulunmuslardir.

Ibn Hazm’a gore ilim; hakki savunmak, gergekleri ortaya cikarmak, Allah’mn
dinine yardim etmek ve Rasilulldh’in siinnetini yasatmak i¢in 6grenilen ve ayni gayeler
ugruna miindzaralar yapilan bir olgudur. Bu sebeple ibn Hazm’im, ilmi sadece
nakilcilikten ibaret olarak gormedigini, yeri geldik¢e onu, tartigmalarda kullanarak
faydali ve faal duruma getirdigini gdrmekteyiz. Bundan dolayr Ibn Hazm, bir Alimin
goriisii ile yetinip belli bir mezhepte kalmamis, birkag mezhep degistirmistir. Ayrica Ibn
Hazm’m kuvvetli bir zekdya sahip ve hazircevap biri oldugu, Zahiri olmasina ragmen
meseleleri derin diisiinerek her seyin kiinhiine ulagmak isteyen bir kisilige sahip oldugu
bilinmektedir. *

Ibn Hazm’1n miinazara metoduna gelince: O nce hasimlarini dinlemekte; onlarin
delillerini almakta ve o delilleri inceledikten sonra onlar igerisinden hasimlarinin
aleyhine olan bdliimleri tespit edip, kendilerine karsi kullanmaktadir. Arkasindan da
kendi delillerini soyleyerek, hasminin delillerini c¢liriitmekte ve konu {tzerindeki
hakliligin1 ortaya koymaya g¢alismaktadir. Onun hayat1 hep miinazara ve miicadele ile
gecmistir. Hem Islam alimleri hem de diger gayrimiislimlerle ve filozoflarla miinazara
yapmistir. ibn Hazm gayrimiislimlerle yapti§1 miinazaralarda genellikle akla ve onlarca
kutsal sayilan nasslara yer verirken, filozoflar ve Mu’tezile ile tartisirken sadece akla
onem vermekteydi. Ciinkii filozoflarin tartigmalari genellikle akil ve mantikla ilgili
konularda oluyordu. Miifessir ve fakihlerle tartisirken ise nasslara agirlik veriyordu.*!

Ibn Hazm’in, miinazaralarinda tasvip edilen ve edilmeyen seklinde iki husus

bulunmaktadir. Tasvip edilen yonii; Ibn Hazm’in, miinazarayi, sif hakki ortaya

3 [bn Haldtn, Mukadime, (Cev. Siileyman Uludag), istanbul 1982, C.2,s. 1051.

3% Ebu Zehra, a.ge.,s. 143.

“ Ebu Zehra, a.g.e., s. 37, 62-63, 143, 154.

*! Ebu Zehra, a.g.e., s. 151, 157-158, 163; Selman Basaran, /bn Hazm ve Hadisteki Metodu, s. 39.
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cikarmak, Allah’in dinine ve Rasuliiniin dini emirleri tebligine yardimci olmak i¢in
yapmis olmasidir. Tasvip edilmeyen yoni ise, onun, hasimlarinin delillerine pesinen
bulabilmek i¢in ilim tahsil edip deliller {ireten iistiin ziimre olarak gérmesidir. Ayrica
Zahirilerin disindakileri; atil, tembel veya taklit¢i olarak kabul etmesi, kendi goriiglerini
mutlak dogru telakki ederek bunu taassup derecesine ulastirmasidir. Ibn Hazm, bu
vasiflardan dolayi, alimlerin kin ve nefretini kazanmis ve boylece yalmizliga itilmistir.
Onun bu tavirlari, “ben, tartigmayi, hakki bulup ortaya ¢ikarmak ve Rasulullah’in dini
tebligine yardime1 olmak i¢in yapiyorum” sdzleriyle ¢elismekte ve iyi niyetine golge
diisiirmektedir. *?

Ibn Hazm’1n hilafla ilgili kitaplarinda fikir ayriliklarina konu olan meselelerde ve
cedel mevzularinda keskin, agir ve kiskirtict bir dil kullanmasindan dolayr alimler
arasinda “Haccac’m kilict ve Ibn Hazm’in dili, iki 6z kardestir” benzetmesi yayginlik
kazanmistir.* ibn Hazm’m bu iislibunda Endiiliis’te kadrinin bilinmemesi, hak ettigi
takdiri gdrmemesi, cevresindeki Hiristiyan ve Yahudilerin Islim’a karsi alayci ve
saldirgan bir tutum iginde olmalar1 gibi sebeplerin etkisi olmustur. Ozellikle émriiniin
belli bir devresinden sonra miiptela oldugu dalak hastaliginin da kendisini hir¢inlastirdig
belirtilmektedir.*

Yabanci arastirmacilar da Ibn Hazm’a ilgi duymuslar ve onun hakkinda
aragtirmalar yapmiglardir. H. A. R. Gibb, Ibn Hazm’1 Ortagag Islam Diinyasinin en 6zgiin
kisilerinden biri olarak takdim ederken,45 Von Grunebaum, ibn Hazm’1n kisiliginin islam
diisiince tarihinde aykirt unsurlarin ilging birlikteligini ve Islam bilginlerinin ¢ok
yonliiliiklerini gosterdigini belirtir,*

Ibn Hazm, eserlerinde ilmi ve edebi iki ayri iislup kullanmugstir. Ilmi {islibu
oldukca sade ve agiktir. Dile ve konuya hakimiyeti sayesinde anlatim1 oldukga gii¢ olan
fikih, felsefe ve kelam meselelerini biiyiik bir ustalikla anlatir.

Tavku’l-Hamame’si ile Miidavatii’n-Niifiis’u basta olmak tizere bazi risalelerinde
Cahiz ve Ibnu’l-Mukaffa ile boy 6lciisen edebi bir iislip hakimdir. Secilmis lafizlar,

yerinde kullanilmis kelime ve ifadeler, tekelliifsiiz seciler, gereksiz 1afzi siislerden uzak

*2 Ebu Zehra, a.ge.,s. 163.

* smail Durmus, “Ibn Hazm-Dil ve Edebiyat” Mad., T DVIA, C.20,s. 61.

* Ebu Zehra, a.g.e.,s. 544-545.

* Miifit Selim Saruhan, “Zahiriligin Onciisii ibn Hazm’da Felsefi Meseleler”, Dini Arastirmalar Dergisi,
C.8, say1 25, Oncii Basimevi, Ankara 2006, s. 161.

* Lenn E. Goodman, Islam Hiimanizmi, (Cev. Ahmet Arslan), Istanbul 2006, s. 131.
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tabil bedii sanatlar, canl tasvirler, mantiki dizim, mana ve hayal derinligi gibi 6zellikler,
onun sanatl nesrinin baslica 6zellikleridir.*’

Diger taraftan ibn Hazm’in Dinler Tarihi konusundaki ¢alismalar1 batililarin
dikkatini ¢ekmis, eserlerinin bir kismi bat1 dillerine cevrilmistir. Ayrica ibn Hazm,
mubhtelif dinlere ait inang esaslarini birbirleriyle karsilastirdigi i¢in “Mukayeseli Dinler

Tarihi”nin kurucularindan sayilmaktadir.*®

1.5.2.4. ibn Hazm’a Gore ilimlerin Tasnifi

Ibn Hazm’in egitimini aldig1 ve eserler yazdigi baslica ilim dallar1 sunlardir:
Tefsir, Kelam, Akaid, Felsefe-Mantik, Arap Dili ve Edebiyati, Fikih, Hadis ve Usulleri
ve [lmii’n-Nefs (Psikoloji).

Ayrica ibn Hazm’a gére akli ve nakli olmak iizere iki tiir ilim vardir. O, akli ilmi
sOyle tanimlamaktadir: “Akli ilim, insanlarin icerisinde dogal olarak Cenab-1 Hakk’in
yerlestirmis oldugu i¢ sezgidir. Buna altinci his denilmektedir. Insan, iyi ya da kotii her
seyl ve bazi gaybi sezgiye dayali haberleri bu hisle bilebilir. Gerektiginde de bu iki kisim
bilgi birbirlerini destekleyebilir.”*

Ibn Hazm’a gore nakli ilimler denilince akla ii¢ sey gelmelidir: a) Kitap, b)
Siinnet, ¢) Sahabenin icma1. Ciinkii ibn Hazm, nakli ilimler olarak sadece bunlara itimat
etmektedir. Ona gore bunlarin bulundugu yerde akli ilmin degeri yok denecek kadar
azdir. Ayrica ibn Hazm, bu delillere tevessiil edip bunlar1 degerlendirirken de mutlaka
mensubu oldugu Zahiri mezhebinin goriisleri dogrultusunda yorumlamayr da ihmal
etmemektedir. Esas itibartyla mezhebinin 6ziinii de bu anlayis olusturmaktadir.”

Daha sonra Ibn Hazm, bu konuda sunlari sdylemektedir: “Her milletin kendine
has bir hukuku, tarihi, dilbilgisi vardir. Bunlarin disindaki bilimler, biitiin insanlar
arasinda ortak bilimlerdir. Ornegin, matematik, tip, felsefe ve astronomi gibi ilimler, tiim
insanligin miisterek malidir.”"'

Ayrica Ibn Hazm, Islami ilimlerin, Kur’an ilimleri, hadis ilimleri, fikih ilimleri ve

kelam ilimleri olmak tizere dort ilimden meydana geldigini soylemektedir.

*" Durmus, a.g.m., TDVIA., C.20, s. 61.

*® {brahim, Giirbiizer, “ibn Hazm-Dinler Tarihi” Mad., TDVIA., C.20, s. 57.

* ibn Hazm, el- Fasl fi’l- Milel ve Ehvdi ve’n- Nihal, C.1, s. 6.

% {bn Hazm, el-Fasl, 1, s. 24-34; Ebu Zchra, Ibn Hazm, s. 123-126; Selman Basaran, [bn Hazm ve
Hadisteki Metodu, s. 42-43.

3! Selman Basaran, age.,s. 42.
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Diger yandan kendi doneminde revagta olan ve Ogrenilmesine ragbet edilen
ilimleri de 12 kisma ayirmaktadir: 1. Kur’an ilmi, 2. Hadis ilmi, 3. Mezheplere ait ilimler,
4. Fetva verme teknigi bilme ilmi, 5. Mantik ilmi, 6. Dilbilgisi ilmi, 7. Siir bilgisi ilmi, 8.
Tarih ilmi, 9. Tip ilmi, 10. Aritmetik (hisab) ilmi, 11. Hendese (geometri) ilmi, 12.
[Imii’n-Niicim (astronomi) ilmidir.*

Ibn Hazm’1n bu ilim dallarinin hepsini ¢ok iyi bildigi ve mutlaka bunlarin her biri

hakkinda ya bir riséle veya bir makale veyahut da bir eser yazdig: bilinmektedir.

1.5.3. Siyasi ve Mezhebi Kisiligi
1.5.3.1. Emevi Yanhsi Olusu

Ibn Hazm, Emevi yanlsi bir siyasetcidir. Hayati1 Emevi taraftar1 olarak
gecirmistir. Bunun sebebini birkag olaya baglayabiliriz:

Birincisi; Ibn Hazm’m babasinin Emevi idaresinin vezirlerinden biri olmasindan
dolay1, hayata Emevi saraylarinda baslamasi ve g¢evresindekilerin Emevi sempatizani
olmasi nedeniyle hep Emeviler’i sevmeye tesvik edilmesidir.

Ikincisi ise; Ibn Hazm’in dedesinin bir Kureysli azadlis1 olmasi ve Omriiniin
biiyliik cogunlugunu Emeviler safinda gecirmis olmasi sebebiyle bu niteligin kendisini
Emevi yanlis1 yapmis olmasidir.™

Ugiinciisii; ibn Hazm’1in babasmin hayat: boyunca, Emeviler hiikiimeti igerisinde
bulunmasi ve vezirlik yapmis olmasi, bu nedenle zaman zaman birkag kez hapse atilmasi,
stirgiine gonderilmesi, evlerinin tahrip edilip, yakilip yikilmasi ile iskencelere maruz
birakilmis olmalaridir.”

Dérdiinciisii ise; ibn Hazm’in 1022 yilinda Berberiler tarafindan esir almarak
tutuklanmasi, 414/1023 senesi Emevi yanlis1 IV. Abdurrahman’in veziri olmasi ve 418-

422 yillarinda Halife Hisam el-Mu’tedi Billah’a vezirlik yapmis olmasidir.™

1.5.3.2. ibn Hazm’n Zahiriligi

Ibn Hazm’1n saraylarda Kur’an, Hadis, Siir, Edebiyat ve Felsefe gibi bazi ilimleri

okudugu bilinmektedir. Ancak bu ilimlere kendisini fazla kaptirdigindan “Fikih” ilmini

52 Selman Bagaran, a.g.e., s. 39-40.

>3 [bn Hazm, Giivercin Gerdanligu, s. 32; Ibn Hazm, Usilii’d- Din, s. 12; Ebu Zehra, a.g.e., s. 28; Selman
Basaran, a.g.e., s. 51-52; H. Yusuf Apaydin, a.g.m., TDVIA., C.20, s. 40.

** {bn Hazm, Giivercin Gerdanhigi, s. 52-53; Ebu Zehra, ibn Hazm, s. 41-44; Selman Basaran, a.g.e., s. 43;
H. Yusuf Apaydin, a.g.m., TDVIA., s. 40.

> {bn Hazm, Usiilii-d-Din, s. 7; Ebu Zehra, a.g.e,, s. 43; H. Yusuf Apaydin, a.g.m., TDVIA., C.20, s. 40.
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thmal etmis goziikiiyor ki bu nedenle Maliki fikhin1 6grenmesine sebep olan daha once
de zikrettigimiz meshur olayr yasamistir. S6z konusu olay iizerine o, ilk once Maliki
fikhin1 6grenmis ve bu mezhepte bir siire kalmistir. Ancak; onun bu mezhepte kalist
taklidi bir sekilde degil, arastirici, yeri geldikce tenkit eder bir sekilde olmustur.56

Ibn Hazm, ilk 6nce Maliki fikhin1 6grenmisti. Ciinkii Endiiliis’te hakim ve yaygin
mezhep bu mezhepti. Ayn1 zamanda Malikilik, devletin resmi mezhebiydi. Dolayisiyla
biitiin muamelat, Maliki mezhebi iizerine icra ediliyordu. ibn Hazm, erken yaslarinda,
Maliki fakihi Ibn Dehhun’dan Muvatta’yr okudu. Daha sonra Safii fikhma gecti,
muhtemelen fikir degistirerek SAfil mezhebine girmesinin sebebi, iImam Safii’nin de
kendisi gibi elestirici bir yapiya sahip olmasidir. Bu yilizden donemindeki fakihlerin
hedefi oldu. ibn Hazm Zahirilige baglanmadan &nce de dini konularda re’yin, kiyasin,
istishabu’l-hal, mesalih-i miirsele gibi yontemlerin kullanilmasina sicak bakmiyordu. O
daha ¢ok nasslara dayali bir yonteme yakinlik duyuyordu. Muhtemelen imam Safii’nin
(v. 204/820) fikhi kiyast daraltmasi, adi gecen yontemlere karsi olumsuz kanaatler
tasimas1, Ibn Hazm’1 Safiilige yaklastirmis ve Safii’nin elestirici kisiligi, Ibn Hazm’m
kisiligine yakin gelmis olabilir.’” Davud ez-Zahiri’nin diisiincelerini 6grenince Zahiriligi
secmis ve 6mrii boyunca bu goriisii savunarak yaymaya caligmistir.>®

Kendisinin anlattigina gore de onun Zahiri mezhebine girmesindeki en biiyilik
etken, Zahirilik anlayisini ilk giindeme getiren Davud ez-Zahir (6. 270/885) ile onun
Ogrencisi Abdullah b. Muhammed b. Kasim b. Hilal (272/885)’dir. Sonra da zamaninin
alimlerinin, idarecilere yakin olmalar1 ve onlarin istegi dogrultusunda fetvalar vermeleri,
bu fetvalar1 bulabilmek i¢in de, kiyas, istihsan, mesalih-1 miirsele vs. gibi hileden ari
olmayan ydntemlere bagvurmalari olmustur.”® Zira ibn Hazm’m fikirleri, Davud ez-
Zahiri’nin fikirleri ile ortiisiiyordu. Bu nedenle Ibn Hazm, Davud’un fikirlerini
benimseyerek o mezhepte kalmistir. Ustelik Zahirl mezhebi, Ibn Hazm ile gelismis, onun
sayesinde ismini duyurmus ve varligini koruyabilmistir.

Zahiri mezhebinin dogus yeri Irak’tir, daha sonra da tiim Islam iilkelerine
yayilmistir.®* Bu mezhebe “Zahiri” denmesine sebep, Ebii Siileyman Davud b. Ali b.
Halef olmustur. Ashi Isfihanli’dir. 200/815°de dogmus ve Bagdat’ta yetigmistir. Imam

%% Ebu Zehra, a.g.e.,s.30.

ST Ebi Zehra, a.ge.,s. 37.

3% Zehebt, Siyeru A’lami’n-Nubeld, C.18, s. 186; ez- Zehebi, Tezkiretu’l-Huffdz, Beyrut, 1956, C.3, s. 1146;
Ibn Hazm, ed-Durre, s. 71-73; Ebu Zehra, a.ge.,s. 37.

% ibn Hazm, Giivercin Gerdanligi, s. 34-55; Ignaz Goldziher, Zahiriler Sistem ve Tarihleri, (Cev. Cihad
Tung), Ankara 1982, s. 94.

% jgnaz Goldziher, a.g.e., s. 94.
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Safii’ye karsi asir1 sevgisinin oldugu sdylenmektedir. Bu nedenle onun 6grencilerinden
ders okumustur. Davud meseleleri degerlendirirken; “nasslarin” zahirine itibar ettigi i¢in
kendisine Davud ez-Zahiri, mezhebine de “Zahiri Mezhebi” denilmistir.61 O, kiyasi, re’y
ve istihsani reddetmis, diger Siinni fikith mezheplerinin goriislerinden ayrilmistir. Onun
mezhebinde nasslar1 zahiri lizere anlamak, Kur’an ve hadislere dayali bir fikih ortaya
koymak diisiincesi kendini gostermektedir.®® Zahiriligi Endiiliis’e tasiyan isimlerin
basinda, Davud’un 6grencisi Abdullah b. Muhammed, Kasim b. Hilal (v. 272/ 885)
gelir. Bunun yaninda Baki b. Mahled (v.276/889), Muhammed b. Vaddah (v. 386/ 996)
Kasim b. Esbag (340/ 951) gibi alimler de Endiiliis’te Zahiri fikirlere sahip olan kisiler
arasinda anilmaktadirlar. Ancak Zahiriligi Endiiliis’te meshur eden ve ilk biiyiik
temsilcisi olarak goriilebilecek olan kisi Kadi Miinzir b. Said el-Belluti’dir (v.355/
965). Arastirmacilarin tespitlerine gore, Ibn Hazm, Zahirilik mezhebini hocast Mes ud
b. Siileyman’dan (v.426/ 1034) 6grenmistir.”* Bu dogru olabilir, ancak bizim tespitimize
gore Ibn Hazm’1n hocalari arasinda ismi gecen Ahmed b. Kasim b. Esbag, Zahiriligi
Endiiliis’te tanitmis olan Kasim b. Esbag’in ogludur. Buna ilaveten, yine hocalarindan
olan Yahya b. Mes’ud b. Vechi’l-Cennet de Kasim b. Esbag’in arkadaslarindan idi.
Dolayisiyla Ibn Hazm’in Zahirilikle ilgili bilgilerini bir tek hocasindan degil, bir
kacindan almis oldugunu soylemek her halde yanlis olmasa gerektir.

Bu mezhep yaygin ve kuvvetli olmasa da, batida varligini hissettirip kendisinden
s6z ettirebilmis ise, bunu Ibn Hazm’a borgludur. Ibn Hazm’in o mezhebin fikitlerini
te’yid edecek dogrultuda kitaplar yazmasi, s6z konusu mezhebin tarih sahnesinde
kalmasina sebep olmustur. Ibn Hazm, Zahirilik konusunda kurucusu olan Davud ez-
Zahiri ve digerlerinden daha ¢ok iine kavusmustur. Oyle ki, onun ismi Zahirilikle bir
anilir olmug ve Zahirilik dendiginde ilk akla gelen isimlerden birisi, o olmustur. Ancak
hemen belirtmek gerekir ki, ibn Hazm’mn Zahiriligi, sadece bir taklitten ibaret degildir. O,
bazi konularda Davud-ez-Zahiri’nin goriislerine de muhalefet etmistir.®’

Ibn Hazm, hem Fikih, hem de Akaid ve Kelam ile ilgili konularda ayni zahiri
yontemi benimsemistir. Ancak bazi arastirmacilarin da ifade ettigi gibi, Fikih’taki
zahiriligi ¢ok daha tavizsiz ve katidir. Onun Akaid ve Fikih konularinda dayandig: zahiri

yontem iki esasa dayanir: Birinci esas, Kur’an ile Stlinnetin zahirini ve icmar kabul

' Ebu Zehra, /bn Hazm, s. 216-217.

62 Ahmet Demirci, [bn Hazm ve Zahirilik, s. 20.

8 Ebu Zehra, a.ge.,s. 273.

4 Ahmet Demirci, a.g.e., s. 21.

% gnaz Goldziher, Zdhiriler Sistem ve Tarihleri, s. 94-96; Ebu Zehra, a.g.e., s. 216-226.
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etmek. Ikinci esas ise kiyasi, re’yi, istihsan ve taklidi reddetmek.®

Ibn Hazm, el-Fasl isimli kitabinda ve diger kitaplarinda bu yontemi sdyle aciklar:
“Biliniz ki Allah’1n dini, batin1 olmayan zahirdir; o agiktir, gizli sirlar1 yoktur. Bir biitiin
olarak din, kendisinde kapalilik olmayan delil ile siibut bulur. Delili olmadig1 halde,
gorlisiine uymaya c¢agiran kim olursa olsun, kotii gozle bakin. Dinin sirlar1 ve batini
oldugunu ileri stiren kim olursa olsun, bunlar bos iddialar ve yalanlardir. Biliniz ki
Allah’1n elgisi dinin ne bir kelimesini, ne de daha fazlasin1 gizlemistir. Eslerine, kizina,
amcasina, amcaogluna veya sahabesine bildirip de kizila, zenciye ve koyun cobanina
bildirmedigi, sakladig: dini bir bilgi yoktur. Hz. Peygamberin indinde ne gizli bir bilgi,
ne bir isaret, ne bir batin ne de bir takim insanlarin yakistirdiklar bilgiler vardir. Eger
Allah’n elgisi onlardan bir seyi gizlemis olsaydi; emredildigi gibi tebligde bulunmamis
olurdu. Kim boyle derse, kuskusuz kafir olur. Size tavsiyem sudur ki: Nasil oldugu
aciklanmayan, delili izah edilmeyen bir so6zii kabul etmeyin. Peygamberinizin ve
ashabinin imza ettigi seyden ayrilmaym.”®’

Ibn Hazm’in bu metodu, Akaid-Kelam konular1 ve mezhepleri alanlarmdaki
caligmalarin1 da yonlendiren bir yontemdir. O, Zahirilik prensibini akid konularina da
tatbik etmek ve bdylece Kelam ile Fikhi, bir tek fikri esas altinda birlestirmek
istemistir. Ibn Hazm, insanlarin sadece Allah’in kanunlara uymakla sorumlu oldugunu,
bunun da yorumlar, eklemeler, ¢ikarmalar ve tahrifler yapilmaksizin, zahir ve 14fzi anlam
icinde dogru olacagmi savunmustur.®®

Ibn Hazm’imn hep dikkat ¢ektigi bir gerceklik vardir. Bu da, dinin vahiy kaynakl
olmasidir. Din, tek basma akil ile bilgi elde edebilecegimiz bir alan degildir. Insanlar
Allah katinda dinin ne oldugunu, neyin haram, neyin helal, neyin ibadet oldugunu
bilemezler. Bunlar ancak bir peygamber tarafindan insanlara gretilebilecek hususlardir.
Peygamber, Allah’tan aldig1 vahyi insanlara teblig eder. Aslinda dinin direkt olarak tek
bir hiikkiim koyucusu vardir. O da Allah’tir. Peygamber direkt hiikiim koyucu degil
dolayli hiikiim koyucudur. Higbir peygamber, Allah’in bildirmesi, izni ve bilgisi

olmadan bir hiikiim koyamaz. Insanlar, Allah’in sdzlerini yani Kkitabi, peygamberin

% {bn Hazm, ed-Diirre s.130.

7 Enver Halid ez-Zu’bi, Zahiriyyetu ibn Hazm el-Endeliisi, Amman 1995, s. 165.

% W. Montgomery Watt, Islam Diisiincesinin Tesekkiil Devri, (Cev. Ethem Ruhi Figlali) Ankara 1981, s.
121.
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stinnetini zahiri lizere anlamal1 ve dini hiikiimlerini bu sekilde tespit etmeye caligmalidir.
Ciinkii din, vahiydir. Hicbir sekilde delilsiz olarak vahyin zahirinden yl'izg:evrilemez.69

Ibn Hazm’m savundugu zahiri metodun dogruluguna ve hakli olduguna dair
delilleri vardir. Onun dayandigr birinci delil, yukarida zikrettigimiz gibi, dinin vahiy
kaynakli olmasina dayanir. Onun bir baska delili de, dinin tamamlanmis ve higbir
eksiginin birakilmamis olmasi iizerine kuruludur. Ibn Hazm’in goriislerini dogrulamak
icin zikrettigi bir bagka delil de kendi ifadelerinde soyle aciklanmistir: “Bizim
lafizlarin zahir mefhumlarina hamledilmesi goriigiimiiziin delili, Allah’in su sozleridir:
‘Biz, Kur’an’t apagik bir Arap¢a olarak indirdik’™, ‘Allah’in emirlerini onlara iyice
aciklasin dive her peygamberi yalniz kendi kavminin diliyle gonderdik.””" Dolayisiyla
bu ayetlerin nassiyla bizim i¢in aciga ¢ikmis olur ki, Kur’an ve siinnetin zahirlerine ve
mevzularina hamledilmesi gerekir. Kim bundan yiiz cevirir ve bir nass ve icma
olmaksizin tevile yonelirse, Allah’a ve Rastliine iftira etmis olur, Kur’an’a ters diiser ve
kelimeleri anlamlarindan saptlrlr.”72

Ibn Hazm taklide ve taklitilige karsi idi. Bu yiizden higbir mezhep imamim
taklit etmeyi kabul etmiyordu. Sahabenin ve tabiinin yolunun, ictihat etmek ve Hz.
Peygamberin silinnetini arastirmak oldugunu, eger taklit cdiz olacaksa Sahabenin taklit
edilmesinin, Malik’1 taklit etmekten daha evla oldugunu ifade ediyordu. Bu yiizden de
Ibn Hazm, Malikiligi ve Safiili§i birakip nasslarin zahiriyle amel etme yolunu yani
Zahirilik mezhebini segti.”

Ibn Hazm, David b. Ali’nin dnciisii oldugu Zahirilik mezhebini benimsemekle
birlikte bircok hususta hem mezhep onderinin hem de kendi zamanina kadar Zahirilik
diisiincesinde yer almig diger kisilerin goriislerine muhalefet etmistir. Bir yandan
kendisinin Zahiriler’den oldugunu sdylerken 6te yandan Zahiri olanlari da dahil olmak
lizere sahislart ve mezhepleri taklit konusunda olumsuz ve sert tutum takinmasindan,
Zahiriligi teknik anlamda bir mezhep olarak degil, bir yontem ve yaklasim tarzi olarak
gordiigii anlasilmaktadir. Esasen diger isldm hukuk ekollerinin hemen hepsi bir sahis
ismine nisbet edilirken Zahirilik bir tavir alisin adi olmustur. Bununla beraber Ibnii’l-

Esir’in, Magrib’de, Ibn Hazm taraftarlarindan olusan Hazmiyye adinda bir cemaatin

% Salim Yefat, “/bn Hazm el-Endeliisi”, Mevst’atu’l-Hadarati’l-Islamiyye, Amman 1993, s. 238; ibn
Hazm, el-Usil ve’l Furii’, C.2,s. 221.

"Suara, 26/ 195.

! Ibrahim, 14/4.

72 ibn Hazm, en-Nebzetu’l-Kafiye fi Usili’I-Fikhi z-Zahiri (Tahk. Muhammed Zahid el-Kevseri)

Matba’atu’l-Envar, y.y., 1359/1940, s. 25; ez- Zu’bi, Zahiriyyetu ibn Hazm, s.166
B ez- Zu’bi, a.g.e., s.163-164.
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ortaya c¢iktigini kaydetmesi, sonralart onun fikirlerinin de 6teki mezhep imamlarininki
gibi taraftar kazandigini gostermektedir. Muvahhidler hanedaninin {igiinci emiri

zamaninda Zahirilik yar1 resmi bir anlayis haline gelmistir.”*

1.5.4. Eserleri

Ibn Hazm’m ¢ok yonlii bir alim oldugu herkesge bilinmektedir. Hemen her sahada
vermis oldugu eserlerden de bunu anlamak miimkiindiir. Ozellikle Islami sahadaki
ihtisas1 ve Endiiliis’te Islim medeniyetinin hizla gelismesi kendisini bir ¢cok dalda eser
yazmaya itmistir.

Mesela fikih, hadis, usul ve ustl-i fikih, el-milel ve’n-nihal (dinler ve
ideolojileri), tarih, nesep (soy-sop) ve edebiyatla ilgili eserler, ayrica reddiyeler halinde
birgok kitap yazmustir.”” Oglu Ebd Bekir’in bildirdigine gore; ibn Hazm’mn eserlerinin
toplami 400 cilt ve 80 bin varaktan ibarettir.”® Maalesef ibn Hazm’in eserlerinin hepsi
gilinlimiize kadar ulasamamus, biiyiik cogunlugu, daha kendi asrinda ¢agdaslari tarafindan
yok edilmistir.

Ibn Hazm’m eserlerini, konularina gére tasnif etmeyi diisiinmemize ragmen, o,
eserlerinde bircok bilim dalina degindigi i¢in belirleyici bir tasnif yapma imkam
bulamadik. Bu sebeple s6z konusunu eserlerinden kitap ve risdle olarak en cok sOhret

bulanlarini kisa agiklamalarla vermeye calisacagiz.

1.5.4.1. Fikih ve Fikih Usiilii ile Ilgili Eserleri

1. el-Muhalla fi’l-Hilafi’l-Ali”’: Zahiri fikhina dair en 6nemli eseridir. ibn Hazm
tamamlayamadan vefat ettigi icin oglu Ebt Rafi’ tarafindan tamamlanmistir.
11 cilt olan eser Ahmed Muhammed S$akir tarafindan h.1347-1352 yillan
arasinda Kahire’de tahkik edilerek nesredilmistir.”® Bu eser, miiellifin el-
Miicelld adli eserinin serhidir. Tam anlamiyla bir Islam fikih ansiklopedisi

niteligindedir. Ibn Hazm, ahkam ile ilgili biitiin hadisleri, biitiin fikih

" H. Yusuf Apaydin, a.g.m., TDVIA.,C.20, s. 42.

» Uveys, Ibn Hazm el-Endiiliisi, s. 108-110.

7% bn Hazm, Giivercin Gerdanhig, s. 34; Ebu’l-Kasim Halef b. Abdulmelik ibn Beskuval, es- Sila fi Térihi
Eimmeti Endeliis ve Ulemdihim ve Muhaddisihim ve Fukahdihim ve Udebdihim, (Nesr. ve Tahk. izzet el-
Attar el- Huseyin) Matba’atu Mektebeti’l- Hanci, Kahire, 1374/ 1955, C.2, s. 416.

" {bn Hazm, a.g.e., s. 49; ibn Hazm, Usilii’d-Din, s. 12; Katib Celebi, Kesfii 'z-Ziiniin, C.2, s. 1617; H.
Yusuf Apaydin, “Ibn Hazm-Eserleri” Mad., TDVIA., C.20, s. 49.

™ ibn Hazm, Giivercin Gerdanhgi, s. 49; ibn Hazm, Usilii’d-Din, s. 12; H. Yusuf Apaydin, a.g.m.,
TDVIA., C.20, s. 49-50.
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alimlerinin goriigleriyle birlikte bu eserde toplamistir. ibn Hazm’in sert
cikislar1t ve bazi tuhaf ifadeleri disinda bu eser, Stinnet Fikhi’nin en giizel
orneklerinden biridir. Cok degerli olan bu eser, Zahirl mezhebine tarihteki

yerini kazandirmistir.”

. el-IThkdm fi Usili’l-Ahkdm: Bu eser de Zahiri diisiincesi ve fikhina dair olup,

seriatin usil ve fiirG diye boliinemeyecegini, seriatin tamaminin usil oldugunu
ileri siirdiigii bu kitab1 biitiintiyle fikih us@lii konularini icermektedir. Ahmed
Muhammed Sakir tarafindan 1345-1348/1926-1929 yillarinda Kéhire’de tahkik
edilerek sekiz ciiz olarak nesredilmistir. Daha sonra fhsan Abbas’in 6nsozii ile

ve iki ciltte sekiz ciiz halinde Beyrut’ta 1980 yilinda nesredilmistir.*

. Meratibii’l-Ilcma’: Uzerinde icma gerceklesen konularm fikih bablarina gore

derlendigi bir eserdir. ibn Teymiyye nin Nakdii Meratibii’l-Icma’1 ile birlikte
Kahire’de 1357/1938, Beyrut’ta 1402/1982 yillarinda basilmustir.”

. el-Imame ve’s-Siyase: Hilafetin gerekliliginden halifelerden bahseden eser,

[bnii’1-Ezrak el-Girnati’nin Bedaiu’s-Silk fi Tabaii’l-Miilk’ii ile birlikte Ali
Sami en-Nessar tarafindan 1978 yilinda Bagdat’ta nesredilmistir.**

. Niibezetii’l-Kafiye fi Usil-1 Ahkdmi’d-Din: Muhtasar bir fikih ustlii kitabidir.

Eser, Zahid el-Kevseri tarafindan en-Niibez f1 Ustli’l-Fikhi’z-Zahirl adiyla
Kahire’de 1940°ta, Ahmed Hicazi es-Sekka tarafindan en-Niibez fi Usili’l-
Fikh adiyla Kahire’de 1981°de ve Muhammed Said el-Bedri tarafindan aym
adla Kahire’de 1412/1991 yillarinda ayr1 ayr1 nesredilmistir.*

. Ibtalii’1-K1yas ve’r-Re’y ve’l-Istihsan ve’t-Taklid ve’t-Ta’lil: Kiyas, re’y,

istihsan, taklid ve ta’lilin gegersizligine dair bilgilerin 6zetlendigi bu eser Said
el-Efgani tarafindan 1379/1960 yilinda Dimagk’ta ve 1969 yilinda Beyrut’ta

nesredilmistir.®

. Usiilii’l-Fikh: Fikih ustlii kitabi olup, 1331 yilinda Dimask’ta basilmustir.*

™ Ebu Zehra, Ibn Hazm, s. 541.

% fbn Hallikan, Vefeydt, C.3, s. 326; Uveys, Ibn Hazm el-Endiiliisi, s. 116; H. Yusuf Apaydin, a.g.m.,
TDVIA., s. 50.

8! Hazm, Giivercin Gerdanligi, s. 49; ibn Hallikdn, a.g.e., C.3, s. 326; H. Yusuf Apaydin, a.g.m., TDVIA.,

s. 50.

82 fbn Hazm, el-Fasl, C.21, s. 10; Yakut el-Hamevi, Mu cemu’l-Udebd, irsadi’l-erib, C.12, s. 252; H.
Yusuf Apaydin, a.g.m., TDVIA., s. 50.

% Ibn Hazm, Giivercin Gerdanhg, s. 50; ibn Hazm, Usilii’d-Din, s. 11; H. Yusuf Apaydin, a.g.m.,
TDVIA., .5 0..

¥ fbn Hazm, el-Fasl, C.1, s. 9; ibn Hazm, Giivercin Gerdanhig, s. 49; Selman Basaran, Ibn Hazm ve
Hadisteki Metodu, s. 80.

% H. Yusuf Apaydin, a.g.m., TDVIA., s. 50.
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8. Manzmetii Ibn Hazm fi Kavaid-i Usili’l-Fikhi’z-Zahiri: Zahiri fikhinin
kurallarindan bahseden eser, M. Ibrahim el-Kettani tarafindan 1975 yilinda

Kahire’de nesredilmistir.*®

1.5.4.2. Tarih ve Biyografi Ile Ilgili Eserleri

1. Cemheretii Ensabi’l-Arab: En kapsamli ensab kitaplarindan birisi olup,
nesepten ve halifenin Kureys’ten secilmesinin faziletlerinden bahsetmektedir.
Daha sonrakilere kaynaklik eden eser, Abdiisselam Muhammed Héar(n
tarafindan 1962 ve 1977 yillarinda Kahire’de nesredilmistir.”’

2. Cevamiu’s-Sireti’n-Nebeviyye: Ibn Ishak’tan nakillerin bulundugu muhtasar
bir siyer kitab1 olup, Thsan Abbas ve Nasiriiddin el-Esed tarafindan 1982
yilinda Kahire’de ve 1403/1983 yilinda Beyrut’ta basiimistir.*®

3. Haccetii’l-Veda: Hz. Peygamberin veda haccindaki hutbesinin aciklandigi bu
eser Memduh Hakki tarafindan 1956 yilinda Dimagk’ta ve 1418/1998 yilinda
Ebé Suheyb el-Kermi tarafindan Riyad’da nesredilmistir.*’

1.5.4.3. Edebiyat ile Ilgili Eserleri

1. Tavku’l-Hamame fi’1 Ulfeti ve’l-Ullaf: Ask ve asiklara dair bir eserdir.
Bir¢ok defa basilmis olan eseri, Mahmut Kanik Tiirk¢e’ye Giivercin Gerdanlig

ismiyle terciime etmistir.”’

1.5.4.4. Risaleler

1. Riséle fi’n-Nasih ve’l-Menstih: Tefsirii’l-Celaleyn’in kenarinda Bulak’ta 1280
ve Kahire’de 1374/1954 yillarinda basilmis ayrica ihsan Abbas tarafindan 1981
yilinda ve Abdiilgaffar Siileyman Biindari tarafindan 1406/1986 yilinda
Beyrut’ta nesredilmistir.”’

2. Risale fi’l-Miifadele Beyne’s-Sahabe: Said el-Efgani tarafindan 1940°ta

8 Uveys, a.g.e., s. 115.

%" Hac1 Halife Mustafa b. Abdullah el-Konstantini Katib Celebi, Kesfii 'z-Ziiniin an Esami’[-Kiitiib ve’l-
Fiiniin, (nsr. Kilisli Muallim Rifat-Serafettin Yaltkaya), Istanbul 1971, Milli Egitim Basimevi, C.1, s.
605; Ibn Hazm, Giivercin Gerdanhg, s. 49; Ibn Hazm, el-Fasl, C.1, s. 11; H. Yusuf Apaydin, a.g.m.,
TDVIA., s. 50.

% [bn Hazm, Giivercin Gerdanligi, s. 49; H. Yusuf Apaydin, a.g.m., TDVIA., s. 50.

¥ Katib Celebi, Kesfii z-Ziiniin, C.2, s. 1410; H. Yusuf Apaydm, a.g.m., TDVIA., s. 50.

% fbn Hazm, el-Fasl, C.1, s. 11; Ibn Hazm, Usiilii’d-Din, s. 11; Yusuf Apaydin, a.g.m., TDVIA., s. 51.

' H. Yusuf Apaydin, a.g.m., TDVIA., s. 51
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Dimask’ta ve 1389/1969°da Beyrut’ta nesredilmistir.”

3. Risaletii’l-Bahira fi’r-Redd ale’l-Ehvali’l-Faside: Mecelletii Mecmai’l-
[lmiyyi’l- Arabi dergisinde 1409/1989 yilinda 3. say1 ve devaminda
yaynlanmustir.”

4. Risaleti’l-Elvan: EbG Abdurrahman b. Akil ve digerleri tarafindan Riyad’ta
1399/1979 yilinda nesredilmistir.”*

5. Risaletii’l-Beyan an Hakikati’l-iman: iman hakikatlerinden bahseden bir
risaledir.”

6. Ciiz fi Zikri’l-Hadiseyni’l-Mevziiayn fi’s-Sahihayn: Ebd Abdurrahman b. Akil
ez-Zahiri tarafindan Alemi’l-kiitib (IV/4, s. 592-595) mecmuasinda 1981
yilinda yaymlanmistir.”®

7. Naktu’l-Aris fi Tavari,hi’l-Hulefa: Abadi hiikiimdar1 Mu’tazid Billah Abbad b.
Muhammed tarafindan kitaplarinin yakilmasi {izerine s6z konusu hiikiimdar
aleyhine bu eserini yazmustir. Eseri 1987 yilinda Beyrut’ta Ihsan Abbas
nesretmistir.”’

8. Esmaii Sahabeti’r-Ruvat ve ma li-Kiilli Vahidin mine’l-Aded: Seyyid Kisrevi
Hasan tarafindan 1412/1992 yilinda Beyrut’ta basilmistir.”®

9. Elemii’l-Mevt ve Ibtaliihii: Thsan Abbas tarafindan 1954-56 yillar1 arasinda
Kahire’de nesredilen Resaili Ibn Hazm  el-Endeliisi  igerisinde

yayimlanmigtir.”

1.5.4.5. Kelam ve Felsefe ile Tlgili Eserleri

1. el-Usdl ve’l-Fiirt: Cesitli kelam konularini ele alir. 1978 yilinda Kahire’de ve
1404/1984 yilinda Beyrut’ta baskisi yapilmistir.'”
2. Miidavatii’n-Niifis fi Tehzibi’l-Ahlak ve’z-Ziihd fi’r-Rezail: Bu eser * el-Ahlak

ve’s-Siyer adiyla da bilinir. Ahlak ve ziihd konularinin ele alindig1 bu eserin

2 H. Yusuf Apaydin, a.g.m., TDVIA., s. 51

% Abdulhalim Uveys, Ibn Hazm el-Endiiliisi, s. 117; H. Yusuf Apaydin, a.g.m., TDVIA., s. 20.

* H. Yusuf Apaydin, a.g.m., TDVIA., s. 51.

% bn Hazm, Giivercin Gerdanligi, s. 49; Uveys, a.g.e., s. 116; H. Yusuf Apaydin, a.g.m., TDVIA., s. 51.

% Yusuf Kahraman, Abdiilkihir el-Bagdadi, Sehrzstam ve Ibn Hazm'in Islam Mezheplerzm Tasnif
Yéntemleri, (Yiiksek Lisans Tezi), Istanbul 2003, s. 109.

7T Katib Celebi, Kesfii z-Ziiniin, C.2, s. 1975.

% Yusuf Kahraman, a. ge.,s. 109.

% Yusuf Kahraman, a. ge.,s. 109.

1% fbn Hazm, el-Fasl, C.1, s. 9; Ibn Hazm, Giivercin Gerdanlig, s. 49.
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Mustafa el-Kabbani, [hsan Abbas, Muhammed Edhem ve daha bir¢cok kimse
tarafindan bir¢ok nesri yap11m1$t11‘.]01

3. er-Redd ala Ibn Nagrile el-Yehidi ve’r-Resailii’l-Ahire: Thsan Abbas
tarafindan 1380/1960 yilinda Kahire’de nesredilrnistir.102

4. et-Takrib li Haddi’l-Mantik ve’l-Medhal ileyhi bi’l-Elfizi’l-Ammiye ve’l-
Emsileti’l-Fikhiyye:  Aristo’'nun  mantiga dair eserlerinin  agiklamasi
mabhiyetindeki eser mantik ilminin 6nemini gdstermek ve mantik ile felsefe
hakkindaki yanlis degerlendirmeleri gidermek amaciyla kaleme alinmistir. Eser
Ihsan Abbas tarafindan 1959, 1983 ve 1987 yillarinda iki cilt halinde Beyrut’ta
nesredilmistir.'”?

5. el-Fasl fi’I-Milel ve’l-Ehva’ ve’n-Nihal'®: Eser el-Fasl veya el-Fisal olarak da
bilinir. Dinler ve mezheplere dair olan eser Islam dis1 dinlerin ve Islam iginde
ortaya ¢ikan mezheplerin goriiglerini belirleyip degerlendirmek amaciyla
yazilmistir. Eserde Yahudiler ve Tevrat, Hiristiyanlar ve Incil, islami firkalar
ve bunlarin baslica itikadi konulara ait goriisleri tenkit edilir.

Deginilen konulara goére dort bolimde inceleyebilecegimiz el-Fasl’in birinci
béliimiinde hakikatin bilgisine gotiiren deliller iizerinde durulmustur. Ikinci boliimde
Tevrat’taki acik celiskilere Ornekler verilerek bu kitabin aslinin bozulmus oldugu
ispatlanmaya calisilir. Ugiincii boliimde Incil’deki celiski ve tahriflere drnek verilerek
arkasindan Tevrat ile mevcut dort incil’in mukayesesi yapilir, aralarindaki geliskiler
tespit edilir. Hiristiyanlarca Miisliimanlara yoneltilen elestirilere cevap verilir ve bu arada
Kur’an’in tevatiir yoluyla sabit olusundan, kiyamet vaktinin bilinemeyeceginden
bahsedilir. Dérdiincii ve en biiyiik boliim, itikadi IslAm mezheplerine ayrilmigtir. Burada
Ibn Hazm’m ana mezhep olarak kabul ettigi Ehl-i Siinnet, Mu’tezile, Miircie, Sia ve
Havaric’in goriisleri incelenir ve degerlendirilir. islaim’dan ¢iktiklar1 kabul edilen Ehl-i
Stinnet disindaki mezheplerin goriisleri reddedilir.'®

Ibn Hazm, kendisinden 6nce bu sahada eser verenlerin ya detaya indikleri igin zor
anlasildiklarini, ya da konular1 kisaca gectikleri i¢in yeterince tahlil edemediklerini
eserinin mukaddimesinde belirtir. Bundan dolayr kendisinin orta hacimde bir eser

yazdigim kaydeder. Ibn Hazm bu eserinde daha 6nceki kitaplarda bulunmayan bir yolu

1" Katib Celebi, Kegfii z-Ziiniin, C.2, s. 164; H. Yusuf Apaydin, a.g.m., TDVIA., s. 50.

12 {bn Hazm, el-Fasl, C.1, s. 11, Abdulhalim Uveys, Ibn Hazm el-Endiiliisi, s. 115.

1 {bn Hazm, Usili’d-Din, s. 11; ibn Hazm, Giivercin Gerdanligi, s.50; Ibn Hazm, el-Fasi, C.1, s. 10; Ibn
Hallikan, Vefeydt, C.3, s. 326.

1% {bn Hazm, el-Fasl, C.1, s. 17-31; H. Yusuf Apaydin, a.g.m., TDVIA., s. 50.

195 {bn Hazm, el-Fasl, Mukaddime, s. 17-21.
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takip etmis ve Islam dis1 din ve mezhepleri mukayeseli olarak incelemistir. Cok tanrili
din ve mezheplerin ortak noktalar belirlenerek buna gore tasnif yapilmugtir.'?

Daha sonraki kelam alimlerince de basvurulan bu eserinde ibn Hazm, bazen
mezheplerin gorliglerini hatali ve eksik aktarmis, Ozellikle Eg’ariyye alimlerinden
birkaginin goriisii tiim mezhebe tesmil edilmistir. Bu durum ise eserin ihtiva ettigi
bilgilerin bir kisminin giivenilirligine gdlge diisiirmektedir.'”’

el-Fasl’in yazma ve matbu bir¢ok niishasi mevcuttur. Yazma olarak Siileymaniye
Kiitiiphanesi’nde iki adet (Bagdatli Vehbi, nr. 824; CArullah Efendi, nr.1267) niishasi
vardir.'®®

Eserin matbu olarak ilk baskis1 1317-1320 yillarinda Kahire’de yapilmistir. Daha
sonra 1395/1975 yilinda Beyrut’ta Daru’l-Ma’rife matbaasinda 5 ciiz, 2 cilt i¢inde ofset
olarak basilmistir. Kenarinda Sehristani’nin el-Milel ve’n-Nihal’i de vardir. 1402/1982
yilinda, Cidde’de, Muhammed Ibrahim Nasir ve Abdurrahman Umeyre tarafindan ayet,

hadis, firka, isim tahricleri ¢ikarilarak tahkik edilmis ve 5 cilt halinde nesredilmistir.'®

1.5.4.6. Giiniimiize Ulasmayan Eserleri

Ibn Hazm’1n kaynaklarda isimleri gegmesine ragmen giiniimiize kadar ulasmayan
eserleri de sunlardir:
1. Esmaitilillahi’l-Hiisna
. Kitabu’l-Isal (ittisal) ila Fehmi Kitabi’l-Hisal
. Kitab fi’l-Fikh ve’l-Ehadis
. Meratibii’l-Ulim
. el-Kelam fi Mes’eleti’l-Kalb
. Mihr ve Vefa
. et-Tahkik fi Nakd-i Zekeriyya er-Razi fi Kitabihi’l-Ilmi’l-1ahi
. izharu Tebdili’l-Miifadele Beyne’s-Sahabe

O 00 3 O WD B~ W N

. el-Hisalii’l-Camia lihamli Seraii’l-Islami fi’l-Cevabi ve’l-Helali ve’l-

11
Haram.''°

106 yusuf Kahraman, a. ge,s. 111.

"7 Yusuf Sevki Yavuz, “el-Fasl” Maddesi, TDVIA., C.12, s. 216.

% Yusuf Kahraman, Abdiilkihir el-Bagdadi, Sehristani ve Ibn Hazm’in Islam Mezheplerini Tasnif
Yontemleri, (Yiksek Lisans Tezi), s. 112.

199 yusuf Kahraman, a.ge.,s. 112.

"0 fonii’l-imad, Sezerdtii’z-Zeheb, C.3, s. 299; ibn Hallikin, Vefeydr, C.3, s. 325-326; Katib Celebi,
Kesfii'z-Ziiniin, C.1,s. 118, 1914 ve C.2, s. 1384, 1907; Zehebi, Siyeru Alami’n- Nubela, C.18,s. 193 v.d.
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1.5.5. ibn Hazm’n Yasadign Donemde Eendiiliis (384-456/ 994-1064)
1.5.5.1. Siyasi Durum

Bu aragtirmamizda Endiiliis’lin siyasi tarihini tiim ayrintilariyla incelemeyecegiz.
Calismamizda fetih donemine kadar kisaca temas ettikten sonra, arastirmamizin asil
konusunu olusturan ibn Hazm’m yasadig1 dénemdeki siyasi ortamdan bahsedecegiz.

Iber Yarimadasina hakim olan Araplar, fethettikleri bu bolgeye “el-Endelus” adim
vermislerdi. Endelus kelimesinin nerden geldigi hakkinda kesin bir tespit yapilmig
olmamakla birlikte, bir miiddet Ispanya’nin giineyinde kalmis olan Vandallar’dan
(Vandalus) tiiretilmis olabilecegi kabul edilmektedir.''!

Endiiliis tarihi boyunca bir savas devleti olarak var oldu. Araplar, Emevi Halifesi
Velid b. Abdulmelik zamaninda, Cebel-i Tarik bogazin1 gegtiler ve Vizigot
imparatorluguna son verdiler (25-26 Temmuz 711). Ilk énce yarimadaya ¢ikan giicler
Tarik b. Ziyad komutasinda Arap ve Berberilerden olugsmaktaydi. Bu ilk akini daha sonra
Afrika valisi Musa b. Nusayr’in bizzat komuta ettigi, biiylik kismi1 Araplardan olusan
ordular takip etti. 711-714 yillar1 arasinda, ii¢ yil gibi kisa bir zamanda biitiin
Ispanya’nin kuzeyini itaat altina aldilar. “Valiler Devri” olarak adlandirilan 714-756
yillar1 arasi, bir yandan fetih hareketlerinin devam ettigi, dteyandan da Miisliiman
unsurlarin birbirleriyle ugrastiklart bir donem olmustur. Araplarla Berberiler ve Suriyeli
Araplar ile Yemenli Araplar arasinda asil nedeni ganimet paylagimi olan anlagsmazliklar
mevcuttu ve bu anlagmazliklar i¢ savaslara kadar variyordu. 12

711°den 750’ye kadar Endiiliis, bassehri Sam olan Islam Devleti’nin bir pargas,
Magrib’in bir eyaleti olarak kalmisti ve Tunus’taki Kayravan sehrinden idare edildi.
750°de Dogu’daki Emevi hilafeti c¢oktiigiinde, Endiiliis yerel idareciler tarafindan
yonetiliyordu. Endiiliis, ii¢ ana boliime ayrilmistt Merkezi, dogu ve bati.'"?

Abbasiler, Dogu’da Emevi saltanatina son vermislerdi. Onlarin elinden kagmay1
basaran son Emevi halifesi Hisam’in torunu Abdurrahman b. Muaviye b. Hisam b.
Abdulmelik Kuzey Afrika’ya gelmisti. Prens Abdurrahman, Emevi siilalesi taraftarlari

ile anlasarak 755 Eyliil ayinda Ispanya’daki Almanacar’da karaya ayakbasti ve hig

beklemeden valinin {izerine yiriidi. 15 Mayis 756 tarihinde hiikiimet merkezi

" Mehmet Ozdemir, “Endiiliis” Mad., TDVIA., istanbul, 1995, C.11,s. 211.

"2 Carl Brockelmann, Islam Uluslar: ve Devletleri Tarihi, (Cev. Neset Cagatay), T.T.K. Basimevi, Ankara,
1992, s. 67-68; Mehmet Ozdemir, a.g.m., TDVIA., C.11,s. 212; Philip K. Hitti, Siydsi ve Kiiltiirel Islam
Tarihi, (Cev. Salih Tug), C.2,s. 79; Ebu Zehra, a.g.e., s. 84.

"3 Bahriye Ugok, Islam Tarihi, Emeviler- Abbasiler, Ankara Universitesi ilahiyat Fakiiltesi Yayinlari,
Seving Matbaasi, Ankara 1968, s. 80.
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Kurtuba’ya girdi ve burada emir olarak tanindi.''"* Abdurrahman ed-D4hil’in (Endiiliis’e
sonradan geldigi i¢in ed-Dahil denmistir.) bu basarisinin altinda, sliphesiz Emevi
hanedanini destekleyen taraftarlarinin bulunmasi yaninda, Endiiliis’lin i¢inde bulundugu
karigikliklardan istifade etmesini bilmis olmasi yatar. Bu olayla Endiiliis, Dogu’dan
politik bagimsizligini ilan etti. Abdurrahman, Ispanya’daki daginik bir durumda bulunan
Miisliimanlar1 birlestirmeyi ve Hiristiyanlara karsit yaptigi harplerle, niifuz sahasim
gelistirmeyi basardi. Abdurrahman 756788 yillar1 arasinda 32 yil tahtta kaldi. O bir
yandan Hiristiyanlarla savagirken bir yandan da i¢ isyanlarla ugrast:.'"”

Abdurrahman 788 yilinda 6liince, yerine oglu Hisam gecti. Hisam, dindar kisiligi
ile Dogu Emevi Devleti’nin yoneticilerinden Omer b. Abdulaziz’i hatirlatiyordu. Ilme ve
alimlere gosterdigi ilgi, ulemayr niifuz sahibi haline getirdi. Hisam doneminde yerli
halktan Miisliiman olanlarin sayisinda bir artis gozlenmistir.''® 796 yilinda Hisam liince,
yerine oglu I. Hakem gecti. I. Hakem, donemi i¢ karigikliklarin oldugu bir donem
oldu. Berberi-Arap catigmasina, bir de donmelerin isyanlar1 eklendi. I. Hakem zevk
diiskiinii olan bir yonetici olarak biliniyordu. O, kendisine neredeyse hi¢ Arapga
bilmeyen zenci askerlerden muhafiz birlikleri kurmustu. I. Hakem’in bazi icraatlari
halkin ve Maliki fakihlerin rahatsiz olmalarina neden oldu. Sonunda bir isyan patlak
verdi.'"” 1. Hakem, dedesi Abdurrahman gibi giiclii ve dirayetli bir yoneticilik sergiledi
ve lilkenin birligini korumay1 bildi.

I. Hakem’in vefatindan sonra yerine, 822—852 yillar1 arasinda tahtta oturacak
olan II. Abdurrahman emir oldu. II. Abdurrahman “Musiki ve Astronominin tlkedeki
hararetli koruyucusu” olmus, Endiiliis’te o gline kadar, Maliki fukahanin da etkisiyle,
thmal edilmis olan Felsefe, Mantik, astronomi gibi ilimlerle ugrasmay: tesvik
etmisti. ilim aleminde farkli bakislara imkan tanimist1. II. Abdurrahman, bizzat Malik
b. Enes’in (h. 93-179) talebesi olan, Yahya ismindeki kisinin etkisi altina girmisti.
Yahya’nin tek amaci kendi mezhebini yaymakti. Emir lizerinde etkili olan bir diger

18 Kurtuba’da o zamana kadar Miisliimanlarla

isim de Iranl bir sarkici olan Ziryab idi.
uyum igerisinde yasamis olan Hiristiyanlar, onun ddneminde isyan eder vaziyete
geldiler. Baz1 mutaassip papazlarin kiskirtmalar1 ile Hiristiyanlar sehit olmak ic¢in, Hz.

Peygambere s6vmeye basladilar. Emir bu olaylar karsisinda aciz kaldi.

" Bahriye Ugok, a.g.e., 80.

"> Philip K. Hitti, a.g.e., C.3, s. 800.

1o Mehmet Ozdemir, a.g.m., TDVIA.,C.11, s. 212-213.
17 Philip K. Hitti, Islam Tarihi a.ge., C.3,s. 807-808.
"¥ philip K. Hitti, a.g.e., C.3,s. 810-811.
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II. Abdurrahman’dan sonra yerine, I. Muhammed gecti ve 852-886 yillar
arasinda tahta sahip oldu. I. Muhammed, mutaassip fakihler zihniyetine gore yetistirilmis
birisiydi. Mutaassiplii, Hiristiyanlart rahatsiz etti. Miisliimanlarla Hiristiyanlar
arasindaki ayrilig1 koriikledi. Babasmin yaptigi miisrifge harcamalarla harap olmus
ekonomiyi diizeltmek i¢in uyguladigr siki tasarruf tedbirleri yiiziinden zor durumda
kaldi. I. Muhammed tahtta kaldig1 siire icerisinde donmelerin isyanlarini bastirmak igin
de miicadele etmek zorunda kaldi. 886 yilinda 6len I. Muhammed’in yerine Miinzir
gecti. ki yil tahtta kalan Miinzir, 888°de kardesi Abdullah tarafindan zehirletilerek
oldiiriildii. Onun yerine emir olan Abdullah, 888-912 yillar1 arasinda hiikiim siirdii.
Abdullah isyancilarla baris yapmak yoluna gitti. Onun dénemi; isyancilarla, Emevi
devletini yikmak isteyen diismanlarla, donmelerin ihanetleri ile ugrasilan bir dénem
oldu. Abdullah 912 yilinda dliince yerine, torunu III. Abdurrahman gegti.'"

III. Abdurrahman, Endiiliis Emevi siilalesinin en biiyiikk hiikiimdar1 oldu.
Kendisinin elli yila yakin bir siire devam eden saltanati zamaninda (912-961) iilke
icerisinde giicliikle saglanmis olan siiklinet ve baris1 devam ettirmeyi ve devletin itibarini
yeni bir temel iizerine oturtmayr basardi. Kisa bir zamanda Arap asillerin destegini
kazanmasini bildi. Endiiliis, bu tarihten itibaren ilim, fen ve sanatlar bakimindan en
parlak devrini yasamistir. Onun déneminde parasiz egitim yapilmaktaydi. Devrin biiytlik
alimleri medreselerde ders veriyorlardi. Avrupa’nin ¢esitli yerlerinden 6grenciler gelip,
bu medreselerde okuyorlardi. Yapmis oldugu savaslar ile isyancilar1 bastirmis, iilkenin
sinirlarini eski haline getirmis ve tehditleri uzaklastirmisti. Bu donemde Fatimi devleti
Kuzey Afrika’da s6z sahibi olmustu. III. Abdurrahman, Fatimilerin politikalarini
dikkatle izliyor ve onlarin emellerini bosa ¢ikarmak i¢in stratejiler gelistiriyordu.120

Halife III. Abdurrahman’dan sonra yerine II. Hakem el-Muntasir Billah gecti. II.
Hakem, 961-976 yillar1 arasinda 15 yil siiren saltanati doneminde, babasinin mirasini
gelistirmeyi ve Hiristiyanlarin saldirilarina karst korumay1 basardi. Onun déneminde ilim
ve sanatta bilyiik ilerlemeler kaydedildi. Endiiliis, Islam medeniyetinin en faal
merkezlerinden bir haline geldi. 121

II. Hakem’den sonra yerine oglu II. Hisam halife oldu (976-1009). Fakat II.
Hisam Halife oldugunda 10 yasinda bir ¢ocuktu. Bu yiizden Bask kokenli Annesi Aurora
(Subh veya Sabiha), Esraf ailelerden bir Arap olan Muhammed b. EbG Amir el-Mansur

" Hitti, a.g.e., C.3,s. 811.
120 Nuri Unlii, Anahatlariyla Islam Tarihi, MUIFY, GiimiisBasimevi, istanbul 1984, s. 115 116.
2 Mehmet Ozdemir, “Endiiliis” Mad., TDVIA., C.11, s. 213; Ebu Zehra, Ibn Hazm., s. 86



29

ile birlikte Hisam’in naibligini ellerine aldilar. Bu olay Endiiliis tarihinde bir kirilma
noktast oldu. Artik bu tarihten itibaren Endiiliis tarihinde “Amiriler Donemi” olarak
bilinen bir devir basliyordu. Muhammed b. Ebi Amir, II. Hisam’in annesinin giivenini
ve dostlugunu kazanmis, devlete askeri ve iktisadi alanda faydali katkilar saglayarak
goze girmisti. O, Hisam’1 siki bir dini egitimle mesgul ederek kendisine ayak bagi
olmasini engellemis iilkenin gergek yoneticisi durumuna gelmisti.'*>

Ebl Amir, 978 yilinda yeni bir yonetim sehri olarak planladigi Medinetu’z-
Zehrd’nin insasina bagladi. II. Hakem’in kurdugu kiitliphanedeki dini kitaplarin disindaki
tim kitaplar1 mahvederek, fakihlerin tevecciihiinii kazanmaya calisti. Askerin
durumunda da degisiklik yapan EbG Amir “Sakalibe”ye dayanan ordu yapisini,
cogunlukla Berberilerden, Kuzey Afrikali ve ispanyol Hiristiyanlardan olusan iicretli
askerlere dayandirdi ve kendisine bagladi. Bu orduyla basarili zaferler elde etti. Bu
zaferler sonunda ona “el-Mansur Billah” tinvanin1 kazandirdi. EbG Amir el-Mansur 1002
tarthinde Kanal Seferi doniisii 6ldii. Onun yerine oglu Abdiillmelik, hicbir muhalefet
gormeden idareyi devraldi. Abdiilmelik, babasi Ebli Amir’in yaptiklari1 devam
ettirebildi. Fakat alti yil sonra kardesi Abdurrahman’in azmettirmesiyle zehirletildi
(1008). Abdurrahman, zaten bir kukla durumunda olan halifeden, kendisi 6ldigi
takdirde yerine halife olma fermani almisti. Dolayisiyla bu, hilafetin Emevilerden
gasbedilmesi anlamina geliyordu. Emevi siilalesine mensup olanlar bu durumdan hi¢ de
hosnut degillerdi. Bu yiizden Abdurrahman bir savasta iken isyan cikardilar. Isyancilar
Halife II. Hisam’1, II. Muhammed el-Mehdi lehine, tahttan inmeye zorlayarak emellerine
ulagtilar. Abdurrahman b. Ebli Amir, seferden dondiigiinde idam edildi. Yeni halife,
Amirilerin merkezi olan Metinetu’-Zehra’y1r yiktt ve askeri yapiyr degistirerek,
Berberilerin etkinligini kirmaya c¢alisti. el-Mehdi bu amacimi gerceklestiremeden
tahtindan indirildi ve yerine III. Abdurrahman’in torunu Siilleyman gegirildi. Fakat el-
Mehdi tahtin1 geri almak emeliyle Hiristiyanlarla ittifak yapti. Yapilan savasta
Kurtuba’daki Berberiler yenildiler ve Kurtuba yagmalandi. Ancak Berberiler, Kurtuba
cevresinde etkinliklerini devam ettirdiler. Dolayisiyla Kurtuba bir abluka igerisinde
yastyordu. Bu durum ¢ok siirmedi, ¢ikarilan bir isyanla Mehdi, 1010 senesinde katledildi
ve II. Hisam tekrar tahta cikarildi. Berberiler ise tekrar Siileyman’a biat edilmesini

temine c¢alistilar. 1018°’de IV. Abdurrahman, 1023’te V. Abdurrahman el-Mustazhir,

122 Muhammed b. Muhammed Makkari, Nefhu'’t-Tib Min Gusni’l-Endeliis er-Ratib ve Zikri Vezirihd
Lisdnud’d- Din el-Hatib, Matbaatu’l-Miriye, Bulak-Kahire, 1279/1862, C.1, s. 374; Mehmet Ozdemir,
Endiiliis Miisliimanlari, TDV Yay., Ankara 1994, C.1,s. 118.
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onun Oldiiriilmesiyle yine aym yil (1023) III. Muhammed, onun 1027°de
Oldiirtilmesiyle son Emevi Halifesi olan III. Hisam tahta ge¢mistir. Bu istikrarsiz
donemlerde Kurtubali’lar, Hammudilerin reisi olan Ali b. Hammud’u yardima
cagirdilar. Hammdadiler 1027’ye kadar araliklarla Kurtuba {izerinde hakim oldular. 1027
yilinda III. Hisam’in Emeviler adina hilafeti yeniden eline gecirmesiyle, onlarin bu
aralikli hakimiyetleri de sona erdi.'”

Endiiliis Emevi Devleti’nin son Emevi halifesi III. Hisam’dir. O da tahttan
indirildikten sonra devlet, sehir devletlerine boliindii. Bu tarihten itibaren Miisliiman
Ispanya, siyasi pargalanmanin tuzagma diistii. “Endiiliis’te Miiliiku’t-Tevaif denen bir
dénem” (422-485/ 1031-1092) baslad1.'**

Miiltiku’t-Tevaif devrinin en énemli olumsuzluklarindan biri birbirleri aralarinda
bitmeyen savaglara diismils olmalaridir. Bu durum Miisliimanlar zayiflatmis
Endiiliis’teki varliklarimi tehlikeye sokmustur. Hiristiyan kralliklar, eski topraklarini
Miisliimanlardan “geri alma”diye bilinen fetih hareketine firsat bulmuslardi. Bunun
lizerine Miisliimanlar Kuzey Afrika’da hiikiim siliren Murabitlar’dan yardim istemek
zorunda kaldilar. Bu yardim isteklerini geri ¢cevirmeyen Murabitlarin hiikiimdari Yusuf
b. Tasfin, Endiiliis’e geg¢ti ve Hiristiyanlar1 yendi. Daha sonra iilkesine geri dondii.
Fakat Tavaif-i Mulik yine birbirlerine distiller ve Hiristiyanlar yine ilerlemeye
basladilar. Bunun {izerine Yusuf b. Tasfin tekrar Endiiliis’e ge¢ti ve Endiiliis’ii
hakimiyeti altina aldi. Artik Endiilis Murabitlar Devletine bagli bir eyalete doniistii
(1090). Murabitlar donemi yaklasik altmis yil slirdii. Bu siirenin ilk yirmibes yilinda
iceride istikrar saglanmis, disarida ise Hiristiyanlara karsi basarili cihat faaliyeti
yiriitiilmiistiir. 1147°de Murabitlar Devleti’nin yikilmasiyla Endiiliis, yine kargasanin,
siyasi dagilmanin, Hiristiyan isgallerinin kucagina diistii. Bu durumdan bir baska Kuzey
Afrika devleti olan Muvahhidler sayesinde ¢ikabildi. Muvahhidler, Endiiliiste 1147°den
1229’a kadar hiikmettiler. Bu tarihten sonra Endiiliis’iin pek ¢ok sehri Hiristiyan krallar
tarafindan ele gecirildi. Ancak Girnata’da Beni Ahmer Devleti, varligin1 1492°ye kadar
korudu. Ne var ki bu tarihten sonra Miisliimanlar artik Endiiliis’teki varliklarin1 tamamen
kaybetmek zorunda kaldilar. Pek ¢ok Miisliiman 6ldiiriildii, pek ¢cogu siirgiine gonderildi.
Zorla Hiristiyanlagtirilan Miisliimanlar bile sekiz asra yakin bir zaman Miisliimanlari

barindirmis olan bu topraklardan ¢ikarilmislar ve bu suretle, Endiiliis’te Islam varligina

'2 Philip K. Hitti, Siyasi ve Kiiltiirel fslqm Tarihi, (Cev. Salih Tug), C.I11, 5.846-849; Komisyon, Dogustan
Giiniimiize Biiyiik Islam Tarihi (DGBIT), Istanbl}l 1988, C.4,5.394.
124 Robert Mantran, Islam in Yayihis Tarihi, (Cev. Ismet Kayaoglu), AUIFY, Ankara, 1981, s.162.
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son verilerek, tamamen Hiristiyan hakimiyeti kurulmustur.'*

1.5.5.2. Endiiliis Toplumunda Etnik ve Dini Yap1

Endiiliis’ii fetheden Miisliimanlar, kisa zamanda gogler yoluyla sayilarin artirdilar
ve zamanla ana grubu olusturdular. Miisliimanlar Ispanya’ya ¢iktiklarinda iilke Hiristiyan
Vizigotlar tarafindan yonetiliyordu. Yarimadanin 6z halki Hiristiyan idiler. Ancak burada
yasayan Onemli sayida Yahudi niifus da bulunmaktaydi. Miisliimanlarin iilkeye ayak
basmalariyla, bu yapiya bir de Miisliman kimligine sahip Arap ve Berberiler eklendi.
Endiiliis toplumunda saf Araplar, Berberiler, Sakalibe, Miisliiman, gayr-i Miislim bir¢ok
unsur mevcuttu. Bunlarin yarattigi ortak toplum, edebiyatin ve diisiincenin sergilendigi
birlestirici bir yer olmustu. Endiilis toplumunu Kur’an’in dili yani Arapga
birlestiriyordu. Bu donemlerde Baskent Kurtuba, hem politik hem de entellektiiel bir
merkez konumundaydi. Kurtuba dort seyi ile lin yapmisti: Bilim, Emevi Camii, ez-
Zehra Sarayr ve ez-Zahire Sarayi. Nasil Bagdat, Dogu’da ilim ve hilafet merkezi

olmussa, Kurtuba da Miisliiman Arap Batr’sinda ilim ve hilafet merkezi olmustur.'%°

1.5.5.3. Ekonomik Durum

Diger alanlarda oldugu gibi, ticarl ve tarimsal acidan da Endiiliis’te en parlak
donem, III. Abdurrahman’dan sonra II. Hakem (961-976)’in iktidar yillar1 ile Hacib el-
Mansur (977-1002)’un hakimiyet dénemleri olmustur.'?’

Bu siralarda Miisliimanlar Endiiliis’te tarim i¢in Bati Asya’da uygulanan yeni
yontemleri uyguluyorlardi. Bu yeni yontemlerle Endiiliis’te, tarim meyvecilik ve
sebzecilik alaninda 1yi bir diizeydeydi.

Endiiliis’tin en verimli topraklari, Gliney-Dogu ovalariydi. Bu ovalar tarim ig¢in
oldukea elverisliydi. Her tiirlii iirlin, bugday, dar1 ve tahillarin yan1 sira, zeytin ve benzeri
meyvelerin tiim ¢esitleri de yetistiriliyordu.

Imalat sandyii acisindan da Endiiliis, Halifeler dsneminde Avrupa’nin en zengin
ve en gelismis tlilkesiydi. Kurtuba’da dokumacilik cok ileri seviyedeydi, on ii¢ bin

civarinda dokuma is¢isi calisiyordu. Ayrica baska sehirlerde, bu kadar degilse bile,

125 Mehmet Ozdemir, a.g.m., TDVIA., C.11, s. 214-216; Philip K. Hitti a. g. e, C.3, s. 778-779.

126 Ehi Sehbe Muhammed Muhammed, “el- imam Ibn Hazm”, Mecelletu’l-Ezher, C.38, Say1 111, Kahire
1967, s. 728; Mehmet Ozdemir, a.g.m., TDVIA., C.11,s. 214.

127 [bnii’l-izari, el-Beydnii’l-Magrib, C.2, s. 247-248; DGBIT, C.4, s. 536; Abdulhalim Uveys, Ibn Hazm
el-Endiilusi, s. 28.
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dokumacilik yapiliyordu. Hatta Cin’den ipek boce8i getirtilerek, Endiiliis’te
yayginlastirilmisti. Bunun yani sira Almaria’da cam, piring ve bakirdan mutfak esyasi
yapim1 meshurdu. Kurtuba’da dericilik sandyii de c¢ok ileri bir seviyedeydi.

Endiilis, altin, glimiis, porselen, demir gibi biitlin madenler ve bu madeni
esyalarin islenisi hususunda da olduk¢a meshurdur.

Genel olarak Endiiliis’te iiretilen mallar, Misir-Iskenderiyye Bizans-
Konstantinopol (Istanbul) limanlar1 araciligiyla Hindistan, Orta Asya gibi uzak iilkelerin
pazarlarinda bile sergileniyordu. Mekke, Bagdat ve Sam ile zaten siki bir ticari iliski
icerisindeydiler.'*®

Ibn Hazm’1n ailesi de, Endiiliis’{in bu nimetlerinden azami dl¢iide yararlanmustir.
Ciinkii babasi vezirdi. Saraylarda yasiyorlar, s6z konusu nimetlerin en alasindan
faydalaniyorlardi. Fakat {ilkedeki siyasi ¢alkantilar ve disa baglilik nedeniyle Endiiliis, bu
ekonomik dengeyi sonuna kadar siirdiirememistir. Ancak Ibn Hazm’in ailesi koklii ve

zengin oldugu i¢in bu durumdan fazla etkilenmemistir.'*’

1.5.5.4. Sosyal Durum

Fetih oncesinde, dini agidan Ispanya toplumunun salt ¢ogunlugunu Katolik
Hiristiyanlar olusturuyordu. Bunlar1 Yahadiler takip ediyordu. Bu iki grup, sehirlerde
yastyorlardi. Bir de sayilar1 yok denecek kadar az olan, daghk ve kuytu bolgelerde
yasayan putperestler vardi.

Etnik grup olarak; Hiristiyanlarin ¢ogunlugunu Hispono-Romen yerli halk, geri
kalanin1 ise, Germen 1irkina mensup Vizigotlar olusturuyordu. Fetihle beraber bu
toplumsal biinyeye yeni bir din olarak Islam ve onun mensuplarindan ii¢ farkli etnik
unsur daha eklenmistir. Bunlar: Araplar, Berberiler ve Mevali’lerdi. Daha sonra bu ii¢
unsura, miivelledler (Ispanyol miihtediler) ve Sakalibe (Orta ve Dogu Avrupa kdkenli
azadlilar) eklenmisti."*°
Bu etnik gruplarin Endiiliis’te toplanist farkli sekillerde olmustu. Mesela Araplar

ve Berberiler, fetih ordusu askerleri olarak gelmis ve fethettikleri bolgelere

yerlesmislerdi. Bunlara genellikle: “Belediyyun” deniliyordu. Ibn Hazm’m ailesi de

28 philip K. Hitti, Sivdsi ve Kiiltiirel Islam Tarihi, C.3, s. 836-837; DGBIT, C.4, s. 535-538.

12 Philip K. Hitti, a.g.e., C.3, s. 834; DGBIT, C.4, s. 537; Mehmet Ozdemir, Endiiliis Miisliimanlari, C.2, s.
108,109-111.

130 Philip K. Hitti, a.g.e., C.3, s. 845; Ebu Zehra, Ibn Hazm, s. 94; Mehmet Ozdemir, a.g.e., C.1, s. 31;
Mehmet Ozdemir, a.g.e., C.2,s. 108,109-111; DGBIT, C.4, s. 537.
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bunlardandi. Ciinkii Ibn Hazm’in atalarindan ilk dedesi Halef b. Ma’dan, Endiiliis’e
Emevilerin fetih ordusu askerleri ile gelmistir. 131

Daha sonra, Araplar ve Berberiler, ¢esitli sebeplerle farkli tarihlerde kabileler
halinde gelip Endiiliis’e yerlesmislerdir. Gelen Arap kabileleri, Kayslilar ve
Yemenlilerden olusuyordu. Sayilari, 40-50 bin civarindaydi. Berberilerin daha fazla
oldugu sdyleniyordu.

Gayri Miislim niifus ise 4-6 milyon civarindaydi. Ispanya yerli Miisliimanlari,
VIII. yiiz yilin baslarinda azinliktaydi, ama IX. yliz yilin ortalarmma dogru, Miisliiman
niifusun ¢ogunlugunu bunlarin olusturdugu séylenir.'*?

Fetihten sonra, II. Abdurrahman zamaninda Sakéalibe de Miisliman niifusa
katilmis, bilfiil resmi dairelerde gorev almaya baslamistir.'*?

Fetihten 6nce Ispanya’da halk, segkin smflar, dzgiir tabaka ve koleler smifi
seklinde yasiyordu. Bir smifin insani, diger bir sinifa gecemiyordu ve her sinifin
oturdugu ev, semt ve mahalleler ayriydr.'**

Dini durum ise oldukg¢a karisikt1. Idare yanlis1 Katolik Kilisesi, Hiristiyanligin
disindaki Yahtidi dinine mensup olanlari, Katolik mezhebine girmeye zorladigi gibi,
Hiristiyanligin diger mezheplerine de yasama hakki tanimiyor, onlar1 da Katolik olmaya
zorluyordu. Hatta 694°te toplanan bir konsiil, Yahtdilerin Hiristiyanlastirilmasi1 ya da
kolelestirilip Hiristiyan ailelerine satilmasi karari bile cikarmistr."*’

Endiiliis’iin fethini takiben Misliiman Araplarin ilk yaptiklar is, herkese layik
oldugu &zgiirliigiinii iade ederek simf farkini ortadan kaldirmalar1 olmustur. Ozellikle
Hiristiyan Vizigotlar tarafindan baski altinda tutulan, ellerinden dini 6zgiirliikleri alinan
Yahtdiler, Islamiyet’in bu hos goriisiinden azami derecede faydalanmuslardir. Ciinkii
Mislimanlarin ~ idaresi  altinda  kdlelik  kaldirilmig;  bdylece  6zgiirliiklerine
kavusmuslardir. Kapatilan sinegoglarinin agilmasina, ihtiya¢ aninda yenisinin insasinda

izin verilmistir. Ciinkii Islam y&netiminde, Hiristiyanlarm kiliselerine hicbir zaman

miidahale s6z konusu olmamustir. istedikleri gibi faaliyetlerini devam ettirmislerdir.'*®

B! {bn Hazm, Usili’d-Din, s. 7.

132 Ziya Pasa, Endiiliis Tarihi, Matbaat Terciimam Ahval, istanbul 1280, C.1, s. 3.

133 Mehmet Ozdemir, Endiiliis ‘de Miivellediin Hareketleri, (Doktora Tezi), Ankara 1989, s. 114.

3% Abdulhalim Uveys, Ibn Hazm el-Endiiliisi, s. 44.

%> Mehmet Ozdemir, Endiiliis Miislimanlari, C.1, s. 32.

136 Ebu Zehra, Ibn Hazm, s. 94-95; Mehmet Ozdemir, Endiiliis'de Miivellediin Hareketleri, s. 30-37.



34

1.5.5.5. Ilmi ve Kiiltiirel Durum

Ibn Hazm’1m yasadig1 donemde Endiiliis’te ilmi ve kiiltiirel durum, oldukga iyi bir
seviyedeydi. Endiiliis’te kiiltiir seviyesinin bu derece yiiksek olusu Amirilerin idarecilik
yillaria tesadiif etmekteydi. O donemde Endiiliis, her bakimdan oldugu gibi, ilim ve
kiltlir agisindan da altin ¢gagin1 yasamisti. Dogu ise Endiiliis kadar sansl degildi. Cilinkii
dogudaki idareciler ilme ve ilim adamlarina gereken saygiy1 gostermiyordu. Endiiliis’teki
idareciler, ilim sevgisi ve alimlere gosterdikleri saygidan dolay:; Islam alemindeki
alimleri oraya toplamay1 basarabilmistir. Bu alimler sayesinde Endiiliis halkinda da ilme,
irfina, alime ve kitaba karst asi bir sevgi meydana gelmisti."”’ II. Hakem’in
kiitliphanesinin diinyada bir esinin daha bulunmadig1 sdylenir. Bu kiitiiphanede, 400 bin
el yazmasi eser bulunmaktadir ve bunlarin isimlerinin yazildig 44 ciltlik bir katalogun
varlig1 da gelen haberler arasindadir.'®

Endilisli yoneticilerin de katkilariyla, Bati Miislimanlar1 ¢ok parlak bir ilim
cag1 viicuda getirmislerdi. Ozellikle III. Abdurrahman ve oglu II. Hakem donemleri,
ilmin en zirvede oldugu donemlerdi. III. Abdurrahman’in kurdugu Kurtuba Medresesi,
Islam diinyasinda Kahire’deki el-Ezher ve Bagdat’taki Nizamiye medreselerine gore
kronolojik bir dncelige sahiptir. Egitime verilen 6nem sonucunda Endiiliis’te okuma
yazma yiizdesi c¢ok yiiksek rakamlara varmisti. Onun gonderdigi memurlar
Iskenderiye, Sam ve Bagdat sehirlerindeki kitapgilar1 bir bir dolasir ve kitap toplarlard.
Kaynaklarin ifadelerine gore, II. Hakem’in viicuda getirdigi kiitiiphanedeki yazma
eserlerin sayist dortyiiz bin civarindaydi. Hakem bu sahsi kiitliphanesini, I. Muhammed
doneminde kurulan ve III. Abdurrahman tarafindan gelistirilen Kurtuba Saray
Kiitiiphanesine bagiglamistir. Bu bagistan sonra kiitiiphane tilkenin en zengin ve en giizel
kiitiiphanesi haline gelmistir."*’

Endiiliis’iin Misliimanlar tarafindan fethedilmesinden sonra Arapg¢a, Endiiliis
toplumunun resmi ve kiiltiir dili haline geldi. Bununla birlikte Endiiliis’lin
Miisliimanlarca fethedilmesinden 6nce orada oturan ahali, Halk Latincesini (Vulgar
Latin) konusuyorlardi. Baslarda kiiciik bir azinlik olan Miisliimanlar, daha sonra
gerceklesen gogler, yerli halktan kadinlarla yapilan evliliklerden dogan g¢ocuklar ve

Miisliimanhiga gecisler gibi etkenlerle niifuslarini artirdilar. Yerli halktan Miisliimanliga

"7 ibn Hazm, Giivercin Gerdanhgi, s. 35.
¥ Ebu Zehra, a.g.e., s. 60, 90-91; Mehmet Ozdemir, a.g.e., C.3, s. 2-3, 19, 98.
139 philip K. Hitti, Siydsi ve Kiiltiirel Islam Tarihi, C.3, s. 840, 894.
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gecen miivellediin, kendi dillerinin yaninda Arapcayr da 6greniyorlardi. Ancak Arapcaya
ok daha fazla 6nem ve 6zen gosteriyorlardr.'*

Arap dilinin bu kadar 6nemli oldugu bir toplumda siiphesiz Edebiyat da bu
durumdan etkilenecektir. Endiiliis, 6zellikle siir alaninda, pek cok sair yetistirmistir.
Endiiliisliiler siire c¢ok Onem veriyorlardi ve pek c¢ok kisi ezberden siirler
okuyabiliyordu.'*!

Endiilisliiler ilim tahsil etmek iizere Dogu’ya, Mekke, Medine, Sam, Misir gibi
ilim merkezlerine seyahatler yapiyorlardi. Bu seyahatlerin birkag pratik faydasi olmustur.
Oncelikle amag ilim dgrenmek idi ve bu gerceklesiyordu. Ikinci olarak, Endiiliisliiler bu
sekilde Dogu’daki ilmi gelismelerden haberdar oluyordu. Uciincii olarak Dogu’dan
bilgiler, haberler ve yenilikler, memleketlerine geri donen Endiiliisliilerce Batiya
tasiniyordu. Dordiincii olarak, Dogu diinyasi, Bati’dan gelen bu 6grenciler araciligiyla
Bati’daki durumdan haberdar oluyorlardi.

Endiiliis’te baslangicta Dogu’da yazilmis tefsir, hadis ve fikih kitaplarinin
okutulmus oldugu bilinmektedir. Ancak daha sonra bu ilimlerde eser veren biiyiik

142 yine Tefsir ve Hadis ilmindeki

Endiiliisli alimlerin kitaplari, onlarin yerini almistir.
calismalar ile de Endiiliislii alimler, hakli bir iin kazanmislardi.

Pek cok tabakat kitaplari, Endiiliis’ten pek ¢ok Ogrencinin, Dogu’daki hadis
merkezlerine gidip, burada hadis 6grenip icazet aldiktan sonra, memleketlerine doniip,
bu ilmi grettiklerini nakleder.'*

Fikih alaninda da Endiilislii pek ¢ok alim yetismistir.l44 Endiiliis, Maliki fikhinin
hakim oldugu bir bélge olmasinin yaninda, Zahiriligin en 6nemli temsilcisini ve imamini
da yetistirmis bir bolgedir. Bu hi¢ siiphesiz ki Ibn Hazm’dir. Zahiriligi benimsedikten
sonra Ibn Hazm bu mezhebin goriislerini agikladig1 pek cok fikih eseri kaleme almistir.

Endiiliis’te baz1 sufi guruplar olmakla birlikte, bu kiiltiiriin yetistirdigi en biiyiik
mutasavvif kuskusuz Fiitiihat-1 Mekkiye ve Fiisusu’l-Hikem’in yazart Muhyiddin-i
Arabi’dir (v. 638/1240) denilebilir.'*

Endiiliis’te kelam ve akaid konularinda da, fikir ve eser sahibi alimler
bulunmaktaydi. Ancak Endiiliis’te Dogu’daki dini ihtilaflar yoktu. Bununla birlikte

iilkenin teolojiye kayitsiz olmadig da birgcok kisi tarafindan agik¢a ifade edilmistir.

19 Philip K. Hitti, a.g.e., C.3, s. 813.

' Mehmet Ozdemir, “Endiiliis” Mad., TDVIA., C.11, s. 219-220.
2 Mehmet Ozdemir, “Endiiliis” Mad., TDVI4, D.I.A.,C.11, s. 221.
3 Mehmet Ozdemir, a.gm., TDVIA,C.11,s. 221.

1% Mehmet Ozdemir, a.g.m., TDVIA,C.11, s. 221.

> Mehmet Ozdemir, a.g.m., D.I.A., C.11, s. 221.
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Endiiliis’te Teoloji ile ugrasan isimler arasinda Ibn Hazm’in &nemli bir yeri vardir. ibn
Hazm, Zahirilik diisiincesine ait olan prensipleri akide konularina da tatbik etmek,
boylece fikih ile kelami bir tek fikri cati altinda birlestirmek istedi.'*® Siinni Islam
diisiincesinin gelisimi, Dogu’da dort asirdan sonra tamamlanabilmistir. Bu uzun siireg
boyunca Allah, Allah’in zat1 ve sifatlari, 6diil ve ceza, biiyilk giinah meselesi, kulun
gorevleri, giizel ve Oviilen isler, imamet gibi meseleler Dogu’da tartisildi. Bunlar ve
diger konular {izerinde olusan goriisler Es’ari’yle beraber belli bir diizeye geldi ve biiyiik
kelamec1 imam Gazali (v.505/1111) ile tamamlandi. Islam teolojisi yaklasik dért asirdir
degisiklikler ve sikintilarla mimlenmisti. Endiiltisliiler bu durumdan haberdardilar. Fakat
onlar, asla kendilerinin bu kavgalara yenilmesine izin vermediler. Onlar Malikilige siki
sikiya tutundular ve hadis kiilliyatlarinin muhtevasini, Kur’ani yorum ve okumalar: takip
ettiler.

Endiiliis’te Tarih biliminde de {inlii isimler ortaya ¢ikti. Bunlar arasinda ibnu’l-
Kutiyye, Ibn Hayyan (v. 469/1076), ibn Hazm, Ibnu’l-Baskuval, ibnu’l-Hatib, Ibn
Haldun (v. 808/1406) sayllabilir.147

Endiiliis’te, felsefe, mantik, astronomi, kimya gibi ilimlerle ugrasanlar olmustur.
Ozellikle Matematik ve Astronomi ilimlerini himaye eden II. Abdurrahman’in her alanda
ilmi tesvik eder tutumundan sonra gerek onun déneminde, gerekse sonraki donemlerde
bu alanlarda da pek ¢ok 6nemli isimler gériinmiistiir.'*®

Endiiliis kiiltiirtiniin  baska bir etkinlik alani da kuskusuz sanattir. Mimari,
Endiiliis’te pek ¢ok saheserin viicuda getirildigi bir alan olmustur. Kurtuba, el-Mescidu’l-
Kebir ve el-Medinetu’z-Zehra ile tinlenmisti. 1. Abdurrahman, Endiilis’te Emevi
devletini kurduktan sonra imara yonelmisti. Kendisi i¢in Miinyetu’r-Rusafe olarak bilinen
sarayl yaptirmis, bahgesine Ispanya’da bilinmeyen seftali, nar ve hurma agaglar
diktirmisti. Abdurrahman Kurtuba’nin en meshur yapilarindan olan el-Mescidu’l-Kebir
ismiyle anilan, Kurtuba Ulu camiini insad ettirmisti. Bu saheser, Endiiliis’lin tekrar
Hiristiyanlarca alinmasindan sonra katedrale doniistiiriilmiis ve bu sayede giliniimiize

kadar kalabilmistir.”'*

III. Abdurrahman tarafindan yaptirilan ez-Zehrd sarayr en goz
kamastiric1 saraylardan biriydi. Miisliimanlarin Endiiliis’e hakim olduklar1 donemlerde

pek c¢ok saray, cami gibi eserler yapilmigsa da, Miisliimanlarin yarimadadan

149 W. Montgomery Watt, /slami Tetkikler, (Cev. Siileyman Ates) AUIFY., Ankara, 1968, s. 120—121.

" Nuri Unli, a.ge.,s. 117.

8 Mehmet Ozdemir, a.g.m., D.I.A., C.11,s. 221-222.

"9 Philip K. Hitti, Siydsi ve Kiiltiirel Islam Tarihi, C.3, s. 801, 828; A. Engin Berksag, “Endiiliis” Maddesi,
D.I.A., T.D.V. Yaymlar, Istanbul, 1995, C.11, s. 225-231.
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kovulmalarindan sonra ¢ogu tahrip edilmistir. Bu giine kadar gelen eserler arasinda
Kurtuba Ulu Camii, Tuleytula Babu Merdiim Camii, el-Hamra Sarayi, Alkazar Saray,
Malaga Kalesi, Giralda kulesi sayilabilir. Yine Endiiliis’te Dogu Islam diinyasindakinden
farkli olarak resim, heykel alanlarinda da rahatca eser verilmis oldugu dikkat
cekmektedir. Endiiliis donemlerinden kalma saraylarin, avlularin siislenmesinde, cami

siislemelerinde, ev tezyinatinda kullamlan heykellere ve resimlere rastlanmaktadir."™

1.5.6. Endiiliis’iin ibn Hazm Uzerindeki Etkileri

Ibn Hazm’m diinya goriisiinii olusturan faktorlerin basinda, yasadigi iilkenin
sahip oldugu degerler gelmektedir. Endiiliis’iin siyasi yapisi, niifiis yapisi, kiiltiir, sosyo-
ekonomik durum, onun diinya goriisiinii sekillendiren miiessirler olarak
degerlendirilebilir. Siiphesiz o, her seyden once bir Endiiliislii olarak yasamis ve vefat
etmis bir insandir. Her insan gibi yasadig: iilkenin sartlarindan etkilenmemis olmasi, o
kiiltiirden birtakim izler tastmamas1 miimkiin degildir. Bu sebeple Endiiliis’iin Ibn Hazm
iizerindeki etkileri bize gdre onemli bir husustur. Ozellikle calismamizin igerigini
diisiindiigiimiizde, goriiyoruz ki, ibn Hazm bilinen kelam ekollerinin hemen hepsini
tenkit etmis, kimi firkalar bu elestirilerden daha az, kimileri daha ¢ok nasibini
almislardir.

Ibn Hazm, Fikih olarak da Zahirilik’te karar kilmistir. Siiphesiz onun
Zahiriligin prensip ve ilkelerini, dini konulara bakisini ve uslliinii benimsemis olmasi
bunun en genel cevabidir.

Ibn Hazm sadece dini konularda birkag eseri kaleme almis bir alim degil ayn1
zamanda Endiiliislii bir entellektiiel, bir aristokrat, bir siyaset adami, bir filozof, bir sair
ve doneminin en meshur simalarindan biriydi. Boyle ¢ok yonlii bir insanin, kisisel
kazamimlar1 ve bu kazanimlarindan ¢ikan sahsi diisiinceleri olmasi da dogaldir. Ibn
Hazm da memlekete, topluma, siyasete, kiiltiire, ilme ve dini meselelere dair kendi
diisiincelerine sahiptir.

Ibn Hazm’in ailesi Emeviler ile koklii bir yakinliga ve ortak gecmise sahiptir.
Dedeleri, her zaman Emevi ailesinin yakinlarinda olmus, Emevi ordular1 icinde
savasmis, Ispanya’ya siginmak zorunda kalan Prens Abdurrahman ed-Dahil’i yalmz
birakmamis ve onun yaninda yer almislardir. Bu durum, Ibn Hazm iizerinde derin

etkiler yapmis olmalidir ki, o her zaman Emevi ailesinin halifeligini savunmustur.

1% philip K. Hitti, a.g.e., C.3, s. 828; A. Engin Berksagc, a.g.md., TDVIA., Istanbul, 1995, C.11, s. 225-231.
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Dogu’da Emevileri devirip, yerine Abbasilerin gegmesiyle kaybedilen Emevi hilafetinin,
Endiiliis’te yeniden ihya edilmesi ve yasatilmasi Emevi hanedan1 ve taraftarlari
acisindan ¢ok Onemlidir. Onlar, Abbasi halifesini hi¢cbir zaman mesri gérmediler ve
Bagdat’a bagliliklarin1 bildirmediler. ibn Hazm’m da bu diisiincelere sahip olmast,
Endiiliis Emevi Devleti’nin bir vatandasi olarak, kendi devletinin yaninda yer almis
olmast akla yakin gelebilir. Nitekim o, yonetimin Kureysi, Emevi halifelerin elinde
kalmasi i¢in savaslara bile katilmistir. Onun bu diinya goriisiiniin uzanimlarinin, Kelam
konular1 iginde yer alan imamet konusunda da kendini gdstermis olmasi muhtemeldir.
Zira o, halifelikte aranan sartlar arasinda Kureysi olma sartin1 kabul eder ve iki halife
ortaya c¢ikmast durumunda, halifelik iddiasiyla ¢ikan ikinci kisinin oOldiirtilmesi
gerektigini soyler.

Siyasi acidan meseleyi biraz daha tahlil edecek olursak, Endiiliis Emevi
devletinin siyasi varligmmin karsisinda alternatifleri veya rakipleri olarak
degerlendirebilecegimiz iki siyasi varligin bulundugunu gorebiliriz: Abbasi Devleti ve
Sii Fatimi Devleti. Bu sebeple, Endiiliislii yoneticiler, kendi vatandaglarini rakiplerinin
vatandagslarindan ayri bir takim 6zelliklere sahip kilma ve bu farkli degerlerini koruma
hissiyle  bilin¢lendirme  siyasetine  girmistir  denilebilir. Bu  politikalarini
gergeklestirmek icin de siyaseti, dini, kiiltiirel degerleri kisacast sahip olduklari tim
materyali kullanmislardir. Endiiliis’te Siinni Islam’in diger ii¢ fikhi mezhebinin degil de
Malikiligin resmi mezhep olmasi, bu politikanin etkisiyle ger¢ceklesmistir. Bunun sonucu
olarak Endiiliis vatandaslarinin kendilerini, bagka devletlerin vatandaslarindan farkl
gormesi bilinci gelismistir. Sahip oldugu bu Endiiliisliiliik bilinci agisindan, bir Endiiliis
vatandasina baktigimizda su yorumlari yapmamiz miimkiin olabilir: Her seyden once
Emevi hilafetinin devami olan, dinen mesr(i bir halifeye sahiptiler. Bu durum onu hem
Fatimilerden, hem de Abbasilerden ayiran bariz bir 6zellikti. Endiiliisliler kendilerini
imam Malik’in mezhebi ile 6zdeslestiriyorlardi. Ayrica Endiiliis, islam’in geleneksel
inan¢ bi¢cimi olan Selefl diislinceyi devam ettiriyordu. Keldmi tartismalar ve kelami
mezhepler bu iilkede higbir zaman ¢ok etkili olmamisti. Bu da Endiiliislii Miisliiman
vatandasin kendisinin diger yerlerdeki Miisliimanlardan farkli oldugu bilincini
besliyordu.'”!

Ibn Hazm’m da iginde bulundugu alimler ziimresi, Batini beyan yerine burhani

beyana dayanmay1 esas almislardi. Batini bilgi dislandiginda geriye nasslara dayanan

5! Murat Serdar, /bn Hazm in Kelami Gériisleri, s. 50-51.
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bilgilerin yaninda, insanin akil, duyu organlar1 ve haber yolu ile elde ettikleri bilgiler
kaliyordu. Bunlar ayni zamanda objektif olarak degerlendirilebilen kaynaklardi. Bu
sekilde Fatimi rakiplerinin ideolojilerini tamamen temelsiz birakarak, kendileri i¢in bir
tehlike olmaktan ¢ikarmay1 hedefliyorlardi. Ancak Endiiliis i¢in asil sorun Abbasilerdi.
Abbasiler Dogu’da biiylik bir Miisliman kiltiir mirasinin iizerinde oturuyorlardi.
Gelenekle baslayip, ekollerin olusmasiyla sekillenmis bir yap1 s6z konusuydu. Bu yapi,
her alanda kendini hissettiriyordu. En 6nemlisi Abbasilerin hakim oldugu Dogu ile
Miisliman Bati’nin her ikisi de Siinni Miislimanlik anlayisinda bulusuyorlardi. Her ne
kadar Endiliis’te, Dogu’da yasanan kelami tartismalar, kavgalar ve bunlardan
kaynaklanan hiziplesme olaylar1 yasanmamis olsa da, Endiiliis’iin Selefi-Siinni gelenegi
devam ettirmesi, Endiiliis Inan¢ bi¢imini, Dogununki ile ortak bir noktada
birlestiriyordu. Bu durumda Endiilislic  Miisliimanlar, Dogu’daki rakiplerinin
vatandaslarindan kendilerini ayiracak 0zglin karakteristiklere ihtiyagc duyuyor
olabilirlerdi. Dogu’da Mu’tezile elinde dogan Kelam, Eg’arilik ile Siinni diisiincenin
hizmetine girmisti. Stinni Kelam iki biiylik gurup tarafindan benimsenmis ve
sahiplenilmisti. Irakta Eg’ariler, Maveraiinnehir’de Maturidiler. Bat1 Miisliimanlar1 ise
kendi inang¢ bi¢imlerini izah ve ispat edecek giiclii ekollere sahip olmadig1 gibi, gerek
gayr-i miuslimlere, gerekse rakiplerine karsi gerekli miidafaa ve ispat ameliyesini
yapacak kelamc1 formatinda alimlerden de yoksundu.

Endiiliis toplumu Miisliiman, Hiristiyan ve Yahudi dinlerine mensup guruplari
barindirtyordu. Ayrica kuzeyden ve dogudan Hiristiyan Avrupali devletlerle kusatilmisti.
Gilineyinde ise Sii inancin1 benimsemis Fatimilerle komsu idi. Bu durum, Endiiliisliileri
inan¢ konusunda bir takim tartismalarin, miinazaralarin i¢ine ¢ekiyordu. Gerek igerdeki
farkl1 din mensuplarimin Islam’a ydnelik satasmalari yiiziinden, gerek onlardan Islam’a
gecmek isteyenlerin arayislarina ve sorularina cevap vermek icin, gerek Dogu’da ve
kuzeyde giristikleri fetih hareketleri ve teblig faaliyetleri nedeniyle, gerekse giineydeki
komsular1 ve rakipleri Fatimilerin batil fikirlerine gecit vermemek icin olsun, bir takim
nedenlerle Endiilislii alimler, ister istemez inang ile ilgili konularla ilgilenmek
durumunda kalmis olmalilar. Ancak Endiiliis’te var olan Selefi-Stinni gelenek
karsilagilan baz1 durumlarda sorunlari ¢c6zmek i¢in metodik anlamda yeterersiz kalmis da
olabilir. Ciinkii Selef, bir meseleyi miitekellimler gibi enine boyuna, delilleriyle
tartismak yerine “Dinde bu, budur. Biz buna iman ederiz. Hakikatini mahiyetini
bilmeyiz. Bunu bilmekle de sorumlu degiliz.” seklinde basitlestirebilecegimiz bir

anlayisla hareket etmekteydiler. Elbetteki bu tarz bir yaklasim, inanan bir miimin i¢in
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yeterli olabilse de, inanmayanlar, inkarcilar, baska dinlerin misyonerleri ve fitnecilere
kars1 gereken destegi saglamamis olabilir. Biitiin bu varsayimlar goz oniine alindiginda,
bu durumda Endiiliis’te, Kelam olmayacak ama Dogu’da Kelam’in yaptig1 vazifeyi
Bati’da yapacak bir olusuma ihtiyag vardi. Bu olusum ya Dogu’dakilerin alinip,
Endiiliis’e getirilmesi ile olacakti ya da Endiliisliilerin kendilerinin ihdas edecekleri bir
sey olacaktr. Dogu Miisliimanlig1, Endiiliisliiler icin “Oteki” olunca onlardan gelecek
olan her seye kars1 bir muhalefet olasiligi ve muhtemel riskler her zaman miimkiindii.
Ayrica onlar Dogu’da Kelami tartismalarin ve hiziplesmelerin nasil tecriibe edildiginden
de haberdardilar. Ayn tartismalar1 ve kavgalar1 kendi toplumlarinda istemiyorlardi. Bu
varsayimlara dayanarak, ibn Hazm’m Zahirilik projesini akide konularina da tatbik
edip, akdid ve kelam alaninda yeni bir sistem gelistirmeye c¢alismis olmasim
anlayabiliriz. O, toplumun i¢inde yasayan ve diisiinen birisi olarak sorunun farkindaydi.
Bir sekilde bu soruna bir ¢oziim iiretilmesi gerektigine de inantyordu. Ama o, Dogu’daki
tartismalar1 Endiiliis’e tasimak, “Otekinin” elindeki bir seyi taklit etmek yerine, kendi ig
dinamikleriyle hareket etmeyi diisiinmiis olabilir. Zaten o, taklit mekanizmasina karsi
olan birisi idi. Bu yiizden Dogu’daki herhangi bir ekolii aynen taklit etmesi de miimkiin
degildi. Boylece Dogunun Kelam’indan farkli, dolayisiyla ne Mu’tezile, ne Es’ari, ne
Maturidi ne de baska bir ekoliin usiillerini taklit eden, Endiiliise 6zgii alternatif bir
akide sistemi ve usiilii olusturmay1 hedeflemis olabilir. ibn Hazm, bu yeni sistemi
fikihta benimsedigi Zahirilik diisiincesinin temel prensiplerini akideye de tatbik
ederek kurmaya calisti. Eger bu varsayimlarimiz dogru olursa, o zaman ibn Hazm’in
neden Es’arilere daha agir ithamlarda bulundugu sorusu da bir sekilde yanit bulmusg
olacaktir. Ciinkii Es’ariler Siinni Dogu’yu, yani Endiiliis agisindan “Oteki” yi temsil
ediyorlardi. Bu yilizden rakip takimdi. Mu’tezile zaten eski parlakligini kaybetmis,
gozden diigmiis ve artik zamanimi doldurmus olarak goriililyordu. Gergekten de
Mu’tezile ¢okiisiinden sonra, bir firka veya mezhep olarak, eski ihtisamini higbir
zaman tekrar kazanamamistir. Ancak zaman zaman, yer yer, mezhep boyutunda degil
ama itizali diisiince boyutunda goriilen fikir ve fikir sahipleri olmustur. Ne var ki bunlar,
Mu’tezile mezhebinin yeniden ihya edilmesi anlaminda goriilmemistir. Ibn Hazm
acisindan da Mu’tezile bir tehdit olusturmuyordu. Bu durumda tek bir rakip diisiince
kalityordu, Siinni Miitekellimler ve dzellikle Es’ariler. Dolayisiyla ibn Hazm da onlart

kendine rakip olarak gérmiis olabilir.'*>

152 Murat Serdar, /bn Hazm 'in Kelami Gériigleri, s. 52 v. d.
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Ibn Hazm’in entellektiiel bir Endiiliis aydimi olmasi, bu bilincin i¢ ve dis
dinamikleri iizerinde kafa yormasina neden olmustur. O, Endiiliis’iin yasamini
siirdiirmesi icin, Endiiliis’e ait siyasi, dini, sosyal, kiiltiirel, iktisadi varligin ve 6z
degerlerin yasatilmasi i¢in elinden gelen ¢abay1 gostermistir. Bize gore o, kendi inandig1
ve dogru olarak gordiigi i¢in bu kiiltiire katkida bulunmustur. Bunu samimi, icten
gelerek ve dogruluguna inandig i¢in yapmustir. Clinkii onun Zahiriligi tercih etmis ve
hayatinin sonuna kadar bu mezhebin goriislerine bagli kalmis olmasi, bunu gosterir. Eger
inanmadig1 bir seyi siyasi bir zorunluluktan dolayr savunmak diisiincesinde olmus
olsaydi, Ibn Hazm’in Zahirilik gibi bir mezhebe ge¢mesi ve bunu devam ettirmesi
miimkiin olmazdi. Eger siyasi gerekgelerle, bir teorisyen ve stratejist olarak hareket
edecek olsaydi, Maliki mezhebine destek verir ve onun goriislerini savunurdu. Demek ki
o, bir Endiiliis aydin1 olarak, Endiiliisliiliik bilinciyle, samimiyetle hareket etmis olsa
gerektir.

Ibn Hazm’in ozellikle yetisme dénemleri, Endiiliis’te, ilim, kiiltiir, sanat,
edebiyat, mimari ve gilizel sanatlarin zirvede oldugu yillara denk gelir. Endiiliis,
kiitiiphaneleri, medreseleri, mimari varliklari, edebiyati ve miimtaz ilmi sahsiyetleri ile
Dogu’da Bagdat ile yarisir bir ilim, kiiltir ve medeniyet merkezi haline gelmistir.
Bagdat’tan farkli olarak, Endiiliis barindirdigi farkli kiiltiirler ve sosyal guruplar
sayesinde baska arti Ozelliklere de sahipti. Ozellikle Yahudi, Hiristiyan ve
Miisliman topluluklarin birlikte bir ahenk i¢inde yasadigi donemlerde Endiiliis’te,
bir mozaigin verebilecegi tiim olumlu imkanlara sahip olabilmistir. Endiiliis, 6zellikle
Yahudiler, hi¢bir yerde bulamadiklar1 bir 06zgiirliigli ve haklar1 elde etmislerdi.
Yahudilerin yonetime yakin olmalarmin da etkisiyle, Endiiliis topraklar1 Yahudi
kiiltiiriiniin gelistirildigi, Ibranice arastirmalarin yapildig: bir merkez durumunda idi. Ibn
Hazm bu farkli mozaigi iyi degerlendirmis, Islam dini yaninda, Yahudilik ve
Hiristiyanlik hakkinda da dogru bilgiler edinme ve gézlemler yapma imkanini1 bulmustu.
Hatta o, yasadigi donemin 6nde gelen gayr-i miislim simalarindan bazilariyla tanigma
firsatin1 bulmusg, onlarla ilmi miinazaralar yapmis diisiincelerini bizzat kendi agizlarindan
6grenme imkanimi elde etmisti.'”

Endiiliis, sadece Islami ilimlerin arastirildigi bir yer degildi. Burada tabiat
bilimleri, astroloji, felsefe, mantik gibi ilimler de giin yiiziine ¢ikma ve yasama imkanini

bulmuslardi. Dogu islam alemi &zellikle felsefe ve mantik hakkinda olumsuz bir intibaya

153 Murat Serdar, a.g.e., s. 54.
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sahip iken, Endiiliis’te bizzat halife tarafindan bunlar tesvik ediliyordu. ibn Hazm’m,
Dogu’da Gazali’ye gore daha 6nce mantik ve felsefe lehinde goriis bildirmis olmasinda,
bunun da olumlu etkisinin oldugunu diisiinmek yanlis olmasa gerektir. Bunun yaninda,
III. Abdurrahman tarafindan kurulan egitimin parasiz oldugu Kurtuba Universitesi de
Endiiliis’iin ilmi hayatina canlilik katan énemli bir kurumdu. Kurtuba Universitesi, Dogu
Miisliiman diinyasinda 6nemli bir yere sahip olan Kabhire-el-Ezher, Bagdat-Nizamiye
medreselerinden tarihsel bir dncelige sahipti. Bu iiniversite, Bati’da biiyiik bir ilim ve
kiiltiir merkezi haline gelmisti. ilmi otoritesi ve egitim kalitesi hem Miisliimanlarca hem
de Yahudi ve Hiristiyanlarca kabul edilmekteydi. Oyle ki, Hiristiyan papazlar, krallar ve

kral ¢cocuklar1 Kurtuba medresesinde egitim almak icin buraya akin ediyorlardi.'*

Ibn Hazm’1n kelami konularla ilgili goriislerini tespit edip degerlendirirken, onun
sahip oldugu bu alt yapi, elbetteki 6nemli olmalidir. Onun nigin farkli bir goris ileri
siirdiigiiniin cevabin1 ararken, takip edilen izler sonucta, ibn Hazm’1, ibn Hazm yapan bu
alt yapiya bizi bir sekilde gotiirecek ve bir takim alakalar kurmamiza neden
olabilecektir. Bu itibarla, Ibn Hazm’m hayatim, diisiince tarzini, goriislerini
bigimlendiren ve etkileyen etmenlerin basinda hig siiphesiz Endiiliis gelir. Alimimiz, her
seyden once bir Endiiliisliidiir. Endiiliislii bir Miisliiman, Endiiliisli bir entellektiiel, bir
aristokrat, bir siyaset ve devlet adami ve bir dlimdir. Onun goriislerinin arka planim

olusturan ve Ibn Hazm’1 ortaya ¢ikaran sartlar elbette ki bunlarla smirli degildir.

1.5.7. ibn Hazm’1n Usiilii
1.5.7.1. ibn Hazm’a Gore Din

Hem fikith, hem akéide dair konularda, dinin alanina giren seyleri tespit
ederken veya dini bir meselenin hiikmiinii arastirirken Ibn Hazm’m tarzimi belirleyen ana
etken, onun din anlayisidir. Ibn Hazm, aslinda akilei bir miitefekkirdir. Fakat dini
konularda Zahirilik gibi, akla pek de genis imkanlar tanimayan bir ekolii benimsemistir.
O, dini alan ile dini olmayan alani; metafizik ve fizik alemi birbirinden ayirmustir. Ibn
Hazm’a gore dinin kaynagini metafizik saha ilgilendirir. Fiziki alem ise duyularin,
tecriitbenin ve aklin gecerli oldugu bir alandir. Fiziki aleme ait olan bilgiler, bu
vasitalarla elde edilir. Fakat bu bilgi elde etme vasitalari, metafizik alaninda simirli bilgi
saglar. Ancak biz her hangi bir konuda, Allah’in o konuyla ilgili muradinin ne oldugunu

ne akilla, ne duyu organlarimizla ne de tecriibemizle bilebiliriz. Bunu bilmemizin tek

154 Murat Serdar, a.g.e., s. 55.
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yolu Allah tarafindan bilgilendirilmektir. Allah’in bilgilendirmesi ise ancak bir
peygamber araciligr ile olmaktadir. Bu sekilde Allah’tan bir vahiy gelmeden veya
peygamberinden bir haber sabit olmadan, dini konular hakkinda kendi aklimizla ve
duyularrmizla bir hiikiim veremeyiz. Bu sdylediklerimize dayanak olmasi igin, ibn
Hazm’in su sozlerini nakletmemiz miimkiindiir: “Seriat (din) Allah’ i, elgisi Hz.
Muhammed’in ve ondan oOnce de diger peygamberlerin diliyle agikladigi, diyanet
konusunda koydugu kanunlardir.” Akil zorunlu bir sekilde gosterir ki, hi¢gbir kimsenin,
Allah’mn kullarina yiikledigi sorumluluklari, Onun katindan gelen bir haber olmadan
bilmesine imkan yoktur. Bunlar, ancak bir muhbirin Allah soyle emretti, sundan nehyetti
demesiyle bilinebilir.”'*’

Ibn Hazm’m bu konudaki diisiincelerini kisa bir sekilde dzetlemek istersek, din,
hakkinda bilgi ildhi bir bilgilendirme yani vahiyle olur. Bu vahiy, ister Kur’an gibi
metliivv olan vahiy, isterse hadisler gibi gayr-i metliivv vahiy olsun, dinin bundan baska
bir kaynag1 yoktur. Hatta peygamber bile din konusunda kendince igtihat etme yetkisine
sahip degildir. Kur’an bu konuda “O hevasindan konusmaz "> buyurarak gayet agik bir
sekilde bunu ifade etmistir. O, peygamberin hadislerini de vahye dayanan ve Allah’tan
alinan bilgiler olarak degerlendirir ve Kur’an’dan ayr1 gdérmez. icma ve delil olarak
belirttigi ve dinin hiikiimlerini tespit etmek i¢in kullanilan yontemleri de ancak nasslara
dayanmas1 durumunda kabul eder. Ibn Hazm, dine ait bir hiikkmiin ancak nass veya nassa
donen bir icma veya delil ile bilinebilecegini kabul ederek, sunlar1 sdyler: “Sahih oldu ki,
bir seyi yasaklayan veya emreden, ancak burhanla bunu yaparsa kabul edilir. Ciinkii
Allah’tan baska yasaklayict ve emredici yoktur. Allah adina konugsmak, ancak Allah
tarafindan bildirilen seyi haber vermek ile olabilir. Bu da Kuran veya Siinnette bulunan
seylerdir. Miibah kilma, bir miibah kilicty1, yasaklama, bir yasaklayiciyi, farz kilma, bir
emrediciyi gerektirir. Her seyin yaraticist ve Maliki olan Allah’tan baska miibah kilici,
yasaklayici ve emredici yoktur. Ondan baska ilah yoktur.”"’

Ibn Hazm’in din konusuyla ilgili olarak ifade ettigi bir baska husus da dinin
tamamlandigi, hicbir eksiginin birakilmadigi, dolayisiyla dinde bir artirma ve eksiltme

yapilamayacagi konusudur.'™® ibn Hazm, “Bugiin dininizi tamamladim ve sizin icin

'3 fon Hazm, el-ihkam fi Usili’l-Ahkdm, (Thk. Ahmed Muhammed Sakir), Misir, 1347/ 1928-1970, C.1, s.
43,

" Necm, 53/ 3.

7 fon Hazm, en-Nebzetu'l-Kafiye fi Usiili’l-Fikhi’z-Zahiri (Tahk. Muhammed Zahid el-Kevseri)
Matba’atu’l-Envar, Bilinmiyor, 1359/1940, s. 23.

'8 {bn Hazm, el- Fasl, C.5, s. 64.
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ayetini bu konuda delil olarak zikreder. Delil olarak
gosterdigi ayetlerden birisi de “Biz kitapta hi¢hir seyi eksik birakmadik.”'® ayetidir.

Ibn Hazm’a gore dini hiikiimlerin ne oldugu konusunda miiracaat edilecek bir tek
asil vardir ki, bu da “Nass” terimiyle ifade edilen, vahyin bilgisidir. Ibn Hazm, dinin
kaynag1 olan nasslar1 ifade edildikleri lafizlara bagl olarak, literal bir bicimde anlamak
zorunlulugu tizerinde 6nemle durur. Nasslardan gelen veya nasslara donen bir icma ya da
bir delil olmadan nasslar1 14fz1 anlamlarindan bagka bir anlama ¢ekmeyi kesinlikle haram
olarak kabul eder.

Son olarak Ibn Hazm sdyle der: “Biliniz ki Allah bizi bu diinyaya devamli olarak
kalmak icin degil, gezmek ve konaklamak icin gonderdi. Bizden istenen, Rabbimizin
elcisini gondererek bize yiikledigi seyleri yerine getirmektir. Biz bunun ig¢in yaratildik.
Bu yiizden bu diinyaya yerlestirildik. Sonra iki yerden birine gétiiriilecegiz. ‘lyiler
Naim’de, kotiiler Cahim’dedir.’'®" Allah bize iyilerin ve kotilerin kim olduklarin
aciklamistir. “Allah ve Rasuliine itaat edenler, altlarindan irmaklar akan cennetlere

»162 Birgok ayetin ifadesine gore bu din, -Allah’a andolsun- Rabbimizin bizi
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girecekler.
miikellef tuttugu dindir. ™ Bizi cehennemden kurtaracak olan sey yalnizca bu dine
uymaktir. Bu din Kur’an’da, Rastlullah’in siinnetinde ve limmetin icmainda tamamen

aciklanmistir ve din tamama ermistir. Fazlas1 ve eksigi kalmamugtir.”'**

1.5.7.2. Dini ilimlerdeki Genel Usiilii

Ibn Hazm’1n Zahiri mezhebine mensup olmasi, nasslarin zahirine sik1 sikiya olan
bagliligi, dini konular1 bilmeyi ve dini meseleler hakkinda hiikiim vermeyi, nass eksenli
bir anlayisa oturtmasi, onun akli diglayan birisi oldugu izlenimini verebilir. Ancak onun
metodu akilciliktir. Fakat Ibn Hazm’1n akilciligy, filozoflarin akilciligindan farklr olarak,
nakil ve imana teslim olmus bir akilciliktir. O, akil ilkelerine saygi duymak ve bunlara
bagli kalmak, mantig1 koklestirip Arapcalastirarak, Arap kiiltiirtine uyarlamak gerekliligi
tizerinde 1srarla durmustur.

Ibn Hazm, fikhi konularda benimsedigi ve tabi oldugu Zahiriligin metodunu,

inan¢ konulariyla ilgili olarak Kelam ilminde de yerlestirmek istemistir. O, bu

159 Maide, 5/ 3.

10 En’am, 6/38.

16! {nfitar, 82/13.

162 Niisa, 4/13.

193 En’am, 6/38; Nahl, 16/64; Nisa, 4/59; Maide, 5/3.
1% ibn Hazm, en-Nebzetu'l-Kafiye, s. 22.
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diisiincesini uygulamaya koyarken, kendine has bir usiil gelistirmistir. ibn Hazm’in
ortaya attig1 yeni usiliin en belirgin yonleri sunlardir:
1. Akl1 ruhun arazlarindan biri olarak kabul etmek, cevher olarak kabul etmemek.
2. Mevcudat1 anlamakta tiim cevher goriislerini inkar etmek. Uzunlugu, genisligi
ve derinligi olan cismin bizzat kendisinden olustugu keyfiyetleri esas alan
anlayislar gelistirmek.
3. Kiilliyat1 anlamak icin zahirl bakis1 esas tutmak. Akl1 ve hissi evailden
baska olan bilgi kaynaklarini kabul etmemek.
4. Ozellikle tasavvuri, liigavi ve nassi yonlerden tenkit ve tahlili
uygulamak,
5. Kesin mukaddimeleri kabul etme keyfiyetine 6zen gostermek, onlardan siiphe
etmemek.'®’
Onun metoduna dair zikredilen bu 6zelliklerin dogal sonucu olarak, metodunda
su somut ilkelerin varligindan bahsetmek miimkiindiir:
1. Kiyasin iptali,
2. Esyanin tabiatlarinin oldugunu kabul etmek,
3. Dini hakikatleri geldigi gibi kabul etmek, nasslarin anlamlarini zahirlerinden
kaydirmamak,
4. Lafizlar1 konulduklart anlamdan kaydirmamak,
5. Aklin, dini konularda tek basina aciz oldugunu bilmek.'®
Insanin bilgi elde etmesi ancak, akil, duyu organlar1 ve dogru haber ile miimkiin
olabilir. Bunlarin disinda imamin bilgisi, ilham, kesif yollar1 kabul edilmez. Her seyden
once bunlarla edinilen bilgiler objektif ve ispatlanabilir bilgiler degillerdir.
Ibn Hazm, dinde gizli bir seyin olmadigin1 ve burhan yolunu savunur. Ona gére,
herkesin kendi goriisii kendince giizel ve dogrudur. Yoksa bir tasdikin, bagka bir tasdike

tstiinliigii yoktur.

1.5.7.3. Kelami Konulardaki Usilii

Ibn Hazm’in sistemi, daha ¢ok Ehl-i Hadis ve Selef’in cizgisine yakin olup,
Es’arilik, Maturidilik ve Mu’tezile gibi kelam ekollerinden farklidir. Zaten kendisi bu

mezhep ekollerini tenkit etmis ve onlarin goriisiinde olmadigini agik bir sekilde ifade

15 [bn Hazm, “Manzumetu Ibn Hazm”, Mecelletw’]-Ma’had, C.21, Say1 1, Kahire 1975, s. 149.
' ibn Hazm, a.g.e., s. 149.
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etmistir. Onun her zaman bagli oldugu bir tek usilii vardir, o da Zahiriliktir. Ibn Hazm
hem fikhi hem de kelami konularda bu usdlii kullanmistir.'®”’

Daha &nce de belirttigimiz gibi, Ibn Hazm dinin vahiy olduguna ve hiikiimlerinin
de tevkifi olduguna inanir. Ona gore, din konusunda hiikiim koyan Allah’tir ve
dolayistyla Onun elgisidir. Dinin hiikiimlerinin bir kismi ameli pratigi ilgilendirir ve
Fikih ilmi igerisinde incelenir. Bir kisim hiikiimler ise inanmay1 ilgilendirir ve Kelam-
Akaid ilmi igerisinde incelenir. ITbn Hazm’in kelimi konulara yaklagirken kullandig
metot, aslinda fikhi meseleler i¢in kullandigi metottan farkli degildir. Onun Zahiri-
Kelam1 usiliiniin temel 6zelliklerini s0yle sayabiliriz:

1. Dinin alani ile esya ve tabiat bilimlerinin alanini birbirinden ayirmak gerekir.

Din, kaynak itibariyle vahye dayanir. Bu durumda dinin hiikiimlerinin
koyucusu, bildiricisi olarak iki otorite karsimiza c¢ikar, bunlar da Allah ve
peygamberdir.

2. Esyanin hakikati sabittir. Varliklar, Allah’in kendilerini yarattig1 bir hakikate
ve tabiata sahiptirler. Esya yani yaratilmis varliklar, dig alemde ger¢eklesmis,
hakiki birer varlik olup, miimkin varlik kategorisine dahildirler. Insan, esya
ve hakikatler hakkinda “duyu organlari, akil ve haber” ile bilgi sahibi
olabilir.

3. Inangla ilgili dini hiikiimlerin ¢ikarilacagi dort asil kaynak vardir. Bunlar, ibn
Hazm tarafindan “Kur’an, Siinnet, icma ve Delil (burhan)” seklinde ifade
edilir. Onun icméd ve delilin dayanaginin da nasslar olmasi1 gerektigini
diisiindiigli de gbz oniinde bulunduruldugunda, kitap ve siinnet, iki asli kaynak
olarak karsimiza cikar. ibn Hazm’m zikrettigi bu dort asildan sonuncusu olan
delil, sahih mukaddimelerden olugsmali ve nassa dayanmali, mantik kurallar1
icinde saglam bir sekilde kurgulanmis olmalidir.

4. Ibn Hazm, Mantik ilmine biiyiikk énem vermis ve Gazali’den daha once
Miislimanlarin mantig1 6grenmeleri ve dogru bir sekilde kullanmalarinin
zorunlulugunu ifade etmistir. Hatta daha Once belirttigimiz  gibi,
Miisliimanlarin mantig1 kolay ve dogru bir sekilde 6grenmelerini saglamak
icin onu Arapcalastirma projesini tatbike koymus ve et-Takrib lihaddi’l-
Mantik isimli eserini yazmustir.

5. Kiyas ve re’y inangla ilgili hiikiimlerin tespitinde kullanilamazlar. Allah ile

"7 Watt, Islami Tetkikler, s. 120-121; Murat Serdar, Ibn Hazm'in Kelami Gériisleri, s. 78; ignaz Goldziher,
Zahiriler “Sistem ve Tarihleri”, s. 99.
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ilgili konular basta olmak iizere, hicbir imani ve dini meselede kiyas ile
hiikiim verilemez. Kelamcilarin kullandigi, gaibin sahide kiyasi yontemi,
tamamen gecersizdir, yanlistir. Ciinkii kiyas, ayni tiir veya cinse ait bireyler
arasinda yapilabilir. Halbuki Allah, mahlikat cinsinden degildir. Ne insanlar,
ne diger canlilar, hicbir sey Allah ile bir tiir ve cins altinda bir araya
gelemezler. Bu husus naklen ve aklen sabit bir gergekliktir. Durum bdyle
olunca, Allah’in insana veya bagka bir varliga kiyas edilmesi, onlar hakkinda
verilen hiikmiin, Allah icin de verilmesi batil olur. Bunun gibi, nass veya
icma’a dayanan bir delil olmaksizin, insanlarin kendi akillari, diisiinceleri ve
re’y’leriyle imani bir meselede bir hiikiim vermeleri, caiz olmadig1 gibi, dogru
da degildir. ibn Hazm, kiyas ile varilan hiikkmiin zan ve tahminden &teye
gidemeyecegini kabul eder. Ibn Hazm, gaibin, sahit ile, Allah’m mahluk ile
aynit tlir ve cinsten olmadigi ve aralarinda bir kiyasin yapilamayacagi
prensibinden hareketle, kiyas1 reddetmistir.'®®

6. Nasslarin anlamlar1 ancak zahirleri tizere olmalidir. Nasslarin gizli anlamlari,
batin manalar1 yoktur. Allah demek istedigi seyi, o climlelerle sdylemistir. Bu
itibarla insanlar ciimleleri ve climleleri olusturan lafizlar1 zahiri lizere, Arap
dilinin kurallart i¢cinde anlamaya caligmali, bunlarin anlamlarim1 kaydiracak
tevil, tesbih, mecaz ve yorumlardan kaginmalidir. ibn Hazm nasslarin
anlasilmas1 konusunda Arap diline ve onun kurallarma vurgu yapar. Ibn
Hazm’a gore “Kur’an’in, lisan1 kullanmig tarzindan hangi manay1 kastettigi

anlagilmalidir.”'®’

7. Itikatla ilgili hiikiimler tespit edilirken hadislere de dayanilabilir. Bilindigi gibi
miitekellimler, miitevatir olmayan hadislerin keldmi konularda delil olarak
kullanilmayacagini, bir prensip olarak kabul ederler. Onlara goére, ancak
miitevatir hadisler kelamda delil olarak kullanilabilir. Fakat Ibn Hazm, bu
goriise katilmadigini, pek ¢cok konuda miitevatir olmayan hadisleri delil olarak
kullanmakla gostermektedir.

8. Ibn Hazm’m ydnteminde her ne kadar nasslarin zahirini esas alip, nasslara
dayali bir istidlal ongoriilmekte ise de, akilcilik ve akla dayanmak onemlidir.
Hatta bazi arastirmacilar, onun yonteminin akilcilik oldugunu ifade ederler.

[bn Hazm, Islam inancim temellendirirken, “akli delillerle Allah’in varlik ve

'8 S Yefut, “Ibn Hazm el- Endeliis”, s. 235.
' jgnaz Goldziher, Zahiriler “Sistem ve Tarihleri”, (Cev. Cihat Tung), s. 106.



48

birligini, Muhammedi niibiivveti ve onun risaletini kanitlamaktadir. Bunu
yaptiginda Kur’an ve Siinnetin dogrulugu da siibut bulmus olmaktadir.”'”® O,
akla biiyiikk onem vermis olmasi itibariyle, akilc1 olarak goriilebilir. Ama
nasslara dayanmanin zorunlulugunu kabul etmis olan bir Zahiri olarak salt
akiler degil, nass¢t olarak da kabul edilebilir. Ibn Hazm’a gore, akli
blrhanlar bilgiye vesile olan 6nemli araglar olsa bile kitap ve siinnet asillarina
asla dahil edilmezler.'”!

9. Ibn Hazm’in ustliinde objektiflilik ve sistematik yontem de 6nemlidir. O,
problemi ortaya koyar, problemle ilgili olarak kars1 tarafin goriislerini,
anlayislarimi ve delillerini objektif bir bicimde belirtir. Sonra tek tek bu
goriisleri ve delilleri degerlendirir ve yanliglarim1 gosterir. Sonra da kendi
goriisiinii delilleriyle birlikte ortaya koyar. Ibn Hazm, delillerini 6ncelikle
ayetlerden ve hadislerden secer, sonra icma’a dayanan deliller kullanir. Tabii

ki akli, bedihiyyata ve musahedelere dayanan delili de ihmal etmez.

1.5.8. ibn Hazm’a Gére Dini Hiikiimlerin Kaynaklar

Ibn Hazm, dini bir hilkmii bilmenin ancak Kur’an, Siinnet, sahabenin icmai ve
burhan ile miimkiin olacagini diisiiniir. Ancak bunlarin hepsi de nassa racidir. Nass ise
siibitu bilinen ve manas1 anlasilan seydir. ibn Hazm, bu dért aslin kesinlikle birbiriyle
celismeyecegini ve birbirine muhalefet edemeyecegini kabul eder. Ona gore siinnet,
Kur’an’a kesinlikle ters diisemez. Aksine onu serh edip tanimlar, icma da siinneti serh
eden ve tamamlayan bir temel olduguna gore, onun da Kur’an’a ters diismesi miimkiin
degildir. Akil da bdyledir, Kur’an’la celismedigi gibi, Kur’an da akilla ¢elismez. ibn
Hazm, bunu soyle ifade etmistir: “Allah’in buyurdugu her s6z hak olup, higbiri akli
olana aykir1 degildir. Aksine Allah’in s6zlerinin hepsi makuldiir. Allah’in haber
vermesinden Once bizim i¢in miimkiin olan bu bilgiler, O’nun haberiyle vacib, hak ve
kesin olurlar.”'"

Usiil alimlerinin genelinin kabul ettigi dort asildan farkli olarak, Ibn Hazm’in
kabul ettigi dort asil icerisinde kiyas yoktur. O, kiyasa olan karsithigr ile taninmistir.
Dolayistyla kiyast reddedip onun yerine “Burhan” veya “Delil” diye tabir ettigi bir ash

ikame eder. Siiphesiz Ibn Hazm’in usiil-u erba’a konusundaki farkl1 diisiinceleri sadece

170 Cabird, Arap-Islam Aklinin Olusumu, s. 440; Murat Serdar, /bn Hazm in Kelami Goriisleri, s. 82.
171 Zeyyab, “el- Menhec”, s. 103.
"2 ibn Hazm, el- Fasl, C.2, s. 126.
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kiyas1 reddetmesi degildir. O, her asil ile ilgili olarak kendi metodundan kaynaklanan
farkli gortislere sahiptir. Sozgelimi o, icméa1 kabul ederken bunu sahabe icmai ile

173
sinirlandirir.

1.5.8.1. Kitap

Ibn Hazm, dini hiikiimlerin ¢ikarildig: ilk aslin kitap olmas1 hususunda biitiin
Miisliiman alimler ile aym1 goriisii paylasir. Kitap, Allah tarafindan, peygamberi Hz.
Muhammed’e vahyen indirilmis olan kutsal buyruklar ifade eder. Kitap yani Kur’an,
dini hiikiimlerin ¢ikarildigr asillarin birincisidir. Kur’an’in nasslariyla amel etmek farz
oldugu gibi bunlarla kesin bilginin hasil olmas1 da farzdir. Tevatiir yoluyla bize ulastigi
icin kendisinden asla sliphe edilemez. Kitap bu giine kadar hi¢ degismeden gelmistir.
Onu hicbir insan degistiremez, buna giicii yetmez. Allah insanlart bu isten aciz
birakmugtir.' ™

Ibn Hazm, kitaptan hiikiim ¢ikarirken onun zahiri anlamini esas alir. Kitaptaki
nasslarin zahiri manalarinin digina ¢ikmak, esas olarak kabul edilemez. Ancak bir ayet
veya hadiste gelmis olan nass veya sahabe icmai gibi bir delilin gerektirmesi durumunda
zahiri anlamdan bagka bir anlam verilebilir ve bu durumda tevil de yapilabilir. Boyle bir

delil olmaksizin tevil yapmak kesinlikle memnddur.'”

1.5.8.2. Siinnet

Biitiin usiil alimleri, dini hiikiimlerin c¢ikarildig1 ikinci kaynagin “Siinnet”
oldugunda ittifak etmislerdir. ibn Hazm da bu gériise katilir. Siinnet, Hz Muhammed’in
sozlii ifade ve ameli uygulamalarinin tiimidir. Usulciilerin tiimiine goére “Hz.
Muhammed’in sozii hiiccettir. Cilinkii mucize, onun so6ziiniin dogruluguna delalet
etmektedir. Allah, ona tabi olmamizi emretmistir. Ayrica Allah, Kur’an’da
peygamberinin hevasindan konusmadigini bildirmistir.'”®

Ibn Hazm’a gore siinnet, vahyin disinda, ondan bagimsiz, ayr1 bir olgu olarak

degerlendirilmez.'”” Ona gore, Allah’in bilgilendirmesi ve izni olmadan peygamberin

' Murat Serdar, a.g.e., s. 84.

'7* [bn Hazm, el-Ihkam, C.1, s. 459—464; ibn Hazm, Muhalla fi’l-Fikh, (Nesr. ve Tsh. Idaretu’t-Tiba’ati’l-
Miiniriyye, Matbaatu’n-Nahda, Misir, 1347/ 1928, C.6, s. 306; Ibn Hazm, el-Fasl, C.1, s. 95; Usulii'd-din,
(Cev. Ibrahim Aydin), insan Yayinlar1, Istanbul, 1991, s. 80.

' {bn Hazm, Usiluddin, s. 46.; el-Fasl, C.3, s. 50.

1 Gazzali, el-Miistesfd, C.1,s. 197.

" {on Hazm, ed-Diirre, s. 415.
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dahi kisisel diisiincesine gore igtihat yapma yetkisi yoktur.'”® Peygamberin dini bir
mesele hakkinda verdigi hiikiimlerin hepsi, Allah’in izniyle olmustur. Eger Allah’in
murat etmedigi bir seyi, kendi ictihadi ile sdylemis olsaydi buna miidahale edilirdi.
Bunlan diisiindiigimiizde sunu anlariz; Allah rasilii yaraticidan sadece Kur’an olan
vahiyleri alarak bilgilendirilmemistir. Kur’an olmayan, vahyedilmis bilgiler de almistir.
S6zgelimi peygamberimiz nasil namaz kilacagini, siiphesiz sonradan 6grenmis olmak
durumundadir. Bunu ona O&greten de Cenab-1 Hak’tir. Namazin nasil kilinacagi
Kur’an’da anlatilmadigina gore, Allah rastlii bu bilgiyi, Kur’an olmayan bir vahiyle
bilgilendirilmek stretiyle 6grenmis olmalidir. Bu ve benzeri baska durumlar bize,
peygamberin Kur’an disinda da bazi vahiyler almis olabilecegini diistindiirmektedir.

Nitekim Ibn Hazm da bu diisiincede oldugunu cesitli yerlerde belirtmektedir.

1.5.8.3. Sahabenin icma’1

Bilindigi lizere icma, “Usiil” ilminde dini hiikiimlerin ¢ikarilmasinda ve delillerle
temellendirilmesinde kendisine dayanilan {igiincii asildir. Ozellikle Ehl-i Siinnet’e
mensup usul alimlerinin hepsi icméi, Kur’an ve Siinnet asillarindan hemen sonra
zikrederler. Mu’tezile’den Nazzam’in da dahil oldugu bir grup ve Imamiyye’nin diginda
biitiin mezhepler icmé1 kabul etmisler ve onu dini hiikiimlerin kaynaklarindan biri olarak
gormiislerdir.'”

[bn Hazm icma1 dini hiikiimlerin ¢ikarilmasinda basvurulan bir asil olarak kabul
etmektedir. Ona gore icma, Kur’an ve Siinnet’ten sonra gelen {igiincii aslt olusturur. O,
icmain peygamberimizin tevkifine rici oldugunu, dini bir konuda Allah’tan ve
peygamberden gelen bir nassa dayanmayan icmanin bir gegerliliginin olamayacagini
ifade ederek soyle der: “Gergek ve dogru icma, ancak Allah’tan ve ras@liinden gelen bir
nassa raci olan icmadir.”'*

0, icma’a verdigi deger ve énemi sdyle anlatir: “Icma, Hanif dinine mensup
olanlarin prensibidir. Onlar icmamn yanindadirlar ve icmad’a sigmirlar. icmain sahih
olduguna dair bir delil bulundugunda, kim icmadan ayrilirsa kafir olur.” Ibn Hazm
icma1  sdyle tamimlar: “Icma, peygamberin bir hadisi iizerinde sahabenin icma
etmesinden bagka bir sey degildir.” Ibn Hazm, bu tarifi farkli ciimleler halinde tekrarlar,

ornegin baska bir yerde soyle bir ifade kullanir: “icma, sahabenin naklettigi ve biitiin

7% fbn Hazm, el-Ihkam, C.1, s. 1-9.
19§ Yefat, Ibn Hazm ve'l Fikru ‘I-Felsefi, s. 137.
"% {on Hazm, ed-Diirre, s. 413
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. . o .. o1 - 59181
{immetin de asirdan asira onlardan naklettigi seydir; iman, namazlar ve orug gibi.”'®

[bn Hazm, icma1 sahabenin icmar ile simirlandirmaktadir. Sahabenin icmamni da
ancak peygamberden nakledilen haberler iizerinde oldugunda kabul etmektedir.
Dolayistyla sahabenin kendi ictihatlar ile ittifak ettikleri herhangi bir hiikiim eger kitap
veya siinnette var olan her hangi bir nassa dayanmiyor, sadece sahabe ictihadi olarak
kalryorsa bu da icma olmaz. Bu gériisleriyle Ibn Hazm, icma konusunda kelamcilarin ve

fikih¢ilarin yollarindan ayrilmaktadir.

1.5.8.4. Burhan

Ibn Hazm, kiyas1 kabul etmeyip reddedince, onun yerine “Akli Burhan™'*?,

183 seklinde isimlendirdigi mantiki delili ortaya

“Aklin delillerinin gerektirdikleri
koyar. Onun dordiincii asil olarak kabul ettigi bu delil, nass’tan hari¢ degildir. Bilakis ilk
{ic mastardan (Kur’an, Siinnet, lcm4) ¢ikarilan ve istinbat edilen seydir. Ona gére kiyas
ve re’y delil olmaz. Bilakis delil, nasslardan veya icmadan alinir.'® Dolayisiyla delil ne
kiyastir ne de sadece akli istidllden ibaret olan bir seydir. Ibn Hazm’in kabul ettigi
delil, mantiki zorunluluklar seklinde olup illet iizere kaim olan fikhi kiyastan baskadur.'®

Ibn Hazm, illet ile delili de birbirinden ayirarak, bunlarin farkli seyler olduklarini
iddia eder. Onun diisiincesine gore her ne olursa olsun delil yani burhan ile sihhat bulan
her sey Kur’an’da ve Rasfilullah’in kelaminda veya icmada bulunur. Iyi arastiran ve
Allah’in kendisini anlayisla destekledigi herkes bunlari bilir. Bunlarin disinda kalan

seyler ise kanaat veya sagmaliktir ve Kur’an da Allah rastliiniin kelam: da bunlardan

|
beridir.'%¢

'8! fbn Hazm, el-Ihkam, C.4,s. 142, 149,150, 172; C.1,s. 27.

132 {bn Hazm, el-Muhalla, C.1,s. 5.

83 fbn Hazm, el-IThkam, C.2, s. 120.

'8 ibn Hazm, el-Ihkam, C.5, s. 106.

185 S.Yeflt, Ibn Hazm ve’l Fikru’l-Felsefi, s. 154.

'% ibn Hazm, el-Fasl, C.2, s. 95; Cabiri, Arap-Islam Aklinin Olusumu, s. 432.
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IKINCi BOLUM

GENEL CERCEVEDE iRADE ve INSANIN HURRIYETi PROBLEMI

2.1. Tarifler
2.1.1. irade

Irade kelimesi, talep etmek manasina Arapga R V D kokiinden “if’al” vezninde
mastardir. Istemek, dilemek, arzulamak, meyletmek, bakip isteyerek en iyiyi segmek, bir
seyl severek ona itina gostermek, emretmek, tercih etmek, otlatmak i¢in salivermek,
istiyak, kasd, mesiet, hareket, hiikiim, halk (yaratma) ve insa, nefsin bir sey hakkinda
yapilmalidir veya yapilmamalidir diye hiikiim vererek ona meyletmesi gibi manalara
gelir.'®’

Giinlik hayatimizda bu kelime cesitli manalar ifade eder. Bir seyi yapip
yapmamaya karar verme giicli, istek, dilek, hiikiimdar emri, buyurmak, emretmek
manalarinda basit olarak kullanildigi gibi Allah’in istegi ve buyrugu manasinda irade-i
ilahiyye, insanin iradesi manasinda irade-i ciiz’iyye, milletin tercihi ve karart manasinda
milli irdde seklinde izafetle de kullanilmaktadir.'™®

Yine irade kavrami nefsin yapilmamasi gerektigine hiikmettigi bir isi, bir amaci
gerceklestirmeyi istemesi, ona yonelmesi veya canliy1 kendisinden degisik mahiyetteki
fiillerin dogmasin1 saglayacak bir duruma getiren nitelik yahut bir fayda elde etme
inancimin ardindan dogan egilim gibi degisik sekillerde tanmimlanmustir.'®’

Irade herhangi bir sekilde kendisinden fiil vuku bulan bir durumu canliya
gerektiren sifattir. Gergekte irade, daima maduma (yokluk) taalluk eder. Zira o, herhangi

190 Irade, nefsin

bir isin meydana gelmesi ve viicut bulmasina tahsis edilmis bir sifattir.
fiile istiyak ve meyletmesi olarak da tanimlanmaktadir.""
Yine irade nefsin arzulari olarak da tarif edilmis, bu arzular istiyak, egilim, sevgi

ve kasd olarak gosterilmistir. Meyl fiile yoneliktir. irade egilim olarak kabul edildiginde

87 ibn Manztr, Lisdnu’l-Arab, R.V.D. mad., C.3, s.187; Halife Keskin, Isldm Diisiincesinde Kader ve
Kaza, Beyan Yay., Istanbul 1997, s.121; A. Saim Kilavuz, 4na Hatlaryla Islam Akaidi ve Kelam’a
Giris, Ensar Nsr., Istanbul 2004, s.153; Emrullah Yiiksel, Sistematik Kelam, iz Yay., istanbul 2005, s.82;
M. Saim Yeprem, Irdde Hiirriyeti ve Imdm Matiiridi, MUIFVY ., Istanbul 1984, s.27.

"% M. Saim Yeprem, a.g.e., s.27.

"% Mustafa Cagric1-Hayati Kokelekli, “irade” Mad., TDVIA., C.22, s.380.

190 Serafettin Golciik, Bakillani ve Insamin Fiilleri, TDV Yay., Ankara 1997, 5.67.

! Muhammed b. A’14 b. Ali et-Tahanevi, Kitabu Kessdf-i Istildhdti’l-Funiin, Tahran 1967, C.I, s.252;
Omer Aydin, Kur’an Isiginda Kader ve Ozgiirliik, Beyan Yay., Istanbul 1998, 5.73.
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fiille birlikte olusu ileri siiriiliirken, bir kuvvet olarak kabul edildiginde fiilden 6nce olusu
benimsenmektedir.

el- Isfahani’ye gore irade, iki anlamda kullanilmaktadir:

1. Mebde’ (baslangi¢) hakkinda, nefsin bir seye meyletmesi anlaminda kullanilir.

2. Miinteha (sonu¢) hakkinda, bir seyin yapilmasi veya yapilmamasi gerektigine

hiikmetmek anlamida kullanilir.'**

[lim dilinde irade kelimesi kullanildig1 sahalara gore cesitli manalar ifade eder.
Fakat bizi burada tarih ve hukuk sahalar1 degil, felsefe, psikoloji ve din sahalar
ilgilendirmektedir.

Irade daha ziyade ahlak felsefesinde ele alinmakta ve hiirriyet problemiyle birlikte
miitalda edilmektedir. “Irade hiirriyeti” Kant’a gore “iradenin aldig1 kararlarin konusunun
muhtevasinda degil de kendi kendisinde aranmalidir”.'”® Bu durumda irade, aklin
uyulacak pratik kanunlar koyan bir fonksiyonudur, denebilir.

Baska bir deyisle irade sahibi bir varlik, amellerini diisiinlip kendi sectigi gayelere
gore tayin eden bir varliktir. Bu durumda irade “kisinin yine kendisinin segtigi gayelere
gore amellerini tayin etme giiciidiir” diye de tarif edilebilir."*

Fahreddin er-Razi’nin kaydettigine gore filozoflar, bir fiilin yapilmasinda
tamamen veya bilyiik Olciide fayda bulunduguna dair bizde bir kanaat uyandiginda
icimizde onu elde etme yoniinde bir egilim hasil olacagini, bu egilime irade denildigini
belirtmislerdir. Razi, Allah hakkinda bu anlamda bir iradeden bahsetmenin dogru
olmayacagini, ¢iinkii O’nun zat1 i¢in fayda veya zarardan s6z edilemeyecegini ifade
ettikten sonra kelamcilarin irade tanimini su sekilde verir: “Bir zorunluluk s6z konusu
olmaksizin yapilmasi veya yapilmamasi miimkiin olan bir hususta iki taraftan birini tercih
etmeyi gerektiren sifat”. Ragip el-Isfahani iradeyi “Arzu, ihtiyag ve {imitten meydana
gelen bir gii¢” olarak agikladiktan sonra bu terimin bazen eyleme yonelme siirecinin
baslangic, bazen de bitis noktasi ifade ettigini belirtir. Baslangi¢c noktasinda irade, nefsin
bir isi yapmay1 arzulamasi; bitis noktasinda o isin yapilmasina veya yapilmamasina
hiikmetmesidir. Terim, Allah hakkinda sadece ikinci anlamda kullanilabilir. Ciinkii Allah
arzudan miinezzehtir, yalmzca hitkmeder.'”

Insan hiirriyeti ve fiili konusunda irade ile es anlamli olarak “ihtiyar”, “mesiet”,

“kasd” gibi kelimeler de kullanilmaktadir. Mesiet, “sey” kelimesinden alinmis olup,

2 Omer Aydin, a.g.e., s.73.

> M. Saim Yeprem, a.g.e., 5.28.

%4 M. Saim Yeprem, a.g.e., s.28.

195 Mustafa Cagrici-Hayati Kokelekli, a.g.m., TDVIA, C.22, 5.380.
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mevcut isimdir. Kelamcilarin ¢ogunluguna gore irade gibidir. Mesiet, liigatte icad; irade
ise bir seyi taleptir.'”®

Ihtiyar, en iyi olan seyi talep etmek ve islemek demektir. Bircok sey arasinda en
hayirlisint se¢mek anlamindadir. Ciinkii muhtar olan, hakikatte iki seyden veya kendisine
gore iki seyden en hayirlisini 1ztirdr olmaksizin irade eder."’

Kasd, bir nesneye yonelmek, azm ve ahenk eylemektir. Kasd, sadece icad halinde
fiili irade etmek anlamina da gelmektedir. Kasd lafz1 ancak hadis iradede kullanilir. Kasd,
kasdedenin bizzat kendi fiiliyle ilgili olup, bagkasmm fiili ile ilgili degildir.'”® irade
insanla ve onun fiilini olugturmasiyla ilgili olan bir niteliktir.

Islam kaynaklarinda ihtiyar, mesiet, sevk, sehvet, kasd, azm gibi kelimeler de
iradeye yakin bir anlam igermektedir. Fakat bunlar arasinda az ¢ok anlam farklari
bulunmaktadir. Irade kisaca, harekete gegme giicii ve yetenegidir ve fiilin
gerceklesmesinde belirleyicidir. Irade kisiyi fiile yonlendirmekte, fiil de iradeye bagh
olmas1 bakimindan ger¢eklesme imkani1 bulmaktadir.

Hayr kokiinden gelen ihtiyar ise birden c¢ok davranis sekilleri arasinda en
hayirlisini, en faydalisini segme, ayirt etme iradesi ve kararidir. Bu bakis acisiyla ihtiyar,
bir dis zorlama olmadan kisinin kendi inang ve kararina gére en uygun, en iyi ve dogru
buldugu seyi secgip ona ydnelmesidir. irade ve ihtiyar arasinda bir genellik-6zellik farki
bulunur. Mesela Farabi, iradenin ihtiydrdan daha genis ve onu da kapsayan bir kavram
oldugunu belirtir. Clinkii insan miimkiin olanlarin yaninda miimkiin olmayanlar1 da ister,
halbuki sadece miimkiin olan1 seger. Su halde her ihtiyar iradedir, fakat her irade ihtiyar
degildir. Gazali ise iradeyle ihtiyar arasindaki iliskiyi su sekilde ifade eder: “Ihtiyar,
insanin idrak etmekte dolayisiyla karar vermekte tereddiite diistiigli bir konuda aklin yol
gostermesi sayesinde dogan 6zel bir iradedir. Duyu ve miitehayyileye dayanan veya aklin
kesin kararlarindan gelen bir hiikiim ortaya c¢ikmadikc¢a iradenin harekete ge¢mesi
diisiiniilemez.” Gazali’ye gore bir seyin iyi olduguna dair bilgi onun yapilmasi gerektigi

hiikmiinii verdirir; hiikkiim iradeyi, irade kudreti, kudret de fiili meydana getirir.

¢ Eyylb b. Masa el-Huseyni el-Kafi Ebu’l-Beka, Kitdb el-Kiilliydt Mu’cemun fi’l-Mustalahdt ve’l-
Furiki’l-Lugaviyye, Tahkik: Adnan Dervis, Muhammed el-Misri, Beyrut, Miiessesetii’r-Risale, 1992,
s.75; Omer Aydin, Kur’an Isiginda Kader ve Ozgiirliik, s.75.

7 Emrullah Yiiksel, “irdde-i Ciiz’iyye”, (Es arilerle Matiiridiler Arasindaki Goriis Ayriliklart), Atatiirk
Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi, Erzurum 1990, Say: IX, ss.2-11.

"% Ebu’l-Bekd, Kiilliydt, s.75; Emrullah Yiiksel, a.g.m., s.5.
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2.1.2. Hiirriyet

Hiirriyet kelimesi, Arapca “Hurr” kokiinden gelen bir yapma mastardir. “Hurr”,

kole olmayan demektir.'”’

Buna gore hiirriyet, kdle olmamak manasini ifade eder.

Giinlik kullanimda bu kelime genellikle zorlama yoklugu manasindadir. Zorba
bir iktidarin baskisi altinda bulunmayan halkin durumu da ayni kelime ile anlatilir.
Zaman zaman bagimsizlik, birinin hakimiyeti altinda olmayan kisinin hali, yasak
edilmeyen her seyi yapma, engellenmeden hareket etme giicii, kendi kendimize karar
verebilme kabiliyeti*” gibi ¢esitli manalarda da kullanilmaktadir.

Hiirriyet kelimesi hukuk, tarih, iktisat, sosyoloji gibi bilim dallarinda ayr1 ayri
1stilahl manalar tasimaktadir. Bilhassa sosyal alanda, hukuk ve iktisat sahasinda hiirriyet
ve hak kavramlar1 birbiri iginde bazen zit, bazen de birbirlerinin manalarini1 tamamlayici
olarak goriilmektedir.

Felsefe ve psikolojide ise hiirriyet, miicerret bir mefhum olarak ele alinmakta ve
cesitli tarifler ortaya konmaktadir.

Genellikle zorlanmanin bulunmamasi, diledigini yapan kimsenin durumu olarak
ele alman hiirriyet, psikolojide egilimlerin ve irddi fiillerin incelenmesi, ahlakta
sorumluluk ve miieyyide meselelerinin arastirilmasi, sosyal alanda tabii hukuk, siyasi ve
iktisadi hiirriyet konularinin izahi, metafizik ve din sahasinda ise kadercilik veya mutlak
hiirriyet agilarindan incelemeye ve tarife tabi tutulmaktadir.*"’

Hiirriyetin felsefe, metafizik, din ve psikoloji agilarindan tarifleri, kavramlar zor,
cok yonli tariflerdir. Aslinda “hiirriyet kolayca tarif edilemeyen, zekanin kadrolarina
sigmayan, anlasiimaktan gok yasanan bir olaydir”.**> Bu sebeptendir ki hiirriyeti tarif
etmeye kalkanlar, ortaya koyduklar: tarifin, kendilerini hiirriyeti inkéra gotiirdiiglini
gormiiglerdir.

Hiirriyeti, “amelleri kendi iradesinin ¢izdigi gayelere itaat eden veya istedigini
yapabilen bir mahlik™un hali olarak tarif edenler gergcekte bu tarife uyan varliklarin
miisahede edilemeyecegi, buradan hareketle hiirriyetin olmadig1 sonucuna varmiglardir.
Ciinki “hiirriyeti inkar etmek kabul etmekten ¢ok daha elverisli ve kolayd1r.”.203

Baz filozoflar hiirriyeti, “hiir olarak hareket etmek” manasia almislardir. *“ Hiir

olarak hareket etmek” demek, fiillerin “ben” den ¢ikmasi demektir. Bu “ben” in fiil ile

"% M. Saim Yeprem, [ride Hiirriyeti ve Imam Matiiridi, s.23.

2% M. Saim Yeprem, a.g.e., 5.23.

2" M. Saim Yeprem, a.g.e., 5.24.

202 4 Vehbi Eralp, Determinizm ve Hiirriyet Uzerine Diisiinceler, Felsefe Archivi, C.5, s.3.
203 4, Vehbi Eralp, a.g.e., C.5,s.1.
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olan baglilig: tarif edilemez, yasanir. Clinkii bu baglilig1 kuran “zaman” tarif edilemez.
Bu baglilig: tarife kalkismak onu mekanlastirmak demektir. Nitekim hiirriyeti de tarife
kalkanlar bu yiizden onu inkar etmekten baska bir sey yapamamuslardir.***

Hiirriyeti bir “duygu” olarak diisiinen ve hareketlerimizle ilgi kuran Spinoza
(1632-1677) da ayn1 inkar sonucuna ulagsmistir. Spinoza “insandaki hiirriyet duygusunun
hareketlerimizin biitlin sebeplerini bilmemekten ileri geldigini sdyler. Bu sebepleri
tamamiyla Ogrendigi anda insan, hareketlerinin matematik zaruretin ayni olan bir
zaruretle meydana geldigini anlayacak, en yiiksek miikemmellik derecesine varacak,
adeta tanrilasacaktir”.*”> Spinoza’nin bu goriisii hiirriyeti gercekten tarif edememesinin
gotiirdiigli inkar yoludur.

Bazilar1 da hiirriyeti “ irade hiirriyeti” olarak ele almislar ve goriislerini bu yonde
gelistirmislerdir. “Irade hiirriyeti deyince, esas itibariyle bir irade fiilinin sadece tecrid
edilmis motiflerin bir arada miiessir olmalar1 neticesinde hasil oldugunu degil, aym
zamanda bu motiflerin arkasinda hususi bir amilin de yani bizzat sahsin, bizzat “ben” in
bulundugunu ve bu sahsin, nihayet bu motiflerin birisi ve otekisi hakkinda karar verdigini
de” anlamiglardir. Onlara gore “bu karar bizzat motiflerin bir karar1 olmayip muayyen bir
motifi kabul eden, bu motifi “benim” motifim yapan kendi kararimdir”.>*

Gergekte hiirriyetin kesin hatlarla tarif edilemezligi karsisinda bunu bir “iman” bir
“inang” olarak diisiinmek zorunda kalinmustir. “Insan hiirriyetine inanmanin dogru
oldugunu hakli gostermenin miimkiin olup olmadig1 ayr1 bir meseledir. Fakat bu
hiirriyete inaniliyormus gibi distiniildiigii ve hareket edildigi de bir vakiadir.”.*"’

Nitekim Immanuel Kant (1724-1801) da hiirriyeti “pratik aklmn bir postulatr”
olarak kabul etmistir. Kant’in hiirriyet konusunu ger¢ek hayatin disina atis1 ise hangi
zaruretle olursa olsun gergek hiirriyetin inkar1 sonucunu dogurmaktadir. Kant ilmin
imkanini ispat edebilmek i¢in hiirriyeti pratik aklin bir postulati olarak ele almis ve
neticede bunu gercek hayatin disina atmak zorunda kalmistir. Halbuki “bdyle bir goriiste
yalniz ilim degerinden ¢ok seyler kaybetmekle kalmiyor, ayn1 zamanda gercek hiirriyet
de yok edilmis oluyor”.?®

Bizce ister irade ve iradi karar hiirriyeti, ister hareket ve fiil hiirriyeti olarak ele

alinsin, en gergekei tarifin hiirriyetin bir inang, bir iman oldugu realitesinden hareket

% Tahsin Yilmaz, Determinizm ve Hiirriyet Problemi, (Basilmamis Doktora Tezi), Ankara 1972, s.69.
2% H. Vehbi Eralp, a.g.e, s.1; M. Saim Yeprem, a.g.e., 5.25.

296 M. Saim Yeprem, a.g.e., 5.25.

2T H. Vehbi Eralp, a.g.e., s.1.

2% H. Vehbi Eralp, a.g.e., s.1.
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edilerek ortaya konacak tarif olacaginda siiphe yoktur. Bu durumda hiirriyeti “insanin
irade ve hareketlerinde herhangi bir zorlama (cebr) altinda olmadigina inanmasi”
seklinde tarif etmemiz miimkiin olacaktir.

Kelamda da irade, hiirriyet ve irade hiirriyeti kavramlar tartigilmuis,
degerlendirilmistir.  Kelam literatlirlinde  irade  Ozgiirliigii  anlamma  gelen
“ihtiyar/serbestlik” ve insandan Ozgiir iradeyi soyutlama anlamina gelen
“cebr/zorunluluk” kavramlar1 Islam diisiince tarihinde ilahi irade ve insan hiirriyeti
baglaminda yogun tartismalara sahne olmustur. Ornegin, ilk kusak Miisliiman teologlarin
literatiiriinde ihtiyar/serbestlik kavraminin anlami; “6znenin diledigi bir seyi yapma ya da
yapmama kudreti, kisinin diledigini yapip yapmamasi kendi bireysel tercihi”; cebir
kavrami ise “insanin cansiz bir varlik gibi iradesiz ve se¢me hakkindan yoksun olmas1”
anlamini ifade eder.

Tasavvufi diisiincede ise Ozgiirliikten maksat nefsin heva, diinya ve onun
lezzetlerinden bagimsizlagmasidir. Hiirriyet, kulluk manasindan bagimsiz degildir. Bu
manada hiirriyet, masivadan arifin kurtulmasidir. Insan masivadan kurtulduk¢a kélelik
baglarindan armnir ve biitlin benligiyle Allah’a yoneldikg¢e hiirriyetin ¢emberi genisler.
Insan kimin koleligi altinda ise onun kuludur. Eger nefsinin kolesi ise nefsin kulu, eger
diinyevilesmenin koélesi ise diinyanin kuludur. Her iki durumda da insan 6zgiir degildir.
Tasavvufta asil hiirriyet, insanin yaratilmislarin koleligi altinda olmamasidir. Tasavvufta
hiirriyet, lezzetlerin varlig1 ile yoklugu arasinda tam bir esitliktir. insan, arzularmi ¢eken
isteklerden ve diinya varliklarindan kag¢inma derecesine gore hiirriyete yaklasir.
Dolayisiyla tasavvufta organlarin hiirriyeti degil, kalbin hiirriyeti 6nemlidir. Bu sebeple
stfiler; diinyanin mahiyetini bilen ondan uzaklasir, ahiretin mahiyetini bilen ona yaklasir,
kim Allah’1 tanirsa O’nun rizasini tercih eder, demislerdir. Genelde tasavvufcular, mutlak
hiirriyet anlamina gelen “se¢cme 6zglirliigii/hiirriyeti’-ihtiyar” yerine ciiz’i irade anlamina
gelen “irade hiirriyeti” kavraminmi kullanmay: tercih etmislerdir. Bu gelenege uyarak
Mevlana da, “irade hiirriyeti” kavramimi kullanmay1 tercih eder ve Mesnevi’de irade
hiirriyetini, ibadetin tuzu olarak nitelendirir. O ibadetle hiirriyet arasindaki iliskiyi soyle
belirtir: “Diledigini yapma kudreti ibadetin tuzudur, lezzetidir. Yoksa bu gokyiizii de
ithtiyarsiz doniip durmada. Fakat doniisiinden dolay1 ne bir sevaba girer, ne de bir giinaha.

Ciinkii hesap vakti sevap da ihtiyari olarak ise verilir, azap da!”*"

9 Ramazan Altintas, “Mevlana’ da irade Hiirriyeti”, CUIFD, C.8, s.3.
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Bu misralarda goriildiigii gibi, insanin digindaki biitlin varliklar yaptigi eylemlerde
zorunludur. Onlar i¢in irade hiirriyeti diye bir sey s6z konusu degildir. Asil hiirriyet,
insan i¢indir. Clinkii insanin eylemlerinden sorumlu olabilmesi i¢in 6zgiir irade hakkina
sahip olmas1 gerekir. “Calisma da, dua da hikmet miktarincadir. insan ancak ¢alistigini

elde eder” diyen Mevlana, tercihini, irade hiirriyetinden yana yapmustir.*'’

2.2. Felsefede irade ve Insamin Hiirriyeti Problemi

2.2.1. ilk¢agda irade ve insanin Hiirriyeti Problemi

Felsefe tarihgileri “ilk¢ag felsefesi” denildigi zaman milattan dnce yedinci asirdan
milattan sonra ti¢lincii asra kadar devam eden 1000 yillik bir devreyi kasdetmektedirler.
Bunun Aristo’dan (384-322) sonraki kismima “Hellenistik Felsefe” ad1 verilmektedir.*"!

Eflatun (m.6.427-347), Aristo ve Plotinus (204-270) gibi isimler ilk¢agin belli
basl isimleridir. Islam diisiincesi agisindan bakildig1 zaman bunlar ilk¢ag diisiincesini
temsil etmektedirler. Bu bakimdan biz ilk¢ag felsefesinde hiirriyet problemini bu belli
basli isimlerin goriisleri a¢isindan vermeye calisacagiz.

Bu 6nemli isimlerden biri Sokrat’tir. ilk¢ag felsefesinin biiyiik isimlerinden biri
olan Atinali Sokrates (m.6.469-399) devirlerinde, siiphecilik gostermis olan Sofistlere
kars1 miicadele vermistir. Boyle olmakla birlikte ilk¢agda bir doniim noktas1 kabul edilen
Sokrat da yine sofistlerin siipheciliginden hareket etmis ve goriislerini ortaya koymustur.
Sokrat goriislerini alayci bir ifadeyle sdylemis ve onun bu alaylar1 “Ironi Sokratik” diye
sohret kazanmustir. >

Sokrat higbirsey bilmedigini, bildigi tek seyin hicbirsey bilmediginden ibaret
oldugunu soyliiyordu. Asrinin diisiincesinde yepyeni bir goriis olarak ahlak sahasinda,
kainatta tamamaiyla bilinebilen bir seyin var oldugunu, o varligin “insan” oldugunu ifade
etmistir. Sokrat, Delf mabedinde “kendi kendini bil” soziiyle bakislarin1 insana
cevirmigtir. Egyanin mahiyet ve menseine ait meseleleri halledemiyorsak, hi¢c olmazsa ne
olmamiz gerektigini, hayatin mana ve gayesini, ruhun “hayr-1 418 sin1 bilebiliriz. Yegane

saglam ve faydali olan bu bilgidir. Ciinkii yegane miimkiin olan budur. Ahlakin disinda

asla ciddi bir felsefe yoktur”213 demistir.

19 Ramazan Altintas, a.g.m., s.3.

21 Nihat Keklik, Felsefe, Istanbul 1978, s.150.

12 Nihat Keklik, a.g.e., 5.203; Macit Gokberk, Felsefe Tarihi, Remzi Kitabevi, istanbul 1961, s.47.
213 Alfred Weber, Felsefe Tarihi, (Cev. H. Vehbi Eralp), Istanbul 1938, C.4, s.38.
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Sokrat’a gore ahlakta iistiin ve faziletli olmak bilgiye baghdir. “Dogru bilgi”,
gercekten dogru olan bilgi “dogru eylem”e vardirir. Ahlakliligin 6zii “iyi”y1 bilmektir.
Felsefe herkes icin gecerli olan “iyi”’nin konusu iizerinde bir diisinmedir.*"*

Bu anlayista bilgi ahlaki bir deger kazanmaktadir. Dolayisiyla bu degeri birlikte
arayanlar ahlakca da birbirlerini tamamlarlar ve birbirlerini olgunlastirirlar. Bu goriis
irade hayatinda determinist-entellektiialist bir anlayistir. Ciinkii burada, ahlakta {istiin,
faziletli olma, aklin yetismesine, bilginin agik ve olgun olmasina baglaniyor. Onun i¢in
Sokrat “Hi¢ kimse bile bile kotiiliik islemez, koétiiliik bilginin eksikliginden ileri gelir”
demektedir.*"

Sokrat, Daimonion adini verdigi vicdanindan emir almaktaydi. Daimonion’un
kendi i¢inde barindigini, hayatinin 6nemli anlarinda kendisine yol gésterdigini, genellikle
onu kotiiliikklerden menederek frenledigini ve onu uyardigini ifade etmektedir. Aslinda
onun temiz vicdani olan Daimonion bagkalar1 tarafindan yeni bir tanr1 zannedilmis, bu
yiizden mahkemeye sevkedilmesine ve sonunda da 6lmesine sebep olmustur.*'°

Sokrat, acik ifadelerle hiirriyet ve iradeden bahsetmemekle birlikte ahlak felsefesi
olarak ortaya koydugu goriislerde gercek hiirriyetin inkarina yol acan determinist bir
diisiince sergilemektedir.

Ilk¢agin énemli filozoflarindan bir digeri de Eflatun(m.5.427-347) dur. Eflatun da
yanilmaz bir i¢ duygu sayesinde kendi kendimize yiliksek hayri, “hayr-1 ala”y1
bilecegimizi sdylemistir. Bu goriisiinii Sokrat’tan aldiginda siiphe yoktur."’

Eflatun’a gore “iy1”, dogru bir yasayisin kesin 6l¢iisii, biricik gayesidir. Gergege,
dogru diizene (kozmoz) ruh ancak iyi ile erigir.*'®

Eflatun’da zaman ebediyetin imajidir, ebedi olarak devam edecektir. Zaman,
goklerin hareketidir. Ciinkii gece, giindiiz, ay vs. zamanin parcalaridir. Su halde diinyanin
yaratilisini inkar eden kimseler, zamani1 da inkar ederler. Diinyanin yaratilmis oldugu
andan itibaren zaman da var olmustur. Zamandan sonra da giines, ay ve gezegenler
yaratilmistir.*"”

Kainatin cismi tasavvur olunabilen en giizel sekil olan ve onu ancak makul
numunesine benzeten kiire seklindedir. Mihveri etrafinda donerek ve bdylece

durmaksizin kendi bulundugu yere gelerek, en mitkemmel miimkiin olan biitiin hareketler

1 M. Saim Yeprem, Irdde Hiirriyeti ve Imam Matiiridi, s.35.

215 Macit Gokberk, Felsefe Tarihi, s.51.

216 Nihat Keklik, Felsefe, s.203-204; Macit Gokberk, a.g.e., s.52.
217 Alfred Weber, a.g.e., s.47.

18 Macit Gokberk, a.g.e., s.64.

219 Nihat Keklik, a.g.e., 5.226-227.
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icinde Ide’nin ezeli ve ebedi siikiinetine en ¢ok benzeyen ve onun hareketsizligini en iyi
taklit eden hareketi yapar. O milkemmeldir, ebedi olarak genctir ve hastalik tehlikesinden
korunmustur. Ciinkii kendisinde tabiat kuvvetlerinin hepsini topladigindan harici higbir
kuvvet onun {izerine tahrip edici bir sekilde tesir edemez. O yaratici Ide ile aym sekilde
ebedi degildir, fakat en cok ebedilige benzeyen seye maliktir, sonsuz bir zamana
maliktir.”*’

Tanr1 ancak tek bir “miikemmel alem” yaratmistir. Duyu organlaryla idrak
ettigimiz “duyulur alem”in illeti idealardir. Ama bu diinya idealara tamamen uygun
degildir. Ancak olabildigi kadar uygundur. Bu da duyular aleminin baska bir prensibe
dayanmasi yliziindendir. Bu prensip de “mekan”dir. Tanr1 duyular alemini mekanin
icinde olusturmustur. Mekan ne diisiince ne de duyularla bilinebilir. Dolayistyla ne bir
methum, ne de bir idraktir. Mekan, diinya olusumunun i¢inde gegtigi, biitiin cisim
formlarina biiriinen, her nesneye yatak olan seydir.”'

Eflatun, mekanda dairevi bir akis olarak miitalaa ettigi zamani fenomenler alemi
icin bir eksiklik olarak gérmektedir. Bu yilizden insan hiirliiglinii zamanda degil “iyi”nin
bilgisine sahip olmakta bulur. Eflatun’a gore insan iyinin bilgisine sahipse hiir olur.
Ciinkii bu bilgi insan1 mutluluga da gotiiriir. Su halde Eflatun, hiirriyet ile mutlulugu es
tutmaktadir. Ciinkii gercek mutluluk ruhun en yiiksek olgunlugundadir. Bu olgunluga
ruhun kemali, kendi kendine yetmesi, gayesini kendi icinde aramasiyla ulagilir.
Diinyadan elini etegini ¢ekmek gibi ifrad bir tutumla degilse bile, iyinin bilgisiyle hazz1
denge iginde birlestirebilen ahlakl bir yasayis insani gergek mutluluga gétiiriir.**

Netice olarak Eflatun da hiirriyeti insanin i¢inde mutlu olmasinda aramis, insanin
disinda fizik dlemde determinizmin disina ¢ikan bir hiirriyet diistinmemistir.

Diger bir ilkgag filozofu da Aristotales’dir. Ilk¢ag diisiincesinin islam diinyasinda
en blylik tesir icra etmis bulunan temsilcisi sliphesiz Aristotales (m.6.384-322) tir.
Eflatun’un talebesi olmustur.

Aristo’nun hiirriyet telakkisini anlayabilmek i¢in onun hareket, mekan ve zaman
anlayisin1 bilmek gerekir. Aristo’ya gore degismeye tabi olan her varlikta iki dahili
prensip vardir. Bunlardan birisi “imkan” yahut “gii¢c”, otekisi de bu imkanin
gergeklesmesi yahut “fiil’dir. Bir giiclin bir fiil haline ge¢cmesi, degisme oldugu kadar bir

harekettir. Hareketin zitt1 ise ya bir zit harekettir veya siikkindur. Yani hareketin

220 Alfred Weber, a.g.e., 5.56.
22! Macit Gokberk, a.g.e., s.64.
22 Macit Gokberk, a.g.e., s.77.
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yoklugudur. Hareket maddedeki mevcut kuvvetin fiile gecmesidir. Harekette, hareket
bitmedigi silirece sekil degistirme tam degildir. Baska bir ifadeyle hareket,
tamamlanmamus fiildir. Fiil ise tamamlanmis bir harekettir.”?

Aristo metafiziginde hareketin zaman bakimindan bir baglangict yoktur. Hareket
varligin kendisi gibi Oncesizdir. Ancak varliktaki hareketin sebebinin gosterilmesi
gerekir. Bu hareketin sebebi de formun madde iizerindeki tesiridir. Bir yandan maddede
bir suret kazanmak meyli vardir, diger yandan surette de bir gayeye dogru hareket etme
giicii vardir. Ama suret daha yiiksek bir suret karsisinda yine maddedir. Boylece
sonsuzluga dogru uzayip gider.***

Bu sonsuzlugu kabul etmek mecburiyeti vardir. Ciinkii Aristo’ya gore hareket
mabhiyet itibariyle siireklidir. Bunun sebebi de onun bir zamanda ve bir mekanda vuku
bulan failinin bir tek olmasidir. Hareketin bu sonsuzlugunu Aristo baglangigsiz olmasini
ve sonunun bulunmamasini yine hareket mefhumundan cikarir. Zira hareketin bir yerde
belli bir zamanda bagladigin1 kabul etmek, onun sonsuzlugunu kabul etmemek manasina
gelir.*

Ruh canli varliklara canli dedirten seydir. Aristo’ya gore nebati, hayvani ve insani
olmak tizere ii¢ kademesi vardir. Nebati ruh, bitkilere mahsustur. Besleyici, biiyiitiicii
vasfl vardir. Hayvani ruh, bunlara ilave olarak duyarlik ve hareket ettiricilik vasiflarin1 da
tasir. Insani ruhta ise biitiin bunlara ilaveten akil denilen idrak ve diisiinme kabiliyeti de
vardir. Akil, baslangicta kuvve halindedir, sonradan fiil haline gegcer. Kuvve halindeki
akla “pasif akil”, tecriibelerle olgunlasip kemale erdikten sonraki haline ise ‘“‘aktif akil”
admn1 vermektedir.**°

Aklin insan ruhunda bulunmasi, onu hayvanla ilahi varlik arasinda mutavassit bir
varlik yapar. Duyarliligiyla, hafizasiyla, idrakiyle, insan hayvanin aymidir. Akil ile ilahi
varliga benzemektedir.””’

Insanm hiirriyetini onun irddi hareketlerinde aramak gerekir. Insan aklinin
kuvveden fiile gecmesi iradi hareketleri dogurur. Aklin, biri “fiil” digeri de “diistinme”
olan iki ayr1 davranisi ile bir yandan ahlak tutumunun bir yandan da diisiinmenin
olgunlugu olarak kendini gostermesi, yine bunlara ait iki ¢esit fazilet olarak ortaya ¢ikar.

Ahlaki faziletler, iradenin egitilmesiyle olusurlar. Bu egitim sayesinde insan dogru

2 M. Saim Yeprem, Irdde Hiirriyeti ve Imam Matiiridi, s.39.
224 Macit Gokberk, Fi elsefe Tarihi, s.91.

> M. Saim Yeprem, a.g.e., 5.40.

26 Nihat Keklik, Felsefe, s.239.

227 Alfred Weber, Felsefe Tarihi, s.78.
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goriiglere dayanarak “fiill”’e alisir. Ahlaki faziletler insana pratik akla uymak, yani
kararlarinda dogru bir goriise dayanmak kabiliyetini kazandirirlar. Aristo burada “fazilet
bilgidir” diyen Sokrat’tan ayrilmaktadir. Yalniz, Aristo burada iradenin bilgi karsisinda
bagimsiz oldugunu ileri siirmiiyor. Ancak akil bilgisinden dogan bir fiilin, bilginin
eksikliginden dogan bir istekten “kendiliginden” daha giiglii oldugu fikrini de
benimsiyor. Ona gore tecriibe bunun tersini gosteriyor. Bundan dolay1 insan alistirmalarla
kendine hakim olmay1 6grenebilmelidir. Ancak iradesini egitmekle insan kuvvetli
isteklerine kars1 durabilir. Her durumda aklin gosterdigini yapabilir.228

Insanin hiir olmasi, iradeli hareket etmesi demektir. Bu ise dis bir tesirin etkisinde
kalmadan hareket etmektir. irade ise segme giiciidiir. Segme, bir dis tesirin etkisinde
kalmadan, bizim giiciimiiz i¢indedir. Su halde Aristo hiirriyeti, hareket prensibinin
kendimizde olmas1, distan gelmemesi olarak temellendirmektedir.**’

Hiirriyet probleminin ¢oziimiinde ilk¢ag diisiincesinin karakteristigini gozden
gecirmek gerekirse, bundan Once Epikiirciiler, Stoalilar ve Neoplatonistlerin hiirriyet
anlayislarina da kisaca deginmemiz yararli olacaktir.

Epikiiros (m.6.341-270) hiirriyeti, bilgelik hiirriyeti ile temellendirmenin gegersiz
oldugunu gormiis ve hiirriyeti temellendirmek i¢in baska bir yol aramistir. Epikiiros
mutlak determinist degildir. Tesadiifii, yani sebepsiz bir neticenin miimkiin oldugunu
kabul ettigi i¢in, ahlakta kayitsiz hiirriyete yani neticesiz sebeplere yer vermektedir.

[rade hiirriyeti probleminin Epikiiros diisiincesinde biiyiik bir énemi vardir. Bir
indeterminizm olarak irade hiirriyeti, Yunan felsefesinde ilkin Epikiiros’ta tam bir
aciklikla ortaya c¢ikmistir. Felsefenin tek amacini insant mutluluga ulastirmada bulan
Epikiiros’un doktrininin, insanin kor bir zorunlulugun elinde oyuncak olmadigi, onun
kendi kaderini kendisinin belirleyebilecegini gdstermege girisecegi pek tabiidir. Onun
icin Epikiiros, insanin irade hareketinin pek ¢ok i¢ ve dig sartlara bagli oldugunu dogru
bulmakla birlikte, insanin bu tesirle mutlak sekilde bagli olmadigini, hatta bunlara kars1
da karar verebilecegini, sebepsiz de segebilecegini sdylemektedir.*’

Islam diinyasinda “Revakiyy(in” diye tanman Stoalilar ise zamanin yaratici
mabhiyetini, ilerleyen bir keyfiyet oldugunu goremediklerinden insanin ancak zaruretin
bilgisine sahip olmakla hiir olabilecegi goriislindedirler. Onlara gore de Aristo’da oldugu

gibi zaman dairevi bir akistir. Stoalilara gore alem esasen, alem ruhu tarafindan

228 Macit Gokberk, a. ge., 5.96. '
2 M. Saim Yeprem, Irdde Hiirriyeti ve Imam Matiiridi, s.43.
29 M. Saim Yeprem, a.g.e., s.45.
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determine edilmistir. Kainattaki biitiin olaylar bu zaruretle meydana gelirler. Insanin bu
kainatta yapabilecegi tek sey bu zarureti anlamas1 ve ona gdre hareket etmesidir. insan
ancak bu sekilde hareket ederse hiir olabilir, mutlu olabilir. Ciinkii fazilet, tabiata, akla
uygunluktur. Bundan dolay1 filozofun fazileti, akil bilgisinde ve bundan dogmus olan
“irade gilicli”’ndedir. Fazilet aklin “dogru durum”da olmasidir. Aklin dogru durumda
olmasi da 6zl bakimindan rasyonel diinyanin gidisine ayak uydurmasi, ona kendini bagl
kilmasi ile elde edilir. insan diinyanin gidisinden kendini s1yirip ayrramaz. Onu isteyerek
benimserse bu gidis artik kendisine zor gelmez ve bdylece de tedirgin olmaktan kurtulur.

Kisacas stoalilara gore de hiirriyet tabiatin zaruretini anlamak ve hareketlerimizi
ona uydurmaktir.”!

Islam diinyasinda Eflatun ve Aristo gibi biiyiik tesirler birakmis olan ilkgagin son
felsefe ekolii Neoplatonizmdir. Tiirk¢ede Yeni Platonculuk diye isimlendirilen ve dini bir
felsefe karakterindeki bu ekoliin temsilcisi Plotinus (204-270) tur.*?

Plotinus da Eflatun gibi materyalizmin tam karsisindadir. Ger¢ek manasiyla ruhgu
bir goriise sahiptir. idealarin gercek oldugunu ve ruhun Sliimsiizliigiinii kabul etmektedir.
Plotinus’a gore ruh, cisimle zihin arasinda bulunmaktadir ve her ikisini de temsil eder.
Zihni sahada mantiki zaruretler, cisimler aleminde ise fiziki zaruretler hakimdir. Ruh ise
“hiir irade” mintikasidir. Cismin 1srarli ¢agirmalar1 ile zekéninkiler arasinda
bulundugundan akla dogru donerek sadece zihni bir hayat yasayabilir, fakat maddeye
dogru da dénebilir, diiserek (siikait) diinyevi bir uzviyetle tecessiim edebilir.***

Insan ruhlart her zaman kaba bir suretle maddi olan cisimlerde hapsedilmis
degildi. Once kendi kendilerinin degil, Allah’in suuruna malik olan semavi ruhlardi.
Fakat egoist fertler olmak ve onlar1 birbirinden ayiran kaba cisimlere biiriinmek i¢in
hayatlarini ilahi hayattan ayirdilar. Madde alemine diigmek, bir sahis haline gelmek ve
diinyevi bir cisme biirlinmek, bir tek ve ayni harekettir ve simdiki hayatin sefaletleri
bunun hak edilmis cezasidir. Bu hiir bir harekettir. Soyle ki, bizden baska hi¢bir kuvvet
bizi buna mecbur etmedi, kendi 6z tabiatimizla buna gotiiriilmiis olmak itibariyle bu,
zaruri bir harekettir. Herkesin akibeti kendi eseridir ve karsilikli olarak bunu ferdi
karakterine uygun bir sekilde hazirlar. Siiphesiz biz ancak, “segebilecegimiz” sonu

seceriz. Fakat yalniz onu segiyorsak, bu, bagkasini istemedigimiz i¢indir.”**

21 Macit Gokberk, Felsefe Tarihi, s.113-121; Nihat Keklik, Felsefe, s.248; Alfred Weber, Felsefe Tarihi,
$.84-89.
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Netice olarak diyebiliriz ki, ilk¢ag filozoflar1 hiirriyet problemini c¢oziime
kavusturacak bir formiil getirememislerdir. Bunlar, zamani dairevi bir akis olarak ele
aldiklarindan insan hiirriyetini tam olarak anlayamamigslardir. Bu yilizden hiirriyeti
temellendirmek i¢in, Sokrat ve Eflatun’da oldugu gibi “bilgelike ya da Plotinus’taki gibi
mekanik bir “ben”e basvurmuslardir. Ciinkii bu zamanin dairevi olmasi, geri
cevrilebilmesi ancak mekanda miimkiindiir. Bu ise zamanin bir kemiyet olarak ele
alindigin1 ifade eder. Bu anlayis Aristo’da ¢ok belirgindir. ilk¢ag filozoflari zamani
kemiyet olarak ele aldiklarindan insanda hig¢bir zaman ilerleme olmadigini, her seyin
ezelden beri insana verildigini, dolayisiyla ayni sebeplerin daima ayni sonuglari
dogurdugunu, bu yiizden insanin gercekten hiir olamayacagini kabul etmislerdir.

Bu sebeple ilk¢ag filozoflar1 insanin ancak bilgiye sahip olmakla, iyinin ve
kétiiniin bilgisini elde etmekle hiir olabilecegini ileri siirmiislerdir.”

Hatta stoalilar ger¢ek hiirriyetin olmadigini goriince bu hiirriyetin tabiata, akla

bagliliktan ibaret oldugunu s6ylemek zorunda kalmislardir.

2.2.2. Ortacagda irade ve insamin Hiirriyeti Problemi

Plotinus’un onciiliik ettigi neoplatonizmin tedris edildigi Atina’daki okulu 529
yilinda imparator Justinianus (v. 565) un kapatmasi tizerine ilkcag felsefesi sona ermistir.
Bu tarihten itibaren genellikle rasyonel tutum tasiyan Yunan felsefesi yerini irrasyonalist
hiristiyan ortacag felsefelerine terk etmistir. Aklin kendi giiciine dayanarak dogruyu,
gercegi aragtirma devri kapanmis, hiristiyan dini inanglarinin 15181 altinda diisliniilmege
baslanmustir.>*°

Hiristiyan ortagag felsefelerinde oOnce “patristik” (kilise papazlar) ve
“apologialar” (hirisyanligin felsefeye kars1 savunmalari) devresi vardir. Hiristiyanlik ilk
olarak Yunan felsefesine diisman bir tavirla ortaya ¢ikmistir. Sonra da icine felsefe
karistirmistir. Iste “skolastik” denildigi zaman &zellikle miladi 8. ve 14. asirlar arasindaki
bu devre anlagilir.”*’

Ortagag filozoflarinin hiirriyet problemine nasil baktiklarini, ddnemin bazi 6nemli

filozoflarinin goriisleri 15181nda incelemeye ¢aligalim.

23 Tahsin Yilmaz, Determinizm ve Hiirriyet Problemi, s.51; M. Saim Yeprem, a.g.e., s.48.
2% Macit Gokberk, a.g.e., s.147.
27 Nihat Keklik, Felsefe, s.253.
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Ortacagin en Onemli filozoflarindan biri Origenes’tir (185-254). Origenes’in
fikirleri yer yer stoaci, genellikle platonist felsefeyle Hiristiyan imanini bagdastirmaya
calisan bir hiiviyete sahiptir. Ahlaki iradeyi ilahlastiran bir tutum i¢indedir.

Origenes’e gore Allah varliklarin bir yaraticisidir. Fakat o degismez olup ruhtur.
Bu iki sifatla da ezelde ve yalniz ruhlar, yani kendine benzeyen zeki iradeler yaratir.
Mahdut sayida olan bu ruhlar “cok yiiksek™ in etrafinda onun serefini aksettiren bir hale
gibi dururlar. Bunlar yaraticilar gibi asillarinda iyi ve miikemmel olup onun gibi, iyiligin
kendisi, zati iyilik degillerdir. Yalniz ona istirak ederler ve kotii ile bir arada bulunmayan,
ilahi iradeden farkli olarak, onlarin izafi hiirriyeti, 1yi ile kotii, Allah ile yokluk arasinda
hiir bir se¢gmeyi tazammum eder. Hiirriyetlerini kullanan ruhlar, Allah’ta ve onun
kelaminda hulasa edilen ezeli ve ebedi idelerin temagasinda sebat ederler veya kendileri
de ilah olmak i¢in gurur sikasiyla ondan yiiz cevirirler.”®

Goriiliiyor ki burada hiirriyet anlayist bir segme hiirriyeti seklinde irade
hiirriyetidir ve bu irade de aslinda Allah’in iradesidir. Bu goriis agisindan Origenes’in,
kulun Allah’1n iradesi karsisinda gergekten hiir oldugunu kabul ettigi sdylenemez.

Diger bir ortagag filozofu da Augustinus (354-430) tur. Ona gore, akil ruhun
ozidiir. Akil Allah’1 taniyabilir. Ciinkii Allah onu bize her seyi bilmek, o6zellikle de
Allah’1 bilmek igin vermistir. Iman ancak akla malik bir varlik i¢cin miimkiindiir. Zaman
bakimindan iman zekadan once gelir. Bir seyi anlamak i¢in 6nceden onu kabul etmek
lazimdir. Fakat iman bilmenin sartt olmakla beraber, gene gegici bir hal, icinde
kayboldugu ilmin asagisinda bulunan bir basamaktir.”

Augustinus insan diginda bir gercek zaman kabul etmemektedir. Zamani bir suur
hali olarak miitalaa etmesi ise psikolojik izah tarzidir.

Augustinus’a gore, eger Allah bizim hareketlerimizi dnceden goriiyorsa bunlar
mimkiin olma vasiflarim1 kaybederler ve zaruri olurlar. Augustinus’u determinizme
gotiiren felsefi sebeplere dini siikler de karigsmaktadir. Insan kendini giinahkar ve kendi
0z caligsmalariyla necata varmaya kudretsiz hissetmektedir. Tabi insan fenaligin eseridir
ve yalmz Allah’m liitfu onu hiirriyete vardirabilir. Ilahi liituf higbir suretle insan
tarafindan harekete gecirilemez. O sadece Allah’in hiirriyetinin eseridir. Allah insam
kurtarir, ¢linkii bunu ister. Fakat biitiin insanlar1 kurtarmaz. Onlar arasinda necat i¢in
ayirdig bir miktarini seger. Bu segme onun tarafindan ezeli, insanin yaratilmasindan once

olan, bir harekettir. Yani insanlar arasindan bir kismi necata “onceden ayrilmislar’dir.

28 Alfred Weber, Felsefe Tarihi, s.116.
29 Alfred Weber, a.g.e., s.118-119.
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Digerleri ayrilmamislardir. Augustinus ebedi azaba “Onceden ayrilma”dan bahsetmekten
miimkiin oldugu kadar sakinmaktadir.**’

Augustinus bu goriisleriyle ¢cok acik bir teolojik fatalizm (kadercilik)e diigmiistiir.
O insan i¢in tam bir determinizmi, Allah i¢in ise tam bir indeterminizmi diistinmektedir.
Ona gore ilahi iradeyi teskil eden “mutlak iyi”dir. Tyiyi iyi, kotilyli kotii yapan Allah’in
iradesidir.

Ortagag filozoflarindan biri de Eriugena’dir. O Hiristiyan skolastik felsefesinin ilk
temsilcisidir. Zamanin Hiristiyan diisiince seviyesinden ¢ok iistlin goriislere sahip olan
Eriugena kader miinakasalarmma da katilmis ve bu yiizden kilisenin sempatisini
kaybederek azizlik mertebesine yiikselememistir. Hatta kilise inanglaria aykiri fikirler
tasidign igin eserleri 1225°de Paris’te yakilmugtir.**!

Eriugena’ya gore “kéinat Allah tarafindan yaratilmistir. Yine ona donecektir.
Nasil ki her sey Allah’tan geliyorsa gene her seyin Allah’a donmesi mukadderdir. Necat
i¢in “Onceden takdir edilme”, fakat “kiilli takdir edilme” vardir. Diismiis biitiin melekler,
diismiis biitiin insanlar, bir kelime ile biitiin varliklar Allah’a doneceklerdir. Cehennem
azaplar1 sadece manevidir. Faziletin Allah’1t gérmek veya vasitasiz olarak bilmekten
baska miikafati, giinahin vicdan azabindan baska cezas1 yoktur. Cezalarda keyfi olan bir
sey yoktur. Bunlar ilahi kanunun menettigi hareketlerin tabii neticeleridir.”**?

Eriugena’da, daha once Augustinus’taki koyu bir dini fatalizmin bir Olgiide
yumusadig1 miisahede edilmektedir. Cezalarin, ilahi kanunun menettigi hareketlerin tabii
neticesi oldugunu ifade etmesi, kisinin ferdi sorumlulugunu, onun serbest hareketleriyle
temellendirmesi manasina gelmekle birlikte yine de “kiilli takdir edilme” seklinde de olsa
necat icin “Onceden takdir edilme”yi kabul etmis olmasi, kayitsiz mutlak bir hiirriyet
anlayisinin bulunmadigini gostermektedir. Allah’in gdrmesi, dolayisiyla ilmini fiille
birlikte, fiil aninda kabul etmesi, kaderi inkar eden Mu’tezile gibi diisiindiigii intibain
vermekte ise de her seyde esas failin Allah oldugu, hatta bizim hayatimizin Allah’in
hayat1 oldugu ifadesi Eriugena’nin kaderciligini gosterir.**?

Diger bir ortacag filozofu da Saint Anselme (1033-1109)’dir. O, kendi ¢aginda
diistinceleri itibariyle ikinci Augustinus olarak isimlendirilmistir. Ortacagin en biiyiik

Hiristiyan skolastik filozofu olan Saint Anselme, Allah’in varli§i konusunda bilahare

Descartes (1596-1650), Spinoza (1632-1677), Leibniz (1646-1716), Hegel (1770-1831)

0 Alfred Weber, a.g.e., s.125.
241 Nihat Keklik, a. g.e., $.260.
22 M. Saim Yeprem, a.g.e., s.55.
23 M. Saim Yeprem, a.g.e., s.56.
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gibi filozoflar tarafindan da benimsenmis olan “burhén-1 viicidi” (ontolojik delil) nin
mucidi olarak kabul edilmektedir.***

Saint Anselme de Saint Augustinus gibi dlemin yoktan var edildigini kabul
etmektedir. Ona gore yaratilmadan once esya Allah’tan ayr1 olarak kendileri i¢in var
degillerdir. iste i¢inden ¢ikarildiklar1 yokluk budur. Fakat Allah icin ve Allah’ta fikir
halinde ezeli olarak vardirlar. Yaratilmalarindan 6nce vardirlar, soyle ki, yaratici onlari
6nceden goriir ve var olmalarim 6nceden takdir eder.**

Saint Anselme’e gore sahsi ve degisen her iradenin iistiinde devirlere ve adetlere
gore kader, adalet, seref, vazife adin1 alan mutlak, degismez, bozulmaz bir irade gergegi
vardir.**

Goriiliiyor ki Saint Anselme mutlak, kayitsiz bir hiirriyet anlayisina ¢ok uzak
bulunmaktadir. O da tipik bir Hiristiyan kaderciligi i¢inde goriinmektedir.

Ortacagin 6nemli filozoflarindan biri de Saint Thomas’tir. Saint Thomas’a gore,
“Allah’in ilmi, nazari ve itibari degil, apagik ve anidir. Allah’in hem kendine hem de
baskasina taalluk eder. Biitliin miisahhas seyleri olduklart gibi, diger biitiin esyay1 bildigi
ayni fiille bilir. Allah, ciiz’ileri de goriir. Allah’ta iki tiirlii ilim vardir. Bunlardan biri
gbrme, digeri de idrak ilmidir.**” Allah’mn iradesi de vardir. Ciinkii irade, idrakten cikar.
Hayra yonelmek istiyak ve arzudan baska bir sey degildir. Lakin arzunun ilgilendigi sey,
hissi oldugu zaman, hissi arzu, akli oldugu zaman akli arzu denilir ki irade de budur.
[rade esas itibariyle Allah’in kendisinden ibaret ise de nazari olarak tecrit yoluyla farkina
varilir.

Saint Thomas’a gore Allah’in iradesi zaruridir. Ama bu zaruret mutlak bir zaruret
degildir. Allah’1n bir “Once gelen iradesi” bir de “sonraki iradesi” diye iki iradesi vardir.
Onceki asli ve mutlak iradedir. Sonraki ise fer’i iradesidir. ilahi irade, kayitsiz bir irade
degildir. Allah’in hiirriyeti, arzu ve keyif ile bir manaya gelmez, zaruretle aym seydir.>**

Saint Thomas su goriisiiyle de insan hiirriyetine temel aramaktadir: “Allah kendi
lutfuyla tabiata dahil esyaya bizzat fail bir illiyet verdigi oranda tabiatin cereyani ve insan
az ¢cok muhtariyete sahip olur. Boylece tabiatin cereyan sirasinda tesadiifleri ve hiir irade

ile Allah’1n diinyay: iradesi keyfiyetini telif etmek miimkiindiir. Insan iradesi de Allah’mn

iradesiyle, ilahi akil vasitasiyla Allah’in hikmetine baglanmistir ve irade hiir olarak

24 Nihat Keklik, a. g.e.,s.262.

5 Alfred Weber, a.g.e., s.137.

246 Alfred Weber, a.g.e., s.140.

T M. Saim Yeprem, Irdde Hiirriyeti ve Imam Matiiridi, s.58.
¥ M. Saim Yeprem, a.g.e. , s.59.
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secebilir. Lakin karar1 ilmine dayanarak verir. Nasil zekanin kendisi olmaktan ¢ikmadan
uzaklasamayacagi bir prensibi (akil) varsa, boylece iradenin de hiir olmaktan ¢ikmadan
ayrilamayacag1 bir prensibi vardir: Iyi. Irade zaruri olarak iyiye, sehvet de fenaya dogru
gider ve bdylece iradenin neticelerini felce ugratir. Kaynagi kayitsiz hiirriyet veya se¢me
hiirriyetinde degil, fakat sehvetle olan giinah buradan gelir. Keyfi olan “Onceden takdir”
degil, “ahlaki 6nceden tayin” vardir. Ciinkii bizzat Allah’n iradesi akla tabidir.**

Goriiliyor ki Saint Thomas, seleflerinden ¢ok farkli bir istikamette
determinizmden kurtulmak ve insan hiirriyetine bir temel bulmak i¢in ¢aba harcamistir.
Nitekim bu goriisleriyle determinizmi Allah’a tesmil etmis ve bdylece seleflerinin ve
bilhassa Saint Augustinus’un diistiigli koyu kadercilikten (fatalizm) kurtulmak istemistir.
Ne var ki Allah’in iradesi konusunda sdylediklerini mantiki esaslarla izah ve ispat1 pek
miimkiin olmayan, saglamliktan yoksun, tutarsiz goriislerdir.

Hiirriyet probleminin ¢6ziimiinde Ortagag diisiincesinin karakteristigine goz
atacak olursak: Saint Klemens ve Origenes ile baslayan Patristik Ortagag felsefesi
Eriugena’nin marifetiyle skolastik haline gelmis ve bir Hiristiyan ilahiyat mektebi
halinde devam etmistir. Saint Thomas ile skolastik felsefe doruk noktasina ulagmastir.

Bu siire zarfinda hiir diislinceden ziyade Hiristiyan dini inanglarmin kayitlar
altinda diisiinme esas oldugundan, ilk c¢agdaki kadar serbest ve c¢esitli fikirlerle
karsilasmak miimkiin olmamaktadir.

Ortagag boyunca ilk cagdaki manasiyla bir filozoftan ziyade bir “teozof”
(ilahiyatci-din felsefecisi) olarak isimlendirilmeleri daha uygun olan disiiniirler,
genellikle Allah’in varliginin ispat1 ve sifatlarini felsefe ile izah ve ispat gayreti icerisinde
caba harcarken felsefenin genel meseleleri ile de mesgul olmak zorunda kalmislardir. Bu
meyanda gerek Allah’mn ilmi gerekse irade ve kudreti gibi sifatlarla mesgul olurken
mesele kendiliginden kader meselelerine, kulun iradesi ve hiirriyeti konularina intikal
etmis ve sonucta Orneklerini gordiiglimiiz gibi az ¢ok farklarla koyu bir kadercilik
anlayisina, hiirriyetin inkarmna yol agan determinizm anlayisina miincer olmustur.
Allah’in ilmi, iradesi, kudreti ile insanin iradesi ve hiirriyeti iligkisine insanin yapisi
itibariyle siyrilamayacagi zaman perspektifinden baktiklar: igin Ilk¢agda oldugu gibi,
a¢mazdan kurtulamamuslardir.”*

Skolastigin sonlarini temsil eden Saint Thomas’da gordiigiimiiz hiir irade anlayis

meyli Ortagag sonlarinda giderek daha fazla taraftar toplamaya baslamistir.

M. Saim Yeprem, a.g.e., s.59.
9 M. Saim Yeprem, a.g.e.. s.61.
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Ortagag’da hiir iradeyi lstiin tutan serbest diisiiniisiin ilk gercek temsilciligine
[rlandal1 Johannes Duns Scotus (1270-1308) yapmaktadir. Ferde ve hiirriyete énemli yer
veren bir goriise sahiptir. SOyle demektedir: “akil karsisinda irade onde gelir ve iistiinliigi
vardir ve irade, ruhun kuvve-i asliyesidir.”251

“Ve Allah gibi insan da hiirdiir. Hiirriyeti ondan almamistir. O, stri hiirriyete
(formel) maliktir. Yani isteyebilir veya istemeyebilir, maddi hiirriyete maliktir. Yani “A”
y1 isteyebilir yahut “B” yi isteyebilir.”*>*

“Hiir irade temayiillerini agabilecek giice sahiptir. Hiir irade o derece serbesttir ki
Allah’1n hidayet ve tevfiki bile ancak ona yardime1 olabilir, onu zorlayamaz. Haz ve elem
duygular1 da iradeyi belli bir yonde zorunlu olarak yonlendiremez. Sadece iradenin
faaliyetinde ona eslik eder. Hatta irade, akli zincirlemenin, tasavvurlarin mekanik
zincirinin de disindadir. Ciinkii eger bunlar bulunsaydi bu takdirde insanlarin hiirriyeti ve
sorumlulugu yok olurdu.”**?

Goriildugii gibi ortagagin sonlarinda baslayan serbest diislince, Duns Scotus’un
diliyle, insana hi¢bir kayit tanimayan irade hiirriyeti nisbet etme yoluna girmistir. Ne var
ki yine de dini inanglarin etkisinde, Allah’in iradesini anlatirken Duns Scotus ilahi
iradeye de oncelik ve istiinliikk tanimakta ve soyle demektedir: “Ferdin hiir iradesiyle
(ihtiyar) her seferinde yeni bir vakia meydana geldigi gibi Allah’in iradesi de ‘asli
vakia’dir. Eger irade Allah’in ‘kiinhiinli” (mahiyetini) teskil etmeseydi onun kiilli kudreti
hakikatte oldugu gibi sinirsiz olamazdi. Boylece alem, Allah’in hiir iradesiyle
yaratilmistir. Allah, onu tamamen baska tiirlii de yaratabilirdi. Necat i¢cin de boyledir.
Allah onu Hristos’un vasitastyla olmaktan baska bir tarzda da saglayabilir.”***

Iste bu ifadeleriyle hiirriyet ve hiir irade problemi tamamen “tecriibe” ¢ikis
noktasindan hareket edilerek ele alinmis ve boylece bu konuda gergek bir “empirisme”
hakim olmustur.

Ortacagin tarihi seyri icinde ister koyu kadercilik devirleri olsun, isterse insana
sinirlt veya sinirsiz hiir irade tanimaya cabalayan serbest diisiince devirleri olsun,
diistiniirler; problemin ¢ozliimiinde ya inkdra ya da fikri tenakuzlara diismekten
kendilerini kurtaramamuislardir.

Sonu¢ olarak insanin disinda gercek bir temele dayanip dayanmadigi agisindan

hiirriyet probleminin ¢6ziimiinde ortacagda da ilk¢agdaki gibi bir agmaz mevcuttur.

»! Karl Vorlander, Felsefe Tarihi, (Cev. Mehmet izzet), istanbul 1927, 5.326.
22 Alfred Weber, Felsefe Tarihi, s.161.

23 Karl Vorlander, a. g.e.,s.329.

23 Karl Vorlander, a. g.e.,s.329.
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2.2.3. Yeni ve Yakin¢agda irade ve insanin Hiirriyeti Problemi

Genel hatlartyla Hiristiyanligin belirledigi ortacag felsefesinin giderek serbest
diisiiniise doniismesi ve hatta zaman zaman Allah’in veya bazi sifatlarinin inkari ile
sonuglanan goriislerin ortaya ¢ikmasi felsefe tarihinde yeni bir devrin baglamasi olarak
ele alinmaktadir. Yenicagin baslangici diisiince tarihinde, siyasi tarihteki kadar kesin
hatlarla belli degildir. Bu donemde Ronesans kiiltiirii Ronesans felsefesinin ortaya
¢ikmasina sebep olmustur.

Ortagagda bariz vasif olarak goriilen kendi i¢ine kapanikligin ve monotonlugun
yerini ilk¢agda oldugu gibi ¢ok renklilik ve cesitlilige biraktigi yeni ve yakingag
felsefesinde sistem sahibi filozoflarinin yine de basli basina miistakil olduklarini
sOylemek miimkiin degildir. Her bir filozofun diisiincesinde ilk¢agdan, ortagagdan gelen
fikirlerin yaninda birbirlerinden de agikga etkilendiklerini gosteren unsurlar vardir.*>

Yeni ve yakingagda hiirriyet problemini de yine o donemin 6nemli filozoflarinin
goriisleri 15181inda degerlendirecegiz. Bu c¢agin en 6nemli filozoflarinin basinda, yenigag
felsefesinin kurucusu olarak telakki edilen Descartes gelir. Felsefi diislincelerini
gelistirirken serbest diisiince yolunu se¢mis olmakla beraber kiliseye de hep saygili
olmustur. 2°°

Insan ruhu ve varlig1 iizerinde ¢alismalar yapan Descartes’e gére madde aleminde
her sey matematik kesinlik ve zaruretlerle meydana gelir. Halbuki insanda bulunan ruh
insan hareketlerinin esas sebebidir. Insan hareketleri ruh ve “ben” dedigimiz bir i¢
prensipten, hareket ve itme merkezinden kaynaklanmaktadir.>’

Cismin ve ruhun kendilerine mahsus kanunlar1 vardir. Cisim zarurete tabidir, ruh
hiirdiir. Su kadar var ki ruh, beyin aracilig1 ile beden iizerinde tesir eder, bedenin de ruh
{izerinde tesirleri vardir.>®
Descartes’e gore irade, his, karar verme, istek, hareket... ruhun arazlaridir.
Goriiliiyor ki Descartes’e gore hiirriyet ruhi varlik alaninda ortaya ¢ikan bir

fenomendir. Bu dyle bir fenomendir ki, “bizi yaratanin her seye giicii yetse de, hatta bizi

aldatmaktan zevk duysa bile, yine kendimizde bir hiirriyetin varligini duymaktan geri

3 M. Saim Yeprem, Irdde Hiirriyeti ve Imam Matiiridi, s.67.

2% Macit Gokberk, Felsefe Tarihi, s.254.

27 Alfred Weber, Felsefe Tarihi, s.202; Macit Gokberk, Felsefe Tarihi, s.268.
28 Karl Vorlander, Felsefe Tarihi, C.2,s.87.
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kalmayiz. Bu 6yle bir hiirriyettir ki, onunla biz istedigimiz zaman iyice bilmedigimiz
seylerden sakinmak suretiyle aldanmamizin 6niine gegebiliriz.*>’

Descartes, hiirriyet fenomenini temellendirmek i¢in zamani, geri ¢evrilemeyen ve
bir keyfiyet olan zaman1 Allah’a tevdi ettiginden, insanin biitiin ruhi hallerinin ezelden
beri verilmis oldugunu, insanda hi¢bir yaratmanin olmadigini kabul etmek zorunda
kalmistir. Bu sebepten dolayi, Descartes insanda se¢me fiillerini yoneten mekanik bir
“ben” goriislinii de kabul ederek hiirriyeti temellendirmeye ¢alismistir. Halbuki mekanik
bir ben goriisiiyle hiirriyetin temellendirilmesi sdyle dursun aksine, hiirriyetin inkar
edilmesine gidilir.*®

Sonug olarak hiirriyeti bir segcme hiirriyeti seklinde ele alan Descartes bunu da
inanca baglamak suretiyle determinizmin vardigt sonucu red ve inkar etmis
olmamaktadir.

Cagin onemli filozoflarindan bir tanesi de Spinoza’dir. O haham olmak {izere
ilahiyat tahsil etmistir ama serbest ve felsefi diisiinceyi sectigi i¢in havra tarafindan
aforoz edilmis ve zuliim gorerek fakirlik i¢inde Slmiistiir. Hayat1 boyunca Allah sevgisi
ile dolup tagsmis, bu diislince ile Descartes ve Saint Augustinus’u incelemis, bunlarin
gorlslerini mistik bir anlayisla birlestirip uzlastirmay1 denemistir.*®’

Spinoza’ya gore Allah ve kainat kelimeleri bir tek ve ayni seyi gosterirler.
Geometrinin sekilleri i¢in mekan ne ise, tek tek nesneler i¢in de Allah odur. Mekan
geometrik sekillerin varoluslarinin sartidir. Nasil mekan olmadan geometrik sekiller bir
hic iseler, nesneler de Allah’siz bir hictirler.”®*

Cevher bir tane oldugundan ve higbir seye tabi bulunmadigindan, yalniz kendi
kendini tayin etmek itibariyle mutlak olarak hiirdiir. Onun hiirriyeti distan gelen zorlama
ile degil, i¢ten gelen “zaruret” ile ayni1 manaya gelir. Zaruri olarak tesir etmek, kendi
kendini tayin etmektir. Yani fiiller, keyfi olarak rastgele degil mahiyetinin belirledigi
sekilde olur. Zorlamak, tesir etmek, kendisine ragmen yabanci bir illet tarafindan tayin
edilmektir. Daire i¢in yaricaplarinin esit olmasi ne kadar zaruri ve tabii ise, Allah’in da
tesir etmesi ve yaptig1 sekilde tesir etmesi o kadar zaruridir. Daire, daire oldugu i¢in
yarigaplar1 birbirlerine esittir. Cevher, cevher oldugundan tavirlar altinda var olmakta

devam eder. Fakat o hiirdiir. Ciinkii yabanci hicbir illet degil yalniz kendi tabiati onu

29 Karl Vorlander, a.g.e., C.2, s.87.

260 Tahsin Yilmaz, Determinizm ve Hiirriyet Problemi, s.54.
1 Alfred Weber, a.g.e., 5.208; Macit Gokberk, a.g.e., 5.294.
62 Alfred Weber, a.g.e., s.211; Macit Gokberk, a.g.e., 5.298.
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degismeye mecbur ediyor. Mutlak hiirriyet ayn1 zamanda distan zorlamay1 ve keyfiligi
imkansiz kilar.

Kainatta biitiin olup bitenler zaruri olarak determine edildiklerinden Spinoza’ya
gore “bir seye zorunsuz dememiz, bizim bilgi eksikligimizden bagka bir sey degildir”. Bu
yiizden “insanlar da kendi iradelerinin suuru ve yakin bilgisi oldugu i¢in kendilerini hiir
saniyorlar. Fakat bu bir yanmilmadir. Ciinkii insanlarin kendilerini hiir sanmalari,
istemelerinin sebebini bilmemeleri yiiziindedir”.264

Su ve bu fiil ile belli olan her sey Allah tarafindan belli edilmistir. Allah bir seyin
tesirini belli etmezse o sey kendi kendine belli olmaz. Allah tarafindan su veya bu fiili ile
gerektirilen ve belli edilen sey, bir illet tarafindan, o da diger bir illet tarafindan
sonsuzluga kadar bu sekilde gerektirilip belli edilmedik¢e gegip gidemez. Allah’in
meydana getirdigi seylerin, baska bir tarzda, bagka bir diizende olmas1 miimkiin degildir.
Insan iradesi de riizgari, yagmuru, bulutlar1 idare eden kanunlar kadar sabit kanunlar
tarafindan idare edilmektedir.*®’

Bu ifadeleriyle apagik bir determinizm sergileyen Spinoza’ya goére madde
alaninda meydana gelen bir olay ruh alaninda bir karsilik buldugu gibi, ruh alaninda
meydana gelen bir olay da madde alaninda bir karsilik bulmaktadir. Boyle bir goriis ise,
kainatta tesadiifiin olmadigini, her olayin her suur halinin zaruri olarak baska bir olay, bir
suur tarafindan determine edildigini ifade eder. Spinoza’ da madde alaninda olup biten
biitiin olaylar zaruri olarak determine edilmistir. Ciinkii ruhta mutlak ya da hiir bir irade
yoktur. Fakat ruhun ya su ya da bu seyi istemesi her birer sebep ile gerektirilmis olup o
da baska bir sebeple gerektirilmistir.”*®

Goriiliiyor ki Spinoza da hiirriyeti insanin iginde aramaktadir. Insanin dis diinya
ile baglantili olarak diislindiigii zaman zaruretlerin disinda higbir gercek bulunmadigi
halde, insanin da hiir olduguna inandigin1 bir vakia olarak kabul etmekte ve bu hiirliigi
“ruhun kendi kendini belirlemesi” sadece kendi “Ozbelirlenimi” ne uymasi olarak
temellendirmektedir. Ona gore “hiir bir ruh, kararlarin1 akli diisiincesinden ¢ikarir. Tutku
durumunda insan koéledir, diistinme durumunda hiirdiir. Gergek bilgiden bagka bir sey

olmayan fazilet, hem kuvvet hem de hiirliiktiir. Allah bilgisi, bilginin, diislincenin,

20 Alfred Weber, a.g.e., s.210; Macit Gokberk, a.g.e., s.309-310.
%4 M. Saim Yeprem, a.g.e., 5.70.

265 Alfred Weber, a.g.e., s.274.

266 M. Saim Yeprem, a.g.e., s.71.
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dolayisiyla faziletin dorugudur. O halde bu bilgi ve fazilet, insan1 tutkularinin
koleliginden kurtarip hiirriyete ulagtirir.”®’

Bu ifadelerle Spinoza insan hiirriyetini ruhi bir vakia olarak ele aldigini ortaya
koymaktadir. Bu yoniiyle de Descartes’in vardigi sonugtan farkli bir sonuca
ulagamamustir.

Cagin onemli filozoflarindan bir digeri de Leibniz (1646-1716)’dir. Leibniz’e
gore “Allah mahliklarda bulunan biitiin seyler i¢in hakiki ve tam bir illettir. Allah’mn iki
tiirlii iradesi vardir: Biri fiilden 6nceki iradedir ki, her hayra yonelir. Bu irade ile Allah
her hayri, hayir oldugu i¢in murad eder. Bir de sonradan gelen nihai (sonuncu) irade
vardir ki Allah hayirlar1 birbiriyle kiyaslayip bunlar1 ancak birbiriyle uyusmalar1 ve
birlesme halinde en biiyiik hayr1 husule getirebilmeleri bakimindan irade eder. Iste bu en
biiyiik hayrin gerekli sartlarindan biri olur. Bu sebeple Allah, hayr1 daha 6nce, serri de
daha sonra olarak irade eder. Tabii ser ile ahlaki serri birbirinden ayri1 miitalaa etmek
gerekmektedir. Tabii serde Allah’in nisbi olarak iradesi vardir. Ahlaki serde ise, Allah’in
iradesi degil, miisaadesi vardir. Mahlikta vukua gelen ve gerceklesen ne varsa hepsi
Allah’tan gelir ve hatta Allah’in miisaadesi olmadan cereyan edemez. Bu miidahaleye
“matinet” (tevfik) denir ve her hadise i¢in bu matinet bulunmalidir.”**®

Allah’mn iradesi ve yaratmasi agisindan kul i¢in gergekte hicbir hareket serbestisi
tanimayan Leibniz, ruh ile beden arasindaki baglantiy1 da “ezeli ahenk™ teorisi ile
aciklamaktadir. Ona gore Allah, yalniz beden ile ruhu degil, biitiin varliklari, siirekli bir
ahenk icinde bulunacak sekilde diizenlemistir.

“Ezeli ahenk™” diisiincesi monodlarin tasavvurlarini siki bir determinizme, kesin
bir zorunluluga baglamaktadir. Bundan dolayi, insan ruhu i¢in kayitsiz bir hiirriyet
mevzubahis olamaz. Leibniz sisteminde her cevher veya monad Spinoza’nin “yegéine
cevher” i ile ayn1 manada hiirdiir. Yani kendinden baska hicbir kuvvet tarafindan tayin
edilmis degildir. Fakat yabanci herhangi bir zarurete tabi olmamakla beraber, bundan
dolay1 kendi 6z tabiatindan miistakil, kendi kendine kars1 hiir degildir. iste bu anlayis
Leibniz’in baglandigi determinizm gostermektedir. Yalniz bu determinizm muhtar
determinizmdir. Yani kendi kendinden ve Onceki hareketlerinden baska ruhun

hareketlerini hicbir sey tayin edemez.”®

27 Macit Gokberk, a. g.e., s.310.
28 M. Saim Yeprem, a.g.e., s.73.
29 Alfred Weber, a.g.e., s.231; Macit Gokberk, a.g.e., 5.323.
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Yeni ve yakincagda hiirriyet problemini anlamamiz agisindan goriislerini
incelememiz gereken diger bir filozof da Locke (1632-1704)’dir. Locke’ye gore
zihnimizin, hususi bir fikri karsisinda bulundurmak veya uzaklastirmak yahut bedenin bir
kisminin hareketini bu kismin siikiin haline tercih etmek ve bunun aksini yapmaktaki
kudreti iizerinde diisiinerek “irade” fikrini elde ederiz. Irade zaruretin degil, fakat tazyikin
(zorlama) ziddidir. Hiirriyet, iradenin bir vasfi degildir. Bu bir kuvvet veya melekedir.
Hiirriyet bir bagka melekedir. O sekildeki bir insana iradenin hiir olup olmadigini, normal
bir kuvvetin baska bir kuvveti veya bir melekenin baska bir melekeyi haiz olup
olmadigint sormaktir. Hiir bir iradeden bahsetmek, stiratli bir uykudan veya dortgen bir
faziletten bahsetmek gibidir. Biz istemek hususunda hiir degiliz. Ona dikkat ettikten
sonra iktidarimiz dahilinde olan bir seyi istemek yahut istememekte hiir degiliz. Iradeyi
zihin tayin eder ve zihin de saadet arzusu tarafindan tayin edilir.””

Biitiin faziletlerin kaynagi goriilen hiir irade bazi hareketleri yapmak yahut
yapmamak, devam etmek veya etmemek melekesidir. Amellerimiz hal-i hazirdaki
durumdan hoslanmamak suretiyle olusur. Arka arkaya diisiinmeden baslar. Akli hiikkme
ve karara miincer olur. Amellerimizin en derin amili insanlardaki mutluluk meylidir.
Allah hakiki mutlulugu fazilete baglamistir.””"

Goriildugii gibi Locke, determinist bir gorlise sahiptir. Zaman ve mekan
tasavvurlarint kesin bir muayyeniyet icinde ruhta meydana gelen bir olay tarzinda ele
almakta ve netice itibariyle zamani da mekanlastirmaktadir. Ruhi bir olay olarak goriilen
zamanin ve buna bagl olaylarin (irade gibi) dis diinyanin etkisinde belirlendigini kabul
etmek ise, mutlak hiirriyetin inkar edilmesidir.

Hume da ahlak ve tarih konusunda mutlak bir determinist goriise sahip olmustur.
Ona gore insan hareketlerinin zaruri prensipleri vardir. Biitiin milletlerde ve biitiin
asirlarda insan hareketleri biiyiik bir benzerlik gosterirler. Insan tabiati, prensiplerinden
ve tabii yiirliyiisiinden simdiye kadar asla uzaklagmamistir. Ayni sebepler her zaman ayni
gidisi dogururlar. Ayni vakialar ayn1 sebeplerden gikar.>’?

Hume, asirlarca devam eden hiirriyet-zaruret miinakasalarini  bir kelime
miinakagsas1 olarak ele almaktadir. Ona gore zaruret hakkindaki tasavvur, tecriibeden
dogar. Tabiatta olaylarin daima birbirini takip ettigini devamli surette miisahede etmemiz

sonucunda bu birbiri ardinca olusu idrak etmemiz bizde bunlar1 birbirine baglama

70 Alfred Weber, Felsefe Tarihi, s.245.
2" Karl Vorlander, age.,h C2,s.175.
22 Alfred Weber, a. g.e., 8.273; Macit Gokberk Felsefe Tarihi, s.398.
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aliskanhig1 olusturur. Irade ve ahlak sahasindaki zaruret, hareketlerin, bu hareketlerin
sebepleri, durumlar ve karakterlerle diizenli bir bagliligindan ibarettir. Hiirriyet ise
iradenin kararlarina uygun olarak yerine gore hareket etme veya etmeme giiciidiir. Bu
manadaki hiirriyet zaruret ile bagdastirilabilir. Ciinkii) hiirriyet “zorlama” nin (tazyik-
icbar) ziddidir. Zaruretin zidd1 degildir. Béyle olmasayd: hiirriyet=tesadiif olurdu.?”

Goriiliiyor ki Hume, mutlak determinist bir anlayis icinde, insan hiirriyetini
zaruretle aynt manada ele almakta ve boylece aslinda gergek hiirriyeti inkar etmis
olmaktadir. Zarurete bagladigi insan hiirriyeti ile, Allah’in mutlak ilmini ve mutlak
iradesini telif etmenin veya bu konuda miidafaalar yapmanin felsefenin giiciinii asan bir
alanda oldugunu sdylemektedir. Ona gore felsefenin, dolayisiyla aklin gorevi, normal
hayat1 incelemekten ibarettir.

Kant’a gore ise bilgimiz, duyu bilgileriyle diisiince bilgilerinin beraber
caligmasindan ¢ikmaktadir. Ona gore alemde her hadisenin zaruri sebeplere bagl olarak
meydana geldigi goriisiinii isbat eden olaylar kadar, bunun aksini de ayni aciklik ve
kesinlikle gosteren olaylar vardir. Yani “her sey zaruri bagliliktir, hiirriyet ancak bir
vehimden ibarettir” goriligiinii gosteren zaruri vakialar yaninda hiir vakialar, hiir
sebeplerin varligini gosteren vakialar da vardir.””

Insan hiirriyeti ancak irade hiirriyeti olarak ahlaki bakimdan ele alinmalidir. irade,
aklin diistiigli antinomilerden kurtulmustur. Iman ile miittefiktir. Ahlaki ve dini
inaniglarin anasidir. Melekelerimizin basinda ve esyanin en yukarisinda bulunan akil
degil iradedir. Zeka gibi iradenin de kendine mahsus karakteri, iptidai sekilleri, hususi
kanunlar1 vardir. Buna pratik akil denir. Burada artik “teorik akil” in antinomileri yoktur.
Pratik kesinlikler vardir. Ahlaki kanun, teorik aklin diislindiigii sekildeki fiziki kanundan
tamamiyla baskadir. Fiziki kanun, kendisine kars1 durulamayan ve mukadder bir seydir.
Ahlaki kanun mecbur etmez, miikellef kilar. Su halde hiirriyeti gerektirir. Nazari olarak
hiirriyet isbat edilemezse de bu, irade icin en kii¢iik bir siipheye bile yer vermez. O,
pratik aklm bir postiilatidir.””

Insan iki diinyaya bagli olan bir varliktir. Bir yandan fenomenler diinyasina
(hissedilen, duyulan diinya), diger yandan “numen” diinyasina (diisiliniilen diinya)
baghdir. Insan bedeni, giidii ve temayiilleri, psisik motifleri ile fenomenler

diinyasindadir. Ama bir yandan da sebepler zincirini kendiliginden baslatmak

2B Karl Vorlander, Fe]sefe Tarihi, C.2, s.'196-197; Alfred Weber, a.g.e., s.274.
274 M. Saim Yeprem, Irade Hiirriyeti ve Imam Matiiridi, 80.
15 Alfred Weber, a.g.e., 5.298; Macit Gokberk, Felsefe Tarihi, s.437.
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giiciindedir. Insanin tabii sebepler zinciri disinda bir seyler yapabilmesi, insan
hayatindaki gereklilik vakiasindan dogmaktadir. Bu yiizden) iki ¢esit hiirriyetten s6z
etmek gerekir:

a. Kozmolojik hiirriyet (sebepler zincirini kendiliginden baglatmak giicii).

b. Irade hiirriyeti (duyarhgn biitiin tesirlerinden kurtulmus olmak ve insanin
sebeplilikten baska bir sey olan “gereklilik” (zaruret) kanununa bagl olmas1.>’®

Fiillerimizin zamanda ve mekanda meydana gelmesi bakimindan determinizm s6z
konusudur. Ciktiklar1 kaynak itibariyle ise, indeterminizm vardir ve hiirdiir. Iste Kant’ta
iki prensip c¢arpigsmaktadir. Teorik yoniiyle Kant, “tabiatin siki bir sebeplilik baglantisi
olmalidir, yoksa saglam bir tabiat bilimi olamaz” derken, ahlak¢1 yoniiyle de, “insan hiir
olarak yaratilmistir, tabiata bagl olan bir tarafi olsa bile yine hiirdiir, ¢linkii insanin
karsisina bir gereklilik ¢ikiyor, ona birtakim ahlaki talepler yoneliyor, o bunlar1 yerine
getirebilecek durumda olmalidir, bunun i¢in de hiir olmasi lazimdir” demekte ve boylece
Kant’a gore hiirriyet, “tabiatin iistiine yiikselis” manasina gelmektedir.*”’

Buraya kadar verdigimiz bilgilerden agikca goriildiigli gibi Kant, insan hiirriyetini
reel diinyanin digina, numen alemine ¢ikarmis, boylece hiirriyeti pratik aklin bir postiilati
olarak ele almistir. Bu sebepten, Kant’in ortaya koydugu hiirriyet anlayis1 anlasilmaz bir
duruma girmistir.278 Kant’in hiirriyeti bir iman olarak ele almasi, gercek hiirriyetin
inkarindan baska bir sey degildir.

Jean Paul Sartre ise herhangi bir metafizik gorlise bagl degildir. Allah’a da
inanmaz. Ona gore “insan i¢ hayatinin zamanli olus hareketine donmekle kendi hiir
varligin1 tanir. Insan segimleriyle hiirdiir. Hiirriyet, insan varligmin kendisidir. Insan hiir
hareketleriyle kendini nasil yaparsa Oyle olur. Allah inanci insan hiirriyetinin feda
edilmesine sebep olur. Ciinkii bu inangla tamlik ve 6liimstizliik iddiasina kalkar. Halbuki
insanm hiir varligi siirl, eksik ve gegicidir. Iste bu tezad dolayisiyla Allah olma
manasma gelen Allah inancina baglanmak sonunda, insanin, kendi hiir varligini
kaybetmesine sebep olmaktadir.””’

Insan kendi kendini nasil yaptiysa dyledir. Baska tiirlii degil. Baska bir deyisle
hiikiim, kader yoktur. Insan hiirdiir. Hiir olmaya mahkimdur. Ciinkii o kendini kendisi
yaratmis degildir. Ote yandan yine hiirdiir, ciinkii bir kere yeryiiziine atilmis olarak

yaptig1 her seyden sorumludur.

276 Macit Gokberk, a.g.e.,s.437-437.

27 Macit Gokberk, a.g.e.,s.432-437.

28 H. Vehbi Eralp, Determinizm ve Hiirriyet Uzerine Diigiinceler, s.3.
" M. Saim Yeprem, Irdde Hiirriyeti ve Imam Matiiridi, s.82.
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Sartre, iradeyi tamamen insana maletmekte ve sdyle demektir: “Insanlar ne olmak
isterlerse hep onu olacaklardir. Bir ise girismek icin bir umuda baglanmak gerekmez.”**
Ona gore kisi, karakterini kendisi yapar. Mesela korkak bir adam korkakligindan
sorumludur.

Boylece tam bir irade serbestligi ve giiciinli dile getiren Sartre, kaderi de inkar
etmektedir. Ona gore “insanin kaderi ezelden hazir yaratilmis degildir. O kendi kendini
yaratir. Ahlakini secerek yaratir”. Sartlarin baskisi onu bir se¢cim yapmaya zorlar. Biz
insani, kendini secisine, baglayisina gore tarif ederiz. Bizi sebepsiz, gerekgesiz se¢im
yapmakla suglamak sagmadir.”*"'

Hiirriyet, olay oOzelligi i¢ine girinceye kadar insan kendisine karsi tamamen
sorumludur. Ben kendi sorumlulugumdan baska her seyden dolayr sorumluyum. Ben
hiirtim, fakat hiirriyetimi tamamen kaldirmak hususunda hiir degilim. Ne derece hiirsem o
derece ayiplanirim. Iste hiirriyetim nisbetinde karsilastigim bu durdurma hareketi benim
olay oOzelligimin manasidir. BOyle olmakla beraber, olay o6zelliginin bilgi konusu
olmamasi, imkan ihtiva etmesi dolayistyla sorumluluk yiiklenmeliyim. Sonug su ki benim
olay ozelligim yahut vazgegirilisim tamamiyla kendime kargi sorumlu oldugum olciide
ayiplamsimdan ibarettir.”*

Hiirriyet probleminin ¢oziimiinde yeni ve yakingag diisiincesi degerlendirimek
istenirse Réné Descartes (1596-1650) ile baslayan yenicag felsefesi, cagimizda Jean Paul
Sartre (1905-1980) ile devam etmektedir. Ortagagin dini manadaki koyu kaderciliginden
sonra gozlerini miisahedeye ve tecriibeye acan yeni ve yakincag diisiiniirleri, insan
hiirriyetini, genellikle bir vakia olarak ele almislar ve kendi diislince yapilarina gore
acgiklamalarda bulunmuslardir.

Zamaninda bir ara biliylik taraflar toplamig bulunan Pozivitizmin kurucusu
Auguste Comte (1798-1857) da “organik ve hayvani hayat kanunlari, inorganik tabiatin
kanunlariyla beraber gerek hayata dogrudan dogruya tesir ederek, gerek cemiyetin iginde
gelistigi fizik sartlar tayin ederek insan cemiyetine tesir ederler”™’ demek suretiyle,
gercek hiirriyetin inkar1 anlamina gelen determinist goriisiinii ortaya koymustur.

Descartes, Spinoza, Locke gibi diisiiniirler hiirriyeti, insan1 yasadigi bir vakia

olarak ele almislardir. Leibniz, Hume ise mutlak determinist bir goriis icerisinde izahlar

2 M. Saim Yeprem, a.g.e., s.85.
1 M. Saim Yeprem, a.g.e., s.86.
22 M. Saim Yeprem, a.g.e., s.87.
283 Alfred Weber, a.g.e., s.367.
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ile ugrasirlarken Kant ve Jean Paul Sartre da icinden ¢ikilmaz karmasik izahlardan sonra
hiirriyetin bir iman oldugunu ifade etmislerdir.

Biitlin bunlar gostermektedir ki, yeni ve yakingag diisiincesi ne dl¢lide maddeci ve
inkdrc1 goriisleri temsil etmis olursa olsun, ilk ve ortagag diisiiniirlerinin diistigi
citkmazdan kurtulamamislardir. Sonugta gergek ve mutlak hiirriyetin insan disindaki
gergeklerle temellendirilmesinin aklin giicii ve sinir1 disinda oldugunu ve bu konunun bir

sir olarak devam edip gidecegini itirafa mecbur kalmiglardir.

2.2.4. islam Felsefesinde irade ve Insanin Hiiriyeti Problemi

Islam kelaminda oldugu gibi islam felsefesinde de Allah’a ve insana nisbetle irade
meselesi bir sekilde hemen hemen tiim Islam filozoflarmin ilgilendigi bir meseledir.
Yaptigimiz ¢alismalardan ulastigimiz sonug¢ sudur ki filozoflarimiz bu konuya ilgisiz
kalmamakla beraber gerektigi gibi iizerinde durmamislardir. Hatta insanin irade edebilir
olusu, Tanri’nin bu sifata sahip olusunun izahindan daha ¢ok ilgi gormiistiir. Zira genel
olarak Tanri-dlem iliskisi ele alinirken Tanri’nin ilim sifati daha stimullii bir sekilde
tartisilmis ve yaratma daha ¢ok ilim ile alakalandirilmistir. Buna gére Tanri’nin mutlak
ve kusatict ilmi biitlin varligi i¢ine alir. O’nun irade edip etmemesi ise miistakil olarak ele
almmamigtir. Halbuki bu mesele iizerinde durulmas: gereken bir konudur. Yine de Islam
felsefe geleneginde Tanri’nin iradesi meselesine, Tanri’nin alem ile iliskisinin nasil
oldugu tartisilirken zaman zaman deginilmistir. Tanri’min iradesine gereken Onemi
vermemelerinden dolay1 islam filozoflar1 kelamcilar tarafindan elestirilmislerdir.

S6z konusu insan olunca durum daha karmasik bir hale gelmektedir. Felsefe
geleneginde insani irade, ilk basta hareketin ilkesi olarak ele alinmaktadir. Ancak
metafizik manada bir iradeden ve bu iradeden kaynaklanacak herhangi bir 6zgiirliikten
bahsedilmemistir. Felsefe ile ugragsmanin dogasinda, insana belli bir par¢a hiirriyet
tamma zorunlulugu olduguna inanan Islam filozoflari, zaten agik olan bir mevzu
tizerinde tekrardan s6z sOylemenin gereksiz olacagi diislincesiyle konuyu tekrar ele
almak istememislerdir. Oncelikle insami cebr altinda birakan ve ona isteme ve
istediklerini yapma kudreti vermeyen bir Tanr1 anlayisi, Tanri’nin miikkemmel olusu ile
uyusmaz. Bunun yaninda Islam filozoflarmin &niinde, insam hiir olustan soyutlayan
Cebriyye vardir. Ibn Sina’nin ve kendisinden 6nceki Islam filozoflarmin genel olarak

kabul ettikleri ve tabii olarak felsefi bir izah bekleyen oOliimden sonraki hayat
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meselesinin, insanin 0zgiir bir iradeye sahip oldugunu kabulden bagimsiz olarak ele
alinamayacak bir konu olmasi da, filozoflarimizi bdyle bir tavra siiriiklemistir.

Yine filozoflarimizin kayitsiz kalamadiklar1 ahlak problemi de insanin 06zgiir
irade sahibi oldugunun kabulii {izerine insa edilmektedir. Insanin cebr altinda oldugunu
kabul etmek tartismasiz bir sekilde, ideal bir ahlak arayisini anlamsizlastiracaktir. Aksi
takdirde ne ideal bir devlet anlayisindan, ne mutluluktan ve onu elde etme
gayesinden bahsedilemeyecektir. Bu agilardan konuya yaklasarak ibn Sind’min miras
aldig1 ve kendi sistemini lizerine kurguladig: felsefi seriivende irade meselesine yapilan

atiflar1 kisaca gozden gegirmek istiyoruz.

2.2.4.1. Kindi

Islam’in ilk filozofu olarak kabul edilen Kindi, kelamdan felsefeye gegisi
sembolize eden filozoftur. Bu agidan keldm ve felsefe i¢in ortak payda kabul
edilebilecek mevzuumuzda fikirlerine mutlak surette basvurulmas:  gerektigi
kanaatindeyiz.

Fiili gercek ve mecazi olmak iizere ikiye ayiran Kindi, gercek fiili hicbir etki
olmaksizin yapilan fiil olarak tanimladiktan sonra bunun sadece Tanri ic¢in s6z
konusu olan ‘yaratma fiili’ oldugunu ifade eder. Tanr1 herhangi bir etkiye maruz
kalmadan fiilini islemistir ve bu bakimdan Tanr1 tamamen 6zgilirdiir. Tanri’nin varliga
getirdigi varliklarin yaptig biitiin fiillerin de ilk sebebi Tanri’dir. Tanr1 haricinde tiim
failler mecazi olarak fiil islerler, ¢iinkii asil ve gergek fail Tanridir. Her seyi yaratmasi
dolayisiyla gergek fail olan Tanri, dlemde bir sebeplilik zinciriyle varligi sebep sonug
iliskisi igerisinde birbiriyle alakalandirmistir. Bu iligski dolayistyla Tanri, dogrudan
yaratmaya konu olan seylerin yakin sebebi iken, bu seylerin netice verdigi ikincil
hadiselerin ise uzak sebebidir.***

Kindi varligin birbirine etki etme kabiliyetiyle beraber, insanin da benzer bir
etki etme giiciine sahip oldugunu sdyler. iki seyden birini secebilme kuvveti olarak
tanimladig1 irdde ile insan secebilen varlik iken ihtiyar ile de tercihlerinden dolay1

sorumlu tutulan varliktir.

* El-Kindi, fi 'I-Faili’I-Hakki 'I-Evvli 't-Tami ve 'I-Faili 'nNakisi I-lezi huve bi’l-Mecaz, Resailii’l-
Kindiyyi’l-Felsefiyye icinde, (nsr. Muhammed Abdiilhadi Ebu Ride), Daru’l-Fikri’1Arabi, Kahire 1950,
s. 180-181, terc. Mahmut Kaya, Kindi Felsefi Risaleler, Klasik, Istanbul 2002, s. 197-198; Kasim
Turhan, Bir Ahlak Problemi Olarak Kelam ve Felsefede Insan Fiilleri, MUIFVY., Istanbul 1996, 5.106.
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2.2.4.2. Amiri

Ibn Sina’nin yetistigi felsefi ortamin en dnemli yap: taslarindan biri olusu ve
mesriki hikmet geleneginin olusumunda biiylik katkist olmasi dolayisiyla burada
Amiri’den bahsedilmesi gerektigi kanaatindeyiz.

Amiri Tanr’min ilim, kudret, irdde gibi sifatlar1 haiz olmakla beraber bunlarin
Zattan farkli olmadigini, bu sifatlarin Tanri’nin Zat1 ile bir ve ayn1 seyler oldugunu
vurgulamaktadir. Tanr1 i¢in kullanilan ve O’nu niteleyen bu sifatlarin izlerine, O’nun,
yaraticist oldugu alemde rastlamak mimkiindiir. Tanrt dogrudan olarak Akl’1
yaratmistir. Diger varliklarin Tanr ile iligkisi ise dolayhdir.

Amiri insanin 6zgiirliigii hususunda; ileri giderek Allah’in insan iizerindeki
etkisini tamamen ortadan kaldiran anlayisla, insani irddesiz ve iktidarsiz bir konumda
kabul edenler arasinda orta yolu bulma ve bu yolu izleme ¢abasindadir. Ibn Sind’nin da
tekrar edecegi ve kaynagim Amiri’de buldugumuz bu anlayis, insam ozgiir kabul
etmekle birlikte onun 6nceden belirlenmis bir kadere tabi oldugunu ongdrmektedir.
Amiri’nin, insanin diledigi takdirde yapmamayz tercih edebilecegi fiillere sahip oldugunu
sOylemesi O’nun, Tanr tarafindan insana 6zgiirlik tanindigini kabul ettigini gosterir.
Zira kendisine Ozgiirliik verilmedigi takdirde insanin yapip ettiklerinden sorumlu
tutulmasi bir haksizlik olacaktir ki bu da Tanri’’nin miikkemmelligine terstir. Ama ayni
zamanda insanin, kendisinden yapmasi istenilen fiiller i¢in ihtiya¢ duydugu sartlar
Tanr tarafindan saglanmistir. Fiillin meydana gelmesinin yakin faili yani fiilin irdde
edicisi insan; uzak fail yani fiili yaratan ise Tanri’dir. Bu agidan insan fiili segip
secmemekte 6zgiir ise de fiilin yaratilmasi hususunda Tanri’nin yaratmasina yani ‘kader’

ve ‘kaza’sima tabidir.”®

2.2.4.3. Farabi

Amiri’den sonra gerek Ibn Sina felsefesindeki tesirlerinden gerekse Islam
diisiincesi igerisindeki oneminden otiiri Farabi(6. 950)’nin bu konudaki fikirlerine
deginmenin yerinde bir hareket olacagi kanaatindeyiz.

Farabi, irade sifatinin Tanr1 ve insan i¢in ortak kullanilan bir nitelik olmasiyla
beraber Tanr1 ve insan i¢in farklt manalar ifade ettigini vurgulamaktadir. Farabi

Tanri’y1 6zii gere8i zorunlu olan, varligi diger biitiin var olanlarin varlik nedeni, sirf

8 Kasim Turhan, Din-Felsefe UzlastiriciBir Diisiiniir: Amiri ve Felsefesi, Istanbul 1992.



81

1yilik, bilge, diri ve kudretli seklindeki sifatlarla vasifladiktan sonra irdde sahibi
olusunu ve bunun nasilligini izah etmektedir. Farabi, Tanri’ya nispet ettigi irddenin
nasilligini, varliklarla iliskisi baglaminda ele almaktadir. Buna gore bir seyin varliga
gelmesi ve Tanr’nin irddesi aym anda gergeklesen seylerdir. Tanri irade eder ve
hakkinda irdde ettigi o sey var olur. Biri digerini zaman bakimindan Oncelemez.
Oncelik Zat bakimindandir. Bu agidan Tanri’nin iradesi varli§i Zat bakimindan
oncelemektedir. Tanri, bir seyi irdde eder, bu irdde edisten sonra o sey viicida gelir.
Buna gore Tanri’nin irade edisi, insanin iradde edisi gibi degildir. Farabi’ye gore insan
irdde ederken daima bir gayeyi g6z oniinde bulundurur. Oysa Tanri’da, Zatindan baska
bir gaye soz konusu olamaz. Ayni sekilde varligin Tanri’dan meydana gelmesi iradesi
ve ilmi disinda Tanri’nin dogast geregi olmasi da miimkiin degildir. O, mevcidati ve
mevcldatin var olmasi gereken diizeni akleder ve bu akledisle beraber mevctdat
viiciida gelir. Tanri’nin irddesi de bu akledisle bir ve ayni seylerdir.?*

Farabi, soz insan iradesine geldigi zaman iradeyi, idrak edilen seylere duyulan
temayiil olarak tanimlamaktadir. Bunun yaninda irade ile birlikte ‘ihtiyar’ kavramim
da kullanmakta ve bu iki sifat arasindaki farkliliga dikkat ¢ekmektedir. irddenin diger
canlilarda da oldugunu kabul eden filozofumuz, ihtiyarin ise insam digerlerinden farklh
kilan sifat oldugunu vurgulamaktadir. Bu farklilik sayesinde insan diger hareket eden
varliklardan ayrilmakta ve sulrlu hareket etme kabiliyetine sahip goriinmektedir.
Filozofumuz canli varlikta hareketin baslangic noktasi kabul ettigi iradeyi iice
ayirmaktadir. Irdde 6nce duyumdan (ihsas) meydana gelen bir arzudur. Nefsin
duyumlamasiyla birlikte o seye karsi nefste bir sevk duyulur. Bu arzu veya sevkle,
yine sevkin de tabii oldugu miitehayyile giicii harekete geger ki bdylece ikinci bir irdde
hasil olur. Bu iki irddenin ve canlidaki tahayyiiliin yardimiyla hareket meydana gelirken,
insanda farkli bir mekanizma harekete gecer. Iste bu mekanizma ile insan iradesi diger
canli irddelerinden ayrilir. Ugiincii irade ise bu diisiince sonunda meydana gelen istek
(sevk) olup buna 6zellikle segme(ihtiyar) adi verilir ve bu sadece insanda bulunur.?®’

Farabi, insanin segme yani ihtiyar sahibi olma niteliginin ezeli bir irddeden
kaynaklandigini ileri siirer. Cilinkii bu nitelik bir seyde o sey var oldugundan beri varsa,

baskasindan kendisine verilmistir. Eger sonradan hasil olmussa kendisi tarafindan

% Farabi, ed-Daava'l-Kalbiyye, (Resailii Farabi iginde), Matbaatii meclis-i Dairetu’l-Maarifi’l-Osmaniyye,

h. 1349, s. 56; Berrin Giirkan, a.g.e., s.33.

27 Farabi, Mabadi Arau Ehli’l-Medineti’IFazila, (thk. Richard Walzer), Londra 1985, s. 204; Farab, es-
Siyasetii’I-Medeniyye, (thk. Fevzi Mitri Neccar), Beyrut 1993, s. 72; Hiiseyin Atay, Farabi ve Ibn
Sina’ya Gére Yaratma, Ankara 1974, s. 56.



82

yapilamaz, zira o irddenin var olmasi i¢in baska bir irdde ve istege ihtiya¢ olacaktir ve
bu silsile sonsuza kadar devam edecektir. Sonsuza kadar gidecek olan zincirin, kendisi
yaratilmamis olan bir irddede sona ermesi gerekmektedir. O héalde insandaki irddenin
kaynagi ezeli bir irdde olmalidir ki bu da Tanri’nin iradesidir.

Farabi, insanin irdde sahibi oldugunu kabul etmenin yaninda determinizmin
etkisini insanin yapip etmelerinin izahi hususunda da hissettirmektedir. Bu alemde
meydana gelen her seyinbir sebebi vardir. Alemde cari kurallarm disina ¢ikan higbir
sey yoktur. hsan sebepsiz bir sey yapamaz ve isteyemez.

Gortildiigii lizere irddenin gerek insan gerekse Tanri icin saglam temellere
oturtulmas1 Farabi felsefesinde de pek miimkiin goériinmemektedir. Fakat bu durum
konunun ¢aprasikligindan ve daha once de ifade edildigi gibi nasslarda konunun
¢ozlimiiniin ancak Allah’a ait oldugu vurgulandigi gibi hakikatin bu sekilde

olmasindan kaynaklanmaktadir.

2.2.4.4. ibn Sina

Ibn Sina’nin felsefi sistemi igerisinde irade ile fiil daima beraber zikredilen iki
kavramdir. Bu agidan, failleri farkli olsa da ayni islevi ifade etmesi acisindan irdde
olarak isimlendirilen fiilde bulunmay1 dileme kabiliyeti, Tanr, felek ve canli varliga
nispetle kullanilmaktadir.

Tanri’nin irddesi disindaki iradeleri sonradan var olmus iradeler olarak
tammlayan Ibn Sini, bunlarm, kendilerini zaruri kilan sebepler neticesinde var
olduklarini kabul eder. Bu sebepler de semavi veya arzi sebeplerdir.

Irade kelimesi Ibn Sini tarafindan Tanri igin kullanilirken tercih etmek
anlamindan ¢ikmakta ve asil olarak zorunlulugun ziddi anlaminda yaptiklarini isteme ve
hatta kendisinden kaynaklanan oluslara razi olmak anlamin1 yiiklemektedir.

Tanr’nin iradesi ile feleki ve insani irade birbirinden farklidir. Tanrt irAdesini
digerlerinden ayiran en 6nemli farklilik herhangi bir gayeye tabi olmamasidir. Gayesiz
olarak dileyen ve fiilin kaynagi olan akli irdde Tanr’nin Zatin aynidir.”*®

Ibn Sina, Tanr1 ve feleklerden sonra, canli cismi olarak isimlendirilen
varliklarin da irdde sahibi oldugu goriisiindedir. Irdde etme giiciine sahip her varlik

mutlak manada nefs sahibi iken, bir nefse sahip olan her varlik irdde edebilir degildir.

288' Ibn Sina, Kitabu's-Sifa Metafizik II, (nsr. ve trc. Ekrem Demirli-Omer Tiirker), Lit'era Yayincilik,
Istanbul 2005, s. 112; Kitabii 'n-Necat fi’I-Hikmeti'[-Mantikiyye ve 't-Tabiiyye ve’l-Ilahiyye, (thk. Macid
Fahri), Darii’l-Afaki’l-Cedide, Beyrut 1985, s. 286.
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Nitekim bitkiler, kendilerini canli kilan nefse sahip olduklar1 halde iradde etme
kabiliyetine sahip degildirler. Bu da gosteriyor ki irade etme i¢in nefsin varligr gerekli
sebep olmakla birlikte tek basina yeterli degildir. Nefsin varlig1 irdde etmek i¢in gerekli
sebep ise de yeterli sebep degildir.*®

Ibn Sina, irdde hakkinda konusurken iradeyi ciiz’i ve kiilli seklinde iki yonlii
kullanmaktadir. Buna gore kiilli irdde harekete imkan tanimayan ve bilkuvve denebilecek
haldir. Nefsi harekete geciren bilgi ve irdde, ciliz’i bir seye iliskin bir bilgi ve bir
irdde olmak zorundadir. Ciinkii kiilli bilgi ve kiilli irddeden, kiilli olduklar: siirece her
hangi bir fiil meydana gelmez.”° Fiilin olmasi i¢in killi bilgi ve irddenin
ozellestirilmesi gerekir. Mesela ev yapmaya iliskin kiilli bir bilgi ve irddeden, bir ev
yapma fiilinin meydana gelmesi i¢in bu fiilin bir dizi tekil bilgileri ve iradeleri
iermesi gerekir. Insani nefsin hareketine neden olan bir etken de ihtiyardir. iki
seyden birini secme anlamina gelen ihtiyar, genellikle irade ile kastedilen anlamlardan
sayllmigsa da zaman zaman yoOneldigi amaca gore bir list mekanizma olarak harekete
kaynaklik etmektedir. Buna gore eylemin yoneldigi amaca gore, eyleme neden olan istek
duyulardan kaynaklamyorsa irdde, akildan kaynaklaniyorsa ihtiyar adin1 alir.*"'

Ibn Sina, insanin dzgiirliigii meselesinin ¢éziimiinde énemli bir yeri olan
kazd ve kaderin varligini kabul etmektedir. Buna gore zorunluluktan ancak ayalti alem
s6z konusu oldugunda bahsedilebilir. Nitekim insan Allah’in tayin etmis oldugu
kaderin tasarrufu altindadir. Insanin kendisi ile beraber tiim mevcdatin tabi olmak
zorunda oldugu bir kaderin varlig1 bir anlamda 6zgiirliigii kisitlamaktadir. Bu baglamda
insan, kendi disinda meydana gelen olaylara hiikmetme giiciinden yoksundur. Bu
yoksunluk zaman zaman insanin zorluklar yasamasina neden olur. Insani etkisi altina
alan ve kainatta cari olan sebeplilik kanunu insanin fiillerinde dolayisiyla hedeflerinde
degisiklige neden olur.**

Insani, yapip ettiklerine sevk eden bir gii¢ vardir ve bu giic olmaksizin insanin
herhangi bir fiili islemesi diisiiniilemez. Bu gii¢ insanin kendi igerisinden kaynaklanan
gaye gibi bir sebep olabilecegi gibi kendi disindankaynaklanan bir sebep de olabilir.

Zira insan, bir fiili ya kendinden kaynaklanan bir vasitayla ortaya koyar ya da kendi

2 Berrin Giirkan, /bn Sina F. elsefesinde Irade, s.76.

2% {bn Sina, Kitabii ‘n-Nefs, (thk. Fazlurrahman), Oxford Universty Pres, London 1959, s. 184; et-Ta 'likdt,

(thk. Abdurrahman Bedevi), Bingazi 1982, s. 112, 165.

*! ibn Sina, Isaretler ve Tembihler, (nsr. ve trc. Ali Durusoy-Muhittin Macit-Ferruh Ozpilaver), Litera
Yayncilik, Istanbul 2005, s. 121.

2 Ahmet Capku, Risdletii’I-Kazd ve’l-Kader ve Tbn Sina’da Kaza ve Kader Anlayisi, (dns. Mustafa
Cagric1), M.U. Sosyal Bilimler Enstitiisii, (Basilmamus Yiiksek Lisans Tezi), Istanbul 2001, s. 4-5, 21,
24,
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disindan kaynaklanan bir zorlayic1 nedeniyle fiil meydana gelir. Insani fiile sevk eden
sebep insanin kendisi ise su halde insan muhtar olarak bu isi yapti deriz. Aksine
zorlayict sebep kendisi disinda bir s ey ise o zaman bu fiil kerhen yapildi deriz.

Goriildugii tizere her iki durumda da insan kendisini harekete gegiren bir gii¢
neticesinde fiili yapmistir. Bu da insanin fiillerinin tamamen bagimsiz ve 6zgiir bir
stirette yapilamayacaginin gostergelerinden birisidir. Su halde insanin biitiin yapip
etmeleri nihai bir sebepte son bulur. Mesela yanarak o6len bir insan aslinda atesi
iradesiyle yakmistir. Fakat neticede insanin irdde etmesinin de bir nedeni, bu nedenin
de bir nedeni vardir ve bu mutlak olan ilk sebebe kadar gider. insan bu ilk sebebi
kavrayabilecek kapasitede degildir. Insanin tiim fiilleri, irAde etmeleri ve tedbirleri
bir kadere goredir. iste insan bu kader husisunda muhayyerdir.””> Bu ifadeler bizi
irade sahibi olan insanin belirli bir kaza dahilinde hareket imkéani sagladigim
gostermektedir. Fakat bununla birlikte insanin bilmesi ile yapmasi ayr1 ayr1 seyler
olduguna gore ve insan irdde gibi bir mekanizma ile var edildigine gore nefsini kemale
ulastirmak icin gerekli c¢abayr sarf etmelidir ve bu minvalde ahlak edinmekle
miikelleftir.

Ibn Sina, bir yandan kazinm yol géstericiliginde ilerlerken bir yandan da sahip
oldugu kapasiteyi kullanmakla sorumlu tutulmaktadir. Nitekim filozofumuz Allah’a ait
bir sir olduguna inandigi kazd ve kader konusunu bu sekilde bir muhayyerlikle

neticelendirmeyi uygun gérmektedir.

2.3. Islam’in Dogusundan itikddi Mezheplerin Zuhuruna Kadar Irade ve insanin
Hiirriyeti Problemi
2.3.1. Asr-1 Saadette irade ve Insanin Hiirriyeti Problemi

2.3.1.1. Kur'an'da ve Hadislerde irade Ve Insanin Hiirriyeti

Kur’an-1 Kerim’de irade, “emir” ve “kasd” anlamlarinda kullanilmistir. “Allah

99294

sizin i¢in kolaylik ister, zorluk istemez. Ayetinde “emir” manasinda; “Biz onu

e vy e . o . . . 5295
yeryiiziinde bobiirlenmeyi ve bozgunculugu arzulamayan kimselere veririz.”

ayetinde
ise “kasd” manasinda kullanilmistir. Kur’an’da irade insanlar ic¢in kullanildigi gibi

cansizlar ve hayvanlar hakkinda da kullanilmistir.

2% {bn Sina, et-Ta ‘likat, (thk. Abdurrahman Bedevi), Bingazi 1982, s. 130-131.
%4 Bakara, 2/185.
% Kasas, 28/83.
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Islam Alimlerinin irade, kaza-kader konularinda farkli goriislere sahip olmalarinin
onemli bir nedeni bizzat meselenin mahiyetidir. Meselenin mahiyetinden baska; 6zellikle
Islam kelamcilarmi, daha genis manada Islam filozoflarmi, irade, kaza, kader
mevzularinda, birbirlerinden ayr1 iki u¢ nokta olan “mutlak cebir” ve “mutlak tefviz”
gorlslerine, bazilarimi da telif¢i, mutavassit goriislere iten 6nemli bir neden de bizzat ayet
ve hadislerin ilk bakista “miitenakiz” goriinmeleridir. Kur’an-1 Kerim’deki bir kisim
ayetler; kullarin fiillerini kendi giicleriyle yaptiklarini bundan dolayr sorumlu
bulunduklarini, faaliyetlerinde cebir (zorlama) altinda bulunmadiklarini, kendi irade ve
ihtiyarlariyla seg¢imlerde bulunduklarini, dolayisiyla hiir olduklarmi ifade eder
goriinmektedir.>°

[rade hiirriyetinin kesinlikle kullara tevdi edilmis oldugunu bu sebeple, kullarin
kendi kaderlerini tayin ettiklerini ve kendi fiillerinin yaraticist olduklarini iddia eden
“mutlak tefviz” goriisiiniin sahibi “Kaderiyye” ve “Mu’tezile”’nin delillerini teskil eden
bu ayetlere 6rnek olarak sunlar gosterilebilir:

“Allah kisiye ancak giiciiniin yetecegi kadar yiikler! Kazandigi iyilik lehine, ettigi
kotiiliik de aleyhinedir. Rabbimiz! Eger unutacak veya yanilacak olursak bizi sorumlu
tutma. Rabbimiz! Bizden oncekilere yiikledigin gibi bize de agiwr yiik yiikleme. Rabbimiz!
Bize giiciimiiziin yetmeyecegi seyi tasitma. Bizi affet, bizi bagisla, bize aci. Sen

. . : 1297
Mevldamizsin. Kdfirlere karsi bize yardim et.

“Bu, yaptigimizin karsiligidir. Yoksa Allah kullara asla zulmetmez. ">

“Kotiiliik isleyenlere kotiiliikleri kadar ceza verilir.”*”

“Eger inkar ederseniz bilin ki, Allah sizden miistagnidir. Kullarin inkdarindan
hosnut olmaz. Eger siikrederseniz sizden hosnut olur. Hi¢bir giinahkar digerinin

giinahim yiiklenmez. Sonunda doniigiiniiz rabbinizedir. Yaptiklarinizi o zaman size haber

verir. Ciinkii O, kalplerde olani bilir. »300

“Semud’a gelince biz onlara da dogru yolu géosterdik. Fakat onlar sapikligt dogru

yola tercih ettiler. !

“Basiniza gelen herhangi bir musibet ellerinizle islediklerinizden Jtiiriidiir. O,

yine de ¢ogunu affeder.””*

0 M. Saim Yeprem, [rdde Hiirriyeti ve Imam Matiiridi, s.146; Mustafa Cagrici-Hayati Kokelekli, a.g.m.,
TDVIA, C.22,s.381.

" Bakara, 2/286.

% Al-i imrén, 3/182.

*? Yunus, 10/27.

390 7iimer, 39/7.

! Fussilet, 41/17.
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“Yahut yaptiklarina karsilik onlar1 ortadan kaldirir. Bircogunu da bagislar.

“Siiphesiz ona yol gosterdik. Buna kimi siikreder, kimi de nankorliik.”>**
“Rabbinizden hak gelmistir, artik isteyen iman etsin isteyen inkdr etsin; fakat biz

hakka kars1 ¢ikanlara oyle bir ates hazirladik ki... »305

“[stediginizi yapin; ancak bilin ki Allah yaptiklarinizi gérmektedir.”>°.

Kur’an-1 Kerim’de bu mahiyette daha yiizlerce ayet vardir. Bu ayetlerin karsisinda
Cenab-1 Hakk’in her seyi ezelde ilmi ile ihata ettigini, her seyin belli bir kadere
baglandigini, bu durumda artik kul i¢in yapilacak bir seyin bulunmadigini goésteren
ayetler de vardir. Kulun, riizgadrin oniinde bir yaprak misali kadere tabi oldugunu,
kendisinde higbir suretle irade ve ihtiyarin bulunmadigini kabul eden “mutlak cebir”
taraftar1 Cebriyye firkalarinin delillerini tegkil eden bu ayetlere 6rnek olarak da sunlar
zikredebiliriz:

“Allah onlarin kalplerini ve kulaklarini miihiirlemistir. Gozlerinde de perde

- 0307
vardur ve biiyiik azap onlar i¢indir.”

“Allah dilseydi onlar: dogru yolda toplardi. Sakin bilmeyenlerden olma.”"

“Allah her diginin rahminde tasidigini, rahimlerin diistirdiigiinii ve ali koydugunu

bilir. Onun katinda her sey bir kadere goredir. "

“Allah sizi de yaptiklarimzi da yaratmistir.”"°

“Siiphesiz biz, her seyi bir él¢iive (kadere) gore yaratmisizdir. "

“Yeryiiziine ve sizin basiniza gelen herhangi bir musibet yoktur ki biz onu
yaratmadan once o, kitapta bulunmasin. Dogrusu bu Allah’a kolaydr. '

Kur’an-1 Kerim’ de bu manada da yiizlerce ayet bulunmaktadir.

Bazen ayni1 hadiseyi anlatan ve birbirini takip eden ayetler i¢inde bile her iki yone
delil teskil edebilecek ifadeler bulunmaktadir:

“Baskalarini iki misline ugrattiginiz bir musibete kendiniz ugrayinca mi ‘bu

nereden’ dersiniz. Ey Muhammed de ki; ‘o kendi tarafinizdandir’ dogrusu Allah her seye

392 Siira, 42/30.
39 Siira, 42/34.
3% insén, 76/3.
395 K ehf, 18/29.
39 Fyssilet, 41/40.
397 Bakara, 2/7.
3% En’am, 6/35.
39 Ra’d, 13/8.
319 Saffat, 37/96.
31T K amer, 54/49.
312 Hadid, 57/22.
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kadirdir. Her iki toplulugun karsilastigi giinde basiniza gelen Allah’in izniyledir. Bu,
inananlart da miinafiklik edenleri de belirtmesi icindir... "

Kur’an hem Allah’in mutlak hakimiyetini hem de O’nun adaletiyle irtibatli olarak
insanin  Ozgiirliigiini ve sorumlulugunu birlikte kabul eder. Kur’an, Allah’in
hiikiimranliginin ve iradesinin mutlaklifini 6ne ¢ikardigi yerlerde insana O’nun
miikemmelligi ve yliceligi karsisinda kendisinin hicligini hissettiren bir tslup kullanir.
Allah alemlerin Rabb’idir, goklerin ve yerin miilkii O’nundur; yaratan da, yasatan da,
oldiiren de O’dur. Allah bir topluluga koétiiliigli murat etmigse bunun geri ¢evrilmesi
miimkiin degildir. Onlarin Allah’tan bagka yardimcilar1 da yoktur. Yine insanin hidayete
erismesi ya da yanlis yola sapmasi1 Allah’in dilemesine baglidir. Fakat Kur’an, pek ¢ok
ayette insanin bakigini bizzat kendisine yoneltirken ona &lemde tek hiir iradeli ve
dolayisiyla yiikiimli kilinmis varligin kendisi oldugunu fark ettiren, boylece sorumluluk
bilincini gelistiren bir tslup kullanir. Ayrica Allah’in hiikiimranligima vurgu yapan
ayetlerin, asla Allah’in fiillerinin kor bir giicten veya bir despottan gelen, hi¢bir hikmeti,
mantif1, adil ve makul gerekcesi bulunmayan uygulamalar olarak anlagilmamasi
gerektigini ortaya koymak istercesine ilahi fiilleri hakli, adil ve anlaml kilan pek ¢ok
aciklama da yapar.’'

Islam kelaminda irade kavrami iki yonlii olarak hem insanlarin fiillerini
yapmalarina, kendi fiillerinin sahipleri olarak onlarin mesuliyetini yiiklenmelerine imkan
veren bir 6zellik olarak ve hem de, Allah’in hiir bir se¢im ve tercihle fiillerini yaptigim
ifade etmek i¢in kullanilmistir.>"

[rade kelimesi, Allah hakkinda kullanildign zaman mebde’ degil, miinteha
kasdedilir. Ciinkii Allah hakkinda kullanildig1 zaman “meyl” manasindan miinezzehtir.*'®
Burada ilahi iradeyle hadis olan insan iradesi arasinda bir ayrim yapilmak istenmistir.
Ciinkii ilahi irade bir seye taalluk ettigi zaman, o seyin meydana gelmesini gerektirir.
Insan iradesi ise bir seye taalluk ettigi zaman o seyin meydana gelmesini gerektirmez.*"’

Kur’an-1 Kerim’de konuya iliskin bu ¢esit ayetlerin yaninda hadis-i serifler i¢in de
durum aynidir.

Insandaki irade hiirriyeti problemiyle ilgili miinakasalar ¢iktigi zaman mutlak

cebir taraftarlar1 ile mutlak tefviz taraftarlarinin kendi goriislerini delillendirmek ig¢in

313 Al-i imran, 3/165, 166, 167.

3! Mustafa Cagrici-Hayati Kokelekli,a.g.m., TDVIA, C.22, 5.383.

315 Halife Keskin, Isldm Diistincesinde Kader ve Kaza, s.121.

319 Ebu’l-Kasim el-Huseyn b. Muhammed er-Ragib el-Isfahani, el-Miifredit fi Garibi’l-Kur’an, Kahraman
Yaynlari, istanbul 1986, s.301.

317 Et-Tahanevi, Kessaf, s.554; Omer Aydin, Kur’an Isiginda Kader ve Ozgiirliik, s.74.



88

basvurduklar1 ayetler yaninda, Hz. Peygamber’in ¢esitli sebeplerle soyledigi hadisler de
delil olarak ele alinmig ve her grubun kendi goriisii istikametinde yoruma tabi
tutulmustur. Cok farkli sebeplerle muhtelif konularda varid olan bu hadislerin bilahare
konuya miitaallik yonleriyle ele alindigini ve bu yonleriyle istidlale tabi tutulduklarim
gorliiyoruz. Yine bu hadisler de tek tek incelendiginde ayetlerde oldugu gibi ilk bakista
bir kism1 mutlak cebri, diger bir kism1 da mutlak tefvizi ifade eder goriinlimiindedirler.

Ornek olarak su hadisleri zikretmek uygun olacaktir:

Hz. Peygamber soyle buyurmuslardir: “Her dogan tabii fitrat iizerine dogar. Sonra
onu ana babasi, Yahudi, Hiristiyan veya Mecisi yapar.™'®

Diger bir hadiste de soyle buyrulmustur:

“Allah Teala buyurur ki: Ben kullarimin hepsini kétiiliikten armmis olarak
yarattim. Fakat seytanlar bilahare onlar1 dinlerinden saptirmugtir.”"”

Bu hadislerden mutlak tefviz goriisiinii ¢cikaran Kaderiyye’nin karsisinda, mutlak
cebir i¢in Cebriyye’nin de buldugu hadisler vardir:

“Allah Tealda Adem’i yaratti. Sonra sagiyla onun sirtin1 sivazladi da ondan bir
kisim ziirriyet ¢ikardi ve ‘bunlar1 cennet i¢in yarattim, onlar cennet ehline uygun ameller
islerler’ dedi. Sonra yine sirtin1 sivazladi ve bir kisim ziirriyet daha ¢ikardi. Ve ‘bunlari
da cehennem i¢in yarattim. Cehennem ehline uygun ameller islerler” buyurdu.**’

Bir baska hadis-i serifte de s0yle buyrulmustur:

“Ebedi saadete eren mii’min annesinin karninda mii’'min diye yazilan kimsedir.
Bedbaht da annesinin karninda bedbaht diye yazilan kimsedir.”**!

Bu hadislerde kiifriin ve imanin sebebinin Allah tarafindan bunlar i¢in yaratilmig
olmaktan ibaret oldugu anlasilmaktadir. Iste Kaderiyenin delil gosterdigi hadislere
mukabil Cebriyye de bu cins hadisleri delil almislardir

Kaderiye ve Cebriyye gibi iki ucun ya kulun hiirriyetini, ya da kaderi inkéar
gorlslert1  siliphesizdir ki sadece ayet ve hadislerin bu goriiniimlerinden
kaynaklanmamaktadir. iki ug gdriisten birini veya digerini diisiinen kafalara tercih ettiren
onemli bir faktor, kisilerin ictimai ¢evreleri ve kiiltiirleridir.

Buarada telifci goriisler de ortaya c¢ikmistir. Mu’tezile’nin tefviz-i mutlak

gorlistine karst Matiiridiyyenin tefviz-i mutavassit; Cebriyenin cebr-i mutlak goriisline

karst Eg’arilerin cebr-i mutavassit goriisleri zikredilebilir. Ehl-i siinnet kelamcilarini

318 Miislim, Kader, 46/6.

319 Miislim, Cenneh, 51/16.

320 Ebf David, Siinen, es-Siinneh, 16.
321 Miislim, el-Kader, 3.
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teskil eden Matiiridiler ve Es’arilerin bile orta yolu ararken birinin cebre digerinin ise

tefvize yoneldigi goriiliir.

2.3.1.2. Hz. Peygamber’in Konuyla Ilgili Tutumu

Yukarida ifade ettigimiz hadislerin incelenmesi sirasinda gézden kagmamasi
gereken bir nokta vardir. Bu hadisler Rasulullah’in degisik sebeplerle ve degisik
konularda ifade ettigi sozleridir. Bu sozler higbir zaman Hz. Peygamberin, sonraki
devirlerdeki irade, kaza-kader tartigmalarinda oldugu gibi bir akademik sohbet sirasinda
sOyledigi sozler degildir.

Hz. Peygamber; kader miinakasalar1 konusunda ise kesin yasaklar koymustur.
Muhtelif hadis-i seriflerde sdyle buyrulmustur:

“Kaza ve kader bahis konusu edildigi zaman dilinizi tutunuz.”**

“Ehl-i kader (kader miinakasalar1 yapan ve kaderi inkdr edenler) ile birlikte
bulunmayiniz ve onlarla muhatap olmaymiz.”**

Ebu Hureyre (r.a.)’den: Biz kader konusunda tartisirken Rastlullah karsimiza
cikt1, yiizii o derece kizarmisti ki sanki yanaklari iki nar kesilmisti, soyle buyurdu:
‘Bununla m1 emrolundunuz, yoksa ben size bunun i¢in mi génderildim. Sizden 6ncekiler
bu mevzuda tartismaya basladiklar1 zaman helak olmuslardir. Bir daha sakin ola ki bu
konuda tartismayiniz.”***

Buna benzer bagka hadisler de mevcuttur. Rastilullah’in bu konudaki yasaklama
tavrini sahabe-i kirdm ile selef-i salihin dedigimiz biiylik miictehid imamlar da aynen
benimsemislerdir.

Kader miinakagalarinin Allah resulii tarafindan yasaklanmasi ve hatta
miinakagalarin yapildig1 meclislerden uzak durmasi, insan zihnini bir anda hastalik gibi

saran, bazilarin1 kaderi inkara bazilarmi da cebre gotiren kader tartigmalarmin

karakterinin Hz. Peygamber tarafindan bilindigini diislindiirmektedir.

322 Es-Suyiti, el-Cdmi 'us-Sagir, “iza ziikira ashabihi...” Mad.

33 Ebu Davud, Siileyman b. el Eshas es-Sicistani (1409/1988), Siinen-i Ebi Davud, Thk. Kemal Yusuf
Elhud, Beyrut: Miiessesetii’l-Kiitiibi’s-Sekafiyye, 16.

324 Ebu Isa Muhammed b. Isa et-Tirmizi (Trz.), Siinen, (Thk. Ahmed Muhammed Sakir), Beyrut: Daru’l-
Kiitiibi’l-Ilmiyye, Kader, 1.
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2.3.2. Problemin Ortaya Cikisi ve flk Fikri Hareketler Devrinde irade ve insanin

Fiilleri Problemi

Hz. Peygamberin vefatini (632) takip eden ve hicri birinci asri igine alan bir
zaman diliminde Miisliimanlar1 mesgul eden hususlar i¢inde hi¢ siiphesiz ilki “kader”
konusu olmustur. Kaderi inkar edenleri kinayan ve kader tartigmalarindan men eden
hadisler bize agik¢a gostermektedir ki daha Hz. Peygamberin hayatinda bile Miisliimanlar
arasinda bu cins diislinceler belirmeye ve hatta miinakasa konusu olmaya baslamisti. Ne
var ki Rastlullah’in siddetli yasagi, sahabenin biiyliklerinin aym tarzdaki tutumu bu
devirde biiyiik bir fikir hareketi seklinde bu konunun ortaya ¢ikmasini geciktirmistir.

Ancak Hz. Osman’in sehit edilmesini (656) takip eden olaylar, i¢ savaslar,
Miisliimanlar iizerinde biiylik tesirler icra etmis, ¢cok aci hatiralar birakmis ve neticede
kompleks akaid problemlerinin ortaya g¢ikmasina sebep olmustur. Bu i¢ savaslarda
hayatin1 kaybedenler Miisliimanlar1 diisiindlirmiistiir. “Ortada bir katl hadisesi vardir.
Oldiiren de 6ldiiriilen de miisliimandir. Halbuki katl Islam’da “kebire” ad1 verilen biiyiik
giinahlardandir. O halde “kebire isleyen” bir mii’minin iman bakimindan durumu nedir,
imanin tanimi ve sinirl ne olmalidir, katl fiilini igleyen insan bu fiili hiir iradesiyle mi
yapmustir yoksa mecbur mudur, gibi sorular ortaya ¢ikmugtir.**

Kader konusunda ilk miinakasalar1 baglatanin Ma’bed el-Ciiheni (80/699) oldugu
kabul edilmektedir. Rivayete gore Ma’bed el- Ciiheni ve ‘Ata’ b. Yesar (97/715), Hasan
el- Basri (110/728)nin meclisine gelmisler ve ona soyle demislerdir: “Ey Ebl Said, su
hiikiimdarlar Miisliimanlarin kanlarimi1 dokiiyorlar. Ondan sonra da bizim amellerimiz
Allah’in kaderi iizere cereyan ediyor diyorlar.” (Ne dersin?): Hasan onlara “Allah’in
diismanlar1 yalan sdylemistir.” seklinde cevap vermistir.**

Ik fikri hareketler davrinde Islam diinyasinda kader miinakasalarinin ¢ikisinda
dahili sebeplerden ¢ok, yabanci kiiltiirlerin etkisinin oldugu goriisiinii savunan
miistesrikler 6zellikle Hiristiyan felsefesi ve kelaminin biiyiik 6l¢lide miiessir oldugunu
sOylemektedirler. Bu goriisii baz1 ¢cagdas miistesrikler de paylagsmaktadirlar.

Bu goriiste olanlara gére Ma’bed el-Ciiheni, kader konusundaki fikirleri EbQ

Yunus Senseveyh el-Usvari (? - ?) diye bilinen bir hiristiyandan almistir.

** Abdulkahir b. Tahir b. Muhammed el-Bagdadi, el-Fark beyne'l-firak, (Cev. Prof. Dr. E. Ruhi Figlah),
TDV. Yay., Ankara 2005, s.18-21; Bekir Topaloglu, Kelam IImine Giris, Damla Yayinevi, Istanbul 2000,
s.169.

326 M. Saim Yeprem, Irdde Hiirriyeti ve Imdam Matiiridi, s.155.
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Prof. W.Montgomery Watt ise soyle demektedir: “Kulun fiillerinde hiir olduguna
inanmak, Kur’an’1n bildirdigi prensipler agisindan ¢ok tabii bir sonugtur. Ciinkii Kur’an
ilahi adaleti teyid etmektedir. Hiikiimde adalet ise, iyilik yapanin miikafatlandirilmasini,
kotiiliik yapanin da cezalandirilmasini gerektirir. Eger kul, kendi fiillerini hiir iradesi ve
istitdatiyla yaratmiyorsa, sevap ve ikabin adaletli olmasi mimkiin degildir. Mesele,
Haricilerin “miirtekib-1 kebire” problemini arastirmalarinin bir sonucu olarak “insan
kudreti” konusuyla ilgilenmek zorunda kalmalar1 neticesinde ortaya c¢ikmistir. Acaba
insanin kudreti, bizat insanin kendi cevheri midir? Yoksa insana hulul eden bir araz
midir? Kudret fiilden once midir, yoksa fiille beraber var olup yine onunla beraber
nihayete mi erer? Kudret sadece bir fiil i¢in mi gegerlidir, yoksa fiilin hem kendisine hem
de ziddina, yani yapilmamasina da gegerli midir? Iste bu sorularmn ortaya cikis sebebi
budur.”*’

Gerek Watt’in bu fikri gerekse Ibn Riisd (595/1198)’iin “nasslar arasindaki
miitenakiz goriiniimler” fikri netice itibariyle, ayn1 kapiya ¢ikmakta ve meselenin orijinal
olarak Islam diinyasinin biinyesinde, diisiincelerde harici tesirler olmaksizin da ortaya
cikabilecegini gostermektedir.

Ma’bed el-Ciiheni’den sonra onun fikirlerini yayan Gaylan ed-Dimeski’ye gore
“kader, hayr ile serri ile kulun yaratmasiyla viicuda gelir”. O, kaderi insanlara nisbet ve
tefviz ettigi icin “Kaderi” adin1 almistir.

[k fikri hareketler devrinde halifelerin ve sahabe-i kir3amin Kaderiyye’ye kars

tutumu ise ¢cok menfi bir tavir olarak kendini gdstermektedir.

327 M. Saim Yeprem, Irdde Hiirriyeti ve Imdam Matiiridi, s.157.
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UCUNCU BOLUM

iBN HAZM’DA iRADE ve INSANIN HURRIYETi PROBLEMI

Kelam alimlerinin anladig1 manada irade veya mesiet daha ¢cok Allah hakkinda
ahlaki bir deger hiikkmii tasimayan notr bir se¢imi ifade ederken, insanlar hakkinda
onlarin fiillerinin ahlaki karakterini tayin eden ve insanlarin sorumlu olmalarinin temelini
teskil eden bir akd olarak goriilmektedir.

Kur’an, Allah’in diledigini yaptigi, istedigini irade ettigi anda gerceklestirdigi ve
bu istek ile fiilin tahakkuku arasinda bir zaman araliginin bulunmadigr hususunda ¢ok
acik hatta 1srarcidir. Ciinkii diledigini yapabilmek bir kudret alametidir ve ulGhiyetin
geregidir. Iradesi yerine gelmeyen ilah olamaz.

Irade ve mesiet kavramlari Kur’an’da “istemek, arzu etmek, emretmek, dilemek
vb...” manalarinda hem insanlar hem de Allah hakkinda bir¢ok defa kullanilmistir. Fakat
Kur’an’in en ¢ok iizerinde durdugu ve ¢ok net olan bir husus sudur ki: Allah’in iradesi,
kullarin irade, mesiet ve arzularin1 tamamen igine alir. Allah istemedik¢e kulun
istemesinin bir mana ifade etmeyecegini de yine Kur’an sdylemektedir.

Kur’an’da bir taraftan insanlarin istedikleri yolu segebilecekleri ifade edilirken,
Ote yandan Allah’1n istemesi olmadan bunun bir ise yaramayacaginin sdylenmesi; kelam
acisindan, lizerinde ¢ok tartisilan bir konuyu olusturmustur: Kulun irade hiirriyeti ve
insanlarin fiillerinin ceza ya da miikafata sebep olup olmayacagi meselesi. Hem bu
mesele ayn1 zamanda kaderin varligi ile de yakindan alakalidir. Ciinkii eger kullarin
fiillerini Allah dilemis ise O’nun biitiin sifatlar1 ezeli oldugundan ve dileme akdi de

bilmeye dogrudan bagli oldugundan dolay1 kader inanc1 kendiliginden ispatlanmis olur.

3.1. irade Kavram ve insamin Hiirriyeti

3.1.1. Cebriyye

Cebriyye Allah’in mutlak kudreti karsisinda kulda hiir irade ve ihtiyar
bulunmadigina inanmaktadir. Zaten bu yiizden Cebriyye adini almislardir.Allah’in
miilkiinde ancak onun diledigi olur. Zamaninda vuku bulacagini bildigi seyin vaktinde
meydana gelmesini diledigi gibi, olmayacak seyin de vaktinde vuku bulmayacagini

dileyen Allah’tir.**®

328 M. Saim Yeprem, a.g.e., 5.198.
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Cehm b. Safvan’a gore, Allah’in ilmi hadistir. Allah “Sey” “Hayy” “Alim”
“Miirid” (irade eden) gibi baskalarina da verilebilecek sifatlarla tavsif edilemez. Allah
ancak “Kadir” “Miicid” “Fail” “Hahk” “Miimit” gibi sifatlarla vasiflandirilir.**’

Cebriyye mezhebi kader ve kaza inancglarinin tabii bir sonucu olarak insana bir
irade ve ihtiyar vermemektedir. Insan Allah’1in iradesi karsisinda kuru bir yaprak gibidir.
Yaptig1 islerde muhtar degil, mutlak mecburdur. Her sey Allah’in irade, mesiet ve
kudretiyle meydana gelir.

Cebriyye’ye gore insanin herhangi bir iradesi yoktur. Onlar insan fiillerinin sirf
Allah’in yaratmasiyla meydana geldigi goriisiindedirler. Allah’in mutlak kudreti
karsisinda insanin bir tercihi ve iradesi yoktur. Dolayisiyla Cebriyye’ye gore, insanin hiir
olmadig1 sonucu ortaya ¢ikiyor.”

Bu mezhebe gore, insanda hicbir sekilde irade ve segme yetenegi yoktur. Insan
hiir degildir. Allah tarafindan onceden takdir edilmis bulunan belli isleri yapmaya
mecburdur. Insan bir robot gibidir. Kendine ait hicbir fiili yoktur.

Insan igin bir kudret ve irade hiirriyeti tanimayan Cebriyye’ye gore insann fiilleri
tamamen Allah’in yaratmasiyla meydana gelir. Onlara gore Allah’in miilkiinde ancak
O’nun dedigi olur. Zamaninda vuk( bulacagini bildigi seyin vaktinde meydana gelmesini
diledigi gibi, olmayacak seyin de vukli bulmayacagimi bilen ve meydana gelmemesini
dileyen Allah’tir. Fiilin kula nisbet edilmesi mecazidir. Hakiki fail Allah’tir. Cebriyye,
her seyin Allah’in ilmi ve iradesi dahilinde meydana geldigini, her seyin ¢izilmis bir
kadere bagli bulundugunu gdsteren ayetleri delil getirmis, insanda hiir iradenin varligini
ispat eden ayetleri te’vil yoluna gitmistir.*’

Cebriyye mezhebi ile Ehl-i Siinnet Allah’in mutlakligi agisindan, ilminin ve
iradesinin her seyi kapsadig1 goriisiinde miittefiktirler. Fakat Cebriyye, isi biraz daha ileri
gotiirerek insanin hiirriyetini yok saymaistir. Stinni alimler ise her seye ragmen insana bir
irade hiirriyeti vermislerdir ve fiillerinin yapicist olarak onu mesul gérmiislerdir. Ehl-i

Siinnet, Allah’in iradesinin simirlandirilmasini asla kabul etmez.

3% Bagdadi, el-Fark beyne’l-firak, s.188.

330 Ebu’l-Hasan Ali b. Ismail el-Es’ari, Kitdbu Makaldti’I-Islamiyyin ve Ihtilafi’I-Musallin, Tashih, Hellmut
Ritter, Weisbaden 1980, s.279; Abdiilkerim b. Ebl Bekr Ahmed es-Sehristani, el-Milel ve 'n-Nihal, Tah.
Abdulaziz Muhammed el-Vekil, Daru’l-Fikir, Beyrut, Tarih Yok, s.87; el-Bagdadi, el-Fark beyne’l-
Furak, s5.156; Omer Aydin, Kur’'an Isiginda Kader ve Ozgiirliik, s.76; Serafeddin Golciik-Siileyman
Toprak, Kelam (Tarih-Ekoller-Problemler), Tekin Kitabevi, Konya 2001, s.247.

31 A. Saim Kilavuz, Ana Hatlariyla Islam Akaidi ve Kelam’a Giris, Ensar Nsr., Istanbul 2004, s.167.
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3.1.2. Kaderiyye—Mutezile

Mutezileye gore irade fiildir. Boyle oldugu icin Allah’in iradesi de onun fiilidir.
Allah’n iradesi zati bir sifat degil, fiili bir sifattir. Bu yiizden kadim degil hadistir. Bagka
bir ifadeyle Mu’tezile kelamcilarindan bazilarina gore irade, bir seyi istemek, olmasina
karar vermek degildir; aksine, irade bir sey hakkinda hiikiim vermek demektir. Mesela;
“Allah kiifriin imana muhalif olmasini ve onun kétii olmasini, giizel olmamasini murat
etti” demek, bunlara bu sekilde hiikmetti demektir.**

Ebu’l- Hiizeyl el-°Allaf (226/840) ilahi iradenin, irdde edilenden ayr1 oldugu ve
iradenin de yaratma (halk) oldugu goriisiindedir. Mu’tezile alimlerinden olan Nazzam ve
Kab1’ye gore, Allah’in kendi fiilleriyle ilgili iradesiyle bagka varliklarin fiilleriyle ilgili
iradesi tamamen farklidir. Allah’in kendi fiilleri olan esyanin yaratilmasiyla ilgili “O
esyayl irade etti” demek; “O esyayr yaratti” anlamina gelmektedir. Halbuki kullarin
fiilleriyle ilgili olarak Allah’in iradesi ise, kullara 1yi olanlarim1 yapmalarini emretmesi
demektir. Yoksa Allah’in kullarin kotiilik yapmasini irade etmesi miimkiin degildir.’**

Mu’tezile’ye gore irade, fiillerin kazanacagi ahlaki mahiyetle, iyilik ve kétiiliikle
ilgili bir ozelliktir. Mu’tezile bu sekilde diisiindiigli icin, ilahi iradenin kétiiliiklere
taallukunu kabul etmemistir. Boylece neticede kotiiliigii irade edenin kotii olacagindan
hareketle, ilahi iradenin ancak iyiliklere taalluk edebilecegini iddia ettiler. Bu durumda
insanin yaptigir kotii fiiller tamamen kendi iktidar sahasi icinde, kendisi tarafindan
meydana getirilmis oluyordu ve Allah tarafindan 6nceden belirlenmis bir kaderden de
bahsetmek miimkiin degildi.***

Mu’tezile’ye gore ilahi irade iki tiirlii anlasilabilir: Bunlardan birincisi; Allah’in
kendi fiilleriyle ilgili olan iradesidir ki bu, fiilin aynisidir ve “var kildi” demektir. ikincisi
ise; Allah’in kullarin yapip etmeleriyle ilgili olan iradesidir. Bu da Tanrmin iyi olan
fiillerin yapilmasmi, koti olan fiillerin yapilmamasini emretmesi demektir. Allah,
insanlarim fiilleri hakkinda sadece iyi olanlar1 emreder, irade eder.’*

Iradeyi bir fiil olarak kabul eden Mu’tezile ise kula fiilini yaratma giicii verdigi
gibi, mutlak iradeyi de vermektedir. Mutlak olarak kendi iradesine sahip olan insan bu

iradeye dayanarak kendi fiilini de kendisi yaratmaktadir. Insan mutlak olarak hiir bir

332 Halife Keskin, Isldm Diisiincesinde Kader ve Kaza, s.128; M. Saim Yeprem, Irdde Hiirriyeti ve Imdam
Matiiridi, 178.

333 Halife Keskin, a.ge.,s.129.

33 Kadi Abdulcebbar b. Ahmed Abdulcebbar, Serhu’l-Usuli’l-Hamse, Tah. Abdulkerim Osman, Kahire
1384/1965, 5.431; Es’ari, Makalatu’I-Islamiyyin ve htildfu’I-Musallin, Weisbaden 1963, s.190-192.

335 Ebu’l-Muin Meymin b. Muhammed en-Nesefi, Tabsiratii’l-Edille fi Usilu’d-Din ald Tarikati’l-Imdm
Ebi Mansir el-Matiiridi, Tah. Claude Selame, Dimigk 1993, C.1, s.495 vd.
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iradeye sahiptir, bir seyi yapma veya yapmama tamamen onun iradesine baghdir. Allah
kullarin fiillerine miidahale etmez, onlar1 miikellef kildig1 seyleri yapabilmeleri i¢in
onlara hiir bir irade vermistir.

Mu’tezile’ye gore kulun itaati fiilin ilahi iradeye uygun sekilde meydana gelmis
olmasidir. Eger kotii fiiler ve masiyet Allah’in iradesiyle meydana geliyorsa o halde kafir
ve fasik da fiillerinde Cendb-1 Hakk’a m(ti olmaktadirlar.

Mu’tezililerin belirli bir irade anlayisinda miittefik olmadiklar1 goriilmektedir.
Onlara gore, insan hiir bir iradeye sahiptir. Hiir iradeye sahip olan bir insanin kendi
fiillerinin meydana getiricisi ve yaraticisi olmasi gerekir. Ciinkii insanin fiilinin meydana
gelmesinde Allah’in rolii dogrudan degil, O’nun insanda yarattifi kudret vasitasiyladir.
Ancak insanin bu kudreti, iradesine uygun olarak kullanmasi gerekir. Bdylece Mu’tezile,
insanin fiilini meydana getirmesinde etkin bir irade anlayisina sahiptir. Yani onlara gore,
irade fiili gerektiren bir husus olmaktadir. Mu’tezile, “insan fiilinin yaraticidir”
goriislerinden dolay: boyle bir irade anlayisini benimsemislerdir.**®

Mu’tezile’ye gore insan hiirdiir. Kisi fiilini Allah’in kendisine verdigi yaratma
kudretiyle yaratir. Bu fiillerin yaratilmasinda Allah’in bir miidahalesi yoktur. Eger bu
fiilleri hiir iradesiyle se¢ip yaratan kul degil de Allah olsaydi, kulun fiilden dolay1 ceza
gérmesi zuliim olurdu. Halbuki Allah mutlak adildir.>’

Mu’tezile alimleri, insan iradesinin 6zgiir olmas1 gerektigi yolundaki goriislerini
Allah’in mutlak surette adil ve hakim oldugu 6nciiliine dayandirirlar. Buna gore insanlari
Ozgiir iradeleriyle secip yapmadiklari, tam aksine yapmaya mecbur kilindiklart
eylemlerden dolayr sorumlu tutup cezalandirmak, yine onlarnn Ozgiirce segip
yapamayacaklari islerle yiikiimlii kilmak hem adalete hem de hikmete dolayisiyla akla
aykiridir ve kotiidiir. Adalet ve hikmetinde kusku olmayan Allah insanlari sorumluluga
konu olan eylemlerini segmeye elverisli bir iradeyle ve bunu gergeklestirmeye yeterli bir
kudretle donatmustir.>*®

Mu’tezile fiillin meydana gelisinde etkin olan seyin, insanin iradesi, ihtiyar1 ve
kudreti oldugunu ileri siirerken, bir kisitm Kur’an ayetlerine dayanmis, her seyin ilahi
iradeyle meydana geldigini bildiren ayetleri de te’vil etmistir.

Mu’tezile ve Kaderiyye’nin “kul fiilinin halikidir, bu fiillerin Allah’in
yaratmastyla ilgisi yoktur” seklindeki goriisleri tenkide ugramistir. Ciinkii Cenab-1 Hakk,

3¢ Kadi Abdulcebbar, Serhu’l-Usuli’l-Hamse, $.223-226; Omer Aydin, Kur’an Isiginda Kader ve
Ozgiirliik, s.77-78; Serafettin Gélciik-Toprak, a.g.e., 5.248.

37 A. Saim Kilavuz, Ana Hatlariyla Islam Akaidi ve Kelam’a Giris, s.168.

33% Mustafa Cagrici-Hayati Kokelekli, “irade” Mad., TDVIA, C.22, s.385.
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Kur’an-1 Kerim’de tek yaraticinin kendisi oldugunu bildirmistir. Ayrica kul fiili yarattig

icin degil, kesbettigi, irade ve ihtiyarini o ise yonelttigi icin sorumlu olacaktir.
3.1.3. Ehl-i Siinnet

3.1.3.1. E§’ariyye

Es’ari’ye gore irade, Allah Teala’nin zati sifatlarindandir. ilim sifatiyla beraber
miitalaa edilir. Cenab-1 Hakk’in ilmi de iradesi de ezelidir. Allah’in ilmi de iradesi de
bilinmek ve irade edilmek saninan olan her seye taalluk eder. Es’ari’ye gore Allah’in
irade etmedigini yaratmasi diisiiniilemez. Ciinkii Kur’an’da “O diledigini yapandir™™>
buyurulmustur. Es’ari’ye gore, Allah’in iradesi biitlin murad edilmesi miimkiin olan
seylere taalluk etmektedir. Nasil ki ilmin bazi seylere taalluk etmedigini sdylemek
Allah’a cehl, sehv ve gafleti izafe etmek oluyorsa, Allah’in bazi seyleri irade etmedigini
sOylemek de O’na, mecbur, mekruh, aciz olmak gibi noksan sifatlar1 izafe etmek olur.
Allah hadis olan her seyin halikidir ve irade etmedigini yaratmas: diistiniilemez.>*’
Allah’mn ilmi ile iradesi birbirine paraleldir. Yani Allah ilmine uygun olarak irade eder.
Bunun aksi olmaz. Irade edilmesi miimkiin olan her seyi Allah irade eder. Kur’an’da

Allah Teald bir¢ok ayette bu duruma isaret etmektedir.’*'

Bu ve benzeri ayetlerde Allah,
diledigini yaptigini, dilemediginin olmayacagini ifade buyurmaktadir.

Es’ari’ye gore Allah’in iradesi ile emri ayni seylerdir. Allah 1yi seyleri de koti
seyleri de irade eder. lyiyi emreder, kotiiyii yasaklar. Allah kotiiliigii emretmiyor,
yasakliyor. Buna karsilik iyiligi emrediyor. irade ettigi halde kotiiliigii tasvip etmiyor.
Allah kullar i¢in kotiiliigi diledigi halde onu emretmedigi i¢in kendisinin akilsiz ve gafil

olmasi gerekmez.

3.1.3.2. Matiiridiyye

Imam Matiiridi’ye gére irade temel olarak dért anlamu ihtiva etmektedir:

1. Temenni ve arzu etmek, bir igin, bir seyin olmasini istemek. Burada olabilmesi
muhtemel veya imkénsiz olan her seyin dilenmesi miimkiindiir.

2. Emir ve davet.

3. Riza.

339 Had, 11/107; Biirtc, 85/16.
39 Ebu’l-Hasan el-Es’ari, Kitdbu'l-Luma, Beyrut 1952, 5.37.
3 Mesela Insan, 76/34; Yunus, 10/99; Secde, 32/13; En’am, 6/112; Bakara, 2/254.
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4. Fail tizerindeki baskinin, galebe ve kerahiyetin olmadigini ifade etmek.
Boylelikle irade sahibinin kendi fiillerinin hakiki sahibi oldugunu ortaya koyabilir ve
fiillerini hiir bir sekilde yaptigini, yapip etmelerinin mecburiyet altinda olmadiginm
soyleyebiliriz.>*

Insanm hiir olarak bir fiil yapabilmesi ya da iki fiil arasinda bir segimde
bulunabilmesi icin Oncelikle psikolojik bir meylinin olmasi1 gerekmektedir. Boyle bir
meyil ya da arzu olmaksizin se¢imin olmas1 miimkiin degildir.

Ehl-i Siinnet alimlerine gore Allah’in iradesi, O’nun dilemesi ve mesietidir. irade
sifat1 ezeli ve zatl sifatlardandir. Bu irade sifatinin siimul sahasina gelince, Allah’in
iradesi malumu olan her seye taalluk etmez, fakat ilmine gore taalluk eder. Yani Allah
var olacagini bildigi her seyi irade eder. Irade, kudret sifatinin objesi olan ve var olmasi
imkan dahilinde bulunan biitiin varliklara taalluk eder. Zati itibariyle miimkiin olan
esyanin varligimi veya yoklugunu gerektirir. O’ndan bagka tercih edici veya tahsis edici
bir sifata gerek yoktur. Ilahi segme onunla gergeklesir. Taalluku hayr olsun, ser olsun,
taat olsun, masiyet olsun her seye samildir. Hayr veya ser ne varsa biitiin mevcudat
O’nun iradesi ve dilemesiyledir.

Ehl-1 Siinnet kelamcilarina gore, irade olusla ilgili bir sifattir yoksa esyanin ahlaki
mahiyetiyle ilgili bir sifat degildir. Yani bir fiilin var ya da yok olmasiyla ilgili olarak
ilim nasil nétr bir sifatsa, taalluk etmesi onun var olmasini gerektirmiyorsa, fiilin iyi ya
da kotii vasfi kazanmasinda da irade nétrdiir.*

Irade-fiil iliskisi, ilim-malum iliskisine benzemektedir. Nasil ki ilim sifatiyla
Allah var olmas1 miimkiin olanlar1 bildigi gibi, var olmasi1 muhal olanlar1 ve varlig1 vacip
olanlar1 da bilir. Ilahi bilgi fiili bir sifat degildir. Bundan dolay1 esyaya ontolojik bir tesiri
yoktur. Nasil Allah’in bu bilmesi, bilgisine obje olanlarin tamaminin var olmasim
gerektirmiyorsa, ayni sekilde irade sifatiyla da Allah varligi miimkiin olanlar arasindan
diledigini secer. Bu asamada esyanin 1yilik veya kétiiliikkle vasiflanmis olmasi esittir. Var
olan her sey kazanacag1 ahlaki hiikiim ne olursa olsun ilahi iradenin bir sonucudur.***

Allah’in iradesi her seyi i¢ine aliyorsa bu durumda insanin iradesinden
bahsedilebilir mi? Allah’in iradesi karsisinda kulun bir hiirriyeti olabilir mi?

Fahruddin er-Rézi soyle agiklamaktadir: “Bizden ne zaman bir fiil ya da bir terk

sudur ederse, bu fiil ya da terkten once kalbimizde terke ya da terki fiile tercihi

**2 Ebi Mansr el-Matiiridi, Kitdbu 't-Tevhid, istanbul 1979, 5.287.
3 Halife Keskin, Isldm Diisiincesinde Kader ve Kaza, s.132.
3 Matiiridi, Kitdbu 't-Tevhid, $.209.
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gerektirecek bir halet dogar. Iste bu tercih igin olan haletin (irade) bilinmesi zar(ri
bilgiyledir.**

Insan irade ad1 verilen bu kalbi, ruhi kuvve ile miimkiin olan bircok ihtimalden
birini seger. Segmeden Once insan serbest ve hiirdiir, sectikten sonra ise artik iradesiyle
belli bir yone sevkedilmistir. Yani insanin fiilleriyle ilgili olan iradesi bir yonde tecelli
etmistir. Artik “azm-1 musammam” denilen kesin karar aninda hiirriyet kalkar ve ilahi
irade iste bu noktada bu azme uygun olarak tecelli eder.**

Ehl-1 Stinnete gore ilahi iradenin fiil ile ilgisi su sekilde kurulmaktadir: Allah’in
ilminde bir degismeyi tasavvur edemeyecegimiz gibi, O’nun iradesinde de bir degisme
olmaz. Yani irade, mesiet ve takdir kainatta hadis olan her seye, insanlarin iyi, koti,
giizel, ¢irkin, taat, masiyet biitiin fiillerine taalluk eder. Ancak O’nun rizasi, muhabbeti ve
emri sadece glizele, iyiye ve taate taalluk eder; kabihe, ¢irkine ve masiyete taalluk etmez.

Cebr-i mutavassit olan Es’ariyye ile tefviz-i mutlak olan Mu’tezile arasinda
Matiiridiler’in tefviz-1 mutavassit goriisii vardir. Onlara gore, tek yaratict Allah’tir, kul
ise kazanicidir. Insanda miimkiin olan fiillerin meydana gelmesinde etkili olan bir kudret
vardir. Ayrica insanda iki tilir irade vardir. Bunlardan kiilli irade Allah tarafindan kula
verilmis olan, yapma veya yapmamay1 tercihte araci sayilan se¢gme yetenegidir. Ciiz’1
irade ise, bu kiilli iradenin iki taraftan birine (fiil veya terk) aktif bicimde yonelmesinden
ibarettir. Azm-1 misammam, ihtiyar, kasd da denilen ciiz’1 irade, obje olmayan, nesnel
varligindan s6z edilemeyen ancak aklen diisiiniilebilen ve kavramsal varligi bulunan bir
durumdur. Ciiz’1 iradenin, zihnin disinda somut varligindan s6z edilemez. Bu sebeple
yaratilmis degildir. Ilahi irade, insanm ciiz’1 iradesine tabidir. Yani kulun iradesi Allah’in
iradesinin sebebi ve vesilesidir.**’

Irade ikiye ayrilir: Kiilli irade ve ciiz’1 irade. Kiilli irade, irade sahibi olan biitiin
canlilarda bulunan sifattir. Bu sifat, Allah tarafindan yaratilmistir. Mesela; durdugumuz
zaman hicbir fiili irademiz yoktur. Ancak bilkuvve irademiz mevcuttur. Iste buna “kiilli
irade” denir. Bunun yaratilmishg hususunda ittifak vardir. insan bununla biitiin miimkiin

fiilleri irade edebilir. Yani, irade-i kiilliye, kendisinde heniiz bir tercihin gergeklememis

345 Fahruddin er-Razi, Kitabu’l-Erbain, Haydarabad 1353, s.145.
3% Fahruddin er-Razi, a.g.e., s.145.
37 A. Saim Kilavuz, Ana Hatlariyla Islam Akaidi ve Kelam’a Giris, s.170.
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oldugu iradedir. Bu irade heniiz bir tarafa yonelmediginden insanin onunla, verdigi
kararindan vazgegmesi miimkiindiir.***

Ciiz’1 irade ise, kiilli iradenin muayyen bir fiile taalluk etmesi keyfiyetidir. Yani,
killi iradenin muayyen bir fiile sarf edilmesi demektir. Buna ihtiyar ve kasd da
denmektedir. Ciiz’1 irade (ihtiyar), kiilli iradenin bir fiile taalluk etmesine denir. Kisaca
ihtiyar, iradenin belirli bir ise yonelmesi ve o iste kullanilmas1 demektir.**’

Irade meselesinde Matiiridiler’le Es’ariler arasinda onemli bir fark vardur.
Es’ariler, iradeyi ve netice olarak onun belirli bir yone sarf ve o yonde kullanilmasim
kabul etmiyorlar. Ciinkii Es’ariler, ihtiyar yaratilmistir, insanin onda bir katkis1 yoktur
diyorlar. Matiiridiler ise ihtiyar yaratilmamistir, dogrudan dogruya insanin meydana
getirmesiyle meydana gelir diyorlar. Ciinkii insanin sorumlu ve yiikiimli bir varlik
olmas1 onun ihtiyar sahibi olmasini gerekli kilmaktadir.

Biitiin bunlardan anlasildigina gére Matiiridiler Es’ariler’in dedikleri gibi tesirsiz
bir irade degil, aksine tesiri olan bir irade kabul etmektedir. Mesele Eg’ariler’in dedikleri
gibi olursa insan, kendi kasd ve ihtiyariyla higbir seyi yapamiyor, ne yapiyorsa zorunlu
olarak Allah’in kendisinde yarattig1 ve kendisinin asla suuru olmadigi soyut bir kudretle
yapryor demektir. Bu sekilde insanin sorumlu bir varlik kabul etmenin bir anlami
kalmiyor. Su halde insan1 sorumlu olabilmesi i¢in etkin bir iradesinin gerekli oldugu

ortaya ¢cikmis olmaktadir ki bu, ihtiyar ve kasddir.

3.1.4. ibn Hazm

Ibn Hazm, insanin irdde ve ihtiyar sahibi oldugunu, fiillerini kendi irddesiyle
sectigini kabul eder. ibn Hazm’a gore, insanin sahip oldugu irade, 1stitd’at olmayip,
ondan farklidir. Ona gore, insanin ihtiyarmin olmast zorunludur. Yoksa sorumluluk
olmazdi. Ona gore ihtiyar insana aittir. O, iradeyi sOyle tanimlar: “Allah’in kullarina
izafe ettigi ihtiyar, kullarinda yarattig1, bir seye meyletmek, iki seyden birini, digerine

»3% fbn Hazm, insanin sahip oldugu bu irddenin mecazi degil, gergek bir

tercih etmektir.
irdde oldugunu soyle agiklar: “Ciinkii insan bizatihi irade edici olup, yaptigi isi severek

yapar ve yaptig1 isi terk etmek icin de bir etkiye sahiptir. Bunun anlami, insanin

¥ Emrullah Yiiksel, “irade-i Ciiz’iyye”, (Es’ariler ile Matiiridiler Arasindaki Goriis Ayriliklarr), Atatiirk
Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi, Sayr: 1X, Erzurum 1990, s.4; Omer Aydin, Kur’an Isiginda
Kader ve Ozgiirliik, s.81.

3 Omer Aydin, a.g.e., s.82; Emrullah Yiiksel, Sistematik Keldm, iz Yay., Istanbul 2005, s.82.

3%0 fbn Hazm, el- Fasl, 2. Baski, Beyrut, 1999, C.II, s.57.
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3! fnsanin sahip oldugu bu irdde, mahluk olup,

iradesinin gercek olmasi demektir.
Allah tarafindan yaratilmistir. Bununla birlikte insan kendi eylemlerini tercih edip,
yapma veya terk etme yonlerinden birine meylettigi, gercek bir irddeye sahip oldugu
i¢in, bir i1 yapmaya mecbur kilinmis ve istegi disinda zorlanmis da degildir.

Ibn Hazm, “Irdde etmek” tabirinin hem insanlar, hem de Allah icin kullaniliyor
olmasi tizerinde de durur. Bu durum, bir kelimenin ortak kullanimindan baska bir sey
olmayip, insanlarin irddesi ile Allah’in irddesinin ayni oldugu seklinde bir anlama

gelmeyecegini, Allah’in higbir yonden yaratilanlara benzemedigi i¢in, irdde etmesinin de

insanlardan farkli oldugunu ifade eder.’

3.2. Kudret-istitaat Kavramlari ve Insanin Hiirriyeti

3.2.1. Cebriyye

Kudret, insanin kendisiyle vasiflandigi zaman insanda bulunan bir durumdur.
Insan, kudret sayesinde fiil yapma imkanina sahip olur, Allah Teala kudretle vasiflandig
zaman, bu, O’ndan aczi nefyetmektedir. Allah’tan baskasi mutlak manada kudretle
vasiflanamaz. Buna gore insanin kudretinde “acz” bulunmaktadir. Dolayisiyla insan
mutlak manada kudret sahibi olmadig1 i¢in, onun kudreti Allah tarafindan verilmektedir.

Tiirkce’de kudret; giic, kuvvet, takat, iktidar gibi manalara gelmektedir.*>

Istitaat, Allah’in, canlida ihtiyari fillerini islemesi igin yarattigi bir arazdir. Tam
manastyla istitaat, fiile mukarin olan bilfiil kudrettir.>>*

Istitdat, sozliikte “boyun egmek, itaat etmek” manasma gelen tav‘ kokiinden
tiremis olup, “muktedir olmak, giic yetirmek™ demektir. Terim olarak “kulun fiil
gergeklestirmesini saglayan vasitalarla bunlar1i kullanarak ihtiyari fiilini meydana
getirmesini miimkiin kilan gii¢” diye tanimlanabilir.*>

Cehm b. Safvan’a gore, kullarm fiillerinin gergek faili Allah’tir. Insanlara fiilleri
mecaz olarak nisbet edilir. Zira “gilines batt1” dedigimiz zaman gercek fail giines degil
Allah’tir.

Kullarin hiir irade ve ihtiyar1 olmadig1 gibi kudret ve istitaattlar1 da yoktur. Fiiller

ancak ezeli kudret ile viicut bulur. Bu hadis bir kudrete mukarin degildir.>>® Cebriyye’ye

35! ibn Hazm, a.g.e., Cll, s.85.

332 {bn Hazm, a.g.e.,Cll, s.57.

>3 Omer Aydin, Kur'an Isiginda Kader ve Ozgiirliik, s.85.

% Omer Aydin, a.g.e., 5.86.

3% Yusuf Sevki Yavuz, “Istitdat” Mad., TDVIA, Istanbul 2001, C.23, 5.399.

336 Bagdadi, el-Fark beyne’l-firak, s.188; M. Saim Yeprem, Irdde Hiirriyeti ve Imdam Matiiridi, s.199.
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gore, insan hicbir seye kadir (glicii yeten) degildir. Bu ylizden ‘“istitdat” ile
vasiflandirilamaz. Allah diger cansizlar yarattigi gibi onlarin fillerini de yaratmistir. Bu
anlayisa gore insan kesinlikle kudret sahibi degildir. Ciinkii onlar fiili hakiki anlamda
insandan nefyedip Allah’a nispet etmislerdir.

Cebriyye firkalar icinde Dirariyye ise istitdat konusunda Mutezile goriisiini
benimsemis ve “istitaat fiillden oncedir, fiille beraberdir, fiillden sonradir ve is yapabilme

giiciine sahip olan birinin bir pargasidir.”**” demistir.

3.2.2. Kaderiyye-Mutezile

Mutezileye gore Allah’in fiili olduguna gore “Kudret”i de var demektir. Allah’in
bu kudret sifat1 zati, ezeli ve ebedidir. Mutezilenin, aczin ziddi1 anlamina aldiklar1 kudret
sifati, Allah’a nisbet edildigi takdirde hem bizim giiclimiiz dahilinde olan fiillere hem de
giicimiiz dahilinde olmayan fiillere taalluk eder. Allah’in kudret sifati, diger sifatlar
icinde sadece bu sifatt vasitasiz olarak bilinir. Diger sifatlar boyle degildir. Onlar
vasitayla bilinebilir.”*®

Mu’tezililer’in kudret konusundaki goriisleri birbirinden farklilik arz etmektedir.

Hisam b. el-Hakem’e gore istitdat, bes seye dayanmaktadir. Eger biitiin bunlar
mevcut olursa fiil ortaya ¢ikar. Bu bes sey sunlardir:

a. Sthhat (cismi kudret)

b. Irade (akli kudret)

¢. Zaman

d. Fiili yapacak olan alet

e. Giidii veya saik (sebebii’l- mitheyyic).>

Muammer’e gore istitdat, bir araz olup, saglik ve saglamliktan bagka bir seydir.

Gortiliiyor ki Mu’tezile, insana fiilini mal edebilmek ve insan, fiilinin yaraticisidir
diyebilmek i¢in bizzat insan orijinli bir kudret anlayisini benimsemistir.

Mutezile kudretten bahsederken genellikle Allah’in kudretine az temas etmekte
yaptiklar1 agiklamalarini daha ¢ok insanin kudretine (istitaat) teksif etmektedirler. Insanin
fiil yapma giicii manasindaki istitdat, kudret, kuvvet, viis’at, takat, kelimeleri birbiriyle es

anlamlidirlar ve kelamcilar ayni manada kullanirlar.*®

7 Bagdadi, a.g.e., 5.190.

% M. Saim Yeprem, a.g.e., s.181.

359 el-Es’ari, Makalat, s.42; Omer Aydin, Kur’an Isiginda Kader ve Ozgiirliik, s.87.
3% M. Saim Yeprem, a.g.e., s.182.
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Mutezileye gore hayat ve gii¢c sahibi insan, fiilini yapma giicline sahiptir. Aksi
takdirde insani aciz kabul etmek gerekir. Oysa acizden fiil zuhuru aklen miimkiin
degildir. O halde insan kudret sahibidir.

Kudretin taalluk ettigi seyler (makdirat) iki cesittir:

a. Baslangic¢ (miibtede’) olanlar. Irade gibi.

b. Netice olanlar (miitevellid). Ses gibi.

Baslangic durumunda olanlarda kudretin zaman bakimindan hemen 6nce olmasi
gerekir. Ancak bu durumda o kudretten bir fiil ¢ikmas1 miimkiin olur. Neticede onlar da
iki cesittir:

a. Sebebinden sonraya kalanlar. Atilan tasin isabeti gibi.

b. Sebebinden sonraya kalmayanlar. Birlestirme fiilinde birlestirilenlerin yan yana
bulunmasi gibi.

Sebebinden sonraya kalmayanlarin durumu baslangic durumunda olanlar gibidir.
Sebebinden sonraya kalanlar igin ise, sebebinin zaman ag¢isindan hemen Once olmasi
gerekmez. Bu sebep ¢ok daha énce de bulunabilir.*®!

Bu durumda agikga goriildiigii gibi Mutezile kudretin fiilden once bulundugu
gortisiindedir. Yani Mu’tezile’ye gore kiilli kudret, fiilden 6nce bulunur; fiille birlikte
degildir. Eger fiille birlikte olursa, ‘teklif mala yutak’ olur. Ciinkii onlara gore, saglam bir
el, sihhatli bir ayak, tutma ve ylirimeden 6nce bulunur. Kiilli kudret hakkinda Ehl-i
Siinnet ile Mu’tezile arasinda bir ihtilaf yoktur. Ihtilaf, “ciiz’1 kudret’in fiille birlikte olup
olmadig1 hususundadir. Onlara gore ciiz’1 kudret de fiilden 6ncedir. Ancak bu konuda da
biitiin Mu’tezile ittifak halinde degildir.*®*

Goriiliiyor ki Mu’tezile mezhebine mensup olanlar arasinda da kudretin fiille
birlikte olup olmadig hususunda degisik goriisler serdedenler bulunmaktadir. Ancak
onlarin genelinin bu konuda goriisleri, kudretin fiilden 6nce oldugu seklindedir.

Eger kudret fiille birlikte olursa, insana giiciiniin yetmedigi bir sey teklif olunmusg
olur. Bu ise kabih (cirkin)dir. Kabihi islememek ise adalettendir. Halbuki Matiiridiler’e
gore teklife sebep olan kudret, fiilden Once mevcuttur. Bu ylizden de kula giig
yetiremeyecegi isi teklif gerekli olmaz.

Pezdevi, Mu’tezile’nin istitdatin fiilden once bulundugu goriislerini, onlarin

biiyiik bir hatas1 olarak degerlendirmektedir. Kudretin fiilden 6nce oldugunu benimseyen

' M. Saim Yeprem, a.g.e., s.183.
362 el-Es’ari, Makdlat, s.230; en-Nesefi, Tabsiratii’I-Edille, C.I1, 5.543,545,582; ibn Hazm, el-Fasl, C: III,
s.22.
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kimsenin, kulun fiillerinin var edicisi oldugunu benimsemesi kaginilmazdir. Onlarin bu
goriisleri dogru degildir.*®

Mu’tezile’nin kudretin fiille birlikte oldugu meselesinde, sebeplerin ve aletlerin
saglam olmasindan ibaret olan kudreti kabul edip bunun da fiilden 6nce oldugunu ve
fiilin bu kudretle meydana geldigini séylemeleri Islam’in ruhuna aykiridir. Ciinkii énceki
kudretin fiilden 6nce oldugunu sdylemek, kainatta Allah’in kudretinin haricinde birtakim
fiillerin meydana geldigini kabul etmektir.

Mu’tezile’nin kudretin fiilden 6nce oldugu goriisiinii benimsedigini daha once
belirtmistik. Onlara gore, fiillden once olan kudret, hem fiile hem de zittina elverislidir.
Bu anlamdaki kudretin iki zit i¢in elverisli olmasi dogaldir. Kald1 ki bu kudret, sadece iki
zit i¢in degil, biitiin alternatif fiiller ve zitlar1 i¢in elverislidir.

Mu’tezile’ye gore Onceki kudretten sonrasi kula birakilmistir. Buna gore kul,
fiilinin yaraticisidir. Allah kulun yaraticist oldugundan, o fiilin yaraticis1 da Allah Teéala
olmus olmaktadir. Yani Allah dolayli yoldan fiilin yaraticis1 olmus olmaktadir. Boyle bir
diistince Ehl-i Siinnet’in yaratma goriisiine aykiridir. Ehl-1 Siinnet’e gore kulun fiilini
yaratmasi $dyle dursun, kul fiile mukarin olan kudretin bile yaraticis1 degildir.

Mu’tezile sirk durumundan c¢ekindikleri i¢in insan fiili i¢in bit tane fail kabul
etmektedir ki bu insandir. Ciinkii onlara gore, bir eserde iki miiessirin etkisi s6z konusu
olamaz. Mu’tezile, insan fiilinde tek fail olarak insani kabul ettigi i¢in Ehl-i Siinnet’in

tenkitlerine maruz kalmistir. Ciinkii bu anlayis, Ehl-i Slinnet’in yaratma anlayisina zittir.

3.2.3. Ehl-i Siinnet
3.2.3.1. Es’ariyye

Mutezile’nin aczin ziddr olarak kabul ettikleri kudret, Eg’ari’ye gore aczin ziddi
degildir. Ona gore bir seyden aciz olmak, hem o seyi yapmak hem de terk etmekten aciz
olmak demektir. Yani aciz olan kisi sifir durumundadir. Bir seyi ne yapmaya ne de
yapmamaya giicii yeter. Halbuki kudret bdyle degidir. Bu yiizden kudret ile aczi
birbirinin zidd1 olarak miitaala edebilmek icin miisterek bir illet yoktur. Boyle bir illet
bulunmayinca da kudreti acz ile kiyaslamak miimkiin degildir.***

Ebu’l- Hasen el- Es’ari, 0zellikle Allah’in kudreti iizerinde durmaktadir. O, insan

fiilllerinden  bahsederken  “kudret” kavramindan ziyade “istitdat” kelimesini

363 imam Ebd Yusr Muhammed el-Pezdevi, Ehl-i Siinnet Akdidi, Ter. Prof. Dr. Serafeddin Gélciik, Kayihan
Yay., istanbul 1988, 5.167.
364 M. Saim Yeprem, Irdde Hiirriyeti ve Imdam Matiiridi, s.206.
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kullanmaktadir. Insanda bulunan istitiat onun ayni degil gayridir. Ona gore insan kendi
disinda bir istitaatla is yapabilme giiciine sahiptir. Ciinkii insan, bazen istitaat sahibidir,
bazen de acizdir. Insanin istitdat sahibi olmasi kendinden degildir. Bazen istitdat sahibi
olan bazen de olmayan insanin istitdatinin baskasindan olmasi gerekmektedir. El-Eg’ari
bu istitdatin Allah’in insana bir nimeti, fazli ve ihsan1 oldugu goriisiindedir. Buraya kadar
ki gortsleriyle el-Es’ari’nin, insana hiirriyet imkéani taniyan bir goriise sahip oldugu
goriilmektedir. Ne var ki o, “Kulun bu hadis (yaratilmis) kudretinin makdir (ortaya ¢ikan
fiill) tlizerinde higbir etkisi yoktur. Ciinkii makdir da kudret de Allah tarafindan
yaratilmigtir” dedigi icin insan hiirriyetini tamamen ortadan kaldirmis oluyor. Iste, el-
Es’ari’nin Matiiridiler’den ayrildigi kendisini cebri diisiinceye yaklastiran temel
noktalardan biri, onun bu kudret anlaylsldlr.365

Goriliiyor ki Eg’arfler’in geneline gore kulun kudretinin, fiillerinde asla bir tesiri
yoktur. Onlarin bu goriise varmalarina, Allah’in kudretine zarar verecegi endisesinin yol
actig1 anlagilmaktadir.

Kudretin fiille birlikte oldugu, hem Es’ariler hem de Matiiridiler tarafindan kabul
edilmektedir. Ibn Kiillab el- Basri, insanin ihtiyari fiillerini meydana getirdigi kudretin,
fiille birlikte bulundugu, fiilden 6nce veya sonra olmadig goriisiindedir.*®

Diger taraftan Kadi Ebu Bekr el-Bakillani de kudretin fiille birlikte oldugunu;
fillden once veya sonra olmasinin caiz olmayacagmi soylemektedir. El- Bakillani
kudretin fiille birlikte olduguna dair su ayeti delil getirmektedir: “Ey Rabbim! Beni ve
soyumdan gelecekleri namazi devamli kilanlardan eyle. "’

Eger istitaat fiillden 6nce olsaydi, Allah, “Ben seni namazi devamli olanlardan
kildim” derdi. Béylece Ibrahim (a.s.)’in duasinmn bir manasi kalmazdi. Ciinkii bdyle bir
durumda kendisine verilmis olan bir seyi istemis olacakti.

“Ancak sana kulluk ederiz ve yalniz senden medet umariz’*®® ayeti de kudretin
fiile birlikte olduguna delalet etmektedir. Eger istitaat fiilden dnce olsaydi, burada yardim
istemenin bir anlami olmazdi.

Bakillani, kudretin fiile birlikte olduguna dair akli delil de getirmektedir. Hadis

kudret fiilden 6nce olsaydi, fiil kudretsiz olarak bulunurdu. Ciinkii kudret bir arazdir; araz

3% el-Es’ard, el-Lumd fi 'r-Reddi ald Ehli’z-Zeyg ve’l-Bida’, Tashih ve Takdim: Hamide Gurabe, 1955, 5.93
vd.; el-Ibdne an Usiili’d-Diydne, Daru ibn Zeydtn, Beyrut, Tarihsiz, s.52-53.

366 el-Pezdevi, Ehl-i Siinnet Akdidi, s.165-166; Omer Aydm, a.g.e., s.104.

37 {brahim, 14/40.

3% Fatiha, 1/5.
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ise baki degildir. Kudretin fiilden sonra olmasi da miimkiin degildir. Fiilden sonra olmus
olursa insan, kudretsiz fail olmus olur. Buna gére fiille birlikte olmalidir.*®

Sonu¢ olarak, Eg’ariler’e gore kudret, fiil ile birliktedir. Ancak onlarin kudret
kavramina verdikleri anlam buradaki hakli goriiglerini bir nevi gegersiz kilmaktadir.
Soyle ki onlar, “hadis kudret”in fiilde herhangi bir tesiri olmadigin1 sdylemislerdi. Fiilin
meydana gelmesinde hicbir etkisi olmayan hadis kudretin fiille birlikte olmasimin bir
manast olmayacagi ortadadir. Dolayisiyla Eg’ariler’in hadis kudretin tesiri olmadig:
anlayislariyla kudretin fiile birlikte oldugu goriisleri bagdasmamaktadir.

Es’ariyye’nin biiylik cogunlugu ile muhaddis kelamcilar, kudretin iki zit i¢in
elverisli olmadig1 goriisiindedirler. Iman kudreti kiifiir i¢in gegerli degildir. Zira kiifiir
icin olan kudret baskadir. Es’ariler kudretin iki zit i¢in elverisli oldugunu kabul etmezler
ve su delilleri ileri siirerler:

a. Eger kudret iki zit i¢in elverisli olursa, bu iki ziddin bir arada bulunmasi
gerekir. Ciinki iki z1t ile 1lgili kudret iki zidda mukarin olmak zorundadir.

b. Bizden meydana gelen iki makd(rdan birinin suduru esnasinda buldugumuz
kudret ile digerinin suduru esnasinda buldugumuz kudret birbirine zittir.

c. Eger kudret iki zit i¢in elverisli olsaydi; kafirde ismet, mii’minde ise hizlan
veya her birinin ayn1 anda bulunmasi dogru olurdu. Bu ise batildir.*”

Goriliiyor ki Es’ariler’e gore kudret iki zit i¢in elverisli degildir. Eger bir kudret
iman i¢inse, onunla iman meydana gelir. Kiifiir i¢inse kiifiir meydana gelir. Dolayistyla
bir kudret ancak bir fiil i¢in gegerlidir.

Es’ari de bir fiile iki kudretin tesirini kabul etmez. Ancak ona gore fiil Allah’in
yaratmastyla meydana gelir. Kulun hadis kudretinin fiilde bir tesiri yoktur. Kul, sadece
kesbeder. Ciinkii ona gdre bir eserde iki miiessirin tesiri miimkiin degildir. Burada
Matiiridiler’le Es’ariler arasindaki ihtilaf, onlarin yaratma ve kesb anlayislarindan
kaynaklanmaktadir.?”’

Aslinda Eg’ari’nin bu goriisii insan hiirriyetini ispat etmekten ¢ok, insanin cebr

altinda oldugu anlayisina yakindir.

3% Kadi Ebti Bekr Muhammed b. Et-Tayyib el-Bakillani, el-Insdf fi ma Yecibii I'tikiduhii ve ld Yeciizii’l-
Cehlii bihi, Tah. Muhammed Zahid b. Hasan el-Kevseri, el-Mektebetii’l-Ezheriyye li’t-Tiiras, Kahire
1413/1993, 5.47; Omer Aydin, a.g.e., s.105.

37 Kemaluddin Ahmed el-Beyazi, Isdratu’l-Merdm min Ibdrati’l-Imam, Tahkik: Muhammed Zahid el-
Kevseri, Istanbul 1949, s.244; Omer Aydin, Kur’an Isiginda Kader ve Ozgiirliik, s.113.

' El-Es’ari, el-Luma, s.96; S. S. Ali b. Muhammed el-Ciircni, Serhu’l- Mevikif, Matbaa-1 Amire,
Istanbul 1311, C.II1, 5.118; Omer Aydin, a.g.e., s.122.
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Békillani’ye gore, insanin ihtiyari fiilleri hem hadis insan kudretinin hem de
Allah’in kadim kudretinin tesiriyle meydana gelir. Kadim kudret fiilin aslinda, hadis
kudret ise taat ve isyan gibi fiilin vasfinda tesirde bulunur. Ebu Ishak el-Isferaini de insan
fiillerinin iki kudretin toplamiyla var oldugunu kabul ediyor. iki kudretin ikisi de fiilin
aslina taalluk eder. Clinkii insan kudreti fiili meydana getirmek i¢in yeterli olmadigindan
fiil kadim kudretin yardimiyla meydana gelir.>”?

Ciiveyni’ye gore ise, ihtiyari fiiller insanin kendi kudretiyle meydana gelir. Kulun
kudretinin tesirini inkdr etmek, dinl emirleri ortadan kaldirmak ve peygamberlerin
getirdiklerini yalanlamaktir. insan fiili, kadim ve hadis iki kudretin toplamiyla meydana
gelir, demek de dogru degildir. Ciinkii boliinmeyi kabul etmeyen bir makdr tizerinde iki
kudretin birlikte tesiri imkansizdir. Bir fiil, ancak bir kudretin tesiriyle meydana gelir ki,
o da insanin hadis kudretinden ibarettir. Bununla beraber insanin kendi fiilinin yaraticisi
oldugunu sdylemek de caiz degildir. Zira insanin kudreti diger kuvveleri ve kendisi gibi
Allah’in yaratigidir. Insan, ancak Allah’m kudret ve imkan vermesi sayesinde bir seyi
secmeye ve uygulamaya muktedir olabilir. Bu sebeple insanin fiili, halk (yaratma) ve
takdir itibariyle Allah’a nisbet edilir.’”?

Es’ariler insan fiiline iki kudretin tesiri konusunda farkli kanaatlere sahiptirler. El-
Es’ari ve Eg’ariler’in ¢ogunlugu insan fiilinde sadece Allah’in kadim kudretinin miiessir
oldugunu sdylerken, Es’ari kelaminin ileri gelen isimlerinden el-Bakillani, el-Isferaini ve
el-Cliveyni gibi kelamcilar, bu konuda insana hiirriyet imkani tamimayan gayreti
icindedirler. Bunlarin ileri siirdiikleri goriisler birbirinden farkli olsa da sonug itibariyla

hepsi de insanin hiir oldugunu ispat etmenin gayreti icerisindedirler.

3.2.3.2. Matiiridiyye

“Iradeye uygun olarak makdirat {izerinde tesirde bulunan ve fiile bir is yapma
veya yapmama imkani veren kuvvettir.” diye tarif edilen kudret, Matiiridiler’in insan
fiilleri probleminin ¢6ziimiinde 6nemli bir yer tutar.

Buna gore kudret, iradeyi takip eden bir unsur olmaktadir. Bu anlamdaki kudret

istitdat manasindadir. Ancak kudret ile istitdat arasinda farklilik vardair.

372 Omer Aydm, a.g.e.,s.123.
37 imamu’l-Haremeyn Ebu’l-Meali Abdulmelik el-Ciiveyni, el-Akidedetii'n-Nizamiyye, Tah. Muhammed
Zahid el-Kevseri, Kahire 1992, 5.42-51; Omer Aydin, a.g.e., s.124.
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istitaat, meydana getirilmek istenen fiil i¢in insana imkan veren manalardir.®”*

Matiiridiler’e gore kudretin bulunabilmesi i¢in bazi sartlar vardir:

a. Kudret, baz1 hususlarin bulunmamasina baglidir. Mesela; dilin kekemelikten,
elin ¢olakliktan, bedenin ise hastaliktan salim olmasi gibi.

b. Kudret, baz1 hususlarin varligina baglidir. Bu da suur, kudret ve ihtiyarin bagl
bulundugu diger hususlarin yaratilmasindan ibaret olan gizli  hususlarin
kolaylastirtlmasidir.

c. Kudret, hem viicudi hem de arazi olan hususlarin bulunmasina baglidir. Bu da
failin ihtiyar ve iradesidir.’”

Insanin fiil elde edebilmesi igin fiile tesebbiis etmesi, irade ve ihtiyarimi fiil
yoniinde kullanmasi gereklidir.

Boylece Matiiridiler’e gore, insanin, fiillerinde iradesinin yaninda etkin bir kudret
sahibi oldugu ortaya ¢ikmis olmaktadir.

Matiiridiler hem Allah’in yaratici kudretini kabul etmisler, hem de insanin
fiillerinde miiessir olan ancak Allah tarafindan yaratilan bir kudreti benimsemislerdir.

Matiiridiler, insan kudretini iki kisimda miitalaa etmektedirler. Ciinkii insanin cebr
altinda bulunmadig1 ve insanin fiilin yaraticisi olmadigi, ancak bu sekilde izah edilebilir.
Bu ayrim, insanin hiirriyetini ortaya koymada 6nemli bir husustur. Kelamcilar kudreti iki
kisma ayrrmustir: Kiilli kudret ve ciiz’1 kudret.

Kiilli kudret, insanda kuvve halinde mevcut olan kuvvet ve temekkiindiir. Bu
kudret, sebep ve aletlerin, bedenin uzuv ve organlariin saglam ve sihhatli olmasiyla
meydana gelir. Insan, bu kudret ile bir fiilin iki tarafina (yapip yapmama) imkan sahibi
olur. Imam el-Matiiridi’ye gore kiilli kudret, fiilden 6nce bulunmaktadir. Kiilli kudretin
insanda bulunmast, fiilin meydana gelmesi igin yeterli olmamaktadir.’”®

Ancak Matiiridiler, bu nevi kudretin fiilin meydana gelmesinde tek bagina yeterli
olmadigr goriisiindedir. Bu kudret, Matiiridiler’e gore, teklifin sahih olmasi ig¢in
gereklidir. Ciinkii bu kudret bulunmazsa acize teklif gerekli olmus olur.

Ciiz’1 kudret ise kiilli kudretin muayyen bir fiile taallukudur ki, fiil bununla hasil
olur. Sonucunda sevap ve cezanin meydana geldigi, husun ve kubuh gibi vasiflar tagiyan

fiilllerin meydana gelmesinde amil olan, fiil ile birlikte ve fiil i¢in olan kudrettir. Bu

M Eyyib b. Misi el-Huseyni el-Kafi Ebu’l-Beka, Kitdb el-Kiilliyat Mu’cemun fi’l-Mustalahdt ve’l-
Furiaki’l-Lugaviyye, Tahkik: Adnan Dervis, Muhammed el-Misri, Miiessesetii’r-Risdle, Beyrut 1992,
5.108; Omer Aydin, a.g.e., 5.93.

373 el-Beyazi, Isarat, s.242; Omer Aydm, a.g.e., s.94.

376 Bekir Topaloglu, Kitdbu 't-Tevhid Terciimesi-Ebii Mansiir el-Matiiridi, ISAM Yay., Ankara 2003, 5.333;
Serafettin Golciik, Bakilldni ve Insanmin Fiilleri, s.127.
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kudret, bizzat fiilin meydana gelmesini saglar. Yani ciiz’i kudret, kiilli kudretin fiile ¢ikan
kism1 demektir. Kelamcilarin “istitaat” dedikleri kudret budur.’”’

Kudretin bu sekilde ikiye ayrilmasi1 Matiiridiler’e has bir durumdur. Ciinkii onlar,
insan eyleminin olusumunda, hem Allah’in hem de insanin kudretinin etkili oldugunu
sOylerler. Halbu ki Ebu’l- Hasen el-Es’ari, insan madira higbir tesiri olmadigini, kudretin
ve makdirun Allah Tedlanin kudreti vaki oldugunu kabul eder. Bundan dolay1
Matiiridiler, kudreti ikiye ayirmak suretiyle, bunlardan hakiki kudretin insan fiilinin
meydana gelmesinde miiessir oldugunu belirterek konuya agiklik getirmekte ve sorumlu
olan insanin 6zgir iradesiyle eylemini gerceklestirmek i¢in kudrete ihtiyact oldugunu da
g6z Oniinde tutmaktadirlar.

Matiiridiler, fiilinin meydana gelmesinde insan kudretine etkin bir rol veriyorsa
da, insan kudretinin siirli oldugundan s6z etmeyi de ihmal etmemistir. Eger insan
kudretiyle her istedigini yapacak olursa bu takdirde onun kudreti ilahi kudret gibi olmus
olur ki bu miimkiin degildir. Insanmn kudretinin sinirli olduguna dair su deliller ileri
stirilmektedir:

a. Insan, ihtiyari fiillerinde terk etmeye giicii yeten fiiller ile yetmeyenleri de
birbirinden ayirir. Insanmn giiciiniin yetmedigi ihtiyari fiillerinin oldugunu bilmesi,
kudretinin siirl olusuna delildir.

b. Fiillerin meydana gelmesindeki harikulade olaylar da insan kudretinin sinirh
oldugunu gostermektedir.

c. Ayrica hareketler sinirlerin uzamasi ve gevsemesiyle meydana gelmektedir.
Ancak biz bunun suurunda degiliz ve herhangi bir hareketi yapmak icin hangi sinirin
uzamasi gerektigini bilmiyoruz.

Goriilmektedir ki, zorunlu fiillerinde kesinlikle bir katkis1 olmayan insanin, bazi
ihtiyari fiillerinde de herhangi bir rolii yoktur. Buna gore insanin bazi ihtiyari fiilleri
meydana getirmede kudret sahibi olmasi onun o fiilin yaraticis1 olmasini gerektirmez.

Insan smirsiz bir hiirriyet hakkina sahip degildir. Ona, ancak sorumlu oldugu
fiillerini igleyebilmesi i¢in bir irade ve kudret imkani taninmistir.

Fiil, irade ve kudret kavramlarini inceledikten sonra, insanin fiilinde dort mertebe
oldugu ortaya ¢ikmaktadir:

1. Kiilli irade

2. Kiilll kudret

77 Omer Aydim, a.g.e., $.97.
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3. Ciiz’1 irade

4. Ciiz’1 kudret (hakiki kudret).

Bunlardan birincisi, insanin biitin miimkiinler arasinda se¢im yapabilmesine
imkan veren bir sifattir. Ikincisi, insanda bulunan potansiyel gii¢ olup bu, insana teklifin
yapilmasina imkan veren bir sifattir. Uciinciisii, insanim kiilli iradesini belirli bir tarafa
yoneltip tercihte bulunmasidir. Dérdiinciisii ise, insanin tercih ettigi fiilin meydana
gelebilmesi icin Allah’n yarattig: kudrettir. Insan fiilinin olusumu aninda etkili olan son
ikisidir.””®

Matiiridiler’e gore kudret fiile birliktedir. Onlar bu goriislerini, Ebu Hanife’den
almislardir. Ona gore kudret, fiilden once veya sonra degil, fiile mukarin olarak bulunur.
Eger kul, fiilden 6nce kudretli olsayds, fiil aninda Allah’tan miistagni olurdu. Insanin
Allah’tan miistagni olmasi, “Allah’in hicbir seye ihtiyaci yoktur, sizler ise fakirsiniz”
ayetinin hiikkmiine zittir. Yine ona gore, eger kudret fiilden sonra olsaydi; fiili kudretsiz
ve takatsiz meydana gelirdi ki bu imkéansizdir.

Imam el-Matiiridi “insanin istitiati, fiilden dnce kendisinde mevcut olmayip,
yaptig1 isin her ciizii meydana gelirken onunla birlikte viicuda gelir. Kaderiye, insanin
giicii fiillden oncedir, kisi onu istedigi gibi kullanir diyorlar. Biz ise bu, Allah’tan
miistagni olmak, Allah’a liizum yok demek anlamina gelir ki, sonu kiifre varir deriz.”?"

Matiiridiler’e gore, fiilin meydana gelmesi igin gerekli olan kudretin fiilden dnce
degil, fiille birlikte bulunmasinin sebebi, kula ait olan hadis kudretin bir araz olmasidir.
Ciinkii arazin devamli olmasi imkansizdir. Eger kulun kudreti fiillden 6nce bulunsaydi,
fiilin meydana gelmesi sirasinda mevcut olmayacak ve bdylece fiil kudretsiz meydana
gelmis olacakti. Bir fiilin kudret olmaksizin olmasi miimkiin olsaydi, fiilin aciz bir
kimseden de sudur etmesi miimkiin olurdu ki, bu batildur. 380

Matiiridiler’e gore, gercekten hiir olan bir fail, bir seyi yapmaya kadir oldugu
zaman onun ziddini da yapmaya kadir olur. Bu, fiilini meydana getirmeye kadir olanin,
tekrar fiili yok edebilmeye kadir olmasi anlaminda degildir. Onlarin, bir kudretin iki
zidda ayn1 anda elverisli olmasin1 kabul etmeleridir. Aksi takdirde insanin hiir bir varlik

oldugunu sdylemek imkénsiz olacaktir.”™!

7% Omer Aydn, a.g.e., s.101.
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Kudret-fiil iliskisinde, hakiki kudretin iki zit i¢in elverisli olmas1 demek; insanin
fiili hem yapmaya hem de yapmamaya kudretli olmas1 demektir. Yani, hakiki kudretin
bulunmas1 mutlaka fiilin de bulunmasi anlamina gelmez. Ciinkii hiir olan, zorunluluk
olmaksizin yapar. Bu yiizden hakiki kudret bulundugu halde, failin fiili islemekten
vazgecmesi miimkiindiir.

Kudretin iki zit i¢in elverisli oldugu goriisiinii benimseyenler, genelde Matiiridi
kelamcilaridir. Bir Matiiridi kelamcisi olan en-Nesefl, kudretin iki zit igin elverisli
olduguna dair su delilleri nakletmektedir:

a. Fiilin sebeplerinin hepsi, iki zit icin gegerlidir. Mesela; dil ile hem yalan hem de
dogru sdylenebilmesi gibi.

b. Eger kudret iki zit i¢in elverisli olmasaydi; kafire iman etmesini teklif etmek,
giic yetmeyen isle teklif olurdu.

c. Kendisiyle bir sey meydana gelip zidd1 i¢in elverisli olmayan her sey ile hasil
olan durum, ihtiyar ile degil tabiati icab1 olur. Mesela; kar ile soguklugun hasil olmasi,
ates ile 1s1nin hasil olmasi gibi. Eger kéfirde bulunan kudret, iman i¢in elverisli olmayip
sadece kiifiir i¢in elverisli olursa, onun kiifirden ayrilip da imana gelmesi
diisiiniilemez.***

“lki zit"tan maksat, fiil veya terk durumudur. Yani kul, fiile mukarin olarak
yaratilan kudretle, fiili isleme imkanina sahip oldugu gibi terk etme imkanina da sahiptir.
Mesela, bir kimse icki icmeye karar verdi. Tam icki igecekken, bu kararindan vazgegse;
vazgecme fiilini icki igecegi zamanki kudretle yapmis olmaktadir. Dolayisiyla onun
kudreti iki zit olan icki igme ve igmeme durumu i¢in elverisli olmaktadir. Goriiliiyor ki
“iki z1t”tan maksat, bir fiili isleme veya islememe durumudur. Yoksa bir fiil i¢in gecerli
olan kudretin baska bir fiil i¢in de gegerli olmasi anlaminda degildir. Mesela, insanin
namaz kilmaya mukarin olarak yaratilan kudretle, ayn1 anda abdest alma fiilini islemesi
miimkiin degildir. Insan namaz kilmaya mukarin olarak yaratilan kudretle ya namaz kilar
ya da kilmaktan vazgeger. iste “iki zit” ifadesinden anlasilan budur.’™

Matiiridiler insan fiili i¢in iki fail kabul ederek, hem Mu’tezile’den hem de
Es’ariler’den farkli bir goriis sergilemektedirler. Matiiridi kelamcilarindan Ebu’l-Yusr el-
Pezdevi, bir fiile iki kudretin tesir edebilecegi goriisiindedir. Ona gore fiil, sadece insanin
mef’ulii (yaptig1) olursa, Kaderiyye’'nin goriisii benimsenmis olur. Sadece Allah’n fiili

oldugu kabul edilirse, Cebriyye ve el-Eg’ari’nin goriisii kabul edilmis olur. Buna gore fiil,

32 en-Nesefi, Tabsira, C.11, 5.583-584.
% Omer Aydim, a.g.e., s.119.
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iki kadirin makddru olmalidir.>®*

Ebu’l-Muin en-Nesefi’ye gore ise, bir makdir; biri
“ihtird” (yaratma), digeri “iktisab” kudreti olmak tizere iki kudretin tesiri altinda
meydana gelir.*®

Sadru’s-Seria’ya gore, insan fiili, Allah’in yaratmasi ve kulun islemesiyle
meydana gelir.’® Insanin ihtiyari fiilleri sadece kulun kasd ve ihtiyariyla (kesbiyle)
olmayip, ayn1 zamanda Allah’in yaratmasinin da gerekli oldugunu sdyleyen Sadru’s-
Seria, bir fiile iki kudretin tesirini acik bir sekilde kabul etmis olmaktadir. Eger sadece
Allah’1n kudretinin insan fiilinde miiessir oldugu sdylenecek olursa “cebr”, sayet sadece
insanin kudretin kendi fiilinde miiessir oldugu séylenecek olursa “tefviz” olur.*®’

Taftazani, bir fiile iki kudretin tesirinden dolay1 “sirk” gerekmeyecegini sdyle
aciklamaktadir: Sirket ve ortaklik, iki zattan her birinin, digerinden ayr1 olarak sadece
kendisine mahsus olan bir sey i¢in bir araya gelmeleridir. Koy ve mahalledeki ortaklar
gibi. Insan, kendi fiilinin yaraticisi, Allah da diger araz ve cisimlerin yaraticis1 kabul
edilirse; iste “sirk” budur. Bir is, degisik cihetlerden iki seye nisbet edilince “girk”
gerekmez. Ornegin, “yer” yaratma yoniinden Allah’m miilkii oldugu halde tasarruf
yoniinden insanmn miilkiidiir. Iste kulun fiilinin “yaratma” yoéniinden Allah’a, “kesb”
yoniinden insana nisbet edilmesi de boyledir. O, yerine gore Matiridi goriisleri de
benimseyen bir Eg’ari kelamcisidir.

Bir fiile iki kudretin etki ettigi goriisii Hanefi- Matiiridi kelamcilarina has bir
goriistiir. Demek ki fiilin olusumunda insan bagimsiz olarak sadece iradesini

kullanmaktadir. Ciinkii Cenab-1 Hakk, insanin “irade”sini 6zgiir olarak kullanmasini

takdir etmistir.

3.2.4. ibn Hazm

Ibn Hazm, 1stitd’at1 iki kisma ayirir. Birinci kisim, fiilden &nce olan 1stitd’atdr.
Bu organlarin saglam ve saglikli olmasi, eylemin ger¢eklesmesinin oniinden muhtemel
engellerin kaldirilmis olmasidir.*®® ikinci kisim 1stitd’at ise fiille birlikte olan 1stitd’atdir

ki, fiil ile birlikte olur. Bu, fiilin failden husile gelmesidir*® Buna kuvvet de denir.**

3% el-Pezdevi, Ehl-i Siinnet Akdidi, s.152.

% en-Nesefl, et-Temhid fi Usiili’d-Din, Tahkik: Abdulhayy Kabil, Kahire 1408/1987, 5.67.

386 Ubeydullah b. Mes’0d Sadru’s-Seria, et-Tavdih fi Halli Gavamizi't-Tenkih, Beyrut, (Tarihsiz), C.1,
s.186.

7 Sadru’s-Seria, Ta dilu’l-Ulim, Siileymaniye Kiitiiphanesi, Antalya-Tekelioglu, No: 798, vr. 191b.
¥ ibn Hazm, el- Fasl, 2. Baski, Beyrut, 1999, C.11, s. 61.

3% ibn Hazm, ed- Durre, s.313-314.

*" {bn Hazm, el- Fasl, C.11, 5.61-62.
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301 1005 jp Hazm, bu iki 1stitd’atin bir araya

Allah onu, o fiil i¢in failde yaratir.
gelmesi ve biitiinlesmesini, 1stitd’atin tamamlanmast ve tam olmasi olarak ifade eder ve
fiilin yaratilmasi i¢in gereken 1stitd’ati, bu tam 1stitd’at oldugunu ifade eder.’”

Insanin sahip olmasi gereken yeti ve imkanlar olarak gérebilecegimiz fiil dncesi
1st1td’at {izerinde diisiiniildiigiinde, Ibn Hazm’a gore bu potansiyelin fiil dncesinde, failde

olmasi kaginilmaz olup, bu 6ncelik zorunludur.*”?

Ciinkii eger boyle olmaz ise,
insanlarin bir emirle emredilmeleri, bir is1 yapmakla sorumlu tutulmalari imkansiz
olurdu. O, diisiincelerini bir 6rnek {lizerinde agiklamaya calisir ve 6zetle sdyle bir mantik
yiirlitiir: Kafir, iman etmekle emredilmis veya emredilmemis olmakla kars1 karsiyadir.
Eger kafirin iman etmekle emredilmemis oldugu soylenirse; bu, Kur’an’a, siinnete,
icma’a aykiri bir s6z ve kiifiir olur. Eger kafirin iman etmekle emredilmis oldugu kabul
edilirse, bu sefer yine iki durumla karsi karsiya kalmir: Kafirin iman etmesi gii¢
yetirebilecegi bir is midir, yoksa degil midir? Eger kafirin iman etmeye giig
yetirebilece8i sOylenirse, bu dogru ve kabul edilen goriis olur. Hayir, kafir buna gii¢
yetiremez denilirse, bu durumda Allah’in gilic yetirilmeyecek islerle insanlar1 sorumlu
tutmasi, kore gérmesini emretmesi, oturana yiirii demesi gibi gii¢ yetirilemeyecek isleri
yiiklemesi s6z konusu olacaktir. Dolayisiyla zorunlu olarak goriiliiyor ki, insan fiil
meydana gelmeden Once, kendisine Allah tarafindan verilmis olan 1stitd’ata sahip
olmaz ise, bir isi yapmasinin yolu yoktur. Bu giiclin, mutlaka fiilden 6nce olmasi
gerekir. Clinkii fiilden sonra veya fiil olurken olmasinin bir anlami yoktur. Zira bu
durumda fiil gerceklesmekte veya gerceklesmis olacagindan, ziten bir 1stitd’atin
olmasina ihtiya¢ kalmamis demektir.”*

Ibn Hazm, insanin fiilin éncesinde bir 1st1td’atimin olmasi zorunlulugunun, Kur’an
ayetleriyle de sabit oldugunu sodyler ve bu iddiasin1 dogrulamak i¢in de bazi ayetleri
zikreder ve bunlarin 1stitd’at1 fiilden once olmasi gerekliligine nasil delélet ettiklerini
aciklar. Bunlardan bir kaginmi zikredecek olursak, sunlari soyleyebiliriz: “Yoluna giic
yetirebileceklerin, Allah’in evini haccetmesi, Allah’m insanlar iizerindeki hakkidir.”””
Ibn Hazm’a gore, bu ayette haccetmek fiilinin, gii¢ yetirebilecek olanlara emredilmis
olmasi, istita’atin fiillden oOnce olmas1 gerektigini gosterir. Cilinkii aksi takdirde,

haccetmek kimseye farz olmazdi, der. Yine Ibn Hazm, zihar kefareti ile ilgili olan

3! {bn Hazm, a.g.e.,Cll, s.62.

3% fbn Hazm, a.g.e., C.II, 5.65-66, 70.
3% {bn Hazm, a.g.e.,Cll, s.65.

39 {bn Hazm, el-Fasl, C.11, s.58.

395 Al- imran, 3/ 97.
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3% ayetinin de 1stitd’atin fiilden

“...Buna gii¢ yetiremeyen altmis fakiri doyurur...
once olmasi gerektigine delalet ettigini soyler.

Ibn Hazm, 1stitd’atin bir araz olup, eylemi yapacak olan failin sifati oldugunu
ifade eder. Sifat ve mevsif ayn1 seyler olmadigi i¢in de miisteti’ olana yani faile, 1stita’t
denilemeyecegini belirtir.*”’ ibn Hazm, faile 1stitd’t isminin verilmesini yanlis buldugu
gibi, irade ve ihtiyara 1stitd’at denilmeyecegini de ifade eder. O, bu goriisiinii daha 1iyi
aciklamak i¢in, diledigi halde bir eylemi yapmaya gii¢ yetiremeyen insanlarin durumunu

ornek gosterir. Bir isi yapmay1 diledigi halde, bundan aciz kalan kisinin durumunda

irddenin varlifina, fakat 1stitd’atin olmadigina dikkat geker.1014 Ibn Hazm’in 1stitd’at
konusuyla ilgili 6nemli bir goriisii de, bir fiili yapmakta olan kisinin, bu fiilin ziddini
yapmaya 1stitd’atinin olmamasidir. O, bunun iki ziddin bir araya getirilmesi oldugunu ve

miimkin olmadigin s6yler.”®

3.3. Fiil Kavrami ve Insanin Hiirriyeti

3.3.1. Cebriyye

Cebriyye insan i¢in kudret kabul etmedigine gére bunun zaruri sonucu da insanin
fiillerinin tamamen Allah’in yaratmasiyla meydana geldigini kabul etmektedir. Nitekim
bdyle olmustur. Cehm b. Safvan’a gore biz fiillerimiz icin birer zarf gibiyizdir. Bu fiiller
bizde ne zaman yaratilirsa o zaman var olurlar, yaratilmazsa da olmazlar.*”

Yine Cehm b. Safvan Yiice Allah disinda hi¢ kimsenin ne fiili ne de ameli vardir.

Ameller yaratilmislara mecaz yoluyla nisbet edilebilir.

3.3.2. Kaderiyye-Mutezile

Mutezileye gore fiil, bir kadirden hasil olan hadisler demektir. Yalniz mutlak
manada hadis (muhdes) ile fiil arasinda fark vardir. Ciinkii muhdes sadece muhdes olarak
bilinir. Isterse onun bir ihdas edicisinin bulundugu bilinmesin. Halbuki fiil boyle degildir.
Bir fiil idrak edildigi zaman onun mutlak manada bir failinin de bulundugu bilinir. Bu fail

ayniyla bilinmese bile boyledir.*"’

*° Miicadile, 58/ 4.

37 {bn Hazm, a.g.e., Cll, s.59-60.

3% {bn Hazm, a.g.e.,Cll, s.68, 85.

% M. Saim Yeprem, Irdde Hiirriyeti ve Imdam Matiiridi, s.199.
40 M. Saim Yeprem, a.g.e., s.179.
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Fiil bir kadirden hasil olur. Fakat failin kudretinin fiilin vukuu aninda devam
etmesi de sart degildir. Nitekim tas atan bir kimse bazen tas isabet etmeden 6nce Olebilir.

Mutlak manada fiiller iki ¢esittir:

a. Glictimiiz dahilinde olanlar.

b. Giiclimiiz dahilinde olmayanlar.

Genel manadaki bu taksimden sonra daha dar acidan fiili ikiye ayirabiliriz.:

a. Cinsine ve hudusuna ilave bir vasfi bulunan fiiller. Bu gurup fiiller
medhedilebilecek bir vasif tagirlar. Yaptigin bilenin fiilleri bu cinstendir.

b. Cinsine ve hudusuna ilava vasfi bulunmayan fiiller. Bu gurup fiiller ise basit
hareketler ve basit sozler gibi fiilleridir. Bu cins fiiller, suuru yerinde olmayanlardan da
sadir olabilir.*"’

Birinci guruba dahil fiilleri de ikiye ayirmak miimkiindiir:

a. Kabih fiiller.

b. Hasen fiiller.

Muyezileye gore kabih fiillerde elbette Allah’in iradesi yoktur. Bilakis O
bunlardan hoslanmaz ve gazap eder.

Ister insana nisbet edilen manasinda, isterse Allah’a nisbet edilen manasinda olsun
fiil methumu, yapabilme giicii demek olan kudret mefthumuyla ilgilidir.

Kur’an-1 Kerim’de zikredilen Allah’1n fiillerinin hep “hiistin” (iyi) vasfi tasidigin
gormekteyiz. Mutezile bu noktadan hareketle Allah’in fiillerin hep “hasen™ (iyi)
oldugunu, “kubuh” wvasfi tasiyan ‘“kabih” (koti-¢irkin) fiillerin Allah tarafindan
yaratilmadigini soylemislerdir. Nitekim Cenab-1 Hakk Kur’an’da “Bu her seyi saglam
tutan Allah’in isidir.”*** buyurmaktadir. Saglam tutmak hem muhkem olmay: ve hem de
iyi, giizel olmayi da igine alir.*”

Mutezilede yaygin olan goriise gére Allah kotiiyli yapmaya kadirdir. Bunda giizel
ve milkkemmel bir gaye vardir. Boyle kotii surette yaratilmasi hikmetli bir maksada
dayanir. Bu maksat, bizim bize liituf olsun diyedir.

Bize gore ilk bakista kabih gibi gordiigiimiiz baz1 seyler hikmet agisindan miitaala
edildiginde yine hasendirler. O halde Mutezileye gore Allah’in fiilleri hep hasendir.

Allah’in fiilleri hikmete baghdir. Dolayisiyla hep hasendir. Halbuki kullarin

fiilleri boyle degildir. Kullarin fiillerini inceledigimizde bunlarin, yerine gore hasen,

“'' M. Saim Yeprem, a.g.e., s.180.
“ Neml, 27/88.
49 M. Saim Yeprem, a.g.e., s.185.
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yerine gore de kabih olduklarin1 gormekteyiz. Bu agidan onlarin Allah’a nisbet edilmesi
dogru degildir.

Nitekim kullarin fiilleri sonucunda onlarin Yahudi, Hiristiyan, Mecusi olduklari
goriilmektedir. Bu fiillerde Allah’in fiillerindeki itkan sifatinin bulundugu sdylenemez. O
halde kullarin bu fiillerini Allah yaratiyor demek de miimkiin degildir.

Mutezileye gore sevap ve kabin kazanilmasi ile medih ve zemmin kazanilmasi
icin bazi sartlar vardir ve bu sartlar aynidir. Sevap ikabin kazanilmasi icin ikiser sart
vardir:

a. Fiile taalluk eden sart. Bu, fiillerin yerine gore kabih veya hasen olmalaridir.

b. Faile taalluk eden sart. Bu ise, failin bu durumu bilmis ve kasdetmis olmasi

494 jste kulun sorumlulugunu temellendiren nokta da bu noktadir.

sartidir.

Kulun fiillerini, “Allah’in fiili” veya “Allah tarafindan” diye vasiflandirmak
dogru degildir. Cilinkii kullarin fiilleri, kullar cihetinden hadis olmustur. Onlarin istekleri
yahut kusurlariyla hasil olmuslardir. Bu yilizden medih ve zemme hak kazanmislar,
sonunda da sevap ve ikaba maruz kalmislardir. Eger bu fiiller Allah tarafindan, O’nun
katindan, olmus olsalard1 bu sevap ve ikab caiz olmazdi. O halde bu fiillerin Allah’a
nisbeti bir ¢esit mecaz ve meseleyi ¢ok genis planda ele almak suretiyle miimkiindiir ve
bu da ancak taatlerle mukayyeddir. Mesela taatler konusundaki fiillerimizi Allah’a nisbet
etmek ve bunlarin Allah tarafindan oldugunu sdylemek, Allah’in bu fiiller i¢in bize
yardim ettigi, bize liitfettigi, bizi muvaffak kildigi, aksini yapmaktan bizi korudugu
manasina gelir.**

Mutezileye gore kullarin fiillerinin yaratilmasi tabirinden maksat, “kullarin fiilleri
kullarda yaratilmaz, bizzat kullar o fiilleri ihdas ederler” demektir. Kur’an-1 Kerim’de

birgok ayet kullarin fiillerini Allah’in yaratmadigina delalet etmektedir.

3.3.3. Ehl-i Siinnet
3.3.3.1. Es’ariyye

Es’ari’ye gore biitlin muhdesat Allah’in fiilidir. Onun iradesi ve yaratmasiyla
meydana gelmistir.
Boyle olduguna gore kullarin biitiin fiillerini de yaratan Allah’tir. Nitekim

Kur’an’da “Sizi de yaptiklarimizi da Allah yaratmistir’”**® buyurulmustur. Bir baska

% M. Saim Yeprem, Irdde Hiirriyeti ve Imam Matiiridi, s.188.
95 M. Saim Yeprem, a.g.e., s.188.
% Saffat, 37/96.
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ayette de “Iste onlar cennetliklerdir. Islediklerine bir karsilik olarak da icinde temelli
kalacaklardir”**” buyurulmustur. Mademki ceza (karsilik) onlarin amelleri iizerine vaki
olmustur. Amellerini yaratan da Allah olacaktir.

Kullarn fiilleri mutlak surette Kur’an’in ifadesine gore Allah’in iradesine bagh
bulunmaktadir.**® insanin fiillerinin Allah tarafindan yaratildigimin bir delili de insanin
arzusuna ragmen fiillerin bu istikamette degil, Allah tarafindan tespit edilen yonde
meydana gelisleridir. insanm isleri her zaman onun istedigi gibi gergekte vaki degildir.
Imanin gergekte yorucu ve zor olmasina karsilik, bunun kolay olmasini isteyen mii’minin
bu arzusuna ragmen iman her zaman zor vasfini tagir. O halde fiilleri nsan degil Allah’tir.
Yine 1ztirari hareketlerin Allah tarafindan yaratilmasi, iktisdb hareketlerinin de Allah
tarafindan yaratildigina delildir.*"”’

Kullarin fiillerinin Allah tarafindan yaratildigini kabul eden Es’ari’ye gore
fiillerin meydana gelisinde insanin kudretinin bir tesiri olmadigini kabul etmek de zar(ri
bir sonugctur.

Es’ari’ye gore kullarin fiillerindeki 1iyilik veya kotiilik Allah’in fiili olan
“yaratma” ile ilgili degildir. Zira Allah’in fiillerinde iyilik veya katiilik diisiiniilemez.

Buna gore kullarin kotii fiillerini yaratti diye kotiiliik vasfi Allah’a nisbet edilemez.

3.3.3.2. Mitiiridiyye

Imam Matiiridi’nin fiil anlayisin1 6zetlemek gerekirse, o, kulun fiillerini Allah’mn
yarattigin1 savunur. Zira insan, fiilleri, ikrar1 ve marifetiyle mahluktur. Fiilleri kendi
istegiyle meydana gelen yaptig1 islerdir. Zaten is, bir amaca bagli olarak meydana gelen
fiildir, bu organlarin ve kalbin fiillerini (marifet ve tasdik) i¢ine alir. Onun biitiin bu
fiillerini yokluktan varliga ¢ikaran Allah’tir. Bu anlamda sozii edilen insanin fiillerinin
yaraticist Allah’tir. Bununla beraber insanin yaptigi isler insana nisbet edilir. Ciinkii insan
isteyerek bu fiillerinin sahibi olur. Insan giiciiniin sarfetmek suretiyle bu fiiller hasil olur.
Fakat insan asla bu fiilleri yapmaya mecbur degildir. Iradesini kullanarak bu fiillerin

I < 41
meydana gelmesini saglar.*"’

407 Ahkaf, 46/14.

408 K ehf, 18/23.

99 M. Saim Yeprem, a.g.e., 215; Serafettin Golciik, Bakilldni ve Insanin Fiilleri, s.173.
419 Serafettin Goleiik, a.g.e., s.170.
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Matiiridiler’e gore insanin fiillerinin asli  Allah’in  kudretiyle ve O’nun
yaratmastyladir. Fakat ayni fiillerinin tdat ve masiyet olarak nitelenmesi insanin diiciiyle

olmaktadir.

3.3.4. ibn Hazm

Ibn Hazm fiil kavramm Allah’mn fiilleri ve insanin fiilleri olarak ayr1 ayr
degerlendirir:

EE

Ibn Hazm, fiilin iki kisma ayrildigin1 ifade eder: “ Ibda’ ” ve “izafet” fiilleri.
Ibda’ fiili, yaratma ve yoktan var etmek demektir. Bu, sadece Allah’a ait olan bir fiildir.
Ciinkii Allah, biitiin varliklar1 kendisinin yarattigim ve yoktan var ettigini haber
vermistir. Izafet fiiline gelince: Bunlar, Allah’1n mahliikatinda yarattig1 ve mahliika izafe
edilen fiillerdir.”*'" ibn Hazm, bir seyin yoktan var edilmesinin anlaminmn, varlik
veya sey degilken, meydana gelmesi olarak aciklar ve s0yle der: “Bu hadistir. Hadis

»*12 Hem bir varligi yoktan

olan ise onceden yok iken, sonradan var olan demektir.
yaratmak demek olan ibda’ fiilerini, hem de mahlikata nispet edilen izafi fiillerini
yaratmak, Allah’a aittir. Onun disinda hi¢ kimse, bir seyi yaratmakla nitelendirilemez.
Ibn Hazm’a gore, kullardan sadir olan fiilleri, Allah’mn yaratmadigimi iddia eden ve
dolayistyla mahlikati kendi fiillerinin yaraticis1 olarak goren kisi ilhada diismiistiir.

19413

Ciinkii Allah’in “Her seyi yaratt. sOziinli reddetmis ve Allah’in yaratmadigi pek

cok varligin oldugunu kabul etmis olur ki, bu Kur’an’1 yalanlamaktlr.414 “Allah, fiili

s Su halde, ibn Hazm’1n alemde

bizde mahmil olarak izhar eder. Biz onu yaratmayiz.
yaratilan her seyle birlikte insanlarin irddi veya gayr-i irddi tiim fiillerinin de
yaraticisinin -~ Allah oldugunu kabul ettigini soyleyebiliriz. O, kendi goriisiiniin
dogruluguna delil olarak, “Hi¢, Allah’tan baska bir Hélik var midwr?*'® ayetinin
yeterli delil olacagini ifade eder.

Ibn Hazm, yaratmanin iki anlami oldugunu ifade eder: Birinci anlami, olmayan
bir seyi yaratmak, var etmek anlamina gelen ihtira ve ibda’dir. Ikinci anlamu ise bir sey

hakkinda gercek olmayan bir yalan sdylemek veya bir fiilin zuhuru veya bir seyde

degisiklik meydana getirmektir. Yaratmanin ikinci anlami, biitiin canlilarda olan bir

' {bn Hazm, ed- Durre, s.306.

12 {bn Hazm, el- Fasl, C.1, s.37.

13 Purkan, 25/ 2.

14 [bn Hazm, ed- Durre, $.309-310.
> fbn Hazm, el- Fasl, C.II1, s.24.
416 Fatir, 35/ 3.
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seydir. Ancak birinci anlamda, sadece Allah icin kullanilir.*!”

Ibn Hazm, Allah’in yaratmas: yani “Halk” ile yaratilan seyin yani “Mahliikun”
ayni oldugunu kabul eder. O, “Allah her seyi yaratti ve onu belli bir ol¢cii de takdir
etti”*'® ayetini delil getirerek, Allah’m yarattigi her seyi, “Halk” diye isimlendirdigini,
dolayistyla Allah’in bir seyi yaratmasinin, o mahlikun kendisi oldugunu kabul eder ve
sOyle der: “Bizim icin kesin bir sekilde ortaya cikt1 ki, Allah ile yarattig1 sey arasinda
bir vasita yoktur. Ayrica varlik alaninda, Halik ile mahliktan bagka, bir {igiincii kategori
de yoktur.”*"” “Biz Allah’in bir seyi yaratmasmm, o seyin kendisi oldugunu ispat
ettigimiz zaman, ortaya ¢ikar ki, Allah’in her bir mevcuttaki yaratmasi, o mevcut var
oldugu siirece o varlikta kdimdir.”**® ibn Hazm, yaratmak ile yaratilanin ayni oldugu

konusunda “Iste bunlar Allah’in yarattiklaridir (halkidir)... a2l

ayetini de delil olarak
gosterir.

Ibn Hazm’a gére Allah’in fiilleri, mahltkatin fiillerinden farklidir. Ona gore,
Allah’in fiilleri higbir sekilde insanlarin veya diger canlilarin fiilleriyle ayni kategoride
degerlendirilemez. Ciinkii insanlar fiillerini bir takim sebeplere bagli, bir illetten dolayi,
giic ve caba sarfederek yaparlar. Allah ise fiillerini ne sebeplere muhtac olarak, ne bir
illetten dolayr ve ne de bir ¢aba sarfederek yapar. ibn Hazm, Allah’mn fiillerinin bir
illetinin olmadigin ifade eder.

bn Hazm net bir sekilde “Allah’m fiilleri illetsizdir” iddiasinda bulunur.**? O,
Allah’mn yaptiklarmi kendi zatindan dolayr yaptigini, baska bir sebep ve illetten dolay1
yapmadigini ifade eder. Ona gore, Allah, bir illetten dolayr varliklar1 yaratmaya veya
yaratmamaya mecbur olmaz. O, irdde ettigi seyi yapar.**

Ibn Hazm’a gére, bir illetten dolayi, bir menfaati elde etmek veya bir zarardan
korunmak i¢in i yapmak da, yaratilmislara ait olan bir 6zelliktir. Bu ylizden Allah’in
bir fayda temini veya bir zarar1 defetmek gibi bir illetten dolayr bir seyi yapiyor
oldugunu kabul etmek dogru olamaz. Onun fiilleri sorgulanamaz. Allah’in
hiikiimlerinden ve fiillerinden hig¢ birisi hakkinda, “Nicin bu boyle.” diye sorgulamada
bulunmamiz bizim i¢in helal degildir. Dolayisiyla Allah’in fiilleri diislintildiigiinde,

biitiin sebepler batildir, biitiin illetler gegersizdir.” ibn Hazm’a gére dogrusu sudur ki,

7 {bn Hazm, el- Fasl, C.I1, 5.98.
18 Purkan, 25/ 2.

1% {bn Hazm, el- Fasl, C.V, s.40.
20 {bn Hazm, el- Fasl, C.V, s.55.
21T okman, 31/ 11.

2 fbn Hazm, el- Fasl, C.II1, s.24.
2 {bn Hazm, el- Fasl, C.1, s.21.
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“Allah, hicbir sey icin, hicbir illetten dolay: bir seyi yapmaz. Ancak diledigi ve istedigi
icin yapar.”***

Ibn Hazm’in Allah’mn yaratmas: ve fiilleriyle ilgili goriisleri {izerinde dururken,
gozden kacirilmamasi gereken noktalardan birisi de, onun Allah’in irdde etmesini,
yaratmasi olarak kabul ediyor olmasidir. Biz onun bu goriisiinii Allah’in irade sifati ile
ilgili diistincelerini ele aldigimiz bashik altinda ele aldigimizdan, s adece bu kadarini
sOylemekle yetiniyoruz.

Ibn Hazm’in Allah’in fiilleri ile ilgili konulardan olarak iizerinde durdugu
konulardan bir digeri de, Allah’in fiillerinin adalet, zuliim, gilizel, ¢irkin gibi niteliklerle
vasiflandirilmasidir. O, bu konularda 6zet olarak sdyle diisiiniir: Allah’in yaptig1 her sey
adalettir, hikmettir. Allah’in yapmadig1 her bir sey ise zuliimdiir, abestir. Ciinkii Allah’in
tizerinde, ona galip olan higbir emir yoktur. O, hicbir kimseye itaat etmez. Onun
zullim, cevr, adalet, abes, hikmet diye isimlendirdiginden baska zuliim, cevr, adalet,
abes ve hikmet yoktur. Abes ve zulim bize goredir; Allah’a gore degildir. Nitekim
cocuk, zevce, Oliim, sihhat, hastalik, bunlarin hepsi bize izafe edilen seyler olup,

Allah’a izafe edilmezler.*”

Sayet Allah meleklere, peygamberlere azap etse, kafirleri
nimetlendirse, kesinlikle bu yaptiklari adélet olurdu.””® ibn Hazm, Allah’in, zulmii ve
serri yaratmaktan dolayi, zalim ve kotii olarak isimlendirilemeyecegini ve bu sifatlarla

47 Keza Ibn Hazm, Allah’in hasen olani

vasiflandirilamayacagini da sozlerine ekler.
yaratip, kabih olani yaratmayacag: seklindeki goriislere de siddetle karsi cikarak, bu
goriiste olanlari, Allah’a acizlik isnat etmekle suglar.**®

Insanlarin fiilleri hakkinda ise Ibn Hazm, insanlarm fiillerini yaratanin Allah
oldugunu kabul eder. O, insanlarin kendi fiillerini kendilerinin yaptigini, Allah’in bunlar
yaratmadigini diisiinen Mu’tezilenin goriiglerini yanlis bulur ve nakli ve akli delillerle
cliriitmeye c¢alisir. O, Oncelikle fiili tanimlar ve insanlarin yapip etmelerinin kendilerine
nisbet edilmesini konusu iizerinde durur. Daha sonra insanin bir eylemi ger¢eklestirme
kabiliyeti veya potansiyeli olarak degerlendirilebilecek olan “Istitd’at” kavramim ele
alarak, ikiye ayirir. Insanlara nisbet edilen fiillerin, iki yéniiniin bulundugunu, bu fiillerin

bir yoniiyle insana diger yoniiyle Allah’a ait olduklarini, bu iki farkli agidan bakilinca,

fiillin bir yoniiyle Allah’in mahliku, 6teki yoniiyle kulun meksiibu oldugunu, insanin

% {bon Hazm, el- Usiil ve’l- Furii’, C.IL, s.159.
% [bn Hazm, ed- Durre, s.309-310.

2 [bn Hazm, ed- Durre, s.315.

27 {bn Hazm, ed- Durre, $.303-305.

% ibn Hazm, el- Fasl, C.2,s.128-130.
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irdde ve ihtiyariyla fiillerini dileyerek amellerini kesbettigini kabul eder. Ibn Hazm biitiin
bu gortislerini, gerek nakli gerekse akli delillerle agiklayip ispat etmeye calisir. Bunu
yaparken karsit gorlisteki Mu’tezile ve Cebriyenin delillerini tartismayr da ihmal etmez.
Simdi onun insanlarin daha genel anlamiyla kullarin fiilleri ile ilgili kabul ettigi bu
diisiinceleri daha yakindan incelemeye calisalim.

Ibn Hazm’m fiili, ibda’ ve izafet fiilleri diye iki kisma ayirdigmi, ibda’ fiilinin
yaratma ve yoktan var etmek anlaminda sadece Allah’a ait oldugunu, izafet fiilinin ise
Allah’in mahliikatinda yarattigi ve mahlika izafe edilen fiiller oldugunu* séyledigini,
daha once belirtmistik. Ibn Hazm, yapmis oldugu bu taksimle, mahliikita ve dolayisiyla
kullara nispet edilen fiillerin oldugunu kabul etmistir.

O, fiillerin insana nisbet edilmesinin nasslarla ve miisahede ile sabit, dil agisindan
dogru oldugunu ifade eder. ibn Hazm, fiilin insanlara nisbet edildigi ayetlerin

bulundugunu sdyleyerek, bu konuda nasslardan delil getirmeye calisir. Onun zikrettigi

I3

2430
k.,

ayetlerden bazilar1 sunlardir: “...yapip ettiklerine karsilik olara

431

‘Ey iman edenler!

, “Iman edip, salih amel isleyenler.”*?,

2433

Nigin yapmadiklarimizi séyliiyorsunuz.’
“Allah sizi ve yaptiklarinizi yaratandir. Ibn Hazm, bu ayetlerde insanlara ait
fiilllerin oldugu hususunun acik bir sekilde kabul edildigini ve bildirildigini

belirterek***

sOyle der: “Allah, insanlarin fiilleri oldugunu ispat etmistir. Biz de aym
sekilde insanin, eylemlerinin kendisine nispet edilmesi hususunu kabul ederiz. Ciinkii
nasslar bunu bildirmektedir. Sayet nass olmasaydi, bu durumda biz de fiilleri insanlara
itlak etmezdik.”*’

Ibn Hazm, kullarm hicbirinin, kendilerine ait bir fiilinin olmadigini, fiillerin
kendilerinden zahir olduklar1 i¢in, mecazen kullara nispet edildigini kabul ettiklerini
sOyledigi EbG Mu’temir Muammer b. Amr ve Cahiz’in bu diisiincelerini dogru bulmaz.
O, bu goriisiin kabul edilmesi durumunda, kullarin fiillerinin, tipk: atesin tabiat1 geregi
yakmasi, karin dondurmasi gibi tabiatlar1 geregi yaptiklari, 1zdirari fiiller olmasinin

kaginilmaz olacagim ifade eder. ibn Hazm, bunlarimn dirilere degil, dliilere ve cansizlara

ait bir 6zellik oldugunu, halbuki kullarin irdde sahibi olduklar i¢in fiillerinin bu sekilde

2 {bn Hazm, ed- Durre, s.306.

9 Ahkaf, 46/ 14.

“1 Saff, 61/ 2.

B2 Kehf, 18/ 30, 107.

3 Saffat, 37/ 96.

4 [bn Hazm, el- Fasl, C.I1, s.55; ibn Hazm, ed- Durre, $.350.
3 {bn Hazm, el- Fasl, C.I1, s.57.
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vasiflandirilamayacagini belirtir.*® Ona gore, fiilin kendisinden zahir oldugu seye nispet
edilmesi, miisahede ve dil agisindan da sabit ve sahihtir. Ciinkii gemi yiizer, yagmur
yagar, dag yerinde durur, ates yakar gibi climleler kurmanin ve fiilleri varliklara nispet
etmenin Oniinde, dil agisindan, bir engel yoktur. Keza akil ve irdde sahibi olmayan
cansiz varliklara, bu sekilde fiiller nispet edildigi gibi, canlilara, canli ve ayni1 zamanda
akil ve irade sahibi varliklara da fiiller nispet edilir. Bu, Kur’an’in indirildigi dilde ve
diger biitiin dillerde boyledir.**” Arapga veya diger herhangi bir dilin uzmanlarin tatbiki
sudur ki; bir isi, bir fiili kendinden ¢ikan kisiye izafe ederler. Mesela biz deriz: At
kisnedi, deve bogiirdii, esek anirdi, adam konustu, duvar ¢oktii, su fiskirdi, ates yandi,
kar dondurdu, sarap sarhos etti, soguk siddetlendi, hararet bize sikint1 verdi, fiyat artti,
emir yerine geldi. Bunlar gibi daha pek ¢ok soz sdyleriz. Hepsinde de fiili, onu yapana
izafe ederiz.**®

Yoktan var edenin, her varlig1 yok iken varliga ¢ikaranin, yaratilmiglar aleminde
her ne var ise biitiin hepsinin yaraticisinin bir tek Allah oldugunu kabul eden Ibn Hazm,
kullarin fiillerinin yaraticisinin da Allah oldugunu séyler. O, kullara ait fiillerin
yaratilmasinin, Allah’in disinda ne kendilerine ne de baska bir varliga verilemeyecegini
ifade ederek soyle der: “Kullarin fiilleri ister taat, ister isyan, ister soz, ister amel, ister
kalbin tasdiki olsun, tamamen Allah’in mahlikudur. Hareket ile siikiin arasinda bir fark
yoktur. Allah’tan bagka bir “Halik” yoktur. Bizimle cansiz varliklar arasindaki fark,
Allah’in bizde ihtiyar, temyiz, irdde yaratmig olmasi, cansizlar i¢in bunlar1 yaratmamis
olmasidir. Canli veya cansiz bir varliga ait olan hareket veya siikiinun her biri Allah’in
mahlikudur.”*’

Kullarin kendi fiillerini, kendilerinin meydana getirdiklerini, bunlarin Allah’in
mahliiku olmadigini iddia eden Mu’tezile’nin diisiincelerini agir bir dille tenkit eden Ibn
Hazm, kullarin fiillerinin iki yoniiniin bulundugunu, bunlarin bir yonden Allah’in
mahliku iken, diger yonden de kullarin kesbleri oldugu tezini savunur. O, bu tezini nakli
ve akli delillerle desteklemeyi de ihmal etmez. Ibn Hazm, “Kullarin fiillerini Allah’mn
yarattigini gosteren delil, Kur’an’in biitlin nasslari, hissin ve aklin bedihiyyatindan ¢ikan

zorunlu burhanlardir.”**" diyerek, goriisiiniin lehinde nakli ve akli delillerinin oldugunu

ifade etmis olmaktadir. Ibn Hazm’imn insanlarin fiillerinin yaraticismin Allah oldugu

43 {bn Hazm, el- Fasl, C.11, s.87.
7 {bn Hazm, el- Fasl, C.11, s.109..
8 {bn Hazm, ed- Durre, $.306.

9 {bn Hazm, ed- Durre, $.299-300.
*0 {bn Hazm, el- Fasl, C.11, s.88.
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gorlisiinii ispatlamak icin kullandigr bu deliller iizerinde duracak olursak sunlari
sOyleyebiliriz:

Onun nasslardan gosterdigi delillerden bazilar1 sOyledir: Allah Kur’an’da
buyurmustur ki, “Hi¢, Allah’tan baska bir Halik var mudr? Y, “Kafirler Allah
bwrakip, hi¢bir sey yaratamayan, bilakis kendileri yaratilmis olan ve kendilerine bile ne
zarar, ne de fayda verebilen, oldiirmeye, hayat vermeye ve oliileri kabirden ¢ikarmaya

giicleri yetmeyen tanrilar edindiler.”*%, “Yaratan, hichir sey yaratmayan gibi olur mu?

9 2443

Siz hi¢ diisiinmez misiniz , “Iste bu Allah’in yaratmasidir. Simdi sen, Ondan

baskasinin ne yarattigini bana goster.””***

, “‘Yoksa Allah’in yaratug gibi yaratan
ortaklar buldular da, bu yaratma onlarca birbirine benzer mi goériindii? De ki, Allah
her seyi yaratandir.”** Tbn Hazm, biitiin bu ayetlerde ve burada zikretmedigimiz bagka
ayetlerde tek yaraticinin Allah’in kendisi oldugunun, Ondan bagka bir yaraticinin
olmadigiin agik ve kesin bir sekilde belirtildigini sé')yler.446

Onun, kullarin fillerinin yaraticisinin Allah olduguna giiclii bir delaletinin
oldugunu diisiindiigii bir baska ayet de sudur: “Allah sizi ve yaptiklarimzi yaratn.”*"’
Ibn Hazm, bu ayette agik bir sekilde insanlar1 ve insanlarin yaptiklari seylerin Allah

tarafindan yaratildigimin  bildirildigini s6yler.**®

“Yeryiiziinde ve kendi nefislerinde
meydana gelen hi¢bir musibet yoktur ki, biz onu yaratmadan énce bir kitapta yazilmamus
olsun, Bu, Allah i¢in ¢ok kolaydir. Biz bunu, elinizden c¢ikana iiziiliip iimitsizlige
diismeyesiniz ve Allah'in size verdigiyle sevinip simarmayasiniz diye yaptik. Ctinkii

.. e e e e . 5,449
Allah, kendini begenip oviinenlerin highbirini sevmez.

ayetinin de acik bir sekilde,
kullarin fillerinin Allah’in mahliku oldugunu bildirdigini diisiinen ibn Hazm, sdyle der:
“Allah, mallarin ve insanlarin baslarina gelen musibetleri kendisinin yarattigin
aciklamistir. Bu musibetlerin bir kismi, bazen zalimlerin mallar telef ederek insanlara
eziyet vermesi ve zulmetmesi de olabilir. Iste Allah, onlarin islerini yaratanin da kendisi

oldugunu bildirmektedir.”*° Dolayisiyla kullarin fiillerinin, Allah’m disinda bir

yaraticinin olmasinin, diisiiniilemeyecegi agiktir.

1 Fatr, 35/ 3.

2 Purkan, 25/ 3.

43 Nahl, 16/ 17.

4 Lukman, 31/ 11.

S Ra’d, 13/ 16.

46 fbn Hazm, el- Fasl, C.I1, 5.89-93.
7 Saffat, 37/ 96.

8 [bn Hazm, el- Fasl, C.11, 5.90.

*9 Hadid, 57/ 22-23.

40 {bn Hazm, el- Fasl, C.11, s.93.
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Ibn Hazm, kullarm fiillerinin Allah tarafindan yaratildigini ispatlamak igin nakli
delillerin yaninda, akli deliller de getirir. Bunlardan birkacin1 soyle Ozetleyebiliriz:
Ihtiyari hareketlerin hepsi bir tek tiirdiir. Ayni tiire ait olan varliklarin bir kismimin
mahlik olmasi, bir kismimin mahlik olmamasi muhaldir. Dolayistyla hayvanlarin ve
sair canlilarin hareketlerinin bir kismini Allah’in yaratmis oldugunu kabul edip, onun
yaratmadig1 sdylenen hareketlerin olmasi diisiincesi batildir.**' O, bu delili biraz daha
acarak soyle ortaya koymaya calisir: “Allah’in disindaki tiim varliklar, cevher ve araz
diye iki kisma ayrilirlar. Sonra cevher de cinslere ve tiirlere ayrilir. Araz da cinslere ve
tiirlere ayrilir. Onlardan her bir tiirlin fasillart vardir. Bu fasillarla altinda toplandiklari
cinse ait olan baska varliklardan kendi tiirlerine ayrilirlar. Biz zorunlu olarak biliyoruz
ki, en yukaridaki cins i¢in lazim olan, kendisinin altinda topladigi her bir tiir i¢in de
lazim olur. Dolayisiyla atesin yakici olmamasi, havanin tabiati geregi dibe ¢dkmesi,
insanin tabiat1 geregi, kisneyen olmasi muhaldir. Sonra biz zorunlu olarak biliyoruz ki,
insan ancak hareket etmek, durmak, diisiinmek, irade etmek gibi isler yapar. Bunlarin
hepsi bir takim keyfiyetlerdir ki “Keyfiyet” cinsi, bunlar1 renk, tabiat, tecessiim, iskal
gibi diger keyfiyetlerle birlikte bir araya toplar. Dolayisiyla bir tek tiir ve bir tek cins
altinda toplanan seylerin, bir kisminin mahlik, bir kisminin mahlik olmamas1 muhaldir.
Bunun batil oldugunu, alem ve kisimlari hakkinda azicik bilgiye sahip olanlar
bilebilirler!”**

Ibn Hazm’m konuyla ilgili olarak zikrettigi akli ve tecriibi delillerinden bir
digerini de kisaca soyle 6zetleyebiliriz: Alemde bulunan her sey, ya cevher veya arazdir.
Hi¢ siiphesiz cevherleri yaratan, ancak Allah’tir. Geriye arazlar kalir. Eger Onun
arazlarin bir kismini yarattig1 kabul edilirse, insanlarin diger kismin yaraticis1 oldugu
kabul edilmis olur. Bu durum da, insanlarin yaratmada Allah’a ortak olmus olmalari,
Allah’in  yaratmasi gibi arazlar1 yaratiyor olmalar1 demektir. Bu, Allah™
yalanlamaktr.”**?

Ibn Hazm, varlik kavrami acisindan da konuyu ele alarak, kullarin fiillerinin
Allah tarafindan yaratildiginin zorunlu olarak kabul edilmesi gerektigini ispatlamaya
calisir. Kisaca 6zetlemek gerekirse, soyle diyebiliriz: Allah her seyin yaraticisidir. Sey
ise, alemde var olan tiim varliklar1 i¢ine alir. Bu itibarla hi¢ kusku yok ki, insanlarin

yaptig1 isler de “sey” olurlar. Dolayisiyla mademki insanlarin isleri de seydir, o halde

! {bn Hazm, el- Fasl, C.11, 5.94.
*2 {bn Hazm, el- Fasl, C.I1, s.123.
33 {bn Hazm, el- Fasl, C.11, s.89.
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bunlar da mahlikturlar. Bunlar1 da Allah yaratir.***

Kullarin fiillerini yaratanin Allah olmasi1 durumunda, insanlara yaptiklari
fiillerden dolayr hangi ismin veya vasfin verilecegi sorusuna Ibn Hazm, sdyle cevap
verir: Allah insanlarin fiillerinin yaraticisi, insan ise bunlarin kesbedicisidir.*>”
Dolayisiyla kesb konusu da kullarin fiilleri konusunda ele aliman ve tartisilan
problemlerdendir. Ibn Hazm’in kesb meselesi ile ilgili goriislerine bir sonraki baslik

altinda yer vermenin daha uygun olacagini diisiiniiyoruz.

3.4. Kesb Teorisi ve Insanin Hiirriyeti

3.4.1. Eg’ariyye

Mutlak cebr ile mutlak tefviz arasinda orta bir yol tutan Eg’ariler’e gore insanda
hadis ve yaratilmig bir kudret ve irade vardir. Fakat hadis olan bu kudretin, insanin
yaptig1 isler iizerinde hicbir etkisi yoktur. Sadece yakinlagsmasi vardir, buna da kesb
denir. Insan kudreti bir fiili meydana getirmek i¢in fiile yaklastiginda, hemen 6ncesinde
ilah1 kudret bu fiile yonelir ve onu yaratir. Bunun i¢in kul kasib, Allah haliktir.

Es’ari’ye gore kesb, muhdes bir kuvvetle miiktesibten vaki olan seydir. Ciircani
ise, fayda temin etmek veya zarar1 yoniindeki fiildir, seklinde tarif eder ve Allah’in
fiilinin kesb olarak vasiflandirilamayacagini, ¢iinkii Allah’in menfaat saglama veya zarari
onlemek gibi seylerden miinezzeh oldugunu séyler.*

Allah’tan bagka higbir yaratict olmadigina gore gercekte Allah’tan bagka hicbir
fail yoktur. Fakat bu gercek aslinda kesbten ibaret olan kulun fiilinin kasibinin de Allah
oldugu manasina gelmemektedir.

Es’ari’nin buradaki mantigina gore, gergek manasiyla fiil Allah’in fiilidir ve bu
bir yaratmadir. Bu manada Allah’tan baska gergek yaratici ve fail yoktur. Kulun fiili ise
kesbtir.

Kulun fiille alakasi o fiilin mahalli olmasindandir. Yoksa kulun kudretinin fiilde
gercek bir etkisi yoktur. Kul seklen iradesi ihtiyari olan bir varliktir. Ama bu irade ilahi

iradeye tabidir.

4 [bn Hazm, ed- Durre, s.300-301.
3 ibn Hazm, el- Fasl, C.I1, s.117, 120.
48 M. Saim Yeprem, [rdde Hiirriyeti ve Imam Matiiridi, 212.
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Es’ariler, insanda bulunan ciiz’1 iradeyi yaratilmis ve ilahi iradeye bagl kabul
ettiklerinden ikinci derecede bir cebre diigmiislerdir. Bu sebeple onlarin goriisii cebr-i
mutavassit olarak kabul edilmistir.457

Es’ari, Allah’in iradesi iizerinde 1srarla durmaktadir. Ilahi irade biitiin yaratiklari
kapsamaktadir. Onun mutlak ilahi irade anlayisinda insan iradesi adeta yok gibidir.
Insana, “kesb” kavramiyla hiirriyet tanimaya ¢alisirsa da onun “kesb” den ne kasdettigi
acik degildir.*®

Es’ariler, bu konuda Cebriyye’ye yakin bir goriis benimsemislerdir. Ciinkii onlara
gore insan hiir goriinlimiinde mecbur oldugunda artik kesb goriislerinin de bir anlami
kalmadig1 ortadadir. Es’ariler’in insana etkin bir irade vermekten kacmalari, Allah’in

iradesine zarar verecegi diisiincesinden kaynaklandig1 goriisiindeyiz.

3.4.2. Matiiridiyye

Matiiridiler’de kesb insan icin bir sifattir, insanin irade ve kudretine baglidir.
Bununla birlikte insandan yaratmanin vukuu imkansizidir. insandan sadir olan fiil iki
gesittir: a- Insanin iradesi olmadan Allah’in yarattig1 fiil (titreme hareketi gibi). b- insanin
irade ve kudretiyle Allah’1n icad ettigi fiil ki bu ihtiyari fiildir. Bu ikisi arasindaki farki
insan zorunlu olarak bilir ve bu fiillerden ikincisi insan i¢in kesb olur.*’

Insanin fiili yaratma degil; kesb olarak adlandirilir, Allah’m fiili ise kesb degil;
halk (yaratma) diye isimlendirilir.

Matiiridiler’e gore bir isin iki gii¢ sahibi arasinda miimkiin olmas1 caizdir. Fiil
yaratma yoniinden Allah i¢in, kesb yoniinden insan i¢in makdir olur. Yaratma ile kesb
arasindaki fark, yaratmanin aragsiz, kesbin ise alet ile meydana gelmesidir. Kadirin bir
tek olusunun caiz oldugu sey yaratma, kadirin bir tek olmasinin caiz olmadig1 sey kesbtir.
Yaratma Allah’a, kesb insana aittir. Buna gore fiil yaratma yoniinden Allah’in, yarar
saglayip, zarardan uzaklasma yoniinden de insanindir. Insan irade ve giiciinii kullanarak

Allah tarafindan yaratilan fiili kendisine kesb yapmaktadir.

3.4.3. ibn Hazm

Ibn Hazm, Tiirkge’ye “kazanmak, elde etmek” seklinde cevirebilecegimiz kesbin,

7 A. Saim Kilavuz, Ana Hatlarwyla Islam Akaidi ve Kelam’a Giris, .169.

¥ Omer Aydin, a.g.e., s.79.

9 Serafettin Golciik, Bakilldni ve Insamin Fiilleri, s.190; Kasim Turhan, Bir Ahldk Problemi Olarak Keldm
ve Felsefede Insan Fiilleri, s.85.
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ancak insana izafe edilebilecegini, Allah’a izafe edilemeyecegini, “Fiiller bizim
mahlikumuz; Allah’in kesbidir.”seklindeki bir ciimlenin yanlis oldugunu, dogrusunun
ise, “Fiiller, Allah’in mahliku; bizim kesbimizdir” seklinde olmasi gerektigini ifade
ederek, bunun gerekcesini soyle agiklar: “Allah’tan bir hidayet olan Kur’an’da kesb,
insana izafe edilmistir: “Her insamin lehte kazandiklari da kendinedir, aleyhte
kazandiklar: da kendinedir.”*® ibda’ ve ihtira yani yoktan var etme, viicut verme
anlamindaki yaratma (halk) ise sadece Allah’a izafe edilmistir. Yaratma, asla bize ait
degildir. Dolayisiyla fiillerimiz bizim yarattigimiz seyler degillerdir... Bizim
fiillerimizin, Allah’in kesbi olduklarini soylemek caiz degildir.”*"!

O, kesbi soyle tanimlar: “Kesb, bir seyi, Allah’in dilemesiyle, hamiline izafe

99462

etmektir. Kesb ve kesbedilen sey anlamina gelen mukteseb, Allah’in insanlar igin

yaratti1, insanlarda zahir olan seydir. Fiil, insanin iradesini kullanmasi sebebiyle,
kendisinde yaratildig igin, kesb diye isimlendirilir ve insana nisbet edilir.*®®

Kullarin fiilleri ile ilgili olarak Ibn Hazm’in savundugu ve buraya kadar
Ozetlemeye calistigimiz goriislerinin kisa ve genel bir 6zetini yapmanin faydali olacagini
diisiiniiyoruz. Ciinkii konularin, alt bagliklar altinda uzun bir sekilde anlatilmasi, Ibn
Hazm’m bu konudaki goriislerini genis bir alana yaymis olabilir ve toparlayici bir 6zet
bu agidan faydali olabilir diye diisiiniiyoruz. Bu itibarla sdylemek gerekirse:

Ibn Hazm gére, insan irdde sahibi bir varliktir. Allah, irAde sahibi olan bu varlig
bir takim organlara sahip olarak ve bu organlar1 da is yapacak Ozelliklerle birlikte
yaratmistir. Allah, her insana yapabilecegi islere gii¢ yetirebilmesi i¢in yapacag fiilden
once olan bir 1stitd’at vermistir. Bu 1stitd’at, organlarin yapilacak isi yapmak i¢in gerekli
olan isleve ve sihhate sahip olmasi ve isin yapilmasini imkansiz kilacak manilerin
olmamasidir. Ancak bu 1stitd’at, insanin bir isi yapmasi icin tek basina yeterli olmaz.
Bir de, isi yaparken Allah’in ihsan edecegi bir giice, kudrete ve kuvvete ihtiya¢ vardir.
Bu gii¢ ve kuvvete de 1stitd’at denir. Ancak bu 1stitd’at, fiil ile birlikte olur. Iste insanmn
irddesini ve 1stitd’atin1 kullanarak bir isi yapmaya meyletmesiyledir ki, Allah o isi
yapabilmesi i¢in kula bir gli¢ ve kudret verir ve kendisi o fiili yaratir. Fiilleri yaratan,
yani yoktan var eden, icad eden, viicuda getiren Allah’tir. Insan bunlarin higbirisini
yaratamaz. Ancak insan, meydana gelen olayda veya fiilde, irddesiyle tercih edici ve

1stitd’atin1 o ise yonlendirerek isi baslatici oldugu i¢in, sonucta yaratilan isin kesbedicisi

490 Bakara, 2/ 286.

! {bn Hazm, el- Fasl, C.I1, s.112.
2 ibn Hazm, a.g.e., C.I1, s.112.
%3 ibn Hazm, a.g.e., C.I1, 5.120.
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olarak isimlendirilir. Bu itibarla yapilan is, yaratilmasi agisindan diisiiniildiiglinde
Allah’in mahliku olurken, kesbedilmesi yoniinden diisiiniildiigiinde, kullarin kesbi

olmaktadir.

3.5. Kaza-Kader ve insanin Hiirriyeti

3.5.1. Cebriyye

Cebriyye, insanin hiirriyetini inkar eder. Onlara gore kader, kullar1 irade
hiirriyetinden ve fiillerinden yoksun birakan ilahi takdir ve tesbit anlaminda
kullanilmistir. Cebriyye mezhebi kula ne fiil, ne de kudret verir. Onlar insanlari
fiillerinde cansiz varliklar gibi mecbur ve belirlenmis olarak kabul ederler. Cebriyye’nin
hareket noktasi olarak aldiklar1 nasslara gore, Kur’an’da insanin elinden bir sey
gelmedigi Allah’m iradesi karsisinda onun higbiri sey yapamayacag bildirilmistir.*®*

Mesela: “Eger, Allah dileseydi onlarin hepsini hidayet iizerinde toplardi. O halde
sakin cahillerden olma.”*®

Allah alimdir, hakimdir.”**°

veya “Allah dilemedik¢e siz dileyemezsiniz. Muhakkak ki

Boylece Cebriyenin goriisiinii benimseyenler kendilerine dini dayanak da
bulmuslardi. Bunun yaninda onlara goére kullara fiiller nisbet eden tiim sdylemler mecazi
ifadelerdir. Hakiki anlamda kulun fail olmas1 miimkiin degildir.

Onlara gore insan kader oniinde mahkiimdur. Ne bir iradeleri ne de ihtiyarlari
vardir. O ilahi irade ve takdir karsisinda kuru bir yaprak gibidir. Yaptig1 islerde muhtar
degil mecburdur. Her sey Allah’in takdirine gbére, O’nun irade, mesiet ve kudretiyle
meydana gelir.

Insandan irade, istitaa ve fiili nefyeden Cebriyeye gore kader insanin mahkiim
oldugu bir yazgidir. Ismail Hakki Izmirli’nin sdyledigi gibi; Cebriyye kadere asiri
tazimden dolay1 teklifi yok sayacak kadar ileri gitmistir. Hatta “alem-i kevnde ma’siyet
yoktur” demeye kadar varmislardir. *%’

Insan1 cebr ve tahakkiim altinda kabul eden ve iradesiyle ihtiyarin1 yok sayan
Cebriyye, teklifi de cebri olarak kabul etmistir. Kaderi insanin fiilini yok edene bir tarzda

anladig1 icin ne teklifi temellendirecek, ne de ceza ve miikafati anlamlandirabilecek bir

a04 Bagdadi, el-Fark Beyne’l-Firak, s.188; Ebu’l-Feth Muhammed b. Abdilkerim es-Sehristani, Kitabu 'l-
Milel ve’n-Nihal, Kahire 1947 ve Beyrut 1975, C.I, s.135.

* En’am, 6/35

%% nsan, 76/34.

%7 {smail Hakk izmirli, Yeni [lm-i Keldm, Ankara 1981, s.331.
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yol bulamamistir. Bundan dolay1 insani fiillerinde oldugu gibi ceza ve miikafatinda da
mecbur bir varlik oldugunu 6ne stirmiistiir.

Bu mezhep takip ettigi akil yiiriitmeyle nasslar tek tarafli olarak ele almis ve
kendi goriisleri ile degerlendirmistir. Insanin Allah’in ilmi ve mesietinin umumi
oldugunu ve her seyi i¢ine aldigimni ifade eden ayetleri ve hadisleri kendi goriislerine
mesned olarak almislar, diger taraftan insana fiile ve amel nisbet eden, emir ve yasaklara
muhatap oldugunu bildiren yapip etmelerinden sadece kendisinin sorumlu oldugunu,
bunlardan dolay1 hesaba ¢ekilecegini ve yine bu yapip etmelerinden dolay1 ceza ve
miikafata hak kazanacagini ifade eden ayetleri ve hadisleri te’vil ederek bunlarin mecazi

olduklarini, hakiki anlamlarinin olmadigini s6ylemislerdir.

3.5.2. Kaderiyye—Mutezile

Mu’tezile kaderi inkér edip Allah’tan kullarin fiillerini takdir etmeyi nefyettikten
sonra, kaderin beyan etmek manasina geldigini, “Allah bir seyi giizel ya da kabih olarak
takdir etti” dememizin Allah’in bir seyi giizel ya da cirkin oldugunu beyan ettigi
manasina gelecegini sdylemislerdir: “Bunun iizerine onu ve ailesini kurtardik, yalniz

karisinin  geride kalanlardan olmasimi  takdir ettik.””*®®

ayetindeki “kaddernd” bu
manadadir.

Kaza ise, bazen tamamlamak-bitirmek manasindadir: “Allah bunun iizerine, iki
giin iginde yedi gok kaza etti (tamamladi, bitirdi) ve her goégiin isini kendisine

bildirdi.”*®, “Musa siireyi itmam edince ailesiyle birlikte yola ¢iktr”™*"°

ayetlerinde gegen
kaza kelimelerinin manas1 budur.

Kaza bazen de icab (gerekli kilma) manasi ifade eder: “Rabbin yalniz kendisine
ibadet etmenizi ve ana babaya iyilik etmenizi kaza etmistir (buyurmustur).”""

Kaza kelimesinin i’lam ve ihbar manalari da vardir: “Israilogullarina Kitap ta;
dogrusu yeryiiziinde iki defa bozgunculuk yapacak ve kibirlendikge kibirleneceksiniz, diye
kaza ettik (bildirdik). "

Kaderiyye ve Mu’tezile’ye gore kader ve kaza yoktur. Dileyen diledigi fiili isler.

Isteyen kendisini hidayete iletir, isteyen de dalaleti secer. Bunlarda Allah2in iradesi veya

48 Neml, 27/57.
499 Pussilet, 41/12.
470 K asas, 28/29.
1 {sra, 17/23.

42 [sra, 17/4.
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yaratmast yoktur. Kulun biitiin fiilleri, ister hayir olsun ister ser olsun sadece kendi
iradesi ve kudretine baglhdir. Allah’in dilemesi ya da kudreti bu fiillere miidahale etmez.

Mu’tezile Allah’in insanin yapip etmelerini ezelde belirlemis olmasini ve buna
uygun olarak yaratmasini kabul etmemektedir. Onlara gdre insanin fiillerinde teklifin caiz
olmasinin, emir ve yasaklarin abes olmamasinin tek sart1 insanin kendi fiillerinin kendisi
tarafindan belirlenmesidir. Allah tarafindan belirlendigini diisiinecek olsak bile bu bir¢ok
agidan bizi ¢ikmaza sokacaktir.

Oncelikle insanin biitiin fiilleri dogru ve giizel degildir. lyiligi istemek ve
yaratmak 1y1 oldugu gibi kotiiliigii islemek ve yaratmak da kotiidiir. Kiifrii irade etmek ve
ona riza gostermek kiifiirdiir. Bu agidan bakilinca Allah’in fiilleri i¢inde kotii olan ve
ultihiyet sifatlar1 ile bagdagmasi miimkiin olmayan seylerin oldugunu kabul etmis oluruz.

Mu’tezile bu durumdan kurtulmak i¢in irade ve kudretinde serbest ve fiillerinde
mutlak hiirriyet sahibi olan insanin kendi fiillerinin yaraticist oldugunu soyler. Onlara
gore Allah, kullarin fiillerine kadir degildir. O, insanlarin fiillerini yaratmaz.

Mu’tezile dinin biitlin riikiinlerini, teklifi, va’d ve vaidi, peygamberligi vs
tamamen kulun fiillerinde miistakil olmasina ve kendi fiillerinin kendisi disinda bir varlik
tarafindan belirlenmis olmamasina baglamaktadir. Kul fiillerinde miistakil olmasaydi ve
bu fiiller 6nceden belirlenerek Allah tarafindan yaratilmis olsaydi o zaman kéinatin
yaratilmasi bile abes olurdu kanaati ortaya ¢ikmaktadir.

Mutezileye gore kaza ve kaderden Allah’in yaratmasi kasdediliyorsa, kullarin
fiillerini Allah yaratiyor demek kiifir ve ilhaddir. Ciinkii kullar fiillerini dilerlerse
yaparlar, dilerlerse yapmazlar ve sonucunda medih, zem, sevap ve ikab vardir. Kullarin
fiillerini Allah yaratiyor demek, Allah’in fiilleri hakkinda da bu hiikiimler var demektir.
Ayrica kullarin fiillerinin hepsine de Allah’in rizasi var demektir ki bu kiifiirdiir.*"

Hiirriyet ve irade probleminin ¢oziimiinde Mutezile’nin goriislerini soyle
ozetlemek miimkiindiir: “Insan hiirdiir. O kendi fiilini kendisi yapar. Allah ona bu giicii
vermistir. Bir seyi yapip yapmama tamamen onun irade ve dilegine bagli bir seydir. Zira
insanin bOyle bir irade hiirriyetine, bir seyi yapip yapmama serbestisine sahip
bulunmamasi onun isledigi iyi ve veya kotii amellerden dolayr sevap veya ceza
gormemesini gerektirir. Allah’in insanlar1 iradeleri disinda belirli isleri yapmaya
zorlamasi, sonra o fiillerden dolay1 kendilerini cezalandirmasi, zuliimdiir, adaletsizliktir.

Oysa Allah adildir. Kullarina higbir seyde zuliim veya haksizlik edecegi diisiiniilemez.

3 M. Saim Yeprem, Irdde Hiirriyeti ve Imam Matiiridi, s.192.
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[rade hiirriyeti bulunmayan bir insanin sorumlu tutulmasi, Allah’in hikmetine ve

74

adaletine asla yakismaz.'’* Mutezilenim bes prensibinden birini teskil eden “adl”

prensibinin siimiliine giren bu gorlisler Kur’an-1 Kerim’de birgok ayetle de teyit
edilmistir.*”

Kaza ve kader meselesinde 6nemli rol oynayan hususlardan biri de hidayet-dalalet
meselesidir. Mutezileye gore hidayet Allah’in dogru yolu beyan etmesi, dalélet ise kulun
dalaleti ihdas etmesi sonunda sapiklik hiikmiinii giymesidir. Bu manada Allah hem
mi’minlere hem de kafirlere hidayet etmistir ama onlar (kafirler) bu hidayeti
secmemisler ve neticede dalalet ile isimlendirilmislerdir.*’®

Mutezile hiirriyet ve irade problemini mutlak tefviz yoniinde c¢oziimlemeye
calisirken felsefe, mantik gibi konulara da girmekle birlikte cedel ¢emberinin digina

ctkamamistir. Iste onlarin bu metotlar1 Islam diinyasinda itikadi konularin ilk olarak bu

tarzda ele alindig1 kelam metodunu olusturmustur.

3.5.3. Ehl-i Siinnet
3.5.3.1. E§’ariyye

Es’ari, kader tariflerine girmemis, kulun yaratilisinda “said”, “saki” oldugu,
rizkinin ve ecelinin tespit edilmis bulundugu hususunu ayet ve hadislere dayanarak nakli
delillerle agiklamislardir.

Es’ariler’e gore kader her mevcudun yokluktan varlik sahasina ¢ikmasidir. Imam
Es’arl Kitabu’l-Luma’da ezeli yazgi olarak kazay: tarif etmektedir. Kader ise yaratma
olarak ele alinmistir.

El-Békillani kaderi takdir ve yaratma olarak tarif eder. Ciircani de kaderi
“miimkiinatin birer birer ademden viicut sahasina intikali” olarak tarif etmektedir.*”’

Es’ari ve Maturlidi kelamcilart bu kelimeye farkli manalar vermislerdir.
Matiiridiler kaderi Allah’in ezeli bilgisi ve takdiri, kazay: ise bu takdirin vakti gelince
vuku bulmasi olarak kabul ederken Es’ariler bu kavramlara tam tersi mana

vermektedirler. Ancak Maturidiler’in verdikleri anlam daha uygundur. Ciinkii kader

Olciip, bigmek, hiikiim vermek olunca kaza da hiitkmiin tamamlanmas1 olarak ele alininca

474 Serafettin Golciik, Kelam A¢isindan Insan ve Fiilleri, Istanbul 1979, s.179.

75 Mesela Secde, 32/13; Yasin, 36/11; Hadid, 57/22; Nisa, 4/40; Tevbe, 9/70; Rim, 30/9.
476 M. Saim Yeprem, a.g.e., s.193.

417 Kadi Eba Bekir el-Bakillani, Kitdbu 't-Temhid, Beyrut 1957, 5.326.
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ve yaratma manasini da ihtiva ettigine gore; Ol¢lip bigmenin yaratmadan Once olmasi
daha makul goriilmektedir.

Her iki ekole gore de biitiin varliklar viicuda gelmeden once biitlin vasiflariyla
belirlenmislerdir ve bu belirleme fiili bir sey olmay1p ilmi bir seydir. Suur sahibi olmayan
varliklarin biitiin hareketlerinin Allah tarafindan belirlenmis olmasi bir problem
cikarmamaktadir. Ciinkii onlar hem yaptiklarindan dolayr mesul degillerdir hem de ilim
ve irade gibi is yapmay1 miimkiin kilacak ve kudret gibi fiile illet olacak 6zellikleri
yoktur.

II. Yiizyilin ikinci yarisindan itibaren itikadi problemler arasinda 6énemli bir yer
tutan kadere dair tartismalar daha ¢ok ilim, kudret, irade ve tekvin gibi sifatlarla
irtibatlandirilarak devam etmis ve genelde kadere iman dort mertebede incelenmistir.

Es’arilere gore yetkin bir varlik olmasi itibariyle Allah vuku bulacak her seyi
ezelde bilir, bu da biitlin nesne ve olaylarin ilahi ilme uygun bir sekilde meydana
gelmesini zorunlu kilar; bagka bir ifadeyle kullarin fiillerinde mecbur olduklarini ve ilahi
ilme aykir1 bir eylem yapma irade ve giicline sahip bulunmadiklarini kanitlar. Aksi bir
telakki Allah’in gaybi bilmedigi sonucuna gotiiriir, bu ise O’nun yetkin olusuyla
bagdasmaz.*’®

Yine Es’ariyye de dahil olmak tzere Ehl-1 Siinnet’e gore Allah kainati
yaratmadan once kalemi ve levh-i mahfuzu yaratmis, vuku bulacak her seye dair ilmini
levh-1 mahfuza yazmistir. Ancak bu yazma fiili nesne ve olaylarin tasvirinden ibarettir.
Bu “belli bir zamanda ve belli bir yerde soyle soyle vuku bulacak™ tarzinda bir tasvir olup
“vuku bulsun” seklinde bir hiikkiim degildir. Dolayisiyla kainata dair ilahi ilmin levhi
mahfuza yazilmasi insanlar1 fiillerinde icbar altinda birakmaz. Nitekim insan levhi
mahfuzda ne yazildigin1 bilmeden kendi hiir iradesine gore davranir.*”

Eg’ariler kader konusuyla Allah’in iradesinin iliskisi konusunda soyle diisiiniirler:
Allah, 1yi-kotii, hayir-ser, iman-inkdr, itaat-isyan tiirtinden olan her seyin vuku bulmasini
diler, diledigi olur, diledigi olmaz. Olmasin1 dilemedigi halde hiikiimranligi altinda
kotiligiin, inkar ve isyanin gergeklesmesi aciz olmasini gerektirir, bu ise mubhaldir.
Nasslarda hicbir varlik ve olayn ilahi iradenin kapsami diginda kalmadigina isaret edilir.

Su halde her sey bir sebep ve hikmete dayanmaksizin ilahi iradeye baglidir.**

48 yusuf Sevki Yavuz, “Kader” Mad., TDVIA., Istanbul 2001, C.24, s.60.
79 yusuf Sevki Yavuz, a.g.m., TDVIA, s.60.
80 Halife Keskin, a.g.e., s.66.
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Yine kaderle baglantili olarak Allah’in yaratmasi konusunda Eg’ariler’in goriisii:
Biitiin varlik ve olaylarda dogrudan dogruya Allah tarafindan yaratilir, buna iman-inkar,
itaat-isyan, hidayet-dalalet gibi fiillerde dahildir. Ciinkii nasslar Allah’in her seyin
yaraticist oldugunu agiklamaktadir. Bu yaraticilik beseri fiilleri kapsamazsa insanin da
yaratict oldugunu kabul etmek gerekir bu ise Allah’a ortak tanimaktir. Insanm kendi
fiillerinin olusumuna dair ayrintilar1 bilmeyisi ve diledigi her fiili gergeklestiremeyisi
bunlarin dogrudan dogruya Allah tarafindan yaratildigini1 gosterir.

Es’arl kader meselesinde, Kaderiyye-Mutezile’ye cephe almistir. Eg’ari, amllerin
onceden takdiri ve yaratilmasi manasiyla kaderi inkar eden Mutezile’ye karsi bulunmakta
ve Kaderiyye isminin onlara daha uygun diistiigiinii savunmaktadir.

Es’arl, Allah’in masiyetleri yaratip yaratmadigi konusunda suna inanir: Allah,
masiyetleri yaratmak, yazmak ve olacagimi haber vermek suretiyle kaza ve takdir

81 Buna delil olarak da Kur’an’dan bazi ayetleri gostermistir.**

etmistir.

Es’ari’ye gore Allah kotiiliigii de takdir ve yaratma manasinda kaza ettigi halde
emir emretmemektedir. Ama taatler gibi iyi olanlar1 ise ayn1 zamanda emretmektedir. Iste
kazanin bu ¢esidinin emir manasina alinmasinda da sakinca yoktur.483

Dikkat edilecek olursa Es’ari kaza ve kader konusunda da kullarla hiir irade
tanimamaktadir. Eg’ari meseleye Allah Teala’nin irade ve kudreti acgisindan baktigi
zaman, mutlak tevhid, tenzih tavrin1t muhafaza etmekte ve adeta mutlak cebirden hi¢ farki
olmayan kanaatler serdetmektedir. Meseleye insanin sorumlulugu agisindan baktig
zaman da, Mutezile’nin diistiigii, biitiin unsurlariyla kaderi inkar durumuna diismekten

kaciir. Bu yiizden Es’ari bu iki u¢ noktadan (cebir ve tefviz) kurtulmak i¢in kesb

formiiliinii bulmustur.

3.5.3.2. Matiiridiyye

Matiiridiler’ e gore kaza, varliklarin Allah tarafindan hikmet ve kemalle
(olgunlukla) meydana getirilisidir. Kader, Allah’1n ezeli olarak yaratiklarin zararl, ¢irkin,
iyi ve giizel niteliklerini bilip tespit ettigi ezeli takdir, hiikiim ve tahdiddir.***

Kader sadece insanlarla ilgili olan bir sey degildir. Insanlarla beraber canli ve

cansiz, yaratilmis ve yaratilacak her varlik ile yakindan ilgilidir. Tiim bu tariflere gore:

“1 M. Saim Yeprem, Irdde Hiirriyeti ve Imam Matiiridi, s.222.

82 Mesela; Isra, 17/4; Neml, 27/57.

8 Serafettin Golciik, Bakillani ve Insamin Fiilleri, $.227.

484 Serafettin Golciik, a. g.e., s.221; Serafeddin Golciik-Siileyman Toprak, Kelam, s.285.
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a. Suyun akiciligi, tasin sertligi, atesin yakiciligi... gibi biitiin esyanin 6zellikleri
bu takdirin bir sonucudur.

b. Varlik aleminde bulunan yer ¢ekimi, riizgarlarin meydana gelmesi, 1sinan
maddelerin belirli bir kanuna gore genislemesi... gibi biitiin tabii kanunlar bu ezeli
takdire baghdir.

c. Hayvanlarda goriilen iggiidiiler, baliklarin ylizmesi, kuslarin ugmasi, ariin bal
Orlimcegin ag yapmast... gibi seyler de Allah’in takdiri ile olmaktadir.

d. Viicudumuzdaki her organin bir vazifesi vardir. Tiim organlar Allah’in takdiri
ile vazifelerini eksiksiz yerine getirirler.

e. Insanlarin maddi ve manevi sahada ilerlemesi veya gerilemesinin ne gibi
kanunlara bagli oldugu, hangi sartlar bulunursa kazanilacagi veya kaybedilecegi bu takdir
ile belirtilmistir.**’

Kainatta mikroplardan giinese ve daha biiyiik varliklara kadar onlarin vazifeleri,
her tiirlii hareketleri, onlarda meydana gelecek her tiirlii degisiklikler takdir-i ilahi tespit
edilmistir. Higbir varligin bu takdire en ufak bir sekilde karsi gelmesi miimkiin degildir.
Her varlik kendisi i¢in ne takdir edildiyse tamamen ona uygun durumda olmaya

mecburdur. “De ki; her sey kendi yaratilisi iizere hareket eder”™**°

ayetiyle “Giines de
kendine tayin edilen karargdhta seyir ve cereyan etmektedir. Bu Aziz ve Alim Allah’in
takdiridir™**" ayetleri bu hususu anlatir. Ancak burada daha ¢ok cansiz varliklarla ilgili
takdir anlatilir. Insanlarin fiilleriyle ilgili kelam ekolleri ¢ok genis tartigmalar
yapmiglaradir.
Imam Maturidi kaderi iki manada ele almaktadir.
1. Kader her esyanin vuciida gelisindeki ozellikleri ve mahiyetidir. Her seyi
husun,
kubuh, hayir, ser hikmet ve sefeh acisindan nasil olacaksa dyle yapmaktir.
2. Meydana gelecek olan seylerin zaman ve mekanini, hak ve batil oluslarinin,
sevap ya da ikaba mahal oluslarini belirlemektir.**®
Imam Maturidi bu agiklamay1 yaptiktan sonra da kaderin ancak Allah’in kudreti
dahilinde oldugunu ve insanin ne ilminin ne de kudretinin esyanin ne zaman, hangi
mekanda ne gibi vasiflarla meydana gelecegini, belirlemeye asla muktedir olmadigini

sOylemekte, kaderin Allah’tan oldugun beyan etmektedir.

5 1 iitfi Kazanc, Islam Akdidi, Marifet Yay., Istanbul 1992, 5.235.
86 fsra, 17/81.

7 Yasin, 36/38.

8 imam Matiiridi, Kitdbu 't-Tevhid, s.307.
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Burada kader bir tayin ve tesbit olarak ele alinmistir. Ciinkii belirleme bir yaratma
degil belki yaratmanin nasilligini tayindir. Bu agidan kaza ve kader akidesinde ezeli olan
belirleme Maturidi agisindan kaderdir. Kaza her seyi vakti geldiginde Cenab-1 Hakk’in
ezeli kaderine gore yaratmasidir. Varligin ilahi ilim ve iradeye gore yaratilmasidir.

Matiiridiler de kader tartigmalarini ilim, kudret, irade ve tekvin gibi sifatlarla
irtibatlandirilarak agiklamaya ¢alismistir. Buna gore:

Allah biitiin nesne ve olaylart vuku bulmadan 6nce ezeli ilmiyle bilir. Ancak
Allah’mn her seyi Onceden bilmesi miikelleflerin fiillerini icbar altinda yaptiklarinin
gostermez. Zira gelecegi bilmek gecmisi bilmek gibidir. Gegmisi bilmek gerceklesmis
olaylarin vukuu iizerinde etkili olmadig1 gibi gelecegi bilmek de gergeklesecek olaylar
tizerinde miiessir olmaz. Ciinkii etki olay1 onu gergeklestiren failin irade ve kudretini sarf
etmesine baglhidir. Ilahi ilim kullarin irade ve kudretini ortadan kaldirmaz, aksine Allah
kullarin fiillerini hiir irade ve kudretleriyle yapacaklarini bilir. Takdir ilahi ilme, o da
maluma tabi oldugundan bilgiye konu teskil eden nesne ve olaylar (malum) iizerinde
etkide bulunmaz. Allah hangi sonuglarin hangi sebeplere bagli oldugunu, bunlara
kimlerin bagvuracagini ve nasil bir netice elde edilecegini, yani nesne ve olaylar1 sebep
ve sonuglariyla birlikte ezelde bilir. Kullara ait fiiller ezelde Allah tarafindan bilindigi
icin bunlar vuku bulsaydi 1yi fiil sahiplerini 6viilmesi ve koti fiil sahiplerinin yerilmesi
anlamsiz olur, sonug olarak bu durum adaletle bagdasmazdi. Su halde Allah ezelde kimin
cennete, kimin cehenneme girecegini bilir. Kulun cennete veya cehenneme girmesi ilahi
ilmin degil iyi veya kotii amel islemesinin sonucudur.*®

Allah kainat1 yaratmadan 6nce kalemi ve levh-1 mahfuzu yaratmis, vuku bulacak
her seye dair ilmini levh-i mahfuza yazmistir. Ancak bu yazma fiili nesne ve olaylarin
tasvirinden ibarettir. Bu “belli bir zamanda ve belli bir yerde sdyle soyle vuku bulacak”
tarzinda bir tasvir olup “vuku bulsun” seklinde bir hiikiim degildir.

Her sey Allah’in iradesine uygun olarak gerceklesir, ancak ilahi irade sebepsiz ve
hikmetsiz degil aksine yaratiklarin tutum ve davranislariyla imtihana tabi tutulmalarina
iliskin sebep ve hikmetlerle irtibatlidir. Allah’in izin vermedigi ve dilemedigi bir olayin
meydana gelmesi imkansizdir. Alah, her seyi bir hikmetin geregi olarak diler ve takdir
eder. Ancak insanlarin sinirlt bilgileriyle biitiin ilahi hikmetleri kavramalar1 imkansizdir.
Ayrica Allah, insanlarin inkar ve isyan etmelerini dini-tesrii iradesiyle degil tekvini

iradesiyle diler ve bunlardan raz1 olup mii’minleri sever, kafir ve fasiklari ise sevmez.

* yusuf Sevki Yavuz, “Kader” Mad., TDVIA, C.24, s.60.
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Biitiin varlik ve olaylarda dogrudan dogruya Allah tarafindan yaratilir, buna iman-
inkar, itaat-isyan, hidayet-dalalet gibi fiillerde dahildir. Ciinkii nasslar Allah’in her seyin
yaraticist oldugunu agiklamaktadir. Bu yaraticilik beseri fiilleri kapsamazsa insanin da
yaratict oldugunu kabul etmek gerekir bu ise Allah’a ortak tamimaktir. Insanin kendi
fiillerinin olusumuna dair ayrintilar1 bilmeyisi ve diledigi her fiili gergeklestiremeyisi

bunlarin dogrudan dogruya Allah tarafindan yaratildigini gosterir.

3.5.4. ibn Hazm

Ibn Hazm, kaza ve kader konusunda Miisliimanlar arasinda {i¢ goriisiin olduguna
isaret ederek, bir kisminin tamamen cebri kabul ettiklerini, bir kisminin ise kaderi inkar
ettiklerini ve bir kismmin da kaderi kabul ettiklerini ifade eder. O, kader ve kazayi
kabul eder ve bunun cebri gerektirmeyecegini diisiiniir.”® ibn Hazm’1 ifade ettigine
gore, “Miisliimanlarin dini onderleri ve imamlar1 olan alimlerin hepsi, kaderin Allah
tarafindan tamamlandigi, Onun her seyi, yaratmadan once bildigi, hi¢gbir bilginin kaderin
disinda olmadigi, Allah’in ezelde bildigi bilginin degismez oldugu, olan1 ve olacak olam
bildigi konularinda icmé etmislerdir. Kim buna itiraz ederse sapiktir, saptiricidir.”®" ibn
Hazm, bu so6zleriyle kadere iman etmenin gerekliliginin icma ile sabit oldugunu ifade
etmis olmaktadir. Ona gore, basimiza tesadiifen ve hata ile bir sey gelmez, basimiza
gelen ise kesinlikle tesadiifi olmaz. Kaderi kabul eden ve bu konuda fazla s6z etmeyen
selefin yolu, kaderle ilgili tartismalarda daha selametli ve daha hikmetlidir.***

Ibn Hazm’a gore kaderin Arap dilindeki anlamu, tertip etmek, bir seyin nihai
durumunu belirlemektir.*> O, kelimenin bu anlamuyla kullamldigina Kur’an’dan su
ayetleri delil gosterir: “O, yeryiiziine sabit daglar yerlestirdi. Orada bereketler yaratti
ve orada tam dért giinde isteyenler icin fark gozetmeden gidalar takdir etti.””*** “Biz
her seyi bir élciiye gore yarattik.”™*”

Ibn Hazm kazanm anlami hakkinda ise sunlar1 sdyler: “Allah’m ve Rasiliiniin
bizimle konustugu, bizim de kendi aramizda konustugumuz ve anlastigimiz Arap dilinde

kazanin anlami, hiikiimdiir. Bunun i¢in kadiya, hakim denilir. Allah bir sey hakkinda

kazada bulundu demek, Allah o sey hakkinda hiikiimde bulundu demektir. Kaza aym

0 {bn Hazm, el- Fasl, C.1I1, s.84.

! ibn Hazm, el-Usiil ve'l- Furii’, Beyrut, 1404/ 1984, C.I1, 5.204.
2 [bn Hazm, ed- Durre, $.298.

%3 {bn Hazm, el- Fasl, C.11, s.85.

“* Fussilet, 41/ 10.

495 Kamer, 54/ 49.
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zamanda emir anlamindadir.”*° fbn Hazm bu kelimenin hiikiim anlaminda kullanildigina
Kur’an’dan su ayeti delil gosterir: “Allah bir seyin olmasini hilkkmettigi zaman, ona ol,
der. O da oluverir.”*’ kaza kelimesinin emir anlaminda kullanildigma 6rnek olmasi
bakimindan “Rabbin, kendisinden baskasina ibadet etmemenizi emretti (Kaza).”*®
ayetini zikreder. Ibn Hazm, kazi kelimesinin bu anlamlarma ilaveten, “Ona bu emri

5499

bildirdik ki, sabaha ¢ikarlarken mutlaka onlarin ardi kesilmis olacaktir. “Biz kitapta

Israil ogullari’na bildirdik ki, siz yeryiiziinde iki defa fesat ¢ikaracaksiniz ve azginlik

. - 500
derecesinde bir kibre kapilacaksiniz.”

ayetlerinde oldugu gibi, haber vermek ve
bildirmek anlamlarinda da kullanildigini belirtir.”"’

[bn Hazm, bu kelimelerin dilde ifade ettikleri anlamlar1 ve Kur’an’da nasil
kullanildiklarin1 bu sekilde anlattiktan sona kader ve kazayi soyle tanimlar: “Kaza ve
kaderin manasi, Allah’in bir sey hakkinda 6vgii, yergi ile veya su su sifatlarda, su su

zamanda olmasia hilkmetmek ve bunu tertip edip belirlemektir.”>"?

Kader, kazadan
oncedir. Kaza hiikiimdiir. Ibn Hazm kaderi, mahlikat yaratilmadan 6nce Allah’mn
ezelde bilmesi ve takdir etmesi seklinde anladig1 i¢in, Allah’in fiili olarak degerlendirir.
Kaza ise yine Allah’in fiili olmakla birlikte, ezelde verilen hilkkmiin gerceklesme zamani
gelince, kaderde takdir edildigi gibi yaratilmasi ile alakalidir. Ibn Hazm bu acidan
kaderin, kazadan ve kullarin fiillerinden énce oldugunu soyler.””

Ibn Hazm, kaderin yani mahlikatla ilgili ezelde Allah tarafindan bilinen seylerin
hicbir sekilde degismeyecegini belirterek’™ bir érnek iizerinde bu hususu sOyle aciklar:
“Allah, ezelde Zeyd’in annesinin rahmine diisecegini, onun su kadar omiir siirecegini
bilir. Allah bunu bilmis ve onun yemeklerle ve iceceklerle gidalanacagini, hava teneffiis
edecegini, yasayacagi miiddet doluncaya kadar dldiiriicii afetlerden salim olacagini takdir
etmistir. Allah, Zeyd’in yasamu ile ilgili biitiin sebep ve sonuglari, nasil olacaklarsa o
sekilde ezelde bilmistir ve bu asla degismez. Allah bu hususu “Benim katimda soz

2505

degistirilmez. Ben kullarima asla zulmedici degilim. ayetiyle bildirmistir. Keza Ibn

Hazm, dogal o6liimle degil de baska birisi tarafindan katledilerek 6len kisi hakkinda

4% {bn Hazm, el- Fasl, C.11, s.84.

7 Al-i Imran, 3/ 47.

8 fsra, 17/ 23.

* Hicr, 15/ 66.

9 fsra, 17/ 4.

" {bn Hazm, el- Fasl, C.11, 5.84-85.

92 {bn Hazm, el- Fasl, C.11, 5.84-85.

3% {bn Hazm, el- Usiil ve'l- Furu’, C.II, s.205.
39 {bn Hazm, el- Fasl, C.11, s.114.

305 Kaf, 50/ 29.
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eger Oldiiriilmeseydi, yasardi veya yasamazd tartismasini ve bunu kaderle ilgili bir sorun
haline getirmeyi de yersiz ve yanlis bulur. Ciinkii bu durumdaki bir maktuliin zaten
Olmiis oldugu ve artik hayati var miydi diye tartigmanin bir anlaminin bulunmadigin
diisiiniir.”>%

Ibn Hazm’in kader ve kaza ile ilgili goriislerine, onun kaderi kendi hatalarina
bahane gosterenlere yaptigi su nasihatle nokta koymak yerinde olacaktir diye
diistiniiyoruz. “Kaderi tembelligine, islerindeki gevsekligine sebep olarak kabul eden
kimselerden olma. Zannetme ki; amelin, Allah’in senin i¢in takdir ettigi kaderinden seni
cikartir. Ciinkii kader senden ayrilmaz. Tam tersine amelin, kaderindir. Iste, kork, ciddi

calis, amel et.”"’

*% fbn Hazm, el- Fasl, C.I1, s.114.
*7 fbn Hazm, er-Redd ala Kindi, (er- Redd ala Ibn en- Nagrile el- Yahidi), (Tahk. ihsan Abbas),
Kahire, 1960, s.233.
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SONUC

Endiiliis’iin yetistirmis oldugu degerlerden birisi olan Ibn Hazm, ¢ok yonli,
biiylik bir alimdir. O, Zahirilik mezhebi ile birlikte anilir ve meshur bir Zahiri fakihi
olarak bilinir. Ancak ibn Hazm sadece fikih konularinda fikirler ileri siirmiis ve fikih
ilminde eserler vermis birisi degildir. O, Fikih ilmi yaninda Usli’d-din, Tefsir, Hadis,
Ahlak, Akaid, Mezhepler Tarihi, Islam Tarihi, Siyer, Dinler Tarihi, Arap Dili ve Belagati,
Siir, Kiraat, Soybilim, Felsefe ve Mantik gibi pek ¢ok ilimle ilgilenmis, bu alanlarla ilgili
eserler vermistir.

Kelam ve Akaid ilimleri, Islami ilimler icerisinde yer alan, itikad ve inang ile
ilgili meseleleri konu edinen disiplinlerdir. Bu iki ilmi disiplin, konular1 agisindan
benzeseler de yontemleri agisindan farklidirlar. ibn Hazm bir miitekellim degildir. O,
meseleleri Kelam ilminin yontemi ve kriterleri ile ele almamigtir. Onun goriislerine, bir
miitekellimin goriisii olarak bakmak yanlis olur. Diger taraftan, Ibn Hazm’m itikat ile
ilgili olarak Tevhid, Niibiivvet ve Mead gibi Kelam ilminin tartistigi hemen her konu ile
ilgili sahip oldugu ve miitekellimlerle tartistig1 goriisleri vardir. Eserlerinde bu konulari
ele almistir.

Endiiliis’te yasamis olan ibn Hazm, oranin tarihini, kiiltiiriinii, sosyal, siyasal ve
dini yapisini ¢ok iyi bilen bir alimdi. Endiiliis, Miisliman Dogu’dan belirgin bazi
farkliliklara sahipti. Bunlardan biri Endiiliis’iin inan¢ yoniinden Selef tarzim1 devam
ettirmis olmas1 ve Dogu’daki Kelam ekollerinin hi¢ birine Endiiliis’e hakim olma
imkanini tanimamasiydi. Dogu’ya ilim tahsili gibi nedenlerle gidenler oradan bazi
ekollerin diisiincelerini benimsemis olarak donmiis, bunun yaninda Dogu’dan Endiiliis’e
gelip fikirlerini yaymak isteyenlerde olmustur. Yine de Kelami Mezheplerin hi¢ biri
Endiiliis’te yaygin ve hakim goriis olmamustir. Endiilislii Misliman alimler, Selef
gelenegini devam ettirmislerdir.

Ibn Hazm, Endiiliis’iin gerceklerinden haberdar, Endiiliis kiiltiirii ile yetismis, bir
aydindi. O, Endiiliis’tin Dogu ve Giiney’deki rakiplerinden ayr1 bir siyasi gii¢ ve varlik
oldugunun bilincindeydi. Endiiliis’teki Miisliiman halkin homojen dini yapisinin
Dogu’daki mezhep kavgalarinin, Bati’da goriilmemesinin asil sebeplerinden biri
oldugunu da biliyordu. Ibn Hazm’mn yasadigi donem tarihsel olarak Mu’tezile’nin
etkinliginin kirildigr “Mihne” sonras1 doneme rast gelir. Bu donemde Dogu’da Eg’arilik

hakimdi. Giineyde Misir ve Kuzey Afrika’da Sii-Caferi kismen de Batini Fatimiler vardi.
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Endiiliis ise Selefi tarzin yasatildig1 bir cografyaydi. Ibn Hazm, bu dini yapiyr devam
ettirmek istiyordu. Bunu Endiiliisliiliik bilincinin yasamasi i¢in 6nemli goriiyordu. Fakat
gerek bagka din mensuplarimin misyonerlik faaliyetleri, gerek farkli Miisliiman
mezheplerine mensup propagandacilarin faaliyetleri, gerekse Endiiliisliilerin dini
ihtiyaclar1 onu 1itikaddi konular1 anlamada, anlatmada ve savunmada farkli bir arayisa
itmisti. Ciinkii Selef metodu, akideyi gelecek nesillere aktarmada bir yontem olarak ise
yararken fikri ve felsefi tartigmalara kapali oldugu i¢in, baz1 ihtiyaglar karsisinda ve
ozellikle bagka din ve mezheplerin hiicumlar1 karsisinda yetersiz kaliyordu. O, Siinni
Endiiliis’lin, kendisi gibi Siinni olan siyasi rakibi, Es’ariligi Endiiliis’e tasimak
istemiyordu. Ciinkii ibn Hazm nasslara sik1 sikiya bagliyd: ve onlarm zhirini esas alan
anlayis1 benimsemisti. Din ve dindeki hiikiimlerin bilinmesi s6z konusu oldugunda, akli
ve akla dayali istidlal bigimlerinin hepsini reddediyordu. Ona goére din alani, sadece
nassin ve nassa dayali delillerin gegerli olmasi gereken bir alandi. Ibn Hazm bdyle
disiinliyordu. Oysaki Eg’ariler akli ve kiyasi din alaninda mesri bir yontem olarak
goriiyor ve kabul ediyorlardi. Iste bu yiizden o, Endiiliis’iin ihtiyaglarma Es’arilik
veya bir benzeri olan Siinnl mezhebin yorumlariyla ¢are bulmayr dogru bulmuyordu.
Maturidilik de Ibn Hazm agisindan o da bir alternatif olamazdi. Ciinkii onlar da akil ve
kiyas1 din alaninda kabul etmislerdi. Diger kelami mezhepler olan Mu’tezile, Haricilik,
Si’a ise Selef’in goriisleri ile bagdasamaz nitelikteydi.

Bu sebeple Ibn Hazm’a Selefi yaklasimdan baska bir segenek kalmryordu. Fakat
Selefilik de bu haliyle istenileni saglamiyordu. Iste biitiin bunlar ibn Hazm’1, fikihta
kabul ettigi Zahiri usiliinii, yararina inandigt mantik ilminden de yararlanarak Selef
Akaidini izah ve ispat i¢in kullanmaya gdtiirdii.

Zahirilik ibn Hazm’a kadar, fikhi bir mezhep ve anlayis olarak kalmisti.
Fakat Ibn Hazm, bu anlayis bigimini itikat alaninda da bir yontem olarak uygulama
yoluna gitti. Yaptig1r tartismalarda, yazdigi eserlerde bu yontemi kullanarak 7itikadi
konularda kendi goériislerini izah ve ispat etmeye, muhaliflerin goriislerini ciiriitmeye
calisti. Ne var ki, Zahiriligi benimsemis olmasi, siyasi tercihlerini hep Emevi Hanedan
yoniinde kullanmasi onun aleyhine olmustu. Bir de buna asabi yapisi, sivri dili, agir
hakaretlerle dolu iislubu, dogru olduguna inandig1 seyi egmeden, bilkkmeden inceltmeden
oldugu gibi soyleme aliskanligi da eklenince diismanlari, sevmeyenleri, rakipleri
cogalmisti. Biitiin bu olumsuzluklar karsisinda Ibn Hazm rakipleri karsisinda yalniz
kalmis ve goriislerini kitaplara yazarak yasatmayi tercih etmisti. Fakat Rakipleri onun

kitaplarin1 toplatip meydanlarda yakarak diislincelerini yok etmeye calisinca umdugu
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neticeyl alamamisti. Cagdasi olan alimler onu dislamislardi. Rakipleri onun zararli
fikirler tasiyan ve tehlikeli bir adam oldugu imajim1 yaymaya calismislar, yoneticileri
ona kars1 tedbirler almalari konusunda uyararak, toplumdan tecrit edilmesini
saglamiglardi. O, bilgi ve birikimi 6gretecegi 6grenciler bulmaktan, onlara ilmi mirasini
aktarmaktan bile alikonmustu. Neticede hiiziinlii bir sekilde hayati sona ermisti.

Daha sonralart da Ibn Hazm ihmal edilmis, sakincali fikirler tasiyan bir
insan olarak algilanmis ve hep bir 6n yargiyla bakilmistir. Bu olumsuz bakisin
slirmesinin sebepleri arasinda, iki neden vardir: Birincisi, onun Zahiri olmasi ve
Zahiriligin de Islam Diinyasinda énem verilmeyen bir mezhep olmasi; ikincisi ise, Ibn
Hazm’in Kelam mezheplerini ¢ok agir bir sekilde elestirmesi ve karsisina almis
olmastydi. Mu’tezilenin bir mezhep olarak, tarih sahnesinden c¢ekilmesinden sonra
Dogu’da Siinni Miisliimanlik icerisinde Eg’arilik onemli bir gii¢ elde etmisti. Abbasi
Devleti zamanlarinda elde edilen bu giic daha sonra Selguklular doneminde artarak
devam etmistir. Selcuklu Devleti’nin biiyilk veziri Nizamu’l-Miilk’iin  kurdugu
“Nizamiye Medreseleri” Es’ari Kelaminin 6gretildigi ve yayildigi merkezler olmus ve
boylece Es’ari diisiince iilkeye hakim kilinmigti. Ehl-i Siinnet’in diger kolu olan
Maturidilik ise Maveralinnehir bolgesine sikismis, ayni sansi yakalayamamisti. Durum
boyle olunca Siinni Es’ari yorumu benimseyen alimlerin neden Ibn Hazm’a iyi gozle
bakmadiklarini ve onu unutulmaya terk etmis olduklarin1 anlamak zor olmayacaktir.

[bn Hazm’in basina gelen bu olumsuzluklar uzun zaman etkisini gostermistir.
Yakin zamana kadar onun Islam kiiltiirii ve medeniyeti igerisinde dnemli bir sahsiyet
oldugu, yaptig1 ve yapmak istedigi isler, takdir edilmesi gereken yonler ve elestirilmesi
gereken yonler objektif olarak tartigilmamistir. Ama yakin zamanlarda, gerek Avrupa’da,
gerek Arap Diinyasinda, gerekse Ulkemizde Ibn Hazm iizerinde gergekten ciddi,
objektif ve dnemli ¢aligmalar yapilmstir.

Biz yaptigimiz bu c¢alisma iginde gordiik ki Ibn Hazm, orijinal bir plan1 hayata
gecirmeye ¢alismis ama bunun arkasi gelememistir. Bu plan, yukarida da ifade ettigimiz
gibi, Zahiri ydntemi Selef akidesine uygulama planidir. Bu, Ibn Hazm’a kadar
goriilmemis bir girisim olarak kabul edilebilir. Bu yilizden de orijinal bir proje olup,
incelenmesi kayda degerdir. O, miitekellimlerin goriis bildirdikleri konularin hemen
hepsi ile ilgili goriis bildirmis, fikir ileri siirmis, farkl goriisleri tartismis, kritik etmis ve
degerlendirmistir. Kelam ilminde ele aliman Usiliiddin bahislerinden, varlik ve bilgi
teorilerinden, iman ile ilgili konulardan tutun, Allah’in varliginin ispatina, Allah’in

sifatlari, isimleri, haberi sifatlar, kullarin fiilleri, kader, kaza, niibiivvet meseleleri, Mead
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ve ahiret ile ilgili konulara, ruha ve imamete varana kadar hemen her konuda goriis
bildirmistir. O, sadece goriis bildirmekle yetinmemis, miitekellimlerin usiillerini,
goriislerini, delillerini tek tek ele alarak tartismistir.

Onun goriislerine bakildiginda ¢ogunluk olarak Selef’in goriiglerine yakin
olduklar goriiliir. Ancak o, Selef’1 taklit etmemistir. Baz1 konularda onlardan ayrildigi da
gorilmiistiir. Haberlerde varid olan yed, vech, ayn, istivad gibi konularda tevili kabul
ederek, Selef’e muhalefet etmistir. Yine imanin tasdik olan unsurunda bir artma ve
eksilmenin olmasini kabul etmeyerek, miitekellimlere yaklasmistir. O, Allah’in
sifatlarinin olmadigin1 kabulde, yontemsel farkliliklar bulunmakla birlikte, Mu’tezile ile
ayni gOriisii paylagsmis, Allah’in isimlerinin tevkifi oldugu goriisiinde Selefi goriise
katilmistir. Allah’in goriilecegi ve tezimizin konusu acisindan Ozellikle {izerinde
durdugumuz kullarin fiillerinin yaratilmis olmas1 konusunda Selef ve Ehl-i Siinnet ile
ayni goriiglert savunmustur. Yine insanin 6zgiirliglinii yakindan ilgilendiren istitd’at ve
kesb konularindaki goriisleriyle Maturidilere yaklagmistir. Onun kimi zaman Selefin,
kimi zaman Maturidilerin, kimi zaman Es’arilerin goriislerine benzer ve bazen aym
goriisler ileri stirmesi, onun higbirini taklit etmeyip bizzat kendisine 6zgii ve orijinal bir
usiil ile meseleleri ele aldiginin da delili olarak goriilebilir.

Biz, yaptigimiz bu calismada bunlara isaret etmeye, az da olsa konunun ana
hatlariyla anlagilmasina katkida bulunmaya yonelik bir ¢alisma ortaya koymaya gayret
ettik. Simdiye kadar, kelami konularla ilgili olarak Ibn Hazm’mn gériislerinin konu
edinildigi miistakil bir ¢alismanin olmayist gz Oniinde bulunduruldugunda, bizim bu
gayretimiz, bu yonde atilan kiiciik ve miitevazi bir adim olarak goriilebilir. Bu
tesebbiisiimiiziin arkasindan, daha miikemmel c¢aligmalar ile ilim diinyasina katkilar

yapilmasini umuyor ve eksikliklerimizin yeni aragtirmalarla tamamlanmasini diliyoruz.
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	İbn Hazm, İrade, Fiil, İnsan Hürriyeti, Kelam.
	ii
	The subject of our dissertation named “The Problem of Will and Freedom of Human in Ibn Khazm” is the research of Ibn Khazm’s views on “willpower and humans’ freedom” issue which is in the scope of Kalam (Islamic Theology) and which has interested both Kal
	Ibn Khazm, Will, Action, Freedom of Human, Kalam.
	iii
	İslam, Hz. Muhammed’in Allah’tan aldığı vahiyleri insanlara tebliğ etmesi ve onları imana daveti ile başlayan bir din olarak doğmuştur. İslam Dini’nin oluşumunda vahiy, ana unsurdur. Hz. Peygamber’ in ise hiçbir şekilde, kendisine bildirilenlerde bir deği
	iv inceledik. Yine bu bölümde irade ve hürriyet probleminin felsefede nasıl ele alındığını, tarihi seyri içinde göstermeye çalıştık. Ayrıca bu bölümde İslam felsefesinde konunun nasıl değerlendirildiğini ve İslam’ın doğuşundan mezheplerin zuhuruna kadar k
	’dan, faydalanmaya gayret ettik. Özellikle ilk üçü, İbn Hazm’ın îtikâdî görüşlerinin bir arada ifade edildiği eserler olması nedeniyle, bunlardan çok sık alıntı yaptık ve atıflarda bulunduk. Araştırmamız esnasında kaynak ihtiyacıma büyük oranda yardımcı o
	v
	1.1. Araştırmanın Konusu ................................................................................................. 11.2. Araştırmanın Önemi .................................................................................................. 11.3. Ar
	vi 1.5.4.4. Risâleler............................................................................................. 221.5.4.5. Kelâm ve Felsefe İle İlgili Eserleri ................................................... 231.5.4.6. Günümüze Ulaşmayan Eserleri .
	2.1. Tarifler ..................................................................................................................... 522.1.1. İrâde ............................................................................................................
	vii 2.2.4.4. İbn Sînâ ............................................................................................. 822.3. İslâm’ın Doğuşundan İtikâdî Mezheplerin Zuhuruna Kadar İrade ve İnsanın Hürriyeti Problemi .........................................
	3.1. İrade Kavramı ve İnsanın Hürriyeti ......................................................................... 923.1.1. Cebriyye ........................................................................................................ 923.1.2. Kaderiyye
	viii 3.4.1. Eş’ariyye ...................................................................................................... 1243.4.2. Mâtürîdiyye ................................................................................................. 1253.4.3. 
	ix
	Adı geçen eser
	Adı geçen madde
	Ankara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi
	Ankara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi
	Cilt
	Cumhuriyet Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi
	Çeviren
	Dokuz Eylül Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi
	Fırat Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi
	Gazi Üniversitesi Çorum İlahiyat Fakültesi Dergisi
	Hazırlayan
	Harran Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi
	Harran Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Yayınları
	Maddesi
	Matbaası
	Kahramanmaraş Sütçü İmam Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi
	Marmara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Vakfı Yayınları
	Neşreden
	Ölüm tarihi
	Radıyallahu Anh
	Sayı
	Sayfa
	Sayfa sayısı
	Süleyman Demirel Üniversitesi İlahiyat Fakültesi
	Tercüme eden
	Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi
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	Yayınları
	İslam düşünce tarihinde çok önemli bir yere sahip olan İbn Hazm, kelamın yanı sıra diğer İslamî ilimlerde de önemli bir yer edinmiş ve söz sahibi olmuş, yaşadığı dönemde mevcut olan her türlü ilme ilgi duymuş, farklı ilim dallarında ve farklı konularda ço
	İnsanoğlunun en önemli problemlerinden birini oluşturan ve felsefede “Özgürlük Problemi” olarak ifade edilen “Kulların Fiilleri ve Özgürlüğü” meselesi her dönemde ve toplumda olduğu gibi İslam dünyasında da çokça tartışılan ve hâlâ da tartışılmaya devam e
	2
	Çalışmamızın gayesi, öncelikle insanın irade ve hürriyeti probleminin tarihi seyrini, kelâm ve felsefede konunun nasıl değerlendirildiğini ve bu konuda ortaya atılan görüşleri inceleyerek irade ve hürriyet probleminin anlaşılabilmesine yardımcı olmaktır. 
	İbn Hazm’ın konuyla ilgili eserleri üzerinde yapacağımız bu çalışma, kullara ait fiillerin yaratılması ve insanın özgürlüğü hususuyla ilgili tartışmalar ve bu problemin alt başlıklarını oluşturan iman ve küfrün, hidayet ve dalaletin, sevabı gerektiren fii
	Tam adı Ebû Muhammed Ali b. Ahmed b. Saîd b. Hazm b. Ğâlib b. Sâlih b. Halef b. Ma’dân b. Süfyân b. Yezîd el-Fârisî el-Endelûsî el-Kurtûbî ez-Zâhirî’dir. Künyesi, Ebû Muhammed; lakabı ise İbn Hazm’dır. Fakat o, “İbn Hazm ez-Zâhirî” lakabı ile meşhur olmuş
	3 “Kurtuba’nın doğu kesimindeki Rabaz-ı Minyetu’l-Muğire’de, h. 384 yılı Ramazan ayının son gününde (7 Kasım 994) doğmuştur.
	İbn Hazm çocukluk yıllarını Kurtuba’da babasının sarayında geçirmiş, ergenlik çağına kadar câriyelerden, özel tutulan hocalardan kibarlık ve nezaket öğrenmiştir. Böylece çocukluğunun bir vezir çocuğuna yakışır şekilde; lüks ve gösteriş içerisinde geçtiği,
	Bu parlak dönemden sonra zorluklarla karşılaşmış, bir süre sürgün ve hapis hayatı yaşamıştır. İniş çıkışlı bu hayat onu yormuş, problemlerden kurtulmak amacıyla babasının köyündeki bağ evine çekilerek orada kendisini tamamıyla ilme vermiştir. Hayatının en
	Kaynakların tamamına yakını İbn Hazm’ın ailesinin şerefli, kültürlü, refah seviyesi yüksek, elit bir tabakadan olduğunu kaydetmektedir.
	Babası, Amiriler döneminde vezirlik yapmış Ahmed b. Said’dir. İbn Hazm, babasına değil de, dedesine nisbetle, yani İbn Hazm olarak meşhurdur. İbn Hazm’ın nesebi hususunda tarihçiler çeşitli görüşler ileri sürmektedirler: İbn Hazm’ın atalarından ilki, Mekk
	Dedelerinden Endülüs’e gelen ilk kişi ise Halef b. Ma’dân’dır ve bir rivâyete göre Endülüs’ü fethetmek için İspanya’ya geçen Musa b. Nusayr’ın ordusuyla; (93/711), başka bir rivâyete göre ise Abdurrahman ed-Dâhil ile birlikte (138/ 755) bu topraklara gelm
	4 tabakât yazarlarının bunu şüphe ile karşılamalarından ve İbn Hazm’ın İslâm’daki sapık mezheplerin Farslar’dan kaynaklandığı yolundaki sözlerinden hareketle bazı yazarlar onun Fars asıllı olmadığını ileri sürerler.
	İbn Hazm’ın kökeni hakkında bazı araştırmacılar, onun İspanyol asıllı olduğunu söylerler. Bunlara göre İbn Hazm İspanya’nın yerli halkından olup, İslam dinine geçmiş bir aileye mensuptur. Bu görüşe gerekçe olarak da, İbn Hazm’ın “
	” adlı eserinde, dönemindeki Arap asıllı ulemanın isimlerini ve şecerelerini kaydettiği halde, kendi soy kütüğüne yer vermemesini gösterirler ve bundan “onun Arap olmadığı sonucu çıkarılabilir.” diye yorumda bulunurlar. Yine İbn Hazm’ın Farslıları sevmedi
	Bazıları İbn Hazm’ın nesebini Hıristiyanlığa dayandırarak ilk dedesinin “Gota” ya da “İbero-Celte” kanından İspanyol asıllı olup sonradan İslâmiyet’e girmiş bir Hıristiyan olduğunu iddia ederler.
	Müslüman olduktan sonra, Ebû Bekir onu Suriye fethine giden ordunun başına kumandan olarak göndermiştir. Emevîler’e yakınlığı da buradan kaynaklanmaktadır. İbn Hazm’ın adı geçen eserinde kendini, Arap asıllı ulemanın arasında zikretmemiş olması, onun İspa
	Bazı kaynaklar İbn Hazm’ın ailesinin Müslümanlığını çok eskilere götürürken özellikle şarkiyatçılar onun ailesinin İspanya Hıristiyanlarından olduğunu ve dedesinin geç dönemde ihtidâ ettiğini ileri sürmüşlerdir.
	Endülüs’ün sayılı zengin ve ileri gelenlerinden olan İbn Hazm’ın babası Ahmed b. Saîd, II. Hakem el-Müstansır’ın ölümü üzerine küçük yaşta tahta geçen II. Hişam’ın
	5 hâcibi ve halifelik yetkilerini kullanan Mansûr lakaplı İbn Ebû Âmir’e ve onun oğlu Abdülmelik el-Muzaffer’e vezirlik yapmıştır. Babasının devlet ricâlinden olması sayesinde İbn Hazm, ilk zamanlarda aristokrat ve kültürlü bir çevrede refah içinde bir ha
	İbn Hazm’ın, saraylarda bolluk ve bereket içerisinde câriye ve mürebbiyeler arasında yetişmesi, aşkla ilgili şiirler söylemesi, hatta aşkın tüm çeşitlerini anlatan, “Tavku’l-Hamâme” (Güvercin Gerdanlığı) gibi bir eser yazması onun yanlış tanınmasına sebep
	İbn Hazm, zengin ve soylu bir ailenin çocuğu olması ve babasının vezir olması sebebiyle saraylarda, câriyelerin ve mürebbiyelerin arasında büyümesine rağmen, kadın düşkünü, ömrünü şiir ve şarkılarla geçiren biri değildir. O, saray kadınlarından ilmi, ince
	Öte yandan, ilmî kariyerinin yanı sıra, ahlâkî kişiliği de gelişsin diye; babası onu, Faslı Ebû Hüseyin b. Ali isminde, çok müttakî bir zâta teslim etmiştir. Artık bu zât, İbn Hazm’ın ahlâkî durumundan, terbiyeli, iffetli, namuslu ve nezih bir genç olarak
	Bu sebeple İbn Hazm, kendisini diğer insanlardan ayıran iki önemli özelliğe sahipti. Bunlardan biri vefalı oluşu, diğeri ise dindar oluşudur. İbn Hazm, hayatının hiçbir döneminde durum ne olursa olsun, bu iki sıfatından taviz vermemiş ve
	6 ömrünün sonuna kadar bu iki özelliği taşımıştır.
	Ancak İbn Hazm bunların yanı sıra mücadeleci bir ruha sahipti. Bu nedenle mücadele sırasında karşısındakine devamlı şüphe ile bakar ve muhataplarına oldukça sert davranırdı.
	Onun huy ve karakterindeki değişikliğe neden olarak, yakalandığı böbrek hastalığı gösterilmektedir.
	İbn Hazm’ın ailesi, babasının vezir olması sebebiyle saraylarda bolluk bereket içerisinde yaşayıp giderken Endülüs’teki siyasî çalkantılar nedeniyle durum gittikçe tersine dönmüş felaketler birbirini takip etmişti. Önce kardeşi Ebû Bekir 401/1010 Aralık’t
	Tüm bunlar, Âmirîler’den II. Hişâm’ın yerine Muhammed el-Mehdî geçtikten sonraki tarihlerde olmuştur. Bu tarihten itibaren ülkede yağmalamalar, tahripler, tutuklamalar ve sürgünler başlamış; bela ve musibetler, peş peşe gelmiştir. Bu gelen musibetler, End
	İbn Hazm yaşadığı bu acılara ve kargaşa ortamına rağmen Kurtuba’da kalmayı tercih etti; ancak Berberîler’in hâkimiyeti ele geçirip evlerini yağmalaması üzerine Merire’ye (Almaria) göç etmek zorunda kaldı. Emevî hanedanını diriltmeye çalıştığı iddiasıyla M
	7 öldürülmesinden (414/1024) sonra tahta geçen III. Muhammed el-Müstekfî Billâh (1024-1025) tarafından yine tevkif ettirildi. İbn Hazm, zalim ve zorba olarak nitelediği Müstekfî’nin kendisini tutuklatmasına sebep olarak Müstazhir Billâh ile olan arkadaşlı
	İbn Hazm’ın sürgünlerinin sebebini iki şey teşkil ediyordu: Birincisi zamanın yöneticilerine ters düşmesi; ikincisi muâsırı âlimlerle iyi geçinmeyip onlarla çatışmaya girmesidir. İbn Hazm’ın muâsırı âlimler, genellikle sultanlara yakınlardı ve onların ist
	Çocukluk yıllarını sarayda geçiren İbn Hazm, ilk eğitimini saraydaki mürebbiyelerden aldı. Mürebbiye ve cariyelerin terbiye ve gözetimi altında yetişti, okuma yazmayı onlardan öğrendi, onların yanında Kur’ân-ı Kerîm’i hıfz etti, ilk hadis ve şiir bilgiler
	8 İbn Hazm, asıl ilim tahsiline 399/1008’de Ebû Ömer Ahmed b. Muhammed b. el-Cesur ve Ebû’l-Kasım Abdurrahman b. Yezîd el-Ezdî el-Mısrî’den hadis, nahiv, lügat, belâgat, cedel ilmi ve kelam ilmi okuyarak başlamıştır.
	Ayrıca, Ebu’l-Hayr el-Lügavî’den fıkıh dersleri almış, Ebû Said el-Fetâ el-Câferî’nin vermiş olduğu şiir tahlili (aruz) derslerine de katılmıştır.
	Babası İbn Hazm’ın eğitimine, iyi yetişmesine çok önem vermiş, ona sarayda özel hocalar tutarak en güzel şekilde yetişmesini sağlamıştır. Hocalarından Ebu’l-Kâsım Abdurrahman b. Yezîd el-Ezdî’nin derslerine, ahlak hocası Faslı Ebu’l-Hüseyin b. Ali refakat
	Tabiî ki, bolluk içerisinde yetişip gelen bir gencin ahlâkî durumunun kontrolüne ihtiyaç vardı. Bu sebeple babası, onun üzerinde etkili olabilecek ve onu ahlâkî açıdan örnek davranışlara sevk edebilecek nitelikli Faslı Ebu’l-Hüseyin’i seçmiş; böylece İbn 
	Bu nedenle İbn Hazm’ın birçok ilim dalında otorite olduğu ortaya çıkmaktadır. Onun özellikle Kitap ve Sünnet’ten hüküm çıkarabilecek düzeye ulaştığı herkesçe bilinmektedir. O, Kur’ân ilimlerinden tefsir dalında olduğu gibi, Fıkıh, Usûl-ü Fıkıh, Siyer ve T
	İbn Hazm’ın inatçı bir hasmı olan, Ebû Bekr b. el-Arabî, İbn Hazm’ın 26 yaşına kadar cahil kaldığını ve bu yaştan sonra ilim öğrenmeye başladığını nakleder. İbn Hazm’ın ilim öğrenmeye geç yaşlarda başladığını iddia edenler, onun başından geçen bir olay so
	9 kendisini Fakih Ebû Abdillah b. Dehhun’a götürmesini ister. Ondan Muvatta’yı okumaya başlar.
	Ortada böyle bir iddia vardır ancak yirmi altı yaşına gelmiş ve bu yaşlarda vezirlik yapmış birisinin “tahiyyetü’l-mescid” gibi neredeyse herkes tarafından bilinen bir namazı bilmemesi makul görünmemektedir. Muhtemelen söz konusu olay, on altı yaşlarınday
	Kaynaklarda hafız, hadis ilimleri ve fıkhü’l-hadîs âlimi gibi vasıflarla anılan İbn Hazm, gerek zihnî kabiliyetleri gerekse dindarlığı bakımından çok seçkin bir âlim olarak tanıtılmakta; bütün İslam ilimlerinde derinleşmiş olduğu, hükümlerini doğrudan Kit
	İbn Hazm, Mâlikî mezhebini incelerken bağımsız kalmaya gayret etmiş, diğer mezheplerden de görüş alarak herhangi bir mezhebe bağlı kalmamayı tercih etmiştir. Bu arada İmam Şafiî’nin el-Ümm adlı eserinde İmam Mâlik’e muhalefet ettiği meseleleri de okumuş v
	10 Hanîfe ile onun Ebû Yusuf, Muhammed ve Züfer gibi talebelerinin mezhebi hakkında yeterince bilgi sahibi olmuştur.
	Bu mezhepler arasında İbn Hazm’ın ilgisini en çok çeken Şafiî mezhebiydi. Bunun sebebi, Şafiî’nin nasslara sımsıkı bağlanması, fıkhı yalnızca nasslardan veya nasslara uyarlamaktan ibaret sayması, istihsân ve mesâlih-i mürseleye göre fetva verenlere karşı 
	İbn Hazm, Zâhirî mezhebini benimsemiş, ölünceye kadar bu mezhepte sebat etmiş ve bu mezhebi sistemleştirmiştir. Böylece Zâhirî mezhebi İbn Hazm ile asıl kimliğine kavuşmuş ve tarih sahnesindeki yerini almıştır.
	İbn Hazm’ı yetiştiren hocalardan özellikle zikredilmesi gereken şahıslar şunlardır
	: 1. Ebu’l-Hüseyin: İbn Hazm’ın ahlâkî kişiliğinin oluşmasında hocalık görevi yapmıştır. 2. Ebu’l-Kasım Abdurrahman el-Ezdî (ö.410/1019): İbn Hazm, bu hocadan hadis, lügat ve nahiv ilimlerini okumuştur. 3. Ebu Ömer Ahmed b. Muhammed el-Cesûr (ö.410/1010):
	11 b. Ahmed el-Kâdî, Ebû Muhammed b. Benus el-Kâdî, Ebu Said el- Fetâ el-Câferî, Yusuf b. Abdu’l-Kâdî, Muhammed b. Saîd, Abdillah b. Muhammed b. Osman, Abdurrahman b. Abdillah b. Hâlid, Ali b. Saîd el-Abderî, el-Vezir Abduh Hasan b. Mâlik el-Lüğavî, Malak
	İbn Hazm, bir dönem aktif siyasetle uğraşmış, çeşitli olaylar yaşamış birisi olarak hayatının belli bir döneminde öğrenci yetiştirmek işiyle uğraşmaya vakit bulamamıştır. Bunun yanında Endülüs halkına muhalefet ederek, Mâlikiliği bırakıp Şâfiiliğe, daha s
	Hadis, fıkıh, cedel, neseb ve edebiyata ilişkin ilimler ile eski öğretilere dayalı mantık ve felsefe gibi ilimler, onun sahip olduğu ilimler arasında yer alırdı. Bu ilimlerin bazısı hakkında birçok eseri de vardır. Ancak eserlerinde, özellikle mantıkta, y
	12 İbn Hazm’ın birçok ilmi hocasız olarak kendi gayretiyle kitaplardan öğrenmesini İbn Haldûn da eleştirmektedir.
	Ancak her ne olursa olsun, İbn Hazm kendinden sonrakiler için birçok eser bırakmıştır. İbn Hazm, güçlü bir hafızaya sahipti. Bu güçlü hafızası sayesinde Hz. Peygamberin hadislerini ezberleyen büyük hadis hafızları arasında yer almıştır. Bu güçlü hafızasın
	İbn Hazm’a göre ilim; hakkı savunmak, gerçekleri ortaya çıkarmak, Allah’ın dinine yardım etmek ve Rasûlullâh’ın sünnetini yaşatmak için öğrenilen ve aynı gayeler uğruna münâzaralar yapılan bir olgudur. Bu sebeple İbn Hazm’ın, ilmi sadece nakilcilikten iba
	İbn Hazm’ın münazara metoduna gelince: O önce hasımlarını dinlemekte; onların delillerini almakta ve o delilleri inceledikten sonra onlar içerisinden hasımlarının aleyhine olan bölümleri tespit edip, kendilerine karşı kullanmaktadır. Arkasından da kendi d
	İbn Hazm’ın, münazaralarında tasvip edilen ve edilmeyen şeklinde iki husus bulunmaktadır. Tasvip edilen yönü; İbn Hazm’ın, münazarayı, sırf hakkı ortaya
	13 çıkarmak, Allah’ın dinine ve Rasulünün dînî emirleri tebliğine yardımcı olmak için yapmış olmasıdır. Tasvip edilmeyen yönü ise, onun, hasımlarının delillerine peşinen zayıf veya geçersiz gözüyle bakmasının yanı sıra, Zâhirî âlimlerini, hakkı arayan, on
	İbn Hazm’ın hilâfla ilgili kitaplarında fikir ayrılıklarına konu olan meselelerde ve cedel mevzularında keskin, ağır ve kışkırtıcı bir dil kullanmasından dolayı âlimler arasında “Haccâc’ın kılıcı ve İbn Hazm’ın dili, iki öz kardeştir” benzetmesi yaygınlık
	İbn Hazm’ın bu üslûbunda Endülüs’te kadrinin bilinmemesi, hak ettiği takdiri görmemesi, çevresindeki Hıristiyan ve Yahudilerin İslâm’a karşı alaycı ve saldırgan bir tutum içinde olmaları gibi sebeplerin etkisi olmuştur. Özellikle ömrünün belli bir devresi
	Yabancı araştırmacılar da İbn Hazm’a ilgi duymuşlar ve onun hakkında araştırmalar yapmışlardır. H. A. R. Gibb, İbn Hazm’ı Ortaçağ İslâm Dünyasının en özgün kişilerinden biri olarak takdim ederken,
	Von Grunebaum, İbn Hazm’ın kişiliğinin İslâm düşünce tarihinde aykırı unsurların ilginç birlikteliğini ve İslâm bilginlerinin çok yönlülüklerini gösterdiğini belirtir.
	İbn Hazm, eserlerinde ilmî ve edebî iki ayrı üslup kullanmıştır. İlmî üslûbu oldukça sade ve açıktır. Dile ve konuya hâkimiyeti sayesinde anlatımı oldukça güç olan fıkıh, felsefe ve kelâm meselelerini büyük bir ustalıkla anlatır. Tavku’l-Hamâme’si ile Müd
	14 tabiî bediî sanatlar, canlı tasvirler, mantıkî dizim, mana ve hayal derinliği gibi özellikler, onun sanatlı nesrinin başlıca özellikleridir.
	Diğer taraftan İbn Hazm’ın Dinler Tarihi konusundaki çalışmaları batılıların dikkatini çekmiş, eserlerinin bir kısmı batı dillerine çevrilmiştir. Ayrıca İbn Hazm, muhtelif dinlere ait inanç esaslarını birbirleriyle karşılaştırdığı için “Mukayeseli Dinler 
	İbn Hazm’ın eğitimini aldığı ve eserler yazdığı başlıca ilim dalları şunlardır: Tefsir, Kelâm, Akâid, Felsefe-Mantık, Arap Dili ve Edebiyâtı, Fıkıh, Hadis ve Usulleri ve İlmü’n-Nefs (Psikoloji). Ayrıca İbn Hazm’a göre aklî ve naklî olmak üzere iki tür ili
	İbn Hazm’a göre naklî ilimler denilince akla üç şey gelmelidir: a) Kitap, b) Sünnet, c) Sahabenin icmâı. Çünkü İbn Hazm, naklî ilimler olarak sadece bunlara itimat etmektedir. Ona göre bunların bulunduğu yerde aklî ilmin değeri yok denecek kadar azdır. Ay
	Daha sonra İbn Hazm, bu konuda şunları söylemektedir: “Her milletin kendine has bir hukuku, tarihi, dilbilgisi vardır. Bunların dışındaki bilimler, bütün insanlar arasında ortak bilimlerdir. Örneğin, matematik, tıp, felsefe ve astronomi gibi ilimler, tüm 
	Ayrıca İbn Hazm, İslâmî ilimlerin, Kur’ân ilimleri, hadis ilimleri, fıkıh ilimleri ve kelâm ilimleri olmak üzere dört ilimden meydana geldiğini söylemektedir.
	15 Diğer yandan kendi döneminde revaçta olan ve öğrenilmesine rağbet edilen ilimleri de 12 kısma ayırmaktadır: 1. Kur’ân ilmi, 2. Hadis ilmi, 3. Mezheplere ait ilimler, 4. Fetvâ verme tekniği bilme ilmi, 5. Mantık ilmi, 6. Dilbilgisi ilmi, 7. Şiir bilgisi
	İbn Hazm’ın bu ilim dallarının hepsini çok iyi bildiği ve mutlaka bunların her biri hakkında ya bir risâle veya bir makâle veyahut da bir eser yazdığı bilinmektedir.
	İbn Hazm, Emevî yanlısı bir siyasetçidir. Hayatını Emevî taraftarı olarak geçirmiştir. Bunun sebebini birkaç olaya bağlayabiliriz: Birincisi; İbn Hazm’ın babasının Emevî idâresinin vezirlerinden biri olmasından dolayı, hayata Emevî saraylarında başlaması 
	Üçüncüsü; İbn Hazm’ın babasının hayatı boyunca, Emevîler hükümeti içerisinde bulunması ve vezirlik yapmış olması, bu nedenle zaman zaman birkaç kez hapse atılması, sürgüne gönderilmesi, evlerinin tahrip edilip, yakılıp yıkılması ile işkencelere maruz bıra
	Dördüncüsü ise; İbn Hazm’ın 1022 yılında Berberîler tarafından esir alınarak tutuklanması, 414/1023 senesi Emevî yanlısı IV. Abdurrahman’ın veziri olması ve 418-422 yıllarında Halife Hişam el-Mu’tedî Billâh’a vezirlik yapmış olmasıdır.
	İbn Hazm’ın saraylarda Kur’ân, Hadis, Şiir, Edebiyat ve Felsefe gibi bazı ilimleri okuduğu bilinmektedir. Ancak bu ilimlere kendisini fazla kaptırdığından “Fıkıh” ilmini
	16 ihmal etmiş gözüküyor ki bu nedenle Mâlikî fıkhını öğrenmesine sebep olan daha önce de zikrettiğimiz meşhur olayı yaşamıştır. Söz konusu olay üzerine o, ilk önce Mâlikî fıkhını öğrenmiş ve bu mezhepte bir süre kalmıştır. Ancak; onun bu mezhepte kalışı 
	İbn Hazm, ilk önce Mâlikî fıkhını öğrenmişti. Çünkü Endülüs’te hâkim ve yaygın mezhep bu mezhepti. Aynı zamanda Mâlikîlik, devletin resmî mezhebiydi. Dolayısıyla bütün muâmelât, Mâlikî mezhebi üzerine icra ediliyordu. İbn Hazm, erken yaşlarında, Mâliki fa
	’yı okudu. Daha sonra Şâfii fıkhına geçti, muhtemelen fikir değiştirerek Şâfiî mezhebine girmesinin sebebi, İmam Şâfiî’nin de kendisi gibi eleştirici bir yapıya sahip olmasıdır. Bu yüzden dönemindeki fakihlerin hedefi oldu. İbn Hazm Zâhiriliğe bağlanmadan
	Davud ez-Zâhiri’nin düşüncelerini öğrenince Zâhiriliği seçmiş ve ömrü boyunca bu görüşü savunarak yaymaya çalışmıştır.
	Kendisinin anlattığına göre de onun Zâhirî mezhebine girmesindeki en büyük etken, Zâhirîlik anlayışını ilk gündeme getiren Dâvud ez-Zâhirî (ö. 270/885) ile onun öğrencisi Abdullah b. Muhammed b. Kasım b. Hilâl (272/885)’dir. Sonra da zamanının âlimlerinin
	Zira İbn Hazm’ın fikirleri, Dâvud ez-Zâhirî’nin fikirleri ile örtüşüyordu. Bu nedenle İbn Hazm, Dâvud’un fikirlerini benimseyerek o mezhepte kalmıştır. Üstelik Zâhirî mezhebi, İbn Hazm ile gelişmiş, onun sayesinde ismini duyurmuş ve varlığını koruyabilmiş
	Bu mezhebe “Zâhirî” denmesine sebep, Ebû Süleyman Dâvud b. Ali b. Halef olmuştur. Aslı Isfıhanlı’dır. 200/815’de doğmuş ve Bağdat’ta yetişmiştir. İmam
	17 Şâfiî’ye karşı aşırı sevgisinin olduğu söylenmektedir. Bu nedenle onun öğrencilerinden ders okumuştur. Dâvud meseleleri değerlendirirken; “nassların” zahirine itibar ettiği için kendisine Dâvud ez-Zâhirî, mezhebine de “Zâhirî Mezhebi” denilmiştir.
	O, kıyası, re’y ve istihsanı reddetmiş, diğer Sünnî fıkıh mezheplerinin görüşlerinden ayrılmıştır. Onun mezhebinde nassları zâhiri üzere anlamak, Kur’an ve hadislere dayalı bir fıkıh ortaya koymak düşüncesi kendini göstermektedir.
	Zâhiriliği Endülüs’e taşıyan isimlerin başında, Davud’un öğrencisi Abdullah b. Muhammed, Kasım b. Hilal (v. 272/ 885) gelir. Bunun yanında Baki b. Mahled (v.276/889), Muhammed b. Vaddah (v. 386/ 996) Kasım b. Esbağ (340/ 951) gibi âlimler de Endülüs’te Zâ
	Araştırmacıların tespitlerine göre, İbn Hazm, Zâhirilik mezhebini hocası Mes’ud b. Süleyman’dan (v.426/ 1034) öğrenmiştir.
	Bu doğru olabilir, ancak bizim tespitimize göre İbn Hazm’ın hocaları arasında ismi geçen Ahmed b. Kasım b. Esbağ, Zâhiriliği Endülüs’te tanıtmış olan Kasım b. Esbağ’ın oğludur. Buna ilaveten, yine hocalarından olan Yahya b. Mes’ud b. Vechi’l-Cennet de Kas
	İbn Hazm, hem Fıkıh, hem de Akaid ve Kelam ile ilgili konularda aynı zâhiri yöntemi benimsemiştir. Ancak bazı araştırmacıların da ifade ettiği gibi, Fıkıh’taki zâhiriliği çok daha tavizsiz ve katıdır. Onun Akâid ve Fıkıh konularında dayandığı zâhiri yönte
	18 etmek. İkinci esas ise kıyası, re’yi, istihsan ve taklîdi reddetmek.
	İbn Hazm, el-Fasl isimli kitabında ve diğer kitaplarında bu yöntemi şöyle açıklar: “Biliniz ki Allah’ın dini, bâtını olmayan zâhirdir; o açıktır, gizli sırları yoktur. Bir bütün olarak din, kendisinde kapalılık olmayan delil ile sübut bulur. Delili olmadı
	İbn Hazm’ın bu metodu, Akâid-Kelam konuları ve mezhepleri alanlarındaki çalışmalarını da yönlendiren bir yöntemdir. O, Zâhirilik prensibini akid konularına da tatbik etmek ve böylece Kelam ile Fıkhı, bir tek fikrî esas altında birleştirmek istemiştir. İbn
	İbn Hazm’ın hep dikkat çektiği bir gerçeklik vardır. Bu da, dinin vahiy kaynaklı olmasıdır. Din, tek başına akıl ile bilgi elde edebileceğimiz bir alan değildir. İnsanlar Allah katında dinin ne olduğunu, neyin haram, neyin helal, neyin ibadet olduğunu bil
	19 sünnetini zâhiri üzere anlamalı ve dini hükümlerini bu şekilde tespit etmeye çalışmalıdır. Çünkü din, vahiydir. Hiçbir şekilde delilsiz olarak vahyin zâhirinden yüzçevrilemez.
	İbn Hazm’ın savunduğu zâhiri metodun doğruluğuna ve haklı olduğuna dair delilleri vardır. Onun dayandığı birinci delil, yukarıda zikrettiğimiz gibi, dinin vahiy kaynaklı olmasına dayanır. Onun bir başka delili de, dinin tamamlanmış ve hiçbir eksiğinin bır
	,
	Dolayısıyla bu ayetlerin nassıyla bizim için açığa çıkmış olur ki, Kur’an ve sünnetin zâhirlerine ve mevzularına hamledilmesi gerekir. Kim bundan yüz çevirir ve bir nass ve icmâ olmaksızın tevile yönelirse, Allah’a ve Rasûlüne iftira etmiş olur, Kur’an’a 
	İbn Hazm taklide ve taklitçiliğe karşı idi. Bu yüzden hiçbir mezhep imamını taklit etmeyi kabul etmiyordu. Sahabenin ve tabiînin yolunun, içtihat etmek ve Hz. Peygamberin sünnetini araştırmak olduğunu, eğer taklit câiz olacaksa Sahabenin taklit edilmesini
	İbn Hazm, Dâvûd b. Ali’nin öncüsü olduğu Zâhirîlik mezhebini benimsemekle birlikte birçok hususta hem mezhep önderinin hem de kendi zamanına kadar Zâhirîlik düşüncesinde yer almış diğer kişilerin görüşlerine muhalefet etmiştir. Bir yandan kendisinin Zâhir
	20 ortaya çıktığını kaydetmesi, sonraları onun fikirlerinin de öteki mezhep imamlarınınki gibi taraftar kazandığını göstermektedir. Muvahhidler hanedanının üçüncü emîri zamanında Zâhirîlik yarı resmî bir anlayış haline gelmiştir.
	İbn Hazm’ın çok yönlü bir âlim olduğu herkesçe bilinmektedir. Hemen her sahada vermiş olduğu eserlerden de bunu anlamak mümkündür. Özellikle İslâmî sahadaki ihtisası ve Endülüs’te İslâm medeniyetinin hızla gelişmesi kendisini bir çok dalda eser yazmaya it
	Oğlu Ebû Bekir’in bildirdiğine göre; İbn Hazm’ın eserlerinin toplamı 400 cilt ve 80 bin varaktan ibarettir.
	Maalesef İbn Hazm’ın eserlerinin hepsi günümüze kadar ulaşamamış, büyük çoğunluğu, daha kendi asrında çağdaşları tarafından yok edilmiştir. İbn Hazm’ın eserlerini, konularına göre tasnif etmeyi düşünmemize rağmen, o, eserlerinde birçok bilim dalına değind
	: Zâhirî fıkhına dair en önemli eseridir. İbn Hazm tamamlayamadan vefat ettiği için oğlu Ebû Râfî’ tarafından tamamlanmıştır. 11 cilt olan eser Ahmed Muhammed Şâkir tarafından h.1347-1352 yılları arasında Kâhire’de tahkîk edilerek neşredilmiştir.
	1. el-Muhallâ fi’l-Hilâfi’l-Âlî
	Bu eser, müellifin el-Mücellâ adlı eserinin şerhidir. Tam anlamıyla bir İslam fıkıh ansiklopedisi niteliğindedir. İbn Hazm, ahkâm ile ilgili bütün hadisleri, bütün fıkıh
	21 âlimlerinin görüşleriyle birlikte bu eserde toplamıştır. İbn Hazm’ın sert çıkışları ve bazı tuhaf ifadeleri dışında bu eser, Sünnet Fıkhı’nın en güzel örneklerinden biridir. Çok değerli olan bu eser, Zâhirî mezhebine tarihteki yerini kazandırmıştır.
	2. el-İhkâm fî Usûli’l-Ahkâm: Bu eser de Zâhirî düşüncesi ve fıkhına dair olup, şeriatın usûl ve fürû diye bölünemeyeceğini, şeriatın tamamının usûl olduğunu ileri sürdüğü bu kitabı bütünüyle fıkıh usûlü konularını içermektedir. Ahmed Muhammed Şâkir taraf
	3. Merâtibü’l-İcmâ’: Üzerinde icmâ gerçekleşen konuların fıkıh bâblarına göre derlendiği bir eserdir. İbn Teymiyye’nin Nakdü Merâtibü’l-İcmâ’ı ile birlikte Kâhire’de 1357/1938, Beyrut’ta 1402/1982 yıllarında basılmıştır.
	4. el-İmâme ve’s-Siyâse: Hilâfetin gerekliliğinden halifelerden bahseden eser, İbnü’l-Ezrâk el-Gırnatî’nin Bedâiu’s-Silk fî Tabâii’l-Mülk’ü ile birlikte Ali Sâmi en-Neşşâr tarafından 1978 yılında Bağdat’ta neşredilmiştir.
	5. Nübezetü’l-Kâfiye fî Usûl-i Ahkâmi’d-Dîn: Muhtasar bir fıkıh usûlü kitabıdır. Eser, Zâhid el-Kevserî tarafından en-Nübez fî Usûli’l-Fıkhi’z-Zâhirî adıyla Kahire’de 1940’ta, Ahmed Hicâzî es-Sekkâ tarafından en-Nübez fî Usûli’l-Fıkh adıyla Kahire’de 1981
	6. İbtâlü’l-Kıyâs ve’r-Re’y ve’l-İstihsân ve’t-Taklîd ve’t-Ta’lîl: Kıyas, re’y, istihsân, taklîd ve ta’lîlin geçersizliğine dair bilgilerin özetlendiği bu eser Saîd el-Efgânî tarafından 1379/1960 yılında Dımaşk’ta ve 1969 yılında Beyrut’ta neşredilmiştir.
	7. Usûlü’l-Fıkh: Fıkıh usûlü kitabı olup, 1331 yılında Dımaşk’ta basılmıştır.
	22 8. Manzûmetü İbn Hazm fî Kavâid-i Usûli’l-Fıkhi’z-Zâhirî: Zâhirî fıkhının kurallarından bahseden eser, M. İbrahim el-Kettânî tarafından 1975 yılında Kahire’de neşredilmiştir.
	1. Cemheretü Ensâbi’l-Arab: En kapsamlı ensâb kitaplarından birisi olup, nesepten ve halifenin Kureyş’ten seçilmesinin faziletlerinden bahsetmektedir. Daha sonrakilere kaynaklık eden eser, Abdüsselâm Muhammed Hârûn tarafından 1962 ve 1977 yıllarında Kahir
	2. Cevâmiu’s-Sîreti’n-Nebeviyye: İbn İshak’tan nakillerin bulunduğu muhtasar bir siyer kitabı olup, İhsan Abbas ve Nâsırüddin el-Esed tarafından 1982 yılında Kahire’de ve 1403/1983 yılında Beyrut’ta basılmıştır.
	3. Haccetü’l-Vedâ: Hz. Peygamberin veda haccındaki hutbesinin açıklandığı bu eser Memduh Hakkı tarafından 1956 yılında Dımaşk’ta ve 1418/1998 yılında Ebû Suheyb el-Kermî tarafından Riyad’da neşredilmiştir.
	1. Tavku’l-Hamâme fi’l Ülfeti ve’l-Üllâf: Aşk ve âşıklara dair bir eserdir. Birçok defa basılmış olan eseri, Mahmut Kanık Türkçe’ye Güvercin Gerdanlığı ismiyle tercüme etmiştir.
	1. Risâle fi’n-Nâsih ve’l-Mensûh: Tefsîrü’l-Celâleyn’in kenarında Bulak’ta 1280 ve Kahire’de 1374/1954 yıllarında basılmış ayrıca İhsan Abbas tarafından 1981 yılında ve Abdülgaffâr Süleyman Bündârî tarafından 1406/1986 yılında Beyrut’ta neşredilmiştir.
	2. Risâle fi’l-Müfâdele Beyne’s-Sahabe: Said el-Efgânî tarafından 1940’ta
	23 Dımaşk’ta ve 1389/1969’da Beyrut’ta neşredilmiştir.
	3. Risâletü’l-Bahîra fi’r-Redd ale’l-Ehvâli’l-Fâside: Mecelletü Mecmâi’l- İlmiyyi’l- Arabî dergisinde 1409/1989 yılında 3. sayı ve devamında yayınlanmıştır.
	4. Risâletü’l-Elvân: Ebû Abdurrahman b. Âkil ve diğerleri tarafından Riyad’ta 1399/1979 yılında neşredilmiştir.
	5. Risâletü’l-Beyân an Hakîkati’l-Îmân: İman hakikatlerinden bahseden bir risâledir.
	6. Cüz fî Zikri’l-Hadîseyni’l-Mevzûayn fi’s-Sahîhayn: Ebû Abdurrahman b. Âkil ez-Zâhirî tarafından Âlemü’l-kütüb (IV/4, s. 592-595) mecmuasında 1981 yılında yayınlanmıştır.
	7. Naktu’l-Arûs fî Tavârî,hi’l-Hulefâ: Abâdî hükümdarı Mu’tazıd Billah Abbâd b. Muhammed tarafından kitaplarının yakılması üzerine söz konusu hükümdar aleyhine bu eserini yazmıştır. Eseri 1987 yılında Beyrut’ta İhsan Abbas neşretmiştir.
	8. Esmâü Sahâbeti’r-Ruvât ve mâ li-Külli Vâhidin mine’l-Aded: Seyyid Kisrevî Hasan tarafından 1412/1992 yılında Beyrut’ta basılmıştır.
	9. Elemü’l-Mevt ve İbtâlühü: İhsan Abbas tarafından 1954-56 yılları arasında Kahire’de neşredilen Resâilü İbn Hazm el-Endelüsî içerisinde yayımlanmıştır.
	1. el-Usûl ve’l-Fürû: Çeşitli kelâm konularını ele alır. 1978 yılında Kahire’de ve 1404/1984 yılında Beyrut’ta baskısı yapılmıştır.
	2. Müdâvâtü’n-Nüfûs fî Tehzîbi’l-Ahlâk ve’z-Zühd fi’r-Rezâil: Bu eser ‘ el-Ahlak ve’s-Siyer adıyla da bilinir. Ahlak ve zühd konularının ele alındığı bu eserin
	24 Mustafa el-Kabbânî, İhsan Abbas, Muhammed Edhem ve daha birçok kimse tarafından birçok neşri yapılmıştır.
	3. er-Redd alâ İbn Nağrîle el-Yehûdî ve’r-Resâilü’l-Âhire: İhsan Abbas tarafından 1380/1960 yılında Kahire’de neşredilmiştir.
	4. et-Takrîb li Haddi’l-Mantık ve’l-Medhal ileyhi bi’l-Elfâzi’l-Âmmiye ve’l- Emsileti’l-Fıkhiyye: Aristo’nun mantığa dair eserlerinin açıklaması mahiyetindeki eser mantık ilminin önemini göstermek ve mantık ile felsefe hakkındaki yanlış değerlendirmeleri 
	: Eser el-Fasl veya el-Fisal olarak da bilinir. Dinler ve mezheplere dair olan eser İslâm dışı dinlerin ve İslâm içinde ortaya çıkan mezheplerin görüşlerini belirleyip değerlendirmek amacıyla yazılmıştır. Eserde Yahudiler ve Tevrat, Hıristiyanlar ve İncil
	5. el-Fasl fi’l-Milel ve’l-Ehva’ ve’n-Nihal
	İbn Hazm, kendisinden önce bu sahada eser verenlerin ya detaya indikleri için zor anlaşıldıklarını, ya da konuları kısaca geçtikleri için yeterince tahlil edemediklerini eserinin mukaddimesinde belirtir. Bundan dolayı kendisinin orta hacimde bir eser yazd
	25 takip etmiş ve İslâm dışı din ve mezhepleri mukayeseli olarak incelemiştir. Çok tanrılı din ve mezheplerin ortak noktaları belirlenerek buna göre tasnif yapılmıştır.
	Daha sonraki kelam âlimlerince de başvurulan bu eserinde İbn Hazm, bazen mezheplerin görüşlerini hatalı ve eksik aktarmış, özellikle Eş’ariyye âlimlerinden birkaçının görüşü tüm mezhebe teşmil edilmiştir. Bu durum ise eserin ihtiva ettiği bilgilerin bir k
	el-Fasl’ın yazma ve matbu birçok nüshası mevcuttur. Yazma olarak Süleymâniye Kütüphanesi’nde iki adet (Bağdatlı Vehbi, nr. 824; CÂrullah Efendi, nr.1267) nüshası vardır.
	Eserin matbu olarak ilk baskısı 1317-1320 yıllarında Kahire’de yapılmıştır. Daha sonra 1395/1975 yılında Beyrut’ta Dâru’l-Ma’rife matbaasında 5 cüz, 2 cilt içinde ofset olarak basılmıştır. Kenarında Şehristânî’nin el-Milel ve’n-Nihal’i de vardır. 1402/198
	İbn Hazm’ın kaynaklarda isimleri geçmesine rağmen günümüze kadar ulaşmayan eserleri de şunlardır: 1. Esmâülillâhi’l-Hüsnâ 2. Kitâbu’l-Îsâl (ittisâl) ilâ Fehmi Kitâbi’l-Hisâl 3. Kitâb fi’l-Fıkh ve’l-Ehâdîs 4. Merâtibü’l-Ulûm 5. el-Kelâm fî Mes’eleti’l-Kalb
	26
	Bu araştırmamızda Endülüs’ün siyâsî tarihini tüm ayrıntılarıyla incelemeyeceğiz. Çalışmamızda fetih dönemine kadar kısaca temas ettikten sonra, araştırmamızın asıl konusunu oluşturan İbn Hazm’ın yaşadığı dönemdeki siyâsî ortamdan bahsedeceğiz. İber Yarıma
	Endülüs tarihi boyunca bir savaş devleti olarak var oldu. Araplar, Emevî Halifesi Velid b. Abdulmelik zamanında, Cebel-i Tarık boğazını geçtiler ve Vizigot imparatorluğuna son verdiler (25–26 Temmuz 711). İlk önce yarımadaya çıkan güçler Tarık b. Ziyad ko
	711’den 750’ye kadar Endülüs, başşehri Şam olan İslam Devleti’nin bir parçası, Mağrib’in bir eyaleti olarak kalmıştı ve Tunus’taki Kayravan şehrinden idare edildi. 750’de Doğu’daki Emevî hilafeti çöktüğünde, Endülüs yerel idareciler tarafından yönetiliyor
	Abbasîler, Doğu’da Emevî saltanatına son vermişlerdi. Onların elinden kaçmayı başaran son Emevî halifesi Hişam’ın torunu Abdurrahman b. Muaviye b. Hişam b. Abdulmelik Kuzey Afrika’ya gelmişti. Prens Abdurrahman, Emevî sülalesi taraftarları ile anlaşarak 7
	27 Kurtuba’ya girdi ve burada emir olarak tanındı.
	Abdurrahman ed-Dâhil’in (Endülüs’e sonradan geldiği için ed-Dâhil denmiştir.) bu başarısının altında, şüphesiz Emevî hanedanını destekleyen taraftarlarının bulunması yanında, Endülüs’ün içinde bulunduğu karışıklıklardan istifade etmesini bilmiş olması yat
	Abdurrahman 788 yılında ölünce, yerine oğlu Hişam geçti. Hişam, dindar kişiliği ile Doğu Emevî Devleti’nin yöneticilerinden Ömer b. Abdulaziz’i hatırlatıyordu. İlme ve âlimlere gösterdiği ilgi, ulemâyı nüfuz sahibi haline getirdi. Hişam döneminde yerli ha
	796 yılında Hişam ölünce, yerine oğlu I. Hakem geçti. I. Hakem, dönemi iç karışıklıkların olduğu bir dönem oldu. Berberî-Arap çatışmasına, bir de dönmelerin isyanları eklendi. I. Hakem zevk düşkünü olan bir yönetici olarak biliniyordu. O, kendisine nerede
	I. Hakem, dedesi Abdurrahman gibi güçlü ve dirayetli bir yöneticilik sergiledi ve ülkenin birliğini korumayı bildi. I. Hakem’in vefatından sonra yerine, 822–852 yılları arasında tahtta oturacak olan II. Abdurrahman emir oldu. II. Abdurrahman “Musiki ve As
	Kurtuba’da o zamana kadar Müslümanlarla uyum içerisinde yaşamış olan Hıristiyanlar, onun döneminde isyan eder vaziyete geldiler. Bazı mutaassıp papazların kışkırtmaları ile Hıristiyanlar şehit olmak için, Hz. Peygambere sövmeye başladılar. Emir bu olaylar
	28 II. Abdurrahman’dan sonra yerine, I. Muhammed geçti ve 852–886 yılları arasında tahta sahip oldu. I. Muhammed, mutaassıp fakihler zihniyetine göre yetiştirilmiş birisiydi. Mutaassıplığı, Hıristiyanları rahatsız etti. Müslümanlarla Hıristiyanlar arasınd
	III. Abdurrahman, Endülüs Emevî sülalesinin en büyük hükümdarı oldu. Kendisinin elli yıla yakın bir süre devam eden saltanatı zamanında (912–961) ülke içerisinde güçlükle sağlanmış olan sükûnet ve barışı devam ettirmeyi ve devletin itibarını yeni bir teme
	Halife III. Abdurrahman’dan sonra yerine II. Hakem el-Muntasır Billâh geçti. II. Hakem, 961–976 yılları arasında 15 yıl süren saltanatı döneminde, babasının mirasını geliştirmeyi ve Hıristiyanların saldırılarına karşı korumayı başardı. Onun döneminde ilim
	II. Hakem’den sonra yerine oğlu II. Hişam halife oldu (976–1009). Fakat II. Hişam Halife olduğunda 10 yaşında bir çocuktu. Bu yüzden Bask kökenli Annesi Aurora (Subh veya Sabiha), Eşraf ailelerden bir Arap olan Muhammed b. Ebû Amir el-Mansur
	29 ile birlikte Hişam’ın nâibliğini ellerine aldılar. Bu olay Endülüs tarihinde bir kırılma noktası oldu. Artık bu tarihten itibaren Endülüs tarihinde “Amiriler Dönemi” olarak bilinen bir devir başlıyordu. Muhammed b. Ebû Amir, II. Hişam’ın annesinin güve
	Ebû Amir, 978 yılında yeni bir yönetim şehri olarak planladığı Medinetu’z- Zehrâ’nın inşasına başladı. II. Hakem’in kurduğu kütüphanedeki dînî kitapların dışındaki tüm kitapları mahvederek, fakihlerin teveccühünü kazanmaya çalıştı. Askerin durumunda da de
	30 onun öldürülmesiyle yine aynı yıl (1023) III. Muhammed, onun 1027’de öldürülmesiyle son Emevî Halifesi olan III. Hişam tahta geçmiştir. Bu istikrârsız dönemlerde Kurtubalı’lar, Hammûdilerin reisi olan Ali b. Hammud’u yardıma çağırdılar. Hammûdiler 1027
	Endülüs Emevî Devleti’nin son Emevî halifesi III. Hişam’dır. O da tahttan indirildikten sonra devlet, şehir devletlerine bölündü. Bu tarihten itibaren Müslüman İspanya, siyasi parçalanmanın tuzağına düştü. “Endülüs’te Mülüku’t-Tevâif denen bir dönem” (422
	Mülûku’t-Tevâif devrinin en önemli olumsuzluklarından biri birbirleri aralarında bitmeyen savaşlara düşmüş olmalarıdır. Bu durum Müslümanları zayıflatmış Endülüs’teki varlıklarını tehlikeye sokmuştur. Hıristiyan krallıklar, eski topraklarını Müslümanlarda
	31 son verilerek, tamamen Hıristiyan hâkimiyeti kurulmuştur.
	Endülüs’ü fetheden Müslümanlar, kısa zamanda göçler yoluyla sayılarını artırdılar ve zamanla ana grubu oluşturdular. Müslümanlar İspanya’ya çıktıklarında ülke Hıristiyan Vizigotlar tarafından yönetiliyordu. Yarımadanın öz halkı Hıristiyan idiler. Ancak bu
	Diğer alanlarda olduğu gibi, ticârî ve tarımsal açıdan da Endülüs’te en parlak dönem, III. Abdurrahman’dan sonra II. Hakem (961-976)’in iktidar yılları ile Hacib el-Mansur (977-1002)’un hâkimiyet dönemleri olmuştur.
	Bu sıralarda Müslümanlar Endülüs’te tarım için Batı Asya’da uygulanan yeni yöntemleri uyguluyorlardı. Bu yeni yöntemlerle Endülüs’te, tarım meyvecilik ve sebzecilik alanında iyi bir düzeydeydi. Endülüs’ün en verimli toprakları, Güney-Doğu ovalarıydı. Bu o
	32 dokumacılık yapılıyordu. Hatta Çin’den ipek böceği getirtilerek, Endülüs’te yaygınlaştırılmıştı. Bunun yanı sıra Almaria’da cam, pirinç ve bakırdan mutfak eşyası yapımı meşhurdu. Kurtuba’da dericilik sanâyii de çok ileri bir seviyedeydi. Endülüs, altın
	İbn Hazm’ın ailesi de, Endülüs’ün bu nimetlerinden azamî ölçüde yararlanmıştır. Çünkü babası vezirdi. Saraylarda yaşıyorlar, söz konusu nimetlerin en âlâsından faydalanıyorlardı. Fakat ülkedeki siyasî çalkantılar ve dışa bağlılık nedeniyle Endülüs, bu eko
	Fetih öncesinde, dinî açıdan İspanya toplumunun salt çoğunluğunu Katolik Hıristiyanlar oluşturuyordu. Bunları Yahûdiler takip ediyordu. Bu iki grup, şehirlerde yaşıyorlardı. Bir de sayıları yok denecek kadar az olan, dağlık ve kuytu bölgelerde yaşayan put
	Bu etnik grupların Endülüs’te toplanışı farklı şekillerde olmuştu. Mesela Araplar ve Berberîler, fetih ordusu askerleri olarak gelmiş ve fethettikleri bölgelere yerleşmişlerdi. Bunlara genellikle: “Belediyyun” deniliyordu. İbn Hazm’ın ailesi de
	33 bunlardandı. Çünkü İbn Hazm’ın atalarından ilk dedesi Halef b. Ma’dân, Endülüs’e Emevîlerin fetih ordusu askerleri ile gelmiştir.
	Daha sonra, Araplar ve Berberîler, çeşitli sebeplerle farklı tarihlerde kabileler halinde gelip Endülüs’e yerleşmişlerdir. Gelen Arap kabileleri, Kayslılar ve Yemenlilerden oluşuyordu. Sayıları, 40-50 bin civarındaydı. Berberîlerin daha fazla olduğu söyle
	Fetihten sonra, II. Abdurrahman zamanında Sakâlibe de Müslüman nüfusa katılmış, bilfiil resmî dairelerde görev almaya başlamıştır.
	Fetihten önce İspanya’da halk, seçkin sınıflar, özgür tabaka ve köleler sınıfı şeklinde yaşıyordu. Bir sınıfın insanı, diğer bir sınıfa geçemiyordu ve her sınıfın oturduğu ev, semt ve mahalleler ayrıydı.
	Dinî durum ise oldukça karışıktı. İdare yanlısı Katolik Kilisesi, Hıristiyanlığın dışındaki Yahûdi dinine mensup olanları, Katolik mezhebine girmeye zorladığı gibi, Hıristiyanlığın diğer mezheplerine de yaşama hakkı tanımıyor, onları da Katolik olmaya zor
	Endülüs’ün fethini takiben Müslüman Arapların ilk yaptıkları iş, herkese layık olduğu özgürlüğünü iade ederek sınıf farkını ortadan kaldırmaları olmuştur. Özellikle Hıristiyan Vizigotlar tarafından baskı altında tutulan, ellerinden dinî özgürlükleri alına
	34
	İbn Hazm’ın yaşadığı dönemde Endülüs’te ilmî ve kültürel durum, oldukça iyi bir seviyedeydi. Endülüs’te kültür seviyesinin bu derece yüksek oluşu Âmirîlerin idarecilik yıllarına tesadüf etmekteydi. O dönemde Endülüs, her bakımdan olduğu gibi, ilim ve kült
	II. Hakem’in kütüphanesinin dünyada bir eşinin daha bulunmadığı söylenir. Bu kütüphanede, 400 bin el yazması eser bulunmaktadır ve bunların isimlerinin yazıldığı 44 ciltlik bir katalogun varlığı da gelen haberler arasındadır.
	Endülüslü yöneticilerin de katkılarıyla, Batı Müslümanları çok parlak bir ilim çağı vücuda getirmişlerdi. Özellikle III. Abdurrahman ve oğlu II. Hakem dönemleri, ilmin en zirvede olduğu dönemlerdi. III. Abdurrahman’ın kurduğu Kurtuba Medresesi, İslam düny
	Endülüs’ün Müslümanlar tarafından fethedilmesinden sonra Arapça, Endülüs toplumunun resmî ve kültür dili haline geldi. Bununla birlikte Endülüs’ün Müslümanlarca fethedilmesinden önce orada oturan ahali, Halk Latincesini (Vulgar Latin) konuşuyorlardı. Başl
	35 geçen müvelledûn, kendi dillerinin yanında Arapçayı da öğreniyorlardı. Ancak Arapçaya çok daha fazla önem ve özen gösteriyorlardı.
	Arap dilinin bu kadar önemli olduğu bir toplumda şüphesiz Edebiyat da bu durumdan etkilenecektir. Endülüs, özellikle şiir alanında, pek çok şair yetiştirmiştir. Endülüslüler şiire çok önem veriyorlardı ve pek çok kişi ezberden şiirler okuyabiliyordu.
	Endülüslüler ilim tahsil etmek üzere Doğu’ya, Mekke, Medine, Şam, Mısır gibi ilim merkezlerine seyahatler yapıyorlardı. Bu seyahatlerin birkaç pratik faydası olmuştur. Öncelikle amaç ilim öğrenmek idi ve bu gerçekleşiyordu. İkinci olarak, Endülüslüler bu 
	Yine Tefsir ve Hadis ilmindeki çalışmalar ile de Endülüslü âlimler, haklı bir ün kazanmışlardı. Pek çok tabakat kitapları, Endülüs’ten pek çok öğrencinin, Doğu’daki hadis merkezlerine gidip, burada hadis öğrenip icazet aldıktan sonra, memleketlerine dönüp
	Fıkıh alanında da Endülüslü pek çok âlim yetişmiştir.
	Endülüs, Mâlikî fıkhının hâkim olduğu bir bölge olmasının yanında, Zâhiriliğin en önemli temsilcisini ve imamını da yetiştirmiş bir bölgedir. Bu hiç şüphesiz ki İbn Hazm’dır. Zâhiriliği benimsedikten sonra İbn Hazm bu mezhebin görüşlerini açıkladığı pek ç
	’in yazarı Muhyiddin-i Arabî’dir (v. 638/1240) denilebilir.
	ve
	Endülüs’te kelam ve akâid konularında da, fikir ve eser sahibi alimler bulunmaktaydı. Ancak Endülüs’te Doğu’daki dînî ihtilaflar yoktu. Bununla birlikte ülkenin teolojiye kayıtsız olmadığı da birçok kişi tarafından açıkça ifade edilmiştir.
	36 Endülüs’te Teoloji ile uğraşan isimler arasında İbn Hazm’ın önemli bir yeri vardır. İbn Hazm, Zâhirilik düşüncesine ait olan prensipleri akide konularına da tatbik etmek, böylece fıkıh ile kelamı bir tek fikrî çatı altında birleştirmek istedi.
	Sünnî İslam düşüncesinin gelişimi, Doğu’da dört asırdan sonra tamamlanabilmiştir. Bu uzun süreç boyunca Allah, Allah’ın zâtı ve sıfatları, ödül ve ceza, büyük günah meselesi, kulun görevleri, güzel ve övülen işler, imâmet gibi meseleler Doğu’da tartışıldı
	Endülüs’te, felsefe, mantık, astronomi, kimya gibi ilimlerle uğraşanlar olmuştur. Özellikle Matematik ve Astronomi ilimlerini himaye eden II. Abdurrahman’ın her alanda ilmi teşvik eder tutumundan sonra gerek onun döneminde, gerekse sonraki dönemlerde bu a
	Endülüs kültürünün başka bir etkinlik alanı da kuşkusuz sanattır. Mimârî, Endülüs’te pek çok şaheserin vücuda getirildiği bir alan olmuştur. Kurtuba, el-Mescidu’l-Kebir ve el-Medinetu’z-Zehra ile ünlenmişti. I. Abdurrahman, Endülüs’te Emevî devletini kurd
	III. Abdurrahman tarafından yaptırılan ez-Zehrâ sarayı en göz kamaştırıcı saraylardan biriydi. Müslümanların Endülüs’e hâkim oldukları dönemlerde pek çok saray, cami gibi eserler yapılmışsa da, Müslümanların yarımadadan
	37 kovulmalarından sonra çoğu tahrip edilmiştir. Bu güne kadar gelen eserler arasında Kurtuba Ulu Camii, Tuleytula Babu Merdüm Camii, el-Hamra Sarayı, Alkazar Sarayı, Malaga Kalesi, Giralda kulesi sayılabilir. Yine Endülüs’te Doğu İslam dünyasındakinden f
	İbn Hazm’ın dünya görüşünü oluşturan faktörlerin başında, yaşadığı ülkenin sahip olduğu değerler gelmektedir. Endülüs’ün siyasi yapısı, nüfüs yapısı, kültür, sosyo-ekonomik durum, onun dünya görüşünü şekillendiren müessirler olarak değerlendirilebilir. Şü
	38 Doğu’da Emevîleri devirip, yerine Abbasîlerin geçmesiyle kaybedilen Emevî hilafetinin, Endülüs’te yeniden ihya edilmesi ve yaşatılması Emevî hanedanı ve taraftarları açısından çok önemlidir. Onlar, Abbasî halifesini hiçbir zaman meşrû görmediler ve Bağ
	İbn Hazm’ın da içinde bulunduğu âlimler zümresi, Bâtıni beyan yerine burhânî beyana dayanmayı esas almışlardı. Bâtıni bilgi dışlandığında geriye nasslara dayanan
	39 bilgilerin yanında, insanın akıl, duyu organları ve haber yolu ile elde ettikleri bilgiler kalıyordu. Bunlar aynı zamanda objektif olarak değerlendirilebilen kaynaklardı. Bu şekilde Fatimi rakiplerinin ideolojilerini tamamen temelsiz bırakarak, kendile
	40 yeterli olabilse de, inanmayanlar, inkârcılar, başka dinlerin misyonerleri ve fitnecilere karşı gereken desteği sağlamamış olabilir. Bütün bu varsayımlar göz önüne alındığında, bu durumda Endülüs’te, Kelam olmayacak ama Doğu’da Kelam’ın yaptığı vazifey
	41 İbn Hazm’ın entellektüel bir Endülüs aydını olması, bu bilincin iç ve dış dinamikleri üzerinde kafa yormasına neden olmuştur. O, Endülüs’ün yaşamını sürdürmesi için, Endülüs’e ait siyasi, dînî, sosyal, kültürel, iktisadi varlığın ve öz değerlerin yaşat
	Endülüs, sadece İslâmî ilimlerin araştırıldığı bir yer değildi. Burada tabiat bilimleri, astroloji, felsefe, mantık gibi ilimler de gün yüzüne çıkma ve yaşama imkânını bulmuşlardı. Doğu İslam âlemi özellikle felsefe ve mantık hakkında olumsuz bir intibaya
	42 sahip iken, Endülüs’te bizzât halife tarafından bunlar teşvik ediliyordu. İbn Hazm’ın, Doğu’da Gazâlî’ye göre daha önce mantık ve felsefe lehinde görüş bildirmiş olmasında, bunun da olumlu etkisinin olduğunu düşünmek yanlış olmasa gerektir. Bunun yanın
	İbn Hazm’ın kelâmî konularla ilgili görüşlerini tespit edip değerlendirirken, onun sahip olduğu bu alt yapı, elbetteki önemli olmalıdır. Onun niçin farklı bir görüş ileri sürdüğünün cevabını ararken, takip edilen izler sonuçta, İbn Hazm’ı, İbn Hazm yapan 
	Hem fıkıh, hem akâide dair konularda, dinin alanına giren şeyleri tespit ederken veya dînî bir meselenin hükmünü araştırırken İbn Hazm’ın tarzını belirleyen ana etken, onun din anlayışıdır. İbn Hazm, aslında akılcı bir mütefekkirdir. Fakat dînî konularda 
	43 yolu Allah tarafından bilgilendirilmektir. Allah’ın bilgilendirmesi ise ancak bir peygamber aracılığı ile olmaktadır. Bu şekilde Allah’tan bir vahiy gelmeden veya peygamberinden bir haber sabit olmadan, dînî konular hakkında kendi aklımızla ve duyuları
	İbn Hazm’ın bu konudaki düşüncelerini kısa bir şekilde özetlemek istersek, din, hakkında bilgi ilâhi bir bilgilendirme yani vahiyle olur. Bu vahiy, ister Kur’an gibi metlüvv olan vahiy, isterse hadisler gibi gayr-i metlüvv vahiy olsun, dinin bundan başka 
	buyurarak gayet açık bir şekilde bunu ifade etmiştir. O, peygamberin hadislerini de vahye dayanan ve Allah’tan alınan bilgiler olarak değerlendirir ve Kur’an’dan ayrı görmez. İcmâ ve delil olarak belirttiği ve dinin hükümlerini tespit etmek için kullanıla
	İbn Hazm’ın din konusuyla ilgili olarak ifade ettiği bir başka husus da dinin tamamlandığı, hiçbir eksiğinin bırakılmadığı, dolayısıyla dinde bir artırma ve eksiltme yapılamayacağı konusudur.
	İbn Hazm,
	44
	ayetini bu konuda delil olarak zikreder. Delil olarak gösterdiği ayetlerden birisi de
	ayetidir. İbn Hazm’a göre dini hükümlerin ne olduğu konusunda müracaat edilecek bir tek asıl vardır ki, bu da “Nass” terimiyle ifade edilen, vahyin bilgisidir. İbn Hazm, dinin kaynağı olan nassları ifade edildikleri lafızlara bağlı olarak, literal bir biç
	Allah bize iyilerin ve kötülerin kim olduklarını açıklamıştır.
	Birçok ayetin ifadesine göre bu din, -Allah’a andolsun- Rabbimizin bizi mükellef tuttuğu dindir.
	Bizi cehennemden kurtaracak olan şey yalnızca bu dine uymaktır. Bu din Kur’an’da, Rasûlullah’ın sünnetinde ve ümmetin icmâında tamamen açıklanmıştır ve din tamama ermiştir. Fazlası ve eksiği kalmamıştır.”
	İbn Hazm’ın Zâhiri mezhebine mensup olması, nassların zâhirine sıkı sıkıya olan bağlılığı, dînî konuları bilmeyi ve dînî meseleler hakkında hüküm vermeyi, nass eksenli bir anlayışa oturtması, onun aklı dışlayan birisi olduğu izlenimini verebilir. Ancak on
	45 düşüncesini uygulamaya koyarken, kendine has bir usül geliştirmiştir. İbn Hazm’ın ortaya attığı yeni usûlün en belirgin yönleri şunlardır: 1. Aklı ruhun arazlarından biri olarak kabul etmek, cevher olarak kabul etmemek. 2. Mevcudatı anlamakta tüm cevhe
	Onun metoduna dair zikredilen bu özelliklerin doğal sonucu olarak, metodunda şu somut ilkelerin varlığından bahsetmek mümkündür: 1. Kıyasın iptali, 2. Eşyanın tabiatlarının olduğunu kabul etmek, 3. Dînî hakikatleri geldiği gibi kabul etmek, nassların anla
	İnsanın bilgi elde etmesi ancak, akıl, duyu organları ve doğru haber ile mümkün olabilir. Bunların dışında imamın bilgisi, ilham, keşif yolları kabul edilmez. Her şeyden önce bunlarla edinilen bilgiler objektif ve ispatlanabilir bilgiler değillerdir. İbn 
	İbn Hazm’ın sistemi, daha çok Ehl-i Hadis ve Selef’in çizgisine yakın olup, Eş’ârîlik, Mâturîdîlik ve Mu’tezile gibi kelam ekollerinden farklıdır. Zâten kendisi bu mezhep ekollerini tenkit etmiş ve onların görüşünde olmadığını açık bir şekilde ifade
	46 etmiştir. Onun her zaman bağlı olduğu bir tek usûlü vardır, o da Zâhiriliktir. İbn Hazm hem fıkhî hem de kelâmî konularda bu usûlü kullanmıştır.
	Daha önce de belirttiğimiz gibi, İbn Hazm dinin vahiy olduğuna ve hükümlerinin de tevkîfî olduğuna inanır. Ona göre, din konusunda hüküm koyan Allah’tır ve dolayısıyla Onun elçisidir. Dinin hükümlerinin bir kısmı ameli pratiği ilgilendirir ve Fıkıh ilmi i
	47 ilgili konular başta olmak üzere, hiçbir imânî ve dînî meselede kıyas ile hüküm verilemez. Kelamcıların kullandığı, ğâibin şahide kıyası yöntemi, tamamen geçersizdir, yanlıştır. Çünkü kıyas, aynı tür veya cinse ait bireyler arasında yapılabilir. Hâlbuk
	6. Nassların anlamları ancak zâhirleri üzere olmalıdır. Nassların gizli anlamları, bâtın manaları yoktur. Allah demek istediği şeyi, o cümlelerle söylemiştir. Bu itibarla insanlar cümleleri ve cümleleri oluşturan lafızları zâhiri üzere, Arap dilinin kural
	7. Îtikatla ilgili hükümler tespit edilirken hadislere de dayanılabilir. Bilindiği gibi mütekellimler, mütevâtir olmayan hadislerin kelâmî konularda delil olarak kullanılmayacağını, bir prensip olarak kabul ederler. Onlara göre, ancak mütevâtir hadisler k
	48 birliğini, Muhammedî nübüvveti ve onun risâletini kanıtlamaktadır. Bunu yaptığında Kur’an ve Sünnetin doğruluğu da sübut bulmuş olmaktadır.”
	O, akla büyük önem vermiş olması itibariyle, akılcı olarak görülebilir. Ama nasslara dayanmanın zorunluluğunu kabul etmiş olan bir Zâhiri olarak salt akılcı değil, nassçı olarak da kabul edilebilir. İbn Hazm’a göre, aklî bûrhanlar bilgiye vesile olan önem
	9. İbn Hazm’ın usûlünde objektiflilik ve sistematik yöntem de önemlidir. O, problemi ortaya koyar, problemle ilgili olarak karşı tarafın görüşlerini, anlayışlarını ve delillerini objektif bir biçimde belirtir. Sonra tek tek bu görüşleri ve delilleri değer
	İbn Hazm, dînî bir hükmü bilmenin ancak Kur’an, Sünnet, sahabenin icmaı ve burhan ile mümkün olacağını düşünür. Ancak bunların hepsi de nassa râcîdir. Nass ise sübûtu bilinen ve manası anlaşılan şeydir. İbn Hazm, bu dört aslın kesinlikle birbiriyle çelişm
	Usül âlimlerinin genelinin kabul ettiği dört asıldan farklı olarak, İbn Hazm’ın kabul ettiği dört asıl içerisinde kıyas yoktur. O, kıyasa olan karşıtlığı ile tanınmıştır. Dolayısıyla kıyası reddedip onun yerine “Burhan” veya “Delil” diye tabir ettiği bir 
	49 kıyası reddetmesi değildir. O, her asıl ile ilgili olarak kendi metodundan kaynaklanan farklı görüşlere sahiptir. Sözgelimi o, icmâı kabul ederken bunu sahabe icmâı ile sınırlandırır.
	İbn Hazm, dini hükümlerin çıkarıldığı ilk aslın kitap olması hususunda bütün Müslüman âlimler ile aynı görüşü paylaşır. Kitap, Allah tarafından, peygamberi Hz. Muhammed’e vahyen indirilmiş olan kutsal buyrukları ifade eder. Kitap yani Kur’an, dînî hükümle
	İbn Hazm, kitaptan hüküm çıkarırken onun zâhiri anlamını esas alır. Kitaptaki nassların zâhiri manalarının dışına çıkmak, esas olarak kabul edilemez. Ancak bir ayet veya hadiste gelmiş olan nass veya sahabe icmâı gibi bir delilin gerektirmesi durumunda zâ
	Bütün usül âlimleri, dînî hükümlerin çıkarıldığı ikinci kaynağın “Sünnet” olduğunda ittifak etmişlerdir. İbn Hazm da bu görüşe katılır. Sünnet, Hz Muhammed’in sözlü ifade ve amelî uygulamalarının tümüdür. Usulcülerin tümüne göre “Hz. Muhammed’in sözü hücc
	İbn Hazm’a göre sünnet, vahyin dışında, ondan bağımsız, ayrı bir olgu olarak değerlendirilmez.
	Ona göre, Allah’ın bilgilendirmesi ve izni olmadan peygamberin
	50 dahi kişisel düşüncesine göre içtihat yapma yetkisi yoktur.
	Peygamberin dînî bir mesele hakkında verdiği hükümlerin hepsi, Allah’ın izniyle olmuştur. Eğer Allah’ın murat etmediği bir şeyi, kendi içtihadı ile söylemiş olsaydı buna müdahale edilirdi. Bunları düşündüğümüzde şunu anlarız; Allah rasûlü yaratıcıdan sade
	Bilindiği üzere icmâ, “Usül” ilminde dînî hükümlerin çıkarılmasında ve delillerle temellendirilmesinde kendisine dayanılan üçüncü asıldır. Özellikle Ehl-i Sünnet’e mensup usul âlimlerinin hepsi icmâı, Kur’an ve Sünnet asıllarından hemen sonra zikrederler.
	İbn Hazm icmâı dini hükümlerin çıkarılmasında başvurulan bir asıl olarak kabul etmektedir. Ona göre icmâ, Kur’an ve Sünnet’ten sonra gelen üçüncü aslı oluşturur. O, icmâın peygamberimizin tevkîfîne râcî olduğunu, dini bir konuda Allah’tan ve peygamberden 
	O, icmâ’a verdiği değer ve önemi şöyle anlatır: “İcmâ, Hanif dinine mensup olanların prensibidir. Onlar icmâın yanındadırlar ve icmâ’a sığınırlar. İcmâın sahih olduğuna dair bir delil bulunduğunda, kim icmâdan ayrılırsa kâfir olur.” İbn Hazm icmâı şöyle t
	51 ümmetin de asırdan asıra onlardan naklettiği şeydir; iman, namazlar ve oruç gibi.”
	İbn Hazm, icmâı sahabenin icmâı ile sınırlandırmaktadır. Sahabenin icmâını da ancak peygamberden nakledilen haberler üzerinde olduğunda kabul etmektedir. Dolayısıyla sahabenin kendi içtihatları ile ittifak ettikleri herhangi bir hüküm eğer kitap veya sünn
	, “Aklın delillerinin gerektirdikleri”
	İbn Hazm, kıyası kabul etmeyip reddedince, onun yerine “Aklî Burhan”
	şeklinde isimlendirdiği mantıkî delili orta ya koyar. Onun dördüncü asıl olarak kabul ettiği bu delil, nass’tan hariç değildir. Bilakis ilk üç mastardan (Kur’an, Sünnet, İcmâ) çıkarılan ve istinbat edilen şeydir. Ona göre kıyas ve re’y delil olmaz. Bilaki
	Dolayısıyla delil ne kıyastır ne de sadece aklî istidlâlden ibaret olan bir şeydir. İbn Hazm’ın kabul ettiği delil, mantıkî zorunluluklar şeklinde olup illet üzere kâim olan fıkhî kıyastan başkadır.
	İbn Hazm, illet ile delili de birbirinden ayırarak, bunların farklı şeyler olduklarını iddia eder. Onun düşüncesine göre her ne olursa olsun delil yani burhan ile sıhhat bulan her şey Kur’an’da ve Rasûlullah’ın kelamında veya icmâda bulunur. İyi araştıran
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	İrâde kelimesi, talep etmek manasına Arapça R V D kökünden “if’âl” vezninde mastardır. İstemek, dilemek, arzulamak, meyletmek, bakıp isteyerek en iyiyi seçmek, bir şeyi severek ona itina göstermek, emretmek, tercih etmek, otlatmak için salıvermek, iştiyak
	Günlük hayatımızda bu kelime çeşitli manalar ifade eder. Bir şeyi yapıp yapmamaya karar verme gücü, istek, dilek, hükümdar emri, buyurmak, emretmek manalarında basit olarak kullanıldığı gibi Allah’ın isteği ve buyruğu manasında irâde-i ilâhiyye, insanın i
	Yine irade kavramı nefsin yapılmaması gerektiğine hükmettiği bir işi, bir amacı gerçekleştirmeyi istemesi, ona yönelmesi veya canlıyı kendisinden değişik mahiyetteki fiillerin doğmasını sağlayacak bir duruma getiren nitelik yahut bir fayda elde etme inanc
	İrade herhangi bir şekilde kendisinden fiil vuku bulan bir durumu canlıya gerektiren sıfattır. Gerçekte irade, daima mâduma (yokluk) taalluk eder. Zira o, herhangi bir işin meydana gelmesi ve vücut bulmasına tahsis edilmiş bir sıfattır.
	İrade, nefsin fiile iştiyak ve meyletmesi olarak da tanımlanmaktadır.
	Yine irade nefsin arzuları olarak da tarif edilmiş, bu arzular iştiyak, eğilim, sevgi ve kasd olarak gösterilmiştir. Meyl fiile yöneliktir. İrade eğilim olarak kabul edildiğinde
	53 fiille birlikte oluşu ileri sürülürken, bir kuvvet olarak kabul edildiğinde fiilden önce oluşu benimsenmektedir. el- Isfahânî’ye göre irade, iki anlamda kullanılmaktadır: 1. Mebde’ (başlangıç) hakkında, nefsin bir şeye meyletmesi anlamında kullanılır. 
	İlim dilinde irade kelimesi kullanıldığı sahalara göre çeşitli manalar ifade eder. Fakat bizi burada tarih ve hukuk sahaları değil, felsefe, psikoloji ve din sahaları ilgilendirmektedir. İrade daha ziyade ahlak felsefesinde ele alınmakta ve hürriyet probl
	Bu durumda irade, aklın uyulacak pratik kanunlar koyan bir fonksiyonudur, denebilir. Başka bir deyişle irade sahibi bir varlık, amellerini düşünüp kendi seçtiği gayelere göre tayin eden bir varlıktır. Bu durumda irade “kişinin yine kendisinin seçtiği gaye
	Fahreddin er-Râzî’nin kaydettiğine göre filozoflar, bir fiilin yapılmasında tamamen veya büyük ölçüde fayda bulunduğuna dair bizde bir kanaat uyandığında içimizde onu elde etme yönünde bir eğilim hâsıl olacağını, bu eğilime irade denildiğini belirtmişlerd
	İnsan hürriyeti ve fiili konusunda irade ile eş anlamlı olarak “ihtiyâr”, “meşîet”, “kasd” gibi kelimeler de kullanılmaktadır. Meşîet, “şey” kelimesinden alınmış olup,
	54 mevcut isimdir. Kelamcıların çoğunluğuna göre irade gibidir. Meşîet, lügatte icâd; irade ise bir şeyi taleptir.
	İhtiyâr, en iyi olan şeyi talep etmek ve işlemek demektir. Birçok şey arasında en hayırlısını seçmek anlamındadır. Çünkü muhtar olan, hakikatte iki şeyden veya kendisine göre iki şeyden en hayırlısını ıztırâr olmaksızın irade eder.
	Kasd, bir nesneye yönelmek, azm ve ahenk eylemektir. Kasd, sadece icâd halinde fiili irade etmek anlamına da gelmektedir. Kasd lafzı ancak hâdis iradede kullanılır. Kasd, kasdedenin bizzat kendi fiiliyle ilgili olup, başkasının fiili ile ilgili değildir.
	İrade insanla ve onun fiilini oluşturmasıyla ilgili olan bir niteliktir. İslam kaynaklarında ihtiyâr, meşîet, şevk, şehvet, kasd, azm gibi kelimeler de iradeye yakın bir anlam içermektedir. Fakat bunlar arasında az çok anlam farkları bulunmaktadır. İrade 
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	Hürriyet kelimesi, Arapça “Hurr” kökünden gelen bir yapma mastardır. “Hurr”, köle olmayan demektir.
	Buna göre hürriyet, köle olmamak manasını ifade eder. Günlük kullanımda bu kelime genellikle zorlama yokluğu manasındadır. Zorba bir iktidarın baskısı altında bulunmayan halkın durumu da aynı kelime ile anlatılır. Zaman zaman bağımsızlık, birinin hâkimiye
	gibi çeşitli manalarda da kullanılmaktadır. Hürriyet kelimesi hukuk, tarih, iktisat, sosyoloji gibi bilim dallarında ayrı ayrı ıstılâhî manalar taşımaktadır. Bilhassa sosyal alanda, hukuk ve iktisat sahasında hürriyet ve hak kavramları birbiri içinde baze
	Hürriyetin felsefe, metafizik, din ve psikoloji açılarından tarifleri, kavramları zor, çok yönlü tariflerdir. Aslında “hürriyet kolayca tarif edilemeyen, zekânın kadrolarına sığmayan, anlaşılmaktan çok yaşanan bir olaydır”.
	Bu sebeptendir ki hürriyeti tarif etmeye kalkanlar, ortaya koydukları tarifin, kendilerini hürriyeti inkâra götürdüğünü görmüşlerdir. Hürriyeti, “amelleri kendi iradesinin çizdiği gayelere itaat eden veya istediğini yapabilen bir mahlûk”un hali olarak tar
	Bazı filozoflar hürriyeti, “hür olarak hareket etmek” manasına almışlardır. “ Hür olarak hareket etmek” demek, fiillerin “ben” den çıkması demektir. Bu “ben” in fiil ile
	56 olan bağlılığı tarif edilemez, yaşanır. Çünkü bu bağlılığı kuran “zaman” tarif edilemez. Bu bağlılığı tarife kalkışmak onu mekânlaştırmak demektir. Nitekim hürriyeti de tarife kalkanlar bu yüzden onu inkâr etmekten başka bir şey yapamamışlardır.
	Hürriyeti bir “duygu” olarak düşünen ve hareketlerimizle ilgi kuran Spinoza (1632-1677) da aynı inkâr sonucuna ulaşmıştır. Spinoza “insandaki hürriyet duygusunun hareketlerimizin bütün sebeplerini bilmemekten ileri geldiğini söyler. Bu sebepleri tamamıyla
	Spinoza’nın bu görüşü hürriyeti gerçekten tarif edememesinin götürdüğü inkâr yoludur. Bazıları da hürriyeti “ irade hürriyeti” olarak ele almışlar ve görüşlerini bu yönde geliştirmişlerdir. “İrade hürriyeti deyince, esas itibariyle bir irade fiilinin sade
	Gerçekte hürriyetin kesin hatlarla tarif edilemezliği karşısında bunu bir “imân” bir “inanç” olarak düşünmek zorunda kalınmıştır. “İnsan hürriyetine inanmanın doğru olduğunu haklı göstermenin mümkün olup olmadığı ayrı bir meseledir. Fakat bu hürriyete ina
	Nitekim İmmanuel Kant (1724-1801) da hürriyeti “pratik aklın bir postulatı” olarak kabul etmiştir. Kant’ın hürriyet konusunu gerçek hayatın dışına atışı ise hangi zaruretle olursa olsun gerçek hürriyetin inkârı sonucunu doğurmaktadır. Kant ilmin imkânını 
	Bizce ister irade ve irâdî karar hürriyeti, ister hareket ve fiil hürriyeti olarak ele alınsın, en gerçekçi tarifin hürriyetin bir inanç, bir iman olduğu realitesinden hareket
	57 edilerek ortaya konacak tarif olacağında şüphe yoktur. Bu durumda hürriyeti “insanın irade ve hareketlerinde herhangi bir zorlama (cebr) altında olmadığına inanması” şeklinde tarif etmemiz mümkün olacaktır. Kelamda da irade, hürriyet ve irade hürriyeti
	58 Bu mısralarda görüldüğü gibi, insanın dışındaki bütün varlıklar yaptığı eylemlerde zorunludur. Onlar için irade hürriyeti diye bir şey söz konusu değildir. Asıl hürriyet, insan içindir. Çünkü insanın eylemlerinden sorumlu olabilmesi için özgür irade ha
	Felsefe tarihçileri “ilkçağ felsefesi” denildiği zaman milattan önce yedinci asırdan milattan sonra üçüncü asra kadar devam eden 1000 yıllık bir devreyi kasdetmektedirler. Bunun Aristo’dan (384-322) sonraki kısmına “Hellenistik Felsefe” adı verilmektedir.
	Eflâtun (m.ö.427-347), Aristo ve Plotinus (204-270) gibi isimler ilkçağın belli başlı isimleridir. İslam düşüncesi açısından bakıldığı zaman bunlar ilkçağ düşüncesini temsil etmektedirler. Bu bakımdan biz ilkçağ felsefesinde hürriyet problemini bu belli b
	Sokrat hiçbirşey bilmediğini, bildiği tek şeyin hiçbirşey bilmediğinden ibaret olduğunu söylüyordu. Asrının düşüncesinde yepyeni bir görüş olarak ahlak sahasında, kâinatta tamamıyla bilinebilen bir şeyin var olduğunu, o varlığın “insan” olduğunu ifade etm
	demiştir.
	59 Sokrat’a göre ahlakta üstün ve faziletli olmak bilgiye bağlıdır. “Doğru bilgi”, gerçekten doğru olan bilgi “doğru eylem”e vardırır. Ahlaklılığın özü “iyi”yi bilmektir. Felsefe herkes için geçerli olan “iyi”nin konusu üzerinde bir düşünmedir.
	Bu anlayışta bilgi ahlakî bir değer kazanmaktadır. Dolayısıyla bu değeri birlikte arayanlar ahlakça da birbirlerini tamamlarlar ve birbirlerini olgunlaştırırlar. Bu görüş irade hayatında determinist-entellektüalist bir anlayıştır. Çünkü burada, ahlakta üs
	Sokrat, Daimonion adını verdiği vicdanından emir almaktaydı. Daimonion’un kendi içinde barındığını, hayatının önemli anlarında kendisine yol gösterdiğini, genellikle onu kötülüklerden menederek frenlediğini ve onu uyardığını ifade etmektedir. Aslında onun
	Sokrat, açık ifadelerle hürriyet ve iradeden bahsetmemekle birlikte ahlak felsefesi olarak ortaya koyduğu görüşlerde gerçek hürriyetin inkarına yol açan determinist bir düşünce sergilemektedir. İlkçağın önemli filozoflarından bir diğeri de Eflâtun(m.ö.427
	Eflâtun’a göre “iyi”, doğru bir yaşayışın kesin ölçüsü, biricik gayesidir. Gerçeğe, doğru düzene (kozmoz) ruh ancak iyi ile erişir.
	Eflâtun’da zaman ebediyetin imajıdır, ebedî olarak devam edecektir. Zaman, göklerin hareketidir. Çünkü gece, gündüz, ay vs. zamanın parçalarıdır. Şu halde dünyanın yaratılışını inkâr eden kimseler, zamanı da inkâr ederler. Dünyanın yaratılmış olduğu andan
	Kâinatın cismi tasavvur olunabilen en güzel şekil olan ve onu ancak makul numunesine benzeten küre şeklindedir. Mihveri etrafında dönerek ve böylece durmaksızın kendi bulunduğu yere gelerek, en mükemmel mümkün olan bütün hareketler
	60 içinde İde’nin ezelî ve ebedî sükûnetine en çok benzeyen ve onun hareketsizliğini en iyi taklit eden hareketi yapar. O mükemmeldir, ebedî olarak gençtir ve hastalık tehlikesinden korunmuştur. Çünkü kendisinde tabiat kuvvetlerinin hepsini topladığından 
	Tanrı ancak tek bir “mükemmel âlem” yaratmıştır. Duyu organlarıyla idrak ettiğimiz “duyulur âlem”in illeti idealardır. Ama bu dünya idealara tamamen uygun değildir. Ancak olabildiği kadar uygundur. Bu da duyular âleminin başka bir prensibe dayanması yüzün
	Eflâtun, mekânda dairevî bir akış olarak mütalaa ettiği zamanı fenomenler âlemi için bir eksiklik olarak görmektedir. Bu yüzden insan hürlüğünü zamanda değil “iyi”nin bilgisine sahip olmakta bulur. Eflâtun’a göre insan iyinin bilgisine sahipse hür olur. Ç
	Netice olarak Eflâtun da hürriyeti insanın içinde mutlu olmasında aramış, insanın dışında fizik âlemde determinizmin dışına çıkan bir hürriyet düşünmemiştir. Diğer bir ilkçağ filozofu da Aristotales’dir. İlkçağ düşüncesinin İslam dünyasında en büyük tesir
	61 yokluğudur. Hareket maddedeki mevcut kuvvetin fiile geçmesidir. Harekette, hareket bitmediği sürece şekil değiştirme tam değildir. Başka bir ifadeyle hareket, tamamlanmamış fiildir. Fiil ise tamamlanmış bir harekettir.
	Aristo metafiziğinde hareketin zaman bakımından bir başlangıcı yoktur. Hareket varlığın kendisi gibi öncesizdir. Ancak varlıktaki hareketin sebebinin gösterilmesi gerekir. Bu hareketin sebebi de formun madde üzerindeki tesiridir. Bir yandan maddede bir su
	Bu sonsuzluğu kabul etmek mecburiyeti vardır. Çünkü Aristo’ya göre hareket mahiyet itibariyle süreklidir. Bunun sebebi de onun bir zamanda ve bir mekânda vuku bulan failinin bir tek olmasıdır. Hareketin bu sonsuzluğunu Aristo başlangıçsız olmasını ve sonu
	Ruh canlı varlıklara canlı dedirten şeydir. Aristo’ya göre nebatî, hayvânî ve insânî olmak üzere üç kademesi vardır. Nebâtî ruh, bitkilere mahsustur. Besleyici, büyütücü vasfı vardır. Hayvânî ruh, bunlara ilave olarak duyarlık ve hareket ettiricilik vasıf
	Aklın insan ruhunda bulunması, onu hayvanla ilahî varlık arasında mutavassıt bir varlık yapar. Duyarlılığıyla, hafızasıyla, idrakiyle, insan hayvanın aynıdır. Akıl ile ilahî varlığa benzemektedir.
	İnsanın hürriyetini onun irâdî hareketlerinde aramak gerekir. İnsan aklının kuvveden fiile geçmesi irâdî hareketleri doğurur. Aklın, biri “fiil” diğeri de “düşünme” olan iki ayrı davranışı ile bir yandan ahlak tutumunun bir yandan da düşünmenin olgunluğu 
	62 görüşlere dayanarak “fiil”e alışır. Ahlakî faziletler insana pratik akla uymak, yani kararlarında doğru bir görüşe dayanmak kabiliyetini kazandırırlar. Aristo burada “fazilet bilgidir” diyen Sokrat’tan ayrılmaktadır. Yalnız, Aristo burada iradenin bilg
	İnsanın hür olması, iradeli hareket etmesi demektir. Bu ise dış bir tesirin etkisinde kalmadan hareket etmektir. İrade ise seçme gücüdür. Seçme, bir dış tesirin etkisinde kalmadan, bizim gücümüz içindedir. Şu halde Aristo hürriyeti, hareket prensibinin ke
	Hürriyet probleminin çözümünde ilkçağ düşüncesinin karakteristiğini gözden geçirmek gerekirse, bundan önce Epikürcüler, Stoalılar ve Neoplatonistlerin hürriyet anlayışlarına da kısaca değinmemiz yararlı olacaktır. Epiküros (m.ö.341-270) hürriyeti, bilgeli
	İslam dünyasında “Revâkiyyûn” diye tanınan Stoalılar ise zamanın yaratıcı mahiyetini, ilerleyen bir keyfiyet olduğunu göremediklerinden insanın ancak zaruretin bilgisine sahip olmakla hür olabileceği görüşündedirler. Onlara göre de Aristo’da olduğu gibi z
	63 determine edilmiştir. Kâinattaki bütün olaylar bu zaruretle meydana gelirler. İnsanın bu kâinatta yapabileceği tek şey bu zarureti anlaması ve ona göre hareket etmesidir. İnsan ancak bu şekilde hareket ederse hür olabilir, mutlu olabilir. Çünkü fazilet
	İslam dünyasında Eflâtun ve Aristo gibi büyük tesirler bırakmış olan ilkçağın son felsefe ekolü Neoplatonizmdir. Türkçede Yeni Plâtonculuk diye isimlendirilen ve dînî bir felsefe karakterindeki bu ekolün temsilcisi Plotinus (204-270) tur.
	Plotinus da Eflâtun gibi materyalizmin tam karşısındadır. Gerçek manasıyla ruhçu bir görüşe sahiptir. İdeaların gerçek olduğunu ve ruhun ölümsüzlüğünü kabul etmektedir. Plotinus’a göre ruh, cisimle zihin arasında bulunmaktadır ve her ikisini de temsil ede
	İnsan ruhları her zaman kaba bir suretle maddî olan cisimlerde hapsedilmiş değildi. Önce kendi kendilerinin değil, Allah’ın şuuruna malik olan semavî ruhlardı. Fakat egoist fertler olmak ve onları birbirinden ayıran kaba cisimlere bürünmek için hayatların
	64 Netice olarak diyebiliriz ki, ilkçağ filozofları hürriyet problemini çözüme kavuşturacak bir formül getirememişlerdir. Bunlar, zamanı dâirevî bir akış olarak ele aldıklarından insan hürriyetini tam olarak anlayamamışlardır. Bu yüzden hürriyeti temellen
	Hatta stoalılar gerçek hürriyetin olmadığını görünce bu hürriyetin tabiata, akla bağlılıktan ibaret olduğunu söylemek zorunda kalmışlardır.
	Plotinus’un öncülük ettiği neoplatonizmin tedris edildiği Atina’daki okulu 529 yılında imparator Justinianus (v. 565) un kapatması üzerine ilkçağ felsefesi sona ermiştir. Bu tarihten itibaren genellikle rasyonel tutum taşıyan Yunan felsefesi yerini irrasy
	Hıristiyan ortaçağ felsefelerinde önce “patristik” (kilise papazları) ve “apologialar” (hırisyanlığın felsefeye karşı savunmaları) devresi vardır. Hıristiyanlık ilk olarak Yunan felsefesine düşman bir tavırla ortaya çıkmıştır. Sonra da içine felsefe karış
	Ortaçağ filozoflarının hürriyet problemine nasıl baktıklarını, dönemin bazı önemli filozoflarının görüşleri ışığında incelemeye çalışalım.
	65 Ortaçağın en önemli filozoflarından biri Origenes’tir (185-254). Origenes’in fikirleri yer yer stoacı, genellikle platonist felsefeyle Hıristiyan imanını bağdaştırmaya çalışan bir hüviyete sahiptir. Ahlakî iradeyi ilahlaştıran bir tutum içindedir. Orig
	Görülüyor ki burada hürriyet anlayışı bir seçme hürriyeti şeklinde irade hürriyetidir ve bu irade de aslında Allah’ın iradesidir. Bu görüş açısından Origenes’in, kulun Allah’ın iradesi karşısında gerçekten hür olduğunu kabul ettiği söylenemez. Diğer bir o
	Augustinus insan dışında bir gerçek zaman kabul etmemektedir. Zamanı bir şuur hali olarak mütalaa etmesi ise psikolojik izah tarzıdır. Augustinus’a göre, eğer Allah bizim hareketlerimizi önceden görüyorsa bunlar mümkün olma vasıflarını kaybederler ve zaru
	66 Diğerleri ayrılmamışlardır. Augustinus ebedî azaba “önceden ayrılma”dan bahsetmekten mümkün olduğu kadar sakınmaktadır.
	Augustinus bu görüşleriyle çok açık bir teolojik fatalizm (kadercilik)e düşmüştür. O insan için tam bir determinizmi, Allah için ise tam bir indeterminizmi düşünmektedir. Ona göre ilahî iradeyi teşkil eden “mutlak iyi”dir. İyiyi iyi, kötüyü kötü yapan All
	Eriugena’ya göre “kâinat Allah tarafından yaratılmıştır. Yine ona dönecektir. Nasıl ki her şey Allah’tan geliyorsa gene her şeyin Allah’a dönmesi mukadderdir. Necât için “önceden takdir edilme”, fakat “küllî takdir edilme” vardır. Düşmüş bütün melekler, d
	Eriugena’da, daha önce Augustinus’taki koyu bir dînî fatalizmin bir ölçüde yumuşadığı müşahede edilmektedir. Cezaların, ilahî kanunun menettiği hareketlerin tabiî neticesi olduğunu ifade etmesi, kişinin ferdî sorumluluğunu, onun serbest hareketleriyle tem
	Diğer bir ortaçağ filozofu da Saint Anselme (1033-1109)’dir. O, kendi çağında düşünceleri itibariyle ikinci Augustinus olarak isimlendirilmiştir. Ortaçağın en büyük Hıristiyan skolâstik filozofu olan Saint Anselme, Allah’ın varlığı konusunda bilâhare Desc
	67 gibi filozoflar tarafından da benimsenmiş olan “burhân-ı vücûdî” (ontolojik delil) nin mucidi olarak kabul edilmektedir.
	Saint Anselme de Saint Augustinus gibi âlemin yoktan var edildiğini kabul etmektedir. Ona göre yaratılmadan önce eşya Allah’tan ayrı olarak kendileri için var değillerdir. İşte içinden çıkarıldıkları yokluk budur. Fakat Allah için ve Allah’ta fikir halind
	Saint Anselme’e göre şahsî ve değişen her iradenin üstünde devirlere ve adetlere göre kader, adalet, şeref, vazife adını alan mutlak, değişmez, bozulmaz bir irade gerçeği vardır.
	Görülüyor ki Saint Anselme mutlak, kayıtsız bir hürriyet anlayışına çok uzak bulunmaktadır. O da tipik bir Hıristiyan kaderciliği içinde görünmektedir. Ortaçağın önemli filozoflarından biri de Saint Thomas’tır. Saint Thomas’a göre, “Allah’ın ilmi, nazarî 
	Allah’ın iradesi de vardır. Çünkü irade, idrakten çıkar. Hayra yönelmek iştiyak ve arzudan başka bir şey değildir. Lakin arzunun ilgilendiği şey, hissi olduğu zaman, hissî arzu, aklî olduğu zaman aklî arzu denilir ki irade de budur. İrade esas itibariyle 
	Saint Thomas şu görüşüyle de insan hürriyetine temel aramaktadır: “Allah kendi lutfuyla tabiata dâhil eşyaya bizzat fail bir illiyet verdiği oranda tabiatın cereyanı ve insan az çok muhtariyete sahip olur. Böylece tabiatın cereyanı sırasında tesadüfleri v
	68 seçebilir. Lakin kararı ilmine dayanarak verir. Nasıl zekânın kendisi olmaktan çıkmadan uzaklaşamayacağı bir prensibi (akıl) varsa, böylece iradenin de hür olmaktan çıkmadan ayrılamayacağı bir prensibi vardır: İyi. İrade zaruri olarak iyiye, şehvet de 
	Görülüyor ki Saint Thomas, seleflerinden çok farklı bir istikamette determinizmden kurtulmak ve insan hürriyetine bir temel bulmak için çaba harcamıştır. Nitekim bu görüşleriyle determinizmi Allah’a teşmil etmiş ve böylece seleflerinin ve bilhassa Saint A
	Skolâstiğin sonlarını temsil eden Saint Thomas’da gördüğümüz hür irade anlayışı meyli Ortaçağ sonlarında giderek daha fazla taraftar toplamaya başlamıştır.
	69 Ortaçağ’da hür iradeyi üstün tutan serbest düşünüşün ilk gerçek temsilciliğine İrlandalı Johannes Duns Scotus (1270-1308) yapmaktadır. Ferde ve hürriyete önemli yer veren bir görüşe sahiptir. Şöyle demektedir: “akıl karşısında irade önde gelir ve üstün
	“Ve Allah gibi insan da hürdür. Hürriyeti ondan almamıştır. O, sûrî hürriyete (formel) maliktir. Yani isteyebilir veya istemeyebilir, maddî hürriyete maliktir. Yani “A” yı isteyebilir yahut “B” yi isteyebilir.”
	“Hür irade temayüllerini aşabilecek güce sahiptir. Hür irade o derece serbesttir ki Allah’ın hidayet ve tevfiki bile ancak ona yardımcı olabilir, onu zorlayamaz. Haz ve elem duyguları da iradeyi belli bir yönde zorunlu olarak yönlendiremez. Sadece iradeni
	Görüldüğü gibi ortaçağın sonlarında başlayan serbest düşünce, Duns Scotus’un diliyle, insana hiçbir kayıt tanımayan irade hürriyeti nisbet etme yoluna girmiştir. Ne var ki yine de dînî inançların etkisinde, Allah’ın iradesini anlatırken Duns Scotus ilahî 
	İşte bu ifadeleriyle hürriyet ve hür irade problemi tamamen “tecrübe” çıkış noktasından hareket edilerek ele alınmış ve böylece bu konuda gerçek bir “empirisme” hâkim olmuştur. Ortaçağın tarihî seyri içinde ister koyu kadercilik devirleri olsun, isterse i
	70
	Genel hatlarıyla Hıristiyanlığın belirlediği ortaçağ felsefesinin giderek serbest düşünüşe dönüşmesi ve hatta zaman zaman Allah’ın veya bazı sıfatlarının inkârı ile sonuçlanan görüşlerin ortaya çıkması felsefe tarihinde yeni bir devrin başlaması olarak el
	Yeni ve yakınçağda hürriyet problemini de yine o dönemin önemli filozoflarının görüşleri ışığında değerlendireceğiz. Bu çağın en önemli filozoflarının başında, yeniçağ felsefesinin kurucusu olarak telakki edilen Descartes gelir. Felsefi düşüncelerini geli
	İnsan ruhu ve varlığı üzerinde çalışmalar yapan Descartes’e göre madde âleminde her şey matematik kesinlik ve zaruretlerle meydana gelir. Hâlbuki insanda bulunan ruh insan hareketlerinin esas sebebidir. İnsan hareketleri ruh ve “ben” dediğimiz bir iç pren
	Cismin ve ruhun kendilerine mahsus kanunları vardır. Cisim zarurete tabidir, ruh hürdür. Şu kadar var ki ruh, beyin aracılığı ile beden üzerinde tesir eder, bedenin de ruh üzerinde tesirleri vardır.
	Descartes’e göre irade, his, karar verme, istek, hareket… ruhun arazlarıdır. Görülüyor ki Descartes’e göre hürriyet ruhi varlık alanında ortaya çıkan bir fenomendir. Bu öyle bir fenomendir ki, “bizi yaratanın her şeye gücü yetse de, hatta bizi aldatmaktan
	71 kalmayız. Bu öyle bir hürriyettir ki, onunla biz istediğimiz zaman iyice bilmediğimiz şeylerden sakınmak suretiyle aldanmamızın önüne geçebiliriz.
	Descartes, hürriyet fenomenini temellendirmek için zamanı, geri çevrilemeyen ve bir keyfiyet olan zamanı Allah’a tevdi ettiğinden, insanın bütün ruhi hallerinin ezelden beri verilmiş olduğunu, insanda hiçbir yaratmanın olmadığını kabul etmek zorunda kalmı
	Sonuç olarak hürriyeti bir seçme hürriyeti şeklinde ele alan Descartes bunu da inanca bağlamak suretiyle determinizmin vardığı sonucu red ve inkâr etmiş olmamaktadır. Çağın önemli filozoflarından bir tanesi de Spinoza’dır. O haham olmak üzere ilahiyat tah
	Spinoza’ya göre Allah ve kâinat kelimeleri bir tek ve aynı şeyi gösterirler. Geometrinin şekilleri için mekân ne ise, tek tek nesneler için de Allah odur. Mekân geometrik şekillerin varoluşlarının şartıdır. Nasıl mekân olmadan geometrik şekiller bir hiç i
	Cevher bir tane olduğundan ve hiçbir şeye tabi bulunmadığından, yalnız kendi kendini tayin etmek itibariyle mutlak olarak hürdür. Onun hürriyeti dıştan gelen zorlama ile değil, içten gelen “zaruret” ile aynı manaya gelir. Zaruri olarak tesir etmek, kendi 
	72 değişmeye mecbur ediyor. Mutlak hürriyet aynı zamanda dıştan zorlamayı ve keyfiliği imkânsız kılar.
	Kâinatta bütün olup bitenler zaruri olarak determine edildiklerinden Spinoza’ya göre “bir şeye zorunsuz dememiz, bizim bilgi eksikliğimizden başka bir şey değildir”. Bu yüzden “insanlar da kendi iradelerinin şuuru ve yakın bilgisi olduğu için kendilerini 
	Şu ve bu fiil ile belli olan her şey Allah tarafından belli edilmiştir. Allah bir şeyin tesirini belli etmezse o şey kendi kendine belli olmaz. Allah tarafından şu veya bu fiili ile gerektirilen ve belli edilen şey, bir illet tarafından, o da diğer bir il
	Bu ifadeleriyle apaçık bir determinizm sergileyen Spinoza’ya göre madde alanında meydana gelen bir olay ruh alanında bir karşılık bulduğu gibi, ruh alanında meydana gelen bir olay da madde alanında bir karşılık bulmaktadır. Böyle bir görüş ise, kâinatta t
	Görülüyor ki Spinoza da hürriyeti insanın içinde aramaktadır. İnsanın dış dünya ile bağlantılı olarak düşündüğü zaman zaruretlerin dışında hiçbir gerçek bulunmadığı halde, insanın da hür olduğuna inandığını bir vakıa olarak kabul etmekte ve bu hürlüğü “ru
	73 dolayısıyla faziletin doruğudur. O halde bu bilgi ve fazilet, insanı tutkularının köleliğinden kurtarıp hürriyete ulaştırır.
	Bu ifadelerle Spinoza insan hürriyetini ruhi bir vakıa olarak ele aldığını ortaya koymaktadır. Bu yönüyle de Descartes’in vardığı sonuçtan farklı bir sonuca ulaşamamıştır. Çağın önemli filozoflarından bir diğeri de Leibniz (1646-1716)’dir. Leibniz’e göre 
	Allah’ın iradesi ve yaratması açısından kul için gerçekte hiçbir hareket serbestisi tanımayan Leibniz, ruh ile beden arasındaki bağlantıyı da “ezelî ahenk” teorisi ile açıklamaktadır. Ona göre Allah, yalnız beden ile ruhu değil, bütün varlıkları, sürekli 
	74 Yeni ve yakınçağda hürriyet problemini anlamamız açısından görüşlerini incelememiz gereken diğer bir filozof da Locke (1632-1704)’dir. Locke’ye göre zihnimizin, hususî bir fikri karşısında bulundurmak veya uzaklaştırmak yahut bedenin bir kısmının harek
	Bütün faziletlerin kaynağı görülen hür irade bazı hareketleri yapmak yahut yapmamak, devam etmek veya etmemek melekesidir. Amellerimiz hal-i hazırdaki durumdan hoşlanmamak suretiyle oluşur. Arka arkaya düşünmeden başlar. Aklî hükme ve karara müncer olur. 
	Görüldüğü gibi Locke, determinist bir görüşe sahiptir. Zaman ve mekân tasavvurlarını kesin bir muayyeniyet içinde ruhta meydana gelen bir olay tarzında ele almakta ve netice itibariyle zamanı da mekânlaştırmaktadır. Ruhî bir olay olarak görülen zamanın ve
	Hume, asırlarca devam eden hürriyet-zaruret münakaşalarını bir kelime münakaşası olarak ele almaktadır. Ona göre zaruret hakkındaki tasavvur, tecrübeden doğar. Tabiatta olayların daima birbirini takip ettiğini devamlı surette müşahede etmemiz sonucunda bu
	75 alışkanlığı oluşturur. İrade ve ahlak sahasındaki zaruret, hareketlerin, bu hareketlerin sebepleri, durumlar ve karakterlerle düzenli bir bağlılığından ibarettir. Hürriyet ise iradenin kararlarına uygun olarak yerine göre hareket etme veya etmeme gücüd
	Görülüyor ki Hume, mutlak determinist bir anlayış içinde, insan hürriyetini zaruretle aynı manada ele almakta ve böylece aslında gerçek hürriyeti inkar etmiş olmaktadır. Zarurete bağladığı insan hürriyeti ile, Allah’ın mutlak ilmini ve mutlak iradesini te
	İnsan hürriyeti ancak irade hürriyeti olarak ahlakî bakımdan ele alınmalıdır. İrade, aklın düştüğü antinomilerden kurtulmuştur. İman ile müttefiktir. Ahlakî ve dînî inanışların anasıdır. Melekelerimizin başında ve eşyanın en yukarısında bulunan akıl değil
	İnsan iki dünyaya bağlı olan bir varlıktır. Bir yandan fenomenler dünyasına (hissedilen, duyulan dünya), diğer yandan “numen” dünyasına (düşünülen dünya) bağlıdır. İnsan bedeni, güdü ve temayülleri, psişik motifleri ile fenomenler dünyasındadır. Ama bir y
	76 gücündedir. İnsanın tabîî sebepler zinciri dışında bir şeyler yapabilmesi, insan hayatındaki gereklilik vakıasından doğmaktadır. Bu yüzden) iki çeşit hürriyetten söz etmek gerekir: a. Kozmolojik hürriyet (sebepler zincirini kendiliğinden başlatmak gücü
	Fiillerimizin zamanda ve mekânda meydana gelmesi bakımından determinizm söz konusudur. Çıktıkları kaynak itibariyle ise, indeterminizm vardır ve hürdür. İşte Kant’ta iki prensip çarpışmaktadır. Teorik yönüyle Kant, “tabiatın sıkı bir sebeplilik bağlantısı
	Buraya kadar verdiğimiz bilgilerden açıkça görüldüğü gibi Kant, insan hürriyetini reel dünyanın dışına, numen âlemine çıkarmış, böylece hürriyeti pratik aklın bir postülatı olarak ele almıştır. Bu sebepten, Kant’ın ortaya koyduğu hürriyet anlayışı anlaşıl
	Kant’ın hürriyeti bir iman olarak ele alması, gerçek hürriyetin inkârından başka bir şey değildir. Jean Paul Sartre ise herhangi bir metafizik görüşe bağlı değildir. Allah’a da inanmaz. Ona göre “insan iç hayatının zamanlı oluş hareketine dönmekle kendi h
	İnsan kendi kendini nasıl yaptıysa öyledir. Başka türlü değil. Başka bir deyişle hüküm, kader yoktur. İnsan hürdür. Hür olmaya mahkûmdur. Çünkü o kendini kendisi yaratmış değildir. Öte yandan yine hürdür, çünkü bir kere yeryüzüne atılmış olarak yaptığı he
	77 Sartre, iradeyi tamamen insana maletmekte ve şöyle demektir: “İnsanlar ne olmak isterlerse hep onu olacaklardır. Bir işe girişmek için bir umuda bağlanmak gerekmez.”
	Ona göre kişi, karakterini kendisi yapar. Mesela korkak bir adam korkaklığından sorumludur. Böylece tam bir irade serbestliği ve gücünü dile getiren Sartre, kaderi de inkâr etmektedir. Ona göre “insanın kaderi ezelden hazır yaratılmış değildir. O kendi ke
	Hürriyet, olay özelliği içine girinceye kadar insan kendisine karşı tamamen sorumludur. Ben kendi sorumluluğumdan başka her şeyden dolayı sorumluyum. Ben hürüm, fakat hürriyetimi tamamen kaldırmak hususunda hür değilim. Ne derece hürsem o derece ayıplanır
	Hürriyet probleminin çözümünde yeni ve yakınçağ düşüncesi değerlendirimek istenirse Réné Descartes (1596-1650) ile başlayan yeniçağ felsefesi, çağımızda Jean Paul Sartre (1905-1980) ile devam etmektedir. Ortaçağın dînî manadaki koyu kaderciliğinden sonra 
	demek suretiyle, gerçek hürriyetin inkarı anlamına gelen determinist görüşünü ortaya koymuştur. Descartes, Spinoza, Locke gibi düşünürler hürriyeti, insanı yaşadığı bir vakıa olarak ele almışlardır. Leibniz, Hume ise mutlak determinist bir görüş içerisind
	78 ile uğraşırlarken Kant ve Jean Paul Sartre da içinden çıkılmaz karmaşık izahlardan sonra hürriyetin bir iman olduğunu ifade etmişlerdir. Bütün bunlar göstermektedir ki, yeni ve yakınçağ düşüncesi ne ölçüde maddeci ve inkârcı görüşleri temsil etmiş olur
	İslam kelamında olduğu gibi İslam felsefesinde de Allah’a ve insana nisbetle irade meselesi bir şekilde hemen hemen tüm İslam filozoflarının ilgilendiği bir meseledir. Yaptığımız çalışmalardan ulaştığımız sonuç şudur ki filozoflarımız bu konuya ilgisiz ka
	79 meselesinin, insanın özgür bir iradeye sahip olduğunu kabulden bağımsız olarak ele alınamayacak bir konu olması da, filozoflarımızı böyle bir tavra sürüklemiştir. Yine filozoflarımızın kayıtsız kalamadıkları ahlâk problemi de insanın özgür irade sahibi
	İslam’ın ilk filozofu olarak kabul edilen Kindî, kelâmdan felsefeye geçişi sembolize eden filozoftur. Bu açıdan kelâm ve felsefe için ortak payda kabul edilebilecek mevzuumuzda fikirlerine mutlak surette başvurulması gerektiği kanaatindeyiz. Fiili gerçek 
	Kindî varlığın birbirine etki etme kabiliyetiyle beraber, insanın da benzer bir etki etme gücüne sahip olduğunu söyler. İki şeyden birini seçebilme kuvveti olarak tanımladığı irâde ile insan seçebilen varlık iken ihtiyâr ile de tercihlerinden dolayısoruml
	80
	İbn Sînâ’nın yetiştiği felsefi ortamın en önemli yapı taşlarından biri oluşu ve meşrıkî hikmet geleneğinin oluşumunda büyük katkısı olması dolayısıyla burada Âmîri’den bahsedilmesi gerektiği kanaatindeyiz.Âmîri Tanrı’nın ilim, kudret, irâde gibi sıfatları
	Âmîri’den sonra gerek İbn Sînâ felsefesindeki tesirlerinden gerekse İslam düşüncesi içerisindeki öneminden ötürü Fârâbî(ö. 950)’nin bu konudaki fikirlerine değinmenin yerinde bir hareket olacağı kanaatindeyiz. Fârâbî, irâde sıfatının Tanrı ve insan için o
	81 iyilik, bilge, diri ve kudretli şeklindeki sıfatlarla vasıfladıktan sonra irâde sahibi oluşunu ve bunun nasıllığını izah etmektedir. Fârâbî, Tanrı’ya nispet ettiği irâdenin nasıllığını, varlıklarla ilişkisi bağlamında ele almaktadır. Buna göre bir şeyi
	Fârâbî, söz insan irâdesine geldiği zaman irâdeyi, idrak edilen şeylere duyulan temayül olarak tanımlamaktadır. Bunun yanında irâde ile birlikte ‘ihtiyâr’ kavramını da kullanmakta ve bu iki sıfat arasındaki farklılığa dikkat çekmektedir. İrâdenin diğer ca
	Fârâbî, insanın seçme yani ihtiyâr sahibi olma niteliğinin ezelî bir irâdeden kaynaklandığını ileri sürer. Çünkü bu nitelik bir şeyde o şey var olduğundan beri varsa, başkasından kendisine verilmiştir. Eğer sonradan hâsıl olmuşsa kendisi tarafından
	82 yapılamaz, zira o irâdenin var olması için başka bir irâde ve isteğe ihtiyaç olacaktır ve bu silsile sonsuza kadar devam edecektir. Sonsuza kadar gidecek olan zincirin, kendisi yaratılmamış olan bir irâdede sona ermesi gerekmektedir. O hâlde insandaki 
	İbn Sînâ’nın felsefî sistemi içerisinde irâde ile fiil daima beraber zikredilen iki kavramdır. Bu açıdan, fâilleri farklı olsa da aynı işlevi ifade etmesi açısından irâde olarak isimlendirilen fiilde bulunmayı dileme kabiliyeti, Tanrı, felek ve canlı varl
	İbn Sînâ, Tanrı ve feleklerden sonra, canlı cismi olarak isimlendirilen varlıkların da irâde sahibi olduğu görüşündedir. İrâde etme gücüne sahip her varlık mutlak manada nefs sahibi iken, bir nefse sahip olan her varlık irâde edebilir değildir.
	83 Nitekim bitkiler, kendilerini canlı kılan nefse sahip oldukları halde irâde etme kabiliyetine sahip değildirler. Bu da gösteriyor ki irâde etme için nefsin varlığı gerekli sebep olmakla birlikte tek başına yeterli değildir. Nefsin varlığı irâde etmek i
	İbn Sina, irâde hakkında konuşurken irâdeyi cüz’i ve küllî şeklinde iki yönlü kullanmaktadır. Buna göre küllî irâde harekete imkân tanımayan ve bilkuvve denebilecek haldir. Nefsi harekete geçiren bilgi ve irâde, cüz’i bir şeye ilişkin bir bilgi ve bir irâ
	Fiilin olması için küllî bilgi ve irâdenin özelleştirilmesi gerekir. Mesela ev yapmaya ilişkin küllî bir bilgi ve irâdeden, bir ev yapma fiilinin meydana gelmesi için bu fiilin bir dizi tekil bilgileri ve irâdeleri içermesi gerekir. İnsani nefsin hareketi
	İbn Sinâ, insanın özgürlüğü meselesinin çözümünde önemli bir yeri olan kazâ ve kaderin varlığını kabul etmektedir. Buna göre zorunluluktan ancak ayaltı âlem söz konusu olduğunda bahsedilebilir. Nitekim insan Allah’ın tayin etmiş olduğu kaderin tasarrufu a
	İnsanı, yapıp ettiklerine sevk eden bir güç vardır ve bu güç olmaksızın insanın herhangi bir fiili işlemesi düşünülemez. Bu güç insanın kendi içerisinden kaynaklanan gaye gibi bir sebep olabileceği gibi kendi dışından kaynaklanan bir sebep de olabilir. Zi
	84 dışından kaynaklanan bir zorlayıcı nedeniyle fiil meydana gelir. İnsanı fiile sevk eden sebep insanın kendisi ise şu hâlde insan muhtâr olarak bu işi yaptı deriz. Aksine zorlayıcı sebep kendisi dışında bir şey ise o zaman  bu fiil kerhen yapıldı deriz.
	Bu ifadeler bizi irâde sahibi olan insanın belirli bir kazâ dâhilinde hareket imkânı sağladığını göstermektedir. Fakat bununla birlikte insanın bilmesi ile yapması ayrı ayrı şeylerolduğuna göre ve insan irâde gibi bir mekanizma ile var edildiğine göre nef
	Kur’an-ı Kerîm’de irade, “emir” ve “kasd” anlamlarında kullanılmıştır. “Allah sizin için kolaylık ister, zorluk istemez.”
	Ayetinde “emir” manasında;
	ayetinde ise “kasd” manasında kullanılmıştır. Kur’an’da irade insanlar için kullanıldığı gibi cansızlar ve hayvanlar hakkında da kullanılmıştır.
	85 İslam âlimlerinin irade, kaza-kader konularında farklı görüşlere sahip olmalarının önemli bir nedeni bizzat meselenin mahiyetidir. Meselenin mahiyetinden başka; özellikle İslam kelamcılarını, daha geniş manada İslam filozoflarını, irade, kaza, kader me
	İrade hürriyetinin kesinlikle kullara tevdi edilmiş olduğunu bu sebeple, kulların kendi kaderlerini tayin ettiklerini ve kendi fiillerinin yaratıcısı olduklarını iddia eden “mutlak tefviz” görüşünün sahibi “Kaderiyye” ve “Mu’tezile”nin delillerini teşkil 
	86
	. Kur’an-ı Kerim’de bu mahiyette daha yüzlerce ayet vardır. Bu ayetlerin karşısında Cenab-ı Hakk’ın her şeyi ezelde ilmi ile ihata ettiğini, her şeyin belli bir kadere bağlandığını, bu durumda artık kul için yapılacak bir şeyin bulunmadığını gösteren ayet
	Kur’an-ı Kerim’ de bu manada da yüzlerce ayet bulunmaktadır. Bazen aynı hadiseyi anlatan ve birbirini takip eden ayetler içinde bile her iki yöne delil teşkil edebilecek ifadeler bulunmaktadır:
	87
	Kur’an hem Allah’ın mutlak hâkimiyetini hem de O’nun adaletiyle irtibatlı olarak insanın özgürlüğünü ve sorumluluğunu birlikte kabul eder. Kur’an, Allah’ın hükümranlığının ve iradesinin mutlaklığını öne çıkardığı yerlerde insana O’nun mükemmelliği ve yüce
	İslam kelamında irade kavramı iki yönlü olarak hem insanların fiillerini yapmalarına, kendi fiillerinin sahipleri olarak onların mesuliyetini yüklenmelerine imkân veren bir özellik olarak ve hem de, Allah’ın hür bir seçim ve tercihle fiillerini yaptığını 
	İrade kelimesi, Allah hakkında kullanıldığı zaman mebde’ değil, müntehâ kasdedilir. Çünkü Allah hakkında kullanıldığı zaman “meyl” manasından münezzehtir.
	Burada ilahî iradeyle hâdis olan insan iradesi arasında bir ayrım yapılmak istenmiştir. Çünkü ilahî irade bir şeye taalluk ettiği zaman, o şeyin meydana gelmesini gerektirir. İnsan iradesi ise bir şeye taalluk ettiği zaman o şeyin meydana gelmesini gerekt
	Kur’an-ı Kerim’de konuya ilişkin bu çeşit ayetlerin yanında hadis-i şerifler için de durum aynıdır. İnsandaki irade hürriyeti problemiyle ilgili münakaşalar çıktığı zaman mutlak cebir taraftarları ile mutlak tefviz taraftarlarının kendi görüşlerini delill
	88 başvurdukları ayetler yanında, Hz. Peygamber’in çeşitli sebeplerle söylediği hadisler de delil olarak ele alınmış ve her grubun kendi görüşü istikametinde yoruma tabi tutulmuştur. Çok farklı sebeplerle muhtelif konularda varid olan bu hadislerin bilaha
	Diğer bir hadiste de şöyle buyrulmuştur: “Allah Teâlâ buyurur ki: Ben kullarımın hepsini kötülükten arınmış olarak yarattım. Fakat şeytanlar bilahare onları dinlerinden saptırmıştır.”
	Bu hadislerden mutlak tefviz görüşünü çıkaran Kaderiyye’nin karşısında, mutlak cebir için Cebriyye’nin de bulduğu hadisler vardır: “Allah Teâlâ Âdem’i yarattı. Sonra sağıyla onun sırtını sıvazladı da ondan bir kısım zürriyet çıkardı ve ‘bunları cennet içi
	Bir başka hadis-i şerifte de şöyle buyrulmuştur: “Ebedî saadete eren mü’min annesinin karnında mü’min diye yazılan kimsedir. Bedbaht da annesinin karnında bedbaht diye yazılan kimsedir.”
	Bu hadislerde küfrün ve imanın sebebinin Allah tarafından bunlar için yaratılmış olmaktan ibaret olduğu anlaşılmaktadır. İşte Kaderiyenin delil gösterdiği hadislere mukabil Cebriyye de bu cins hadisleri delil almışlardır Kaderiye ve Cebriyye gibi iki ucun
	89 teşkil eden Mâtürîdîler ve Eş’arîlerin bile orta yolu ararken birinin cebre diğerinin ise tefvize yöneldiği görülür.
	Yukarıda ifade ettiğimiz hadislerin incelenmesi sırasında gözden kaçmaması gereken bir nokta vardır. Bu hadisler Rasulullah’ın değişik sebeplerle ve değişik konularda ifade ettiği sözleridir. Bu sözler hiçbir zaman Hz. Peygamberin, sonraki devirlerdeki ir
	“Ehl-i kader (kader münakaşaları yapan ve kaderi inkâr edenler) ile birlikte bulunmayınız ve onlarla muhatap olmayınız.”
	Ebu Hureyre (r.a.)’den: Biz kader konusunda tartışırken Rasûlullah karşımıza çıktı, yüzü o derece kızarmıştı ki sanki yanakları iki nar kesilmişti, şöyle buyurdu: ‘Bununla mı emrolundunuz, yoksa ben size bunun için mi gönderildim. Sizden öncekiler bu mevz
	Buna benzer başka hadisler de mevcuttur. Rasûlullah’ın bu konudaki yasaklama tavrını sahabe-i kirâm ile selef-i salihin dediğimiz büyük müctehid imamlar da aynen benimsemişlerdir. Kader münakaşalarının Allah resulü tarafından yasaklanması ve hatta münakaş
	90
	Hz. Peygamberin vefatını (632) takip eden ve hicri birinci asrı içine alan bir zaman diliminde Müslümanları meşgul eden hususlar içinde hiç şüphesiz ilki “kader” konusu olmuştur. Kaderi inkâr edenleri kınayan ve kader tartışmalarından men eden hadisler bi
	Kader konusunda ilk münakaşaları başlatanın Ma’bed el-Cühenî (80/699) olduğu kabul edilmektedir. Rivayete göre Ma’bed el- Cühenî ve ‘Ata’ b. Yesâr (97/715), Hasan el- Basrî (110/728)nin meclisine gelmişler ve ona şöyle demişlerdir: “Ey Ebû Saîd, şu hükümd
	İlk fikrî hareketler davrinde İslam dünyasında kader münakaşalarının çıkışında dâhilî sebeplerden çok, yabancı kültürlerin etkisinin olduğu görüşünü savunan müsteşrikler özellikle Hıristiyan felsefesi ve kelamının büyük ölçüde müessir olduğunu söylemekted
	91 Prof. W.Montgomery Watt ise şöyle demektedir: “Kulun fiillerinde hür olduğuna inanmak, Kur’an’ın bildirdiği prensipler açısından çok tabîî bir sonuçtur. Çünkü Kur’an ilahî adaleti teyid etmektedir. Hükümde adalet ise, iyilik yapanın mükâfatlandırılması
	Gerek Watt’ın bu fikri gerekse İbn Rüşd (595/1198)’ün “nasslar arasındaki mütenakız görünümler” fikri netice itibariyle, aynı kapıya çıkmakta ve meselenin orijinal olarak İslam dünyasının bünyesinde, düşüncelerde haricî tesirler olmaksızın da ortaya çıkab
	92
	Kelâm âlimlerinin anladığı manada irade veya meşîet daha çok Allah hakkında ahlakî bir değer hükmü taşımayan nötr bir seçimi ifade ederken, insanlar hakkında onların fiillerinin ahlakî karakterini tayin eden ve insanların sorumlu olmalarının temelini teşk
	Cebriyye Allah’ın mutlak kudreti karşısında kulda hür irade ve ihtiyâr bulunmadığına inanmaktadır. Zaten bu yüzden Cebriyye adını almışlardır.Allah’ın mülkünde ancak onun dilediği olur. Zamanında vuku bulacağını bildiği şeyin vaktinde meydana gelmesini di
	93 Cehm b. Safvân’a göre, Allah’ın ilmi hâdistir. Allah “Şey” “Hayy” “Âlim” “Mürîd” (irade eden) gibi başkalarına da verilebilecek sıfatlarla tavsif edilemez. Allah ancak “Kâdir” “Mûcid” “Fâil” “Hâlık” “Mümît” gibi sıfatlarla vasıflandırılır.
	Cebriyye mezhebi kader ve kaza inançlarının tabii bir sonucu olarak insana bir irade ve ihtiyar vermemektedir. İnsan Allah’ın iradesi karşısında kuru bir yaprak gibidir. Yaptığı işlerde muhtar değil, mutlak mecburdur. Her şey Allah’ın irade, meşîet ve kud
	Bu mezhebe göre, insanda hiçbir şekilde irade ve seçme yeteneği yoktur. İnsan hür değildir. Allah tarafından önceden takdir edilmiş bulunan belli işleri yapmaya mecburdur. İnsan bir robot gibidir. Kendine ait hiçbir fiili yoktur. İnsan için bir kudret ve 
	Cebriyye mezhebi ile Ehl-i Sünnet Allah’ın mutlaklığı açısından, ilminin ve iradesinin her şeyi kapsadığı görüşünde müttefiktirler. Fakat Cebriyye, işi biraz daha ileri götürerek insanın hürriyetini yok saymıştır. Sünni âlimler ise her şeye rağmen insana 
	94
	Mutezileye göre irade fiildir. Böyle olduğu için Allah’ın iradesi de onun fiilidir. Allah’ın iradesi zâtî bir sıfat değil, fiilî bir sıfattır. Bu yüzden kadîm değil hâdistir. Başka bir ifadeyle Mu’tezile kelamcılarından bazılarına göre irade, bir şeyi ist
	Ebu’l- Hüzeyl el-‘Allâf (226/840) ilâhî irâdenin, irâde edilenden ayrı olduğu ve iradenin de yaratma (halk) olduğu görüşündedir. Mu’tezile âlimlerinden olan Nazzam ve Kâbî’ye göre, Allah’ın kendi fiilleriyle ilgili iradesiyle başka varlıkların fiilleriyle
	Mu’tezile’ye göre irade, fiillerin kazanacağı ahlakî mahiyetle, iyilik ve kötülükle ilgili bir özelliktir. Mu’tezile bu şekilde düşündüğü için, ilahî iradenin kötülüklere taallukunu kabul etmemiştir. Böylece neticede kötülüğü irade edenin kötü olacağından
	Mu’tezile’ye göre ilahî irade iki türlü anlaşılabilir: Bunlardan birincisi; Allah’ın kendi fiilleriyle ilgili olan iradesidir ki bu, fiilin aynısıdır ve “var kıldı” demektir. İkincisi ise; Allah’ın kulların yapıp etmeleriyle ilgili olan iradesidir. Bu da 
	İradeyi bir fiil olarak kabul eden Mu’tezile ise kula fiilini yaratma gücü verdiği gibi, mutlak iradeyi de vermektedir. Mutlak olarak kendi iradesine sahip olan insan bu iradeye dayanarak kendi fiilini de kendisi yaratmaktadır. İnsan mutlak olarak hür bir
	95 iradeye sahiptir, bir şeyi yapma veya yapmama tamamen onun iradesine bağlıdır. Allah kulların fiillerine müdahale etmez, onları mükellef kıldığı şeyleri yapabilmeleri için onlara hür bir irade vermiştir. Mu’tezile’ye göre kulun itaati fiilin ilahî irad
	Mu’tezile’ye göre insan hürdür. Kişi fiilini Allah’ın kendisine verdiği yaratma kudretiyle yaratır. Bu fiillerin yaratılmasında Allah’ın bir müdahalesi yoktur. Eğer bu fiilleri hür iradesiyle seçip yaratan kul değil de Allah olsaydı, kulun fiilden dolayı 
	Mu’tezile âlimleri, insan iradesinin özgür olması gerektiği yolundaki görüşlerini Allah’ın mutlak surette adil ve hâkim olduğu öncülüne dayandırırlar. Buna göre insanları özgür iradeleriyle seçip yapmadıkları, tam aksine yapmaya mecbur kılındıkları eyleml
	Mu’tezile fiilin meydana gelişinde etkin olan şeyin, insanın iradesi, ihtiyârı ve kudreti olduğunu ileri sürerken, bir kısım Kur’an ayetlerine dayanmış, her şeyin ilahî iradeyle meydana geldiğini bildiren ayetleri de te’vil etmiştir. Mu’tezile ve Kaderiyy
	96 Kur’an-ı Kerim’de tek yaratıcının kendisi olduğunu bildirmiştir. Ayrıca kul fiili yarattığı için değil, kesbettiği, irade ve ihtiyarını o işe yönelttiği için sorumlu olacaktır.
	Eş’arî’ye göre irade, Allah Teâlâ’nın zâtî sıfatlarındandır. İlim sıfatıyla beraber mütalaa edilir. Cenâb-ı Hakk’ın ilmi de iradesi de ezelîdir. Allah’ın ilmi de iradesi de bilinmek ve irade edilmek şanınan olan her şeye taalluk eder. Eş’arî’ye göre Allah
	buyurulmuştur. Eş’arî’ye göre, Allah’ın iradesi bütün murad edilmesi mümkün olan şeylere taalluk etmektedir. Nasıl ki ilmin bazı şeylere taalluk etmediğini söylemek Allah’a cehl, sehv ve gafleti izafe etmek oluyorsa, Allah’ın bazı şeyleri irade etmediğini
	Allah’ın ilmi ile iradesi birbirine paraleldir. Yani Allah ilmine uygun olarak irade eder. Bunun aksi olmaz. İrade edilmesi mümkün olan her şeyi Allah irade eder. Kur’an’da Allah Teâlâ birçok ayette bu duruma işaret etmektedir.
	Bu ve benzeri ayetlerde Allah, dilediğini yaptığını, dilemediğinin olmayacağını ifade buyurmaktadır. Eş’arî’ye göre Allah’ın iradesi ile emri aynı şeylerdir. Allah iyi şeyleri de kötü şeyleri de irade eder. İyiyi emreder, kötüyü yasaklar. Allah kötülüğü e
	İmam Matürîdî’ye göre irade temel olarak dört anlamı ihtiva etmektedir: 1. Temenni ve arzu etmek, bir işin, bir şeyin olmasını istemek. Burada olabilmesi muhtemel veya imkânsız olan her şeyin dilenmesi mümkündür. 2. Emir ve davet. 3. Rıza.
	97 4. Fâil üzerindeki baskının, galebe ve kerahiyetin olmadığını ifade etmek. Böylelikle irade sahibinin kendi fiillerinin hakiki sahibi olduğunu ortaya koyabilir ve fiillerini hür bir şekilde yaptığını, yapıp etmelerinin mecburiyet altında olmadığını söy
	İnsanın hür olarak bir fiil yapabilmesi ya da iki fiil arasında bir seçimde bulunabilmesi için öncelikle psikolojik bir meylinin olması gerekmektedir. Böyle bir meyil ya da arzu olmaksızın seçimin olması mümkün değildir. Ehl-i Sünnet âlimlerine göre Allah
	İrade-fiil ilişkisi, ilim-malum ilişkisine benzemektedir. Nasıl ki ilim sıfatıyla Allah var olması mümkün olanları bildiği gibi, var olması muhal olanları ve varlığı vacip olanları da bilir. İlahî bilgi fiilî bir sıfat değildir. Bundan dolayı eşyaya ontol
	Allah’ın iradesi her şeyi içine alıyorsa bu durumda insanın iradesinden bahsedilebilir mi? Allah’ın iradesi karşısında kulun bir hürriyeti olabilir mi? Fahruddin er-Râzî şöyle açıklamaktadır: “Bizden ne zaman bir fiil ya da bir terk sudur ederse, bu fiil 
	98 gerektirecek bir halet doğar. İşte bu tercih için olan haletin (irade) bilinmesi zarûrî bilgiyledir.
	İnsan irade adı verilen bu kalbî, ruhî kuvve ile mümkün olan birçok ihtimalden birini seçer. Seçmeden önce insan serbest ve hürdür, seçtikten sonra ise artık iradesiyle belli bir yöne sevkedilmiştir. Yani insanın fiilleriyle ilgili olan iradesi bir yönde 
	Ehl-i Sünnete göre ilahî iradenin fiil ile ilgisi şu şekilde kurulmaktadır: Allah’ın ilminde bir değişmeyi tasavvur edemeyeceğimiz gibi, O’nun iradesinde de bir değişme olmaz. Yani irade, meşîet ve takdîr kainatta hâdis olan her şeye, insanların iyi, kötü
	İrade ikiye ayrılır: Küllî irade ve cüz’î irade. Küllî irade, irade sahibi olan bütün canlılarda bulunan sıfattır. Bu sıfat, Allah tarafından yaratılmıştır. Mesela; durduğumuz zaman hiçbir fiilî irademiz yoktur. Ancak bilkuvve irademiz mevcuttur. İşte bun
	99 olduğu iradedir. Bu irade henüz bir tarafa yönelmediğinden insanın onunla, verdiği kararından vazgeçmesi mümkündür.
	Cüz’î irade ise, küllî iradenin muayyen bir fiile taalluk etmesi keyfiyetidir. Yani, küllî iradenin muayyen bir fiile sarf edilmesi demektir. Buna ihtiyâr ve kasd da denmektedir. Cüz’î irade (ihtiyâr), küllî iradenin bir fiile taalluk etmesine denir. Kısa
	İrade meselesinde Mâtürîdîler’le Eş’arîler arasında önemli bir fark vardır. Eş’arîler, iradeyi ve netice olarak onun belirli bir yöne sarf ve o yönde kullanılmasını kabul etmiyorlar. Çünkü Eş’arîler, ihtiyâr yaratılmıştır, insanın onda bir katkısı yoktur 
	İbn Hazm, insanın irâde ve ihtiyar sahibi olduğunu, fiillerini kendi irâdesiyle seçtiğini kabul eder. İbn Hazm’a göre, insanın sahip olduğu irâde, ıstıtâ’at olmayıp, ondan farklıdır. Ona göre, insanın ihtiyarının olması zorunludur. Yoksa sorumluluk olmazd
	İbn Hazm, insanın sahip olduğu bu irâdenin mecâzî değil, gerçek bir irâde olduğunu şöyle açıklar: “Çünkü insan bizatihi irâde edici olup, yaptığı işi severek yapar ve yaptığı işi terk etmek için de bir etkiye sahiptir. Bunun anlamı, insanın
	100 irâdesinin gerçek olması demektir.”
	İnsanın sahip olduğu bu irâde, mahluk olup, Allah tarafından yaratılmıştır. Bununla birlikte insan kendi eylemlerini tercih edip, yapma veya terk etme yönlerinden birine meylettiği, gerçek bir irâdeye sahip olduğu için, bir işi yapmaya mecbur kılınmış ve 
	Kudret, insanın kendisiyle vasıflandığı zaman insanda bulunan bir durumdur. İnsan, kudret sayesinde fiil yapma imkânına sahip olur, Allah Teâlâ kudretle vasıflandığı zaman, bu, O’ndan aczi nefyetmektedir. Allah’tan başkası mutlak manada kudretle vasıflana
	İstitâat, Allah’ın, canlıda ihtiyârî fillerini işlemesi için yarattığı bir arazdır. Tam manasıyla istitâat, fiile mukarin olan bilfiil kudrettir.
	İstitâat, sözlükte “boyun eğmek, itaat etmek” manasına gelen tav‘ kökünden türemiş olup, “muktedir olmak, güç yetirmek” demektir. Terim olarak “kulun fiil gerçekleştirmesini sağlayan vasıtalarla bunları kullanarak ihtiyârî fiilini meydana getirmesini mümk
	Cehm b. Safvân’a göre, kulların fiillerinin gerçek faili Allah’tır. İnsanlara fiilleri mecaz olarak nisbet edilir. Zira “güneş battı” dediğimiz zaman gerçek fail güneş değil Allah’tır. Kulların hür irade ve ihtiyârı olmadığı gibi kudret ve istitâattları d
	Cebriyye’ye
	101 göre, insan hiçbir şeye kadir (gücü yeten) değildir. Bu yüzden “istitâat” ile vasıflandırılamaz. Allah diğer cansızları yarattığı gibi onların fillerini de yaratmıştır. Bu anlayışa göre insan kesinlikle kudret sahibi değildir. Çünkü onlar fiili hakiki
	demiştir.
	Mutezileye göre Allah’ın fiili olduğuna göre “Kudret”i de var demektir. Allah’ın bu kudret sıfatı zâtî, ezelî ve ebedîdir. Mutezilenin, aczin zıddı anlamına aldıkları kudret sıfatı, Allah’a nisbet edildiği takdirde hem bizim gücümüz dâhilinde olan fiiller
	Mu’tezilîler’in kudret konusundaki görüşleri birbirinden farklılık arz etmektedir. Hişam b. el-Hakem’e göre istitâat, beş şeye dayanmaktadır. Eğer bütün bunlar mevcut olursa fiil ortaya çıkar. Bu beş şey şunlardır: a. Sıhhat (cismî kudret) b. İrade (aklî 
	Muammer’e göre istitâat, bir araz olup, sağlık ve sağlamlıktan başka bir şeydir. Görülüyor ki Mu’tezile, insana fiilini mal edebilmek ve insan, fiilinin yaratıcısıdır diyebilmek için bizzat insan orijinli bir kudret anlayışını benimsemiştir. Mutezile kudr
	102 Mutezileye göre hayat ve güç sahibi insan, fiilini yapma gücüne sahiptir. Aksi takdirde insanı aciz kabul etmek gerekir. Oysa acizden fiil zuhuru aklen mümkün değildir. O halde insan kudret sahibidir. Kudretin taalluk ettiği şeyler (makdûrât) iki çeşi
	Bu durumda açıkça görüldüğü gibi Mutezile kudretin fiilden önce bulunduğu görüşündedir. Yani Mu’tezile’ye göre küllî kudret, fiilden önce bulunur; fiille birlikte değildir. Eğer fiille birlikte olursa, ‘teklîf mâlâ yutâk’ olur. Çünkü onlara göre, sağlam b
	Görülüyor ki Mu’tezile mezhebine mensup olanlar arasında da kudretin fiille birlikte olup olmadığı hususunda değişik görüşler serdedenler bulunmaktadır. Ancak onların genelinin bu konuda görüşleri, kudretin fiilden önce olduğu şeklindedir. Eğer kudret fii
	103 kimsenin, kulun fiillerinin var edicisi olduğunu benimsemesi kaçınılmazdır. Onların bu görüşleri doğru değildir.
	Mu’tezile’nin kudretin fiille birlikte olduğu meselesinde, sebeplerin ve âletlerin sağlam olmasından ibaret olan kudreti kabul edip bunun da fiilden önce olduğunu ve fiilin bu kudretle meydana geldiğini söylemeleri İslam’ın ruhuna aykırıdır. Çünkü önceki 
	Mutezile’nin aczin zıddı olarak kabul ettikleri kudret, Eş’arî’ye göre aczin zıddı değildir. Ona göre bir şeyden aciz olmak, hem o şeyi yapmak hem de terk etmekten aciz olmak demektir. Yani aciz olan kişi sıfır durumundadır. Bir şeyi ne yapmaya ne de yapm
	Ebu’l- Hasen el- Eş’arî, özellikle Allah’ın kudreti üzerinde durmaktadır. O, insan fiillerinden bahsederken “kudret” kavramından ziyade “istitâat” kelimesini
	104 kullanmaktadır. İnsanda bulunan istitâat onun aynı değil gayrıdır. Ona göre insan kendi dışında bir istitâatla iş yapabilme gücüne sahiptir. Çünkü insan, bazen istitâat sahibidir, bazen de acizdir. İnsanın istitâat sahibi olması kendinden değildir. Ba
	Görülüyor ki Eş’arîler’in geneline göre kulun kudretinin, fiillerinde asla bir tesiri yoktur. Onların bu görüşe varmalarına, Allah’ın kudretine zarar vereceği endişesinin yol açtığı anlaşılmaktadır. Kudretin fiille birlikte olduğu, hem Eş’arîler hem de Mâ
	Diğer taraftan Kadı Ebu Bekr el-Bâkıllânî de kudretin fiille birlikte olduğunu; fiilden önce veya sonra olmasının caiz olmayacağını söylemektedir. El- Bâkıllânî kudretin fiille birlikte olduğuna dair şu ayeti delil getirmektedir:
	Eğer istitâat fiilden önce olsaydı, Allah, “Ben seni namazı devamlı olanlardan kıldım” derdi. Böylece İbrahim (a.s.)’in duasının bir manası kalmazdı. Çünkü böyle bir durumda kendisine verilmiş olan bir şeyi istemiş olacaktı.
	ayeti de kudretin fiile birlikte olduğuna delalet etmektedir. Eğer istitâat fiilden önce olsaydı, burada yardım istemenin bir anlamı olmazdı. Bâkıllânî, kudretin fiile birlikte olduğuna dair aklî delil de getirmektedir. Hâdis kudret fiilden önce olsaydı, 
	105 ise bâkî değildir. Kudretin fiilden sonra olması da mümkün değildir. Fiilden sonra olmuş olursa insan, kudretsiz fail olmuş olur. Buna göre fiille birlikte olmalıdır.
	Sonuç olarak, Eş’arîler’e göre kudret, fiil ile birliktedir. Ancak onların kudret kavramına verdikleri anlam buradaki haklı görüşlerini bir nevi geçersiz kılmaktadır. Şöyle ki onlar, “hâdis kudret”in fiilde herhangi bir tesiri olmadığını söylemişlerdi. Fi
	Görülüyor ki Eş’arîler’e göre kudret iki zıt için elverişli değildir. Eğer bir kudret iman içinse, onunla iman meydana gelir. Küfür içinse küfür meydana gelir. Dolayısıyla bir kudret ancak bir fiil için geçerlidir. Eş’arî de bir fiile iki kudretin tesirin
	Aslında Eş’arî’nin bu görüşü insan hürriyetini ispat etmekten çok, insanın cebr altında olduğu anlayışına yakındır.
	106 Bâkıllânî’ye göre, insanın ihtiyârî fiilleri hem hâdis insan kudretinin hem de Allah’ın kadîm kudretinin tesiriyle meydana gelir. Kadîm kudret fiilin aslında, hâdis kudret ise taat ve isyan gibi fiilin vasfında tesirde bulunur. Ebu İshak el-İsferâînî 
	Cüveynî’ye göre ise, ihtiyârî fiiller insanın kendi kudretiyle meydana gelir. Kulun kudretinin tesirini inkâr etmek, dinî emirleri ortadan kaldırmak ve peygamberlerin getirdiklerini yalanlamaktır. İnsan fiili, kadîm ve hâdis iki kudretin toplamıyla meydan
	Eş’arîler insan fiiline iki kudretin tesiri konusunda farklı kanaatlere sahiptirler. El-Eş’arî ve Eş’arîler’in çoğunluğu insan fiilinde sadece Allah’ın kadîm kudretinin müessir olduğunu söylerken, Eş’arî kelamının ileri gelen isimlerinden el-Bâkıllânî, el
	“İradeye uygun olarak makdûrat üzerinde tesirde bulunan ve fâile bir iş yapma veya yapmama imkânı veren kuvvettir.” diye tarif edilen kudret, Mâtürîdîler’in insan fiilleri probleminin çözümünde önemli bir yer tutar. Buna göre kudret, iradeyi takip eden bi
	107 İstitâat, meydana getirilmek istenen fiil için insana imkân veren manalardır.
	Mâtürîdîler’e göre kudretin bulunabilmesi için bazı şartlar vardır: a. Kudret, bazı hususların bulunmamasına bağlıdır. Mesela; dilin kekemelikten, elin çolaklıktan, bedenin ise hastalıktan sâlim olması gibi. b. Kudret, bazı hususların varlığına bağlıdır. 
	İnsanın fiil elde edebilmesi için fiile teşebbüs etmesi, irade ve ihtiyârını fiil yönünde kullanması gereklidir. Böylece Mâtürîdîler’e göre, insanın, fiillerinde iradesinin yanında etkin bir kudret sahibi olduğu ortaya çıkmış olmaktadır. Mâtürîdîler hem A
	Ancak Mâtürîdîler, bu nevi kudretin fiilin meydana gelmesinde tek başına yeterli olmadığı görüşündedir. Bu kudret, Mâtürîdîler’e göre, teklifin sahih olması için gereklidir. Çünkü bu kudret bulunmazsa âcize teklif gerekli olmuş olur. Cüz’î kudret ise küll
	108 kudret, bizzat fiilin meydana gelmesini sağlar. Yani cüz’î kudret, küllî kudretin fiile çıkan kısmı demektir. Kelamcıların “istitâat” dedikleri kudret budur.
	Kudretin bu şekilde ikiye ayrılması Mâtürîdîler’e has bir durumdur. Çünkü onlar, insan eyleminin oluşumunda, hem Allah’ın hem de insanın kudretinin etkili olduğunu söylerler. Halbu ki Ebu’l- Hasen el-Eş’arî, insan madûra hiçbir tesiri olmadığını, kudretin
	109 3. Cüz’î irade 4
	Cüz’î kudret (hakikî kudret). Bunlardan birincisi, insanın bütün mümkünler arasında seçim yapabilmesine imkân veren bir sıfattır. İkincisi, insanda bulunan potansiyel güç olup bu, insana teklifin yapılmasına imkân veren bir sıfattır. Üçüncüsü, insanın kül
	Mâtürîdîler’e göre kudret fiile birliktedir. Onlar bu görüşlerini, Ebu Hanife’den almışlardır. Ona göre kudret, fiilden önce veya sonra değil, fiile mukarin olarak bulunur. Eğer kul, fiilden önce kudretli olsaydı, fiil anında Allah’tan müstağni olurdu. İn
	Mâtürîdîler’e göre, fiilin meydana gelmesi için gerekli olan kudretin fiilden önce değil, fiille birlikte bulunmasının sebebi, kula ait olan hâdis kudretin bir araz olmasıdır. Çünkü arazın devamlı olması imkânsızdır. Eğer kulun kudreti fiilden önce buluns
	Mâtürîdîler’e göre, gerçekten hür olan bir fail, bir şeyi yapmaya kâdir olduğu zaman onun zıddını da yapmaya kâdir olur. Bu, fiilini meydana getirmeye kâdir olanın, tekrar fiili yok edebilmeye kâdir olması anlamında değildir. Onların, bir kudretin iki zıd
	110 Kudret-fiil ilişkisinde, hakiki kudretin iki zıt için elverişli olması demek; insanın fiili hem yapmaya hem de yapmamaya kudretli olması demektir. Yani, hakiki kudretin bulunması mutlaka fiilin de bulunması anlamına gelmez. Çünkü hür olan, zorunluluk 
	“İki zıt”tan maksat, fiil veya terk durumudur. Yani kul, fiile mukarin olarak yaratılan kudretle, fiili işleme imkânına sahip olduğu gibi terk etme imkânına da sahiptir. Mesela, bir kimse içki içmeye karar verdi. Tam içki içecekken, bu kararından vazgeçse
	Mâtürîdîler insan fiili için iki fâil kabul ederek, hem Mu’tezile’den hem de Eş’arîler’den farklı bir görüş sergilemektedirler. Mâtürîdî kelamcılarından Ebu’l-Yusr el-Pezdevî, bir fiile iki kudretin tesir edebileceği görüşündedir. Ona göre fiil, sadece in
	111 iki kâdirin makdûru olmalıdır.
	Ebu’l-Muîn en-Nesefî’ye göre ise, bir makdûr; biri “ihtirâ” (yaratma), diğeri “iktisâb” kudreti olmak üzere iki kudretin tesiri altında meydana gelir.
	Sadru’ş-Şerîa’ya göre, insan fiili, Allah’ın yaratması ve kulun işlemesiyle meydana gelir.
	İnsanın ihtiyârî fiilleri sadece kulun kasd ve ihtiyârıyla (kesbiyle) olmayıp, aynı zamanda Allah’ın yaratmasının da gerekli olduğunu söyleyen Sadru’ş-Şerîa, bir fiile iki kudretin tesirini açık bir şekilde kabul etmiş olmaktadır. Eğer sadece Allah’ın kud
	Taftazânî, bir fiile iki kudretin tesirinden dolayı “şirk” gerekmeyeceğini şöyle açıklamaktadır: Şirket ve ortaklık, iki zâttan her birinin, diğerinden ayrı olarak sadece kendisine mahsus olan bir şey için bir araya gelmeleridir. Köy ve mahalledeki ortakl
	İbn Hazm, ıstıtâ’atı iki kısma ayırır. Birinci kısım, fiilden önce olan ıstıtâ’atdır. Bu organların sağlam ve sağlıklı olması, eylemin gerçekleşmesinin önünden muhtemel engellerin kaldırılmış olmasıdır.
	İkinci kısım ıstıtâ’at ise fiille birlikte olan ıstıtâ’atdır ki, fiil ile birlikte olur. Bu, fiilin fâilden husûle gelmesidir”
	Buna kuvvet de denir.
	112 Allah onu, o fiil için fâilde yaratır.
	1005 İbn Hazm, bu iki ıstıtâ’atın bir araya gelmesi ve bütünleşmesini, ıstıtâ’atın tamamlanması ve tam olması olarak ifade eder ve fiilin yaratılması için gereken ıstıtâ’atı, bu tam ıstıtâ’at olduğunu ifade eder.
	İnsanın sahip olması gereken yeti ve imkânlar olarak görebileceğimiz fiil öncesi ıstıtâ’at üzerinde düşünüldüğünde, İbn Hazm’a göre bu potansiyelin fiil öncesinde, fâilde olması kaçınılmaz olup, bu öncelik zorunludur.
	Çünkü eğer böyle olmaz ise, insanların bir emirle emredilmeleri, bir işi yapmakla sorumlu tutulmaları imkânsız olurdu. O, düşüncelerini bir örnek üzerinde açıklamaya çalışır ve özetle şöyle bir mantık yürütür: Kâfir, iman etmekle emredilmiş veya emredilme
	İbn Hazm, insanın fiilin öncesinde bir ıstıtâ’atının olması zorunluluğunun, Kur’an ayetleriyle de sabit olduğunu söyler ve bu iddiasını doğrulamak için de bazı ayetleri zikreder ve bunların ıstıtâ’atı fiilden önce olması gerekliliğine nasıl delâlet ettikl
	İbn Hazm’a göre, bu ayette haccetmek fiilinin, güç yetirebilecek olanlara emredilmiş olması, istıta’atın fiilden önce olması gerektiğini gösterir. Çünkü aksi takdirde, haccetmek kimseye farz olmazdı, der. Yine İbn Hazm, zıhar kefareti ile ilgili olan
	113
	ayetinin de ıstıtâ’atın fiilden önce olması gerektiğine delâlet ettiğini söyler. İbn Hazm, ıstıtâ’atın bir araz olup, eylemi yapacak olan fâilin sıfatı olduğunu ifade eder. Sıfat ve mevsûf aynı şeyler olmadığı için de müsteti’ olana yani fâile, ıstıta’t d
	İbn Hazm, fâile ıstıtâ’t isminin verilmesini yanlış bulduğu gibi, irâde ve ihtiyara ıstıtâ’at denilmeyeceğini de ifade eder. O, bu görüşünü daha iyi açıklamak için, dilediği halde bir eylemi yapmaya güç yetiremeyen insanların durumunu örnek gösterir. Bir 
	Cebriyye insan için kudret kabul etmediğine göre bunun zaruri sonucu da insanın fiillerinin tamamen Allah’ın yaratmasıyla meydana geldiğini kabul etmektedir. Nitekim böyle olmuştur. Cehm b. Safvân’a göre biz fiillerimiz için birer zarf gibiyizdir. Bu fiil
	Yine Cehm b. Safvân Yüce Allah dışında hiç kimsenin ne fiili ne de ameli vardır. Ameller yaratılmışlara mecaz yoluyla nisbet edilebilir.
	Mutezileye göre fiil, bir kâdirden hasıl olan hâdisler demektir. Yalnız mutlak manada hâdis (muhdes) ile fiil arasında fark vardır. Çünkü muhdes sadece muhdes olarak bilinir. İsterse onun bir ihdas edicisinin bulunduğu bilinmesin. Halbuki fiil böyle değil
	114 Fiil bir kâdirden hasıl olur. Fakat failin kudretinin fiilin vukuu anında devam etmesi de şart değildir. Nitekim taş atan bir kimse bazen taş isabet etmeden önce ölebilir. Mutlak manada fiiller iki çeşittir: a. Gücümüz dahilinde olanlar. b. Gücümüz da
	Birinci guruba dahil fiilleri de ikiye ayırmak mümkündür: a. Kabih fiiller. b. Hasen fiiller. Muyezileye göre kabih fiillerde elbette Allah’ın iradesi yoktur. Bilakis O bunlardan hoşlanmaz ve gazap eder. İster insana nisbet edilen manasında, isterse Allah
	buyurmaktadır. Sağlam tutmak hem muhkem olmayı ve hem de iyi, güzel olmayı da içine alır.
	Mutezilede yaygın olan görüşe göre Allah kötüyü yapmaya kâdirdir. Bunda güzel ve mükemmel bir gaye vardır. Böyle kötü surette yaratılması hikmetli bir maksada dayanır. Bu maksat, bizim bize lütuf olsun diyedir. Bize göre ilk bakışta kabih gibi gördüğümüz 
	115 yerine göre de kabih olduklarını görmekteyiz. Bu açıdan onların Allah’a nisbet edilmesi doğru değildir. Nitekim kulların fiilleri sonucunda onların Yahudi, Hıristiyan, Mecusi oldukları görülmektedir. Bu fiillerde Allah’ın fiillerindeki ıtkan sıfatının
	İşte kulun sorumluluğunu temellendiren nokta da bu noktadır. Kulun fiillerini, “Allah’ın fiili” veya “Allah tarafından” diye vasıflandırmak doğru değildir. Çünkü kulların fiilleri, kullar cihetinden hâdis olmuştur. Onların istekleri yahut kusurlarıyla has
	Mutezileye göre kulların fiillerinin yaratılması tabirinden maksat, “kulların fiilleri kullarda yaratılmaz, bizzat kullar o fiilleri ihdas ederler” demektir. Kur’an-ı Kerim’de birçok ayet kulların fiillerini Allah’ın yaratmadığına delalet etmektedir.
	Eş’arî’ye göre bütün muhdesât Allah’ın fiilidir. Onun iradesi ve yaratmasıyla meydana gelmiştir. Böyle olduğuna göre kulların bütün fiillerini de yaratan Allah’tır. Nitekim Kur’an’da
	buyurulmuştur. Bir başka
	116 ayette de
	buyurulmuştur. Mademki ceza (karşılık) onların amelleri üzerine vaki olmuştur. Amellerini yaratan da Allah olacaktır. Kulların fiilleri mutlak surette Kur’an’ın ifadesine göre Allah’ın iradesine bağlı bulunmaktadır.
	İnsanın fiillerinin Allah tarafından yaratıldığının bir delili de insanın arzusuna rağmen fiillerin bu istikamette değil, Allah tarafından tespit edilen yönde meydana gelişleridir. İnsanın işleri her zaman onun istediği gibi gerçekte vaki değildir. İmanın
	Kulların fiillerinin Allah tarafından yaratıldığını kabul eden Eş’arî’ye göre fiillerin meydana gelişinde insanın kudretinin bir tesiri olmadığını kabul etmek de zarûrî bir sonuçtur. Eş’arî’ye göre kulların fiillerindeki iyilik veya kötülük Allah’ın fiili
	İmâm Mâtürîdî’nin fiil anlayışını özetlemek gerekirse, o, kulun fiillerini Allah’ın yarattığını savunur. Zira insan, fiilleri, ikrarı ve marifetiyle mahluktur. Fiilleri kendi isteğiyle meydana gelen yaptığı işlerdir. Zaten iş, bir amaca bağlı olarak meyda
	117 Mâtürîdîler’e göre insanın fiillerinin aslı Allah’ın kudretiyle ve O’nun yaratmasıyladır. Fakat aynı fiillerinin tâat ve mâsiyet olarak nitelenmesi insanın dücüyle olmaktadır.
	İbn Hazm fiil kavramını Allah’ın fiilleri ve insanın fiilleri olarak ayrı ayrı değerlendirir: İbn Hazm, fiilin iki kısma ayrıldığını ifade eder: “ İbda’ ” ve “İzâfet” fiilleri. İbda’ fiili, yaratma ve yoktan var etmek demektir. Bu, sadece Allah’a ait olan
	İbn Hazm, bir şeyin yoktan var edilmesinin anlamının, varlık veya şey değilken, meydana gelmesi olarak açıklar ve şöyle der: “Bu hâdistir. Hâdis olan ise önceden yok iken, sonradan var olan demektir.”
	Hem bir varlığı yoktan yaratmak demek olan ibda’ fiilerini, hem de mahlûkâta nispet edilen izâfî fiillerini yaratmak, Allah’a aittir. Onun dışında hiç kimse, bir şeyi yaratmakla nitelendirilemez. İbn Hazm’a göre, kullardan sadır olan fiilleri, Allah’ın ya
	sözünü reddetmiş ve Allah’ın yaratmadığı pek çok varlığın olduğunu kabul etmiş olur ki, bu Kur’an’ı yalanlamaktır.
	“Allah, fiili bizde mahmûl olarak izhar eder. Biz onu yaratmayız.”
	Şu halde, İbn Hazm’ın âlemde yaratılan her şeyle birlikte insanların irâdî veya gayr-i irâdî tüm fiillerinin de yaratıcısının Allah olduğunu kabul ettiğini söyleyebiliriz. O, kendi görüşünün doğruluğuna delil olarak,
	ayetinin yeterli delil olacağını ifade eder. İbn Hazm, yaratmanın iki anlamı olduğunu ifade eder: Birinci anlamı, olmayan bir şeyi yaratmak, var etmek anlamına gelen ihtira ve ibda’dır. İkinci anlamı ise bir şey hakkında gerçek olmayan bir yalan söylemek 
	118 şeydir. Ancak birinci anlamda, sadece Allah için kullanılır.
	İbn Hazm, Allah’ın yaratması yani “Halk” ile yaratılan şeyin yani “Mahlûkun” aynı olduğunu kabul eder. O,
	ayetini delil getirerek, Allah’ın yarattığı her şeyi, “Halk” diye isimlendirdiğini, dolayısıyla Allah’ın bir şeyi yaratmasının, o mahlûkun kendisi olduğunu kabul eder ve şöyle der: “Bizim için kesin bir şekilde ortaya çıktı ki, Allah ile yarattığı şey ara
	“Biz Allah’ın bir şeyi yaratmasının, o şeyin kendisi olduğunu ispat ettiğimiz zaman, ortaya çıkar ki, Allah’ın her bir mevcuttaki yaratması, o mevcut var olduğu sürece o varlıkta kâimdir.”
	İbn Hazm, yaratmak ile yaratılanın aynı olduğu konusunda
	ayetini de delil olarak gösterir. İbn Hazm’a göre Allah’ın fiilleri, mahlûkâtın fiillerinden farklıdır. Ona göre, Allah’ın fiilleri hiçbir şekilde insanların veya diğer canlıların fiilleriyle aynı kategoride değerlendirilemez. Çünkü insanlar fiillerini bi
	O, Allah’ın yaptıklarını kendi zâtından dolayı yaptığını, başka bir sebep ve illetten dolayı yapmadığını ifade eder. Ona göre, Allah, bir illetten dolayı varlıkları yaratmaya veya yaratmamaya mecbur olmaz. O, irâde ettiği şeyi yapar.
	İbn Hazm’a göre, bir illetten dolayı, bir menfaati elde etmek veya bir zarardan korunmak için iş yapmak da, yaratılmışlara ait olan bir özelliktir. Bu yüzden Allah’ın bir fayda temini veya bir zararı defetmek gibi bir illetten dolayı bir şeyi yapıyor oldu
	119 “Allah, hiçbir şey için, hiçbir illetten dolayı bir şeyi yapmaz. Ancak dilediği ve istediği için yapar.”
	İbn Hazm’ın Allah’ın yaratması ve fiilleriyle ilgili görüşleri üzerinde dururken, gözden kaçırılmaması gereken noktalardan birisi de, onun Allah’ın irâde etmesini, yaratması olarak kabul ediyor olmasıdır. Biz onun bu görüşünü Allah’ın irâde sıfatı ile ilg
	Şayet Allah meleklere, peygamberlere azap etse, kâfirleri nimetlendirse, kesinlikle bu yaptıkları adâlet olurdu.
	İbn Hazm, Allah’ın, zulmü ve şerri yaratmaktan dolayı, zâlim ve kötü olarak isimlendirilemeyeceğini ve bu sıfatlarla vasıflandırılamayacağını da sözlerine ekler.
	Keza İbn Hazm, Allah’ın hasen olanı yaratıp, kabih olanı yaratmayacağı şeklindeki görüşlere de şiddetle karşı çıkarak, bu görüşte olanları, Allah’a acizlik isnat etmekle suçlar.
	İnsanların fiilleri hakkında ise İbn Hazm, insanların fiillerini yaratanın Allah olduğunu kabul eder. O, insanların kendi fiillerini kendilerinin yaptığını, Allah’ın bunları yaratmadığını düşünen Mu’tezilenin görüşlerini yanlış bulur ve naklî ve aklî deli
	120 irâde ve ihtiyarıyla fiillerini dileyerek amellerini kesbettiğini kabul eder. İbn Hazm bütün bu görüşlerini, gerek naklî gerekse aklî delillerle açıklayıp ispat etmeye çalışır. Bunu yaparken karşıt görüşteki Mu’tezile ve Cebriyenin delillerini tartışm
	söylediğini, daha önce belirtmiştik. İbn Hazm, yapmış olduğu bu taksimle, mahlûkâta ve dolayısıyla kullara nispet edilen fiillerin olduğunu kabul etmiştir. O, fiillerin insana nisbet edilmesinin nasslarla ve müşâhede ile sabit, dil açısından doğru olduğun
	,
	,
	,
	İbn Hazm, bu ayetlerde insanlara ait fiillerin olduğu hususunun açık bir şekilde kabul edildiğini ve bildirildiğini belirterek
	şöyle der: “Allah, insanların fiilleri olduğunu ispat etmiştir. Biz de aynı şekilde insanın, eylemlerinin kendisine nispet edilmesi hususunu kabul ederiz. Çünkü nasslar bunu bildirmektedir. Şayet nass olmasaydı, bu durumda biz de fiilleri insanlara ıtlak 
	İbn Hazm, kulların hiçbirinin, kendilerine ait bir fiilinin olmadığını, fiillerin kendilerinden zâhir oldukları için, mecazen kullara nispet edildiğini kabul ettiklerini söylediği Ebû Mu’temir Muammer b. Amr ve Cahız’ın bu düşüncelerini doğru bulmaz. O, b
	121 vasıflandırılamayacağını belirtir.
	Ona göre, fiilin kendisinden zâhir olduğu şeye nispet edilmesi, müşâhede ve dil açısından da sabit ve sahihtir. Çünkü gemi yüzer, yağmur yağar, dağ yerinde durur, ateş yakar gibi cümleler kurmanın ve fiilleri varlıklara nispet etmenin önünde, dil açısında
	Arapça veya diğer herhangi bir dilin uzmanların tatbiki şudur ki; bir işi, bir fiili kendinden çıkan kişiye izâfe ederler. Meselâ biz deriz: At kişnedi, deve böğürdü, eşek anırdı, adam konuştu, duvar çöktü, su fışkırdı, ateş yandı, kar dondurdu, şarap sar
	Yoktan var edenin, her varlığı yok iken varlığa çıkaranın, yaratılmışlar aleminde her ne var ise bütün hepsinin yaratıcısının bir tek Allah olduğunu kabul eden İbn Hazm, kulların fiillerinin yaratıcısının da Allah olduğunu söyler. O, kullara ait fiillerin
	Kulların kendi fiillerini, kendilerinin meydana getirdiklerini, bunların Allah’ın mahlûku olmadığını iddia eden Mu’tezile’nin düşüncelerini ağır bir dille tenkit eden İbn Hazm, kulların fiillerinin iki yönünün bulunduğunu, bunların bir yönden Allah’ın mah
	diyerek, görüşünün lehinde naklî ve aklî delillerinin olduğunu ifade etmiş olmaktadır. İbn Hazm’ın insanların fiillerinin yaratıcısının Allah olduğu
	.
	122 görüşünü ispatlamak için kullandığı bu deliller üzerinde duracak olursak şunları söyleyebiliriz: Onun nasslardan gösterdiği delillerden bazıları şöyledir: Allah Kur’an’da buyurmuştur ki,
	, “
	,
	,
	,
	İbn Hazm, bütün bu ayetlerde ve burada zikretmediğimiz başka ayetlerde tek yaratıcının Allah’ın kendisi olduğunun, Ondan başka bir yaratıcının olmadığının açık ve kesin bir şekilde belirtildiğini söyler.
	Onun, kulların fillerinin yaratıcısının Allah olduğuna güçlü bir delâletinin olduğunu düşündüğü bir başka ayet de şudur:
	İbn Hazm, bu ayette açık bir şekilde insanları ve insanların yaptıkları şeylerin Allah tarafından yaratıldığının bildirildiğini söyler.
	ayetinin de açık bir şekilde, kulların fillerinin Allah’ın mahlûku olduğunu bildirdiğini düşünen İbn Hazm, şöyle der: “Allah, malların ve insanların başlarına gelen musibetleri kendisinin yarattığını açıklamıştır. Bu musibetlerin bir kısmı, bazen zâlimler
	Dolayısıyla kulların fiillerinin, Allah’ın dışında bir yaratıcının olmasının, düşünülemeyeceği açıktır.
	123 İbn Hazm, kulların fiillerinin Allah tarafından yaratıldığını ispatlamak için naklî delillerin yanında, aklî deliller de getirir. Bunlardan birkaçını şöyle özetleyebiliriz: İhtiyari hareketlerin hepsi bir tek türdür. Aynı türe ait olan varlıkların bir
	O, bu delili biraz daha açarak şöyle ortaya koymaya çalışır: “Allah’ın dışındaki tüm varlıklar, cevher ve araz diye iki kısma ayrılırlar. Sonra cevher de cinslere ve türlere ayrılır. Araz da cinslere ve türlere ayrılır. Onlardan her bir türün fasılları va
	İbn Hazm’ın konuyla ilgili olarak zikrettiği aklî ve tecrübî delillerinden bir diğerini de kısaca şöyle özetleyebiliriz: Âlemde bulunan her şey, ya cevher veya arazdır. Hiç şüphesiz cevherleri yaratan, ancak Allah’tır. Geriye arazlar kalır. Eğer Onun araz
	İbn Hazm, varlık kavramı açısından da konuyu ele alarak, kulların fiillerinin Allah tarafından yaratıldığının zorunlu olarak kabul edilmesi gerektiğini ispatlamaya çalışır. Kısaca özetlemek gerekirse, şöyle diyebiliriz: Allah her şeyin yaratıcısıdır. Şey 
	124 bunlar da mahlûkturlar. Bunları da Allah yaratır.
	Kulların fiillerini yaratanın Allah olması durumunda, insanlara yaptıkları fiillerden dolayı hangi ismin veya vasfın verileceği sorusuna İbn Hazm, şöyle cevap verir: Allah insanların fiillerinin yaratıcısı, insan ise bunların kesbedicisidir.
	Dolayısıyla kesb konusu da kulların fiilleri konusunda ele alınan ve tartışılan problemlerdendir. İbn Hazm’ın kesb meselesi ile ilgili görüşlerine bir sonraki başlık altında yer vermenin daha uygun olacağını düşünüyoruz.
	Mutlak cebr ile mutlak tefvîz arasında orta bir yol tutan Eş’arîler’e göre insanda hâdis ve yaratılmış bir kudret ve irade vardır. Fakat hâdis olan bu kudretin, insanın yaptığı işler üzerinde hiçbir etkisi yoktur. Sadece yakınlaşması vardır, buna da kesb 
	Allah’tan başka hiçbir yaratıcı olmadığına göre gerçekte Allah’tan başka hiçbir fail yoktur. Fakat bu gerçek aslında kesbten ibaret olan kulun fiilinin kâsibinin de Allah olduğu manasına gelmemektedir. Eş’arî’nin buradaki mantığına göre, gerçek manasıyla 
	125 Eş’arîler, insanda bulunan cüz’î iradeyi yaratılmış ve ilahî iradeye bağlı kabul ettiklerinden ikinci derecede bir cebre düşmüşlerdir. Bu sebeple onların görüşü cebr-i mutavassıt olarak kabul edilmiştir.
	Eş’arî, Allah’ın iradesi üzerinde ısrarla durmaktadır. İlahî irade bütün yaratıkları kapsamaktadır. Onun mutlak ilahî irade anlayışında insan iradesi adeta yok gibidir. İnsana, “kesb” kavramıyla hürriyet tanımaya çalışırsa da onun “kesb” den ne kasdettiği
	Eş’arîler, bu konuda Cebriyye’ye yakın bir görüş benimsemişlerdir. Çünkü onlara göre insan hür görünümünde mecbur olduğunda artık kesb görüşlerinin de bir anlamı kalmadığı ortadadır. Eş’arîler’in insana etkin bir irade vermekten kaçmaları, Allah’ın irades
	Mâtürîdîler’de kesb insan için bir sıfattır, insanın irade ve kudretine bağlıdır. Bununla birlikte insandan yaratmanın vukuu imkansızıdır. İnsandan sadır olan fiil iki çeşittir: a- İnsanın iradesi olmadan Allah’ın yarattığı fiil (titreme hareketi gibi). b
	İnsanın fiili yaratma değil; kesb olarak adlandırılır, Allah’ın fiili ise kesb değil; halk (yaratma) diye isimlendirilir. Mâtürîdîler’e göre bir işin iki güç sahibi arasında mümkün olması caizdir. Fiil yaratma yönünden Allah için, kesb yönünden insan için
	İbn Hazm, Türkçe’ye “kazanmak, elde etmek” şeklinde çevirebileceğimiz kesbin,
	126 ancak insana izâfe edilebileceğini, Allah’a izâfe edilemeyeceğini, “Fiiller bizim mahlûkumuz; Allah’ın kesbidir.”şeklindeki bir cümlenin yanlış olduğunu, doğrusunun ise, “Fiiller, Allah’ın mahlûku; bizim kesbimizdir” şeklinde olması gerektiğini ifade 
	İbda’ ve ihtira yani yoktan var etme, vücut verme anlamındaki yaratma (halk) ise sadece Allah’a izâfe edilmiştir. Yaratma, asla bize ait değildir. Dolayısıyla fiillerimiz bizim yarattığımız şeyler değillerdir… Bizim fiillerimizin, Allah’ın kesbi oldukları
	O, kesbi şöyle tanımlar: “Kesb, bir şeyi, Allah’ın dilemesiyle, hâmiline izâfe etmektir.”
	Kesb ve kesbedilen şey anlamına gelen mukteseb, Allah’ın insanlar için yarattığı, insanlarda zâhir olan şeydir. Fiil, insanın irâdesini kullanması sebebiyle, kendisinde yaratıldığı için, kesb diye isimlendirilir ve insana nisbet edilir.
	Kulların fiilleri ile ilgili olarak İbn Hazm’ın savunduğu ve buraya kadar özetlemeye çalıştığımız görüşlerinin kısa ve genel bir özetini yapmanın faydalı olacağını düşünüyoruz. Çünkü konuların, alt başlıklar altında uzun bir şekilde anlatılması, İbn Hazm’
	127 olarak isimlendirilir. Bu itibarla yapılan iş, yaratılması açısından düşünüldüğünde Allah’ın mahlûku olurken, kesbedilmesi yönünden düşünüldüğünde, kulların kesbi olmaktadır.
	Cebriyye, insanın hürriyetini inkâr eder. Onlara göre kader, kulları irade hürriyetinden ve fiillerinden yoksun bırakan ilahi takdir ve tesbit anlamında kullanılmıştır. Cebriyye mezhebi kula ne fiil, ne de kudret verir. Onlar insanları fiillerinde cansız 
	Mesela:
	veya
	Böylece Cebriyenin görüşünü benimseyenler kendilerine dini dayanak da bulmuşlardı. Bunun yanında onlara göre kullara fiiller nisbet eden tüm söylemler mecâzî ifadelerdir. Hakiki anlamda kulun fail olması mümkün değildir. Onlara göre insan kader önünde mah
	İnsanı cebr ve tahakküm altında kabul eden ve iradesiyle ihtiyarını yok sayan Cebriyye, teklifi de cebri olarak kabul etmiştir. Kaderi insanın fiilini yok edene bir tarzda anladığı için ne teklifi temellendirecek, ne de ceza ve mükâfatı anlamlandırabilece
	128 yol bulamamıştır. Bundan dolayı insanı fiillerinde olduğu gibi ceza ve mükâfatında da mecbur bir varlık olduğunu öne sürmüştür. Bu mezhep takip ettiği akıl yürütmeyle nassları tek taraflı olarak ele almış ve kendi görüşleri ile değerlendirmiştir. İnsa
	Mu’tezile kaderi inkâr edip Allah’tan kulların fiillerini takdir etmeyi nefyettikten sonra, kaderin beyan etmek manasına geldiğini, “Allah bir şeyi güzel ya da kabih olarak takdir etti” dememizin Allah’ın bir şeyi güzel ya da çirkin olduğunu beyan ettiği 
	ayetindeki “kaddernâ” bu manadadır. Kaza ise, bazen tamamlamak-bitirmek manasındadır:
	ayetlerinde geçen kaza kelimelerinin manası budur. Kaza bazen de icab (gerekli kılma) manası ifade eder:
	,
	Kaza kelimesinin i’lâm ve ihbâr manaları da vardır:
	Kaderiyye ve Mu’tezile’ye göre kader ve kaza yoktur. Dileyen dilediği fiili işler. İsteyen kendisini hidayete iletir, isteyen de dalaleti seçer. Bunlarda Allah2ın iradesi veya
	129 yaratması yoktur. Kulun bütün fiilleri, ister hayır olsun ister şer olsun sadece kendi iradesi ve kudretine bağlıdır. Allah’ın dilemesi ya da kudreti bu fiillere müdahale etmez. Mu’tezile Allah’ın insanın yapıp etmelerini ezelde belirlemiş olmasını ve
	Hürriyet ve irade probleminin çözümünde Mutezile’nin görüşlerini şöyle özetlemek mümkündür: “İnsan hürdür. O kendi fiilini kendisi yapar. Allah ona bu gücü vermiştir. Bir şeyi yapıp yapmama tamamen onun irade ve dileğine bağlı bir şeydir. Zira insanın böy
	130 İrade hürriyeti bulunmayan bir insanın sorumlu tutulması, Allah’ın hikmetine ve adaletine asla yakışmaz.
	Mutezilenim beş prensibinden birini teşkil eden “adl” prensibinin şümûlüne giren bu görüşler Kur’an-ı Kerim’de birçok ayetle de teyit edilmiştir.
	Kaza ve kader meselesinde önemli rol oynayan hususlardan biri de hidâyet-dalâlet meselesidir. Mutezileye göre hidâyet Allah’ın doğru yolu beyan etmesi, dalâlet ise kulun dalâleti ihdas etmesi sonunda sapıklık hükmünü giymesidir. Bu manada Allah hem mü’min
	Mutezile hürriyet ve irade problemini mutlak tefviz yönünde çözümlemeye çalışırken felsefe, mantık gibi konulara da girmekle birlikte cedel çemberinin dışına çıkamamıştır. İşte onların bu metotları İslam dünyasında itikadî konuların ilk olarak bu tarzda e
	Eş’arî, kader tariflerine girmemiş, kulun yaratılışında “saîd”, “şakî” olduğu, rızkının ve ecelinin tespit edilmiş bulunduğu hususunu ayet ve hadislere dayanarak naklî delillerle açıklamışlardır. Eş’arîler’e göre kader her mevcudun yokluktan varlık sahası
	Eş’arî ve Mâturîdî kelamcıları bu kelimeye farklı manalar vermişlerdir. Mâtürîdîler kaderi Allah’ın ezelî bilgisi ve takdiri, kazayı ise bu takdirin vakti gelince vuku bulması olarak kabul ederken Eş’arîler bu kavramlara tam tersi mana vermektedirler. Anc
	131 ve yaratma manasını da ihtiva ettiğine göre; ölçüp biçmenin yaratmadan önce olması daha makul görülmektedir. Her iki ekole göre de bütün varlıklar vücuda gelmeden önce bütün vasıflarıyla belirlenmişlerdir ve bu belirleme fiilî bir şey olmayıp ilmî bir
	Yine Eş’ariyye de dâhil olmak üzere Ehl-i Sünnet’e göre Allah kâinatı yaratmadan önce kalemi ve levh-i mahfuzu yaratmış, vuku bulacak her şeye dair ilmini levh-i mahfuza yazmıştır. Ancak bu yazma fiili nesne ve olayların tasvirinden ibarettir. Bu “belli b
	Eş’arîler kader konusuyla Allah’ın iradesinin ilişkisi konusunda şöyle düşünürler: Allah, iyi-kötü, hayır-şer, iman-inkâr, itaat-isyan türünden olan her şeyin vuku bulmasını diler, dilediği olur, dilediği olmaz. Olmasını dilemediği halde hükümranlığı altı
	132 Yine kaderle bağlantılı olarak Allah’ın yaratması konusunda Eş’arîler’in görüşü: Bütün varlık ve olaylarda doğrudan doğruya Allah tarafından yaratılır, buna iman-inkar, itaat-isyan, hidayet-dalalet gibi fiillerde dâhildir. Çünkü nasslar Allah’ın her ş
	Buna delil olarak da Kur’an’dan bazı ayetleri göstermiştir.
	Eş’arî’ye göre Allah kötülüğü de takdir ve yaratma manasında kaza ettiği halde emir emretmemektedir. Ama tâatler gibi iyi olanları ise aynı zamanda emretmektedir. İşte kazanın bu çeşidinin emir manasına alınmasında da sakınca yoktur.
	Dikkat edilecek olursa Eş’arî kaza ve kader konusunda da kullarla hür irade tanımamaktadır. Eş’arî meseleye Allah Teâlâ’nın irade ve kudreti açısından baktığı zaman, mutlak tevhid, tenzih tavrını muhafaza etmekte ve adeta mutlak cebirden hiç farkı olmayan
	Mâtürîdîler’ e göre kaza, varlıkların Allah tarafından hikmet ve kemalle (olgunlukla) meydana getirilişidir. Kader, Allah’ın ezelî olarak yaratıkların zararlı, çirkin, iyi ve güzel niteliklerini bilip tespit ettiği ezelî takdir, hüküm ve tahdîddir.
	Kader sadece insanlarla ilgili olan bir şey değildir. İnsanlarla beraber canlı ve cansız, yaratılmış ve yaratılacak her varlık ile yakından ilgilidir. Tüm bu tariflere göre:
	133 a. Suyun akıcılığı, taşın sertliği, ateşin yakıcılığı… gibi bütün eşyanın özellikleri bu takdirin bir sonucudur. b. Varlık aleminde bulunan yer çekimi, rüzgarların meydana gelmesi, ısınan maddelerin belirli bir kanuna göre genişlemesi… gibi bütün tabi
	Kâinatta mikroplardan güneşe ve daha büyük varlıklara kadar onların vazifeleri, her türlü hareketleri, onlarda meydana gelecek her türlü değişiklikler takdir-i ilahi tespit edilmiştir. Hiçbir varlığın bu takdire en ufak bir şekilde karşı gelmesi mümkün de
	ayetiyle
	ayetleri bu hususu anlatır. Ancak burada daha çok cansız varlıklarla ilgili takdir anlatılır. İnsanların fiilleriyle ilgili kelam ekolleri çok geniş tartışmalar yapmışlaradır. İmam Mâturîdî kaderi iki manada ele almaktadır. 1. Kader her eşyanın vucüda gel
	İmam Mâturîdî bu açıklamayı yaptıktan sonra da kaderin ancak Allah’ın kudreti dâhilinde olduğunu ve insanın ne ilminin ne de kudretinin eşyanın ne zaman, hangi mekânda ne gibi vasıflarla meydana geleceğini, belirlemeye asla muktedir olmadığını söylemekte,
	134 Burada kader bir tayin ve tesbit olarak ele alınmıştır. Çünkü belirleme bir yaratma değil belki yaratmanın nasıllığını tayindir. Bu açıdan kaza ve kader akidesinde ezeli olan belirleme Mâturîdî açısından kaderdir. Kaza her şeyi vakti geldiğinde Cenâb-
	Allah kâinatı yaratmadan önce kalemi ve levh-i mahfuzu yaratmış, vuku bulacak her şeye dair ilmini levh-i mahfuza yazmıştır. Ancak bu yazma fiili nesne ve olayların tasvirinden ibarettir. Bu “belli bir zamanda ve belli bir yerde şöyle şöyle vuku bulacak” 
	135 Bütün varlık ve olaylarda doğrudan doğruya Allah tarafından yaratılır, buna iman-inkâr, itaat-isyan, hidayet-dalalet gibi fiillerde dâhildir. Çünkü nasslar Allah’ın her şeyin yaratıcısı olduğunu açıklamaktadır. Bu yaratıcılık beşeri fiilleri kapsamazs
	İbn Hazm, kazâ ve kader konusunda Müslümanlar arasında üç görüşün olduğuna işaret ederek, bir kısmının tamamen cebri kabul ettiklerini, bir kısmının ise kaderi inkâr ettiklerini ve bir kısmının da kaderi kabul ettiklerini ifade eder. O, kader ve kazâyı ka
	İbn Hazm’ı ifade ettiğine göre, “Müslümanların dînî önderleri ve imamları olan âlimlerin hepsi, kaderin Allah tarafından tamamlandığı, Onun her şeyi, yaratmadan önce bildiği, hiçbir  bilginin kaderin dışında olmadığı, Allah’ın ezelde bildiği bilginin deği
	İbn Hazm, bu sözleriyle kadere iman etmenin gerekliliğinin icmâ ile sabit olduğunu ifade etmiş olmaktadır. Ona göre, başımıza tesâdüfen ve hata ile bir şey gelmez, başımıza gelen ise kesinlikle tesâdüfî olmaz. Kaderi kabul eden ve bu konuda fazla söz etme
	İbn Hazm’a göre kaderin Arap dilindeki anlamı, tertip etmek, bir şeyin nihâî durumunu belirlemektir.
	O, kelimenin bu anlamıyla kullanıldığına Kur’an’dan şu ayetleri delil gösterir:
	İbn Hazm kazânın anlamı hakkında ise şunları söyler: “Allah’ın ve Rasûlünün bizimle konuştuğu, bizim de kendi aramızda konuştuğumuz ve anlaştığımız Arap dilinde kazânın anlamı, hükümdür. Bunun için kadıya, hâkim denilir. Allah bir şey hakkında kazâda bulu
	136 zamanda emir anlamındadır.”
	İbn Hazm bu kelimenin hüküm anlamında kullanıldığına Kur’an’dan şu ayeti delil gösterir: “Allah bir şeyin olmasını hükmettiği zaman, ona ol, der. O da oluverir.”
	kazâ kelimesinin emir anlamında kullanıldığına örnek olması bakımından
	ayetini zikreder. İbn Hazm, kazâ kelimesinin bu anlamlarına ilaveten,
	ayetlerinde olduğu gibi, haber vermek ve bildirmek anlamlarında da kullanıldığını belirtir.
	İbn Hazm, bu kelimelerin dilde ifade ettikleri anlamları ve Kur’an’da nasıl kullanıldıklarını bu şekilde anlattıktan sona kader ve kazâyı şöyle tanımlar: “Kazâ ve kaderin manası, Allah’ın bir şey hakkında övgü, yergi ile veya şu şu sıfatlarda, şu şu zaman
	Kader, kazâdan öncedir. Kazâ hükümdür. İbn Hazm kaderi, mahlûkât yaratılmadan önce Allah’ın ezelde bilmesi ve takdir etmesi şeklinde anladığı için, Allah’ın fiili olarak değerlendirir. Kazâ ise yine Allah’ın fiili olmakla birlikte, ezelde verilen hükmün g
	İbn Hazm, kaderin yani mahlûkâtla ilgili ezelde Allah tarafından bilinen şeylerin hiçbir şekilde değişmeyeceğini belirterek
	bir örnek üzerinde bu hususu şöyle açıklar: “Allah, ezelde Zeyd’in annesinin rahmine düşeceğini, onun şu kadar ömür süreceğini bilir. Allah bunu bilmiş ve onun yemeklerle ve içeceklerle gıdalanacağını, hava teneffüs edeceğini, yaşayacağı müddet doluncaya 
	ayetiyle bildirmiştir. Keza İbn Hazm, doğal ölümle değil de başka birisi tarafından katledilerek ölen kişi hakkında
	137 eğer öldürülmeseydi, yaşardı veya yaşamazdı tartışmasını ve bunu kaderle ilgili bir sorun haline getirmeyi de yersiz ve yanlış bulur. Çünkü bu durumdaki bir maktulün zâten ölmüş olduğu ve artık hayatı var mıydı diye tartışmanın bir anlamının bulunmadı
	İbn Hazm’ın kader ve kazâ ile ilgili görüşlerine, onun kaderi kendi hatalarına bahane gösterenlere yaptığı şu nasihatle nokta koymak yerinde olacaktır diye düşünüyoruz. “Kaderi tembelliğine, işlerindeki gevşekliğine sebep olarak kabul eden kimselerden olm
	138
	Endülüs’ün yetiştirmiş olduğu değerlerden birisi olan İbn Hazm, çok yönlü, büyük bir âlimdir. O, Zâhirilik mezhebi ile birlikte anılır ve meşhur bir Zâhiri fakihi olarak bilinir. Ancak İbn Hazm sadece fıkıh konularında fikirler ileri sürmüş ve fıkıh ilmin
	139 Endülüs ise Selefî tarzın yaşatıldığı bir coğrafyaydı. İbn Hazm, bu dini yapıyı devam ettirmek istiyordu. Bunu Endülüslülük bilincinin yaşaması için önemli görüyordu. Fakat gerek başka din mensuplarının misyonerlik faaliyetleri, gerek farklı Müslüman 
	140 neticeyi alamamıştı. Çağdaşı olan âlimler onu dışlamışlardı. Rakipleri onun zararlı fikirler taşıyan ve tehlikeli bir adam olduğu imajını yaymaya çalışmışlar, yöneticileri ona karşı tedbirler almaları konusunda uyararak, toplumdan tecrit edilmesini sa
	141 ve ahiret ile ilgili konulara, ruha ve imâmete varana kadar hemen her konuda görüş bildirmiştir. O, sadece görüş bildirmekle yetinmemiş, mütekellimlerin usüllerini, görüşlerini, delillerini tek tek ele alarak tartışmıştır. Onun görüşlerine bakıldığınd
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