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Kelamda lstıl~laşma Sürecine Giriş 

Istılah, bir ilim ve sanata ait özel kelime ve tabirler 
anlamında kullanılır. Kimi zaman tek bir kelime 
kimi zaman ise birkaç kelimeden müteşekkil deyim 
şeklinde olabilir. Tarifiere baktıgımızda Cürcaru, "bir 
lafzın lugat manasından çıkanlarak bir münasebet 
dolayısıyla başka bir manada kullanılması" ve "bir 
grubun bir lafzın bir manada kullanılması konusunda 
uzlaşmasıdır" tariflerini verir. Aslında bu iki tarifi 
birleştirmek suretiyle "ısb.lah, bir grubun ürettikleri 
fikre uygun gelecek şekilde bazı kelimelere kendilerince 
bilinen ve uzlaşılan bir anlamı yüklemeleridir" şeklinde 
bir tarif çıkarılabilir. fsblah olarak kullanılan lafız yeni 
olmasa bile grubun düşüncesini ifade aracı olması 
bakımından anlamı yeni olarak karşımıza çıkar. Zaten 
ısblalun "belli bir topluluk içerisinde kultanılan belli 
lafızlar" veya "Bir toplulugun aralarında uzlaşarak bir 
şeye daha önceki manasından farklı olarak 'bir ismi 
vermeleridir" şeklindeki tarifleri de bu söylediklerimizi 
destekler mahiyettedir. Kamus-ı Türki"'deki "umurnca 
ma'lum olan manay-ı lugavisinden başka ilmi ve 
fenni bir manay-ı müttefak aleyh ile müsta'mellugat" 
şeklindeki tarif ile Hukuk-ı İslômiyye ve Istılahat
ı Fıkhiyye Kornusu'ndaki "Muayyen bir cemaatin, 
bir meslek erbabının bir lafzı, manay-ı lugavisinden 
çıkararak başka bir: manada müttefikan isti'mal 
etmeleri" tarifi meramımızı anlatmaya fazlasıyla yeter.• 
Verilen bilgilerden ısblalun oluşumunda topluluk, fikir 

• Sem~ ~ metrı!nin göıı:!cn ge.;lıilınjş ve maJ<iıleleştiri 
halilir.(Edtörl . 

.. Ooç.Dr.,lJ!ıda§ Üniv.llaruyat Fak., cafeılcııredas@holmail.com. 
1 Cürcani, et-Ta'n]dt, lstınbul ts. s. 28 (istılah md.)· EbQ'I-Beka eJ. 
~~iydt, 8eyrut 1412/1992, s. 129-130; Ş. S&ııi, Kamüs-i TOrki, 
ısıanbul 1318, s. 121 (lsblah md.~ Ömer N~ Bilmen Hukuk-ı 
lslamiyye ue lstı/ahat-ı Fıkhiyye Kamusu,lstanbu11985 I ı i. 
Ömer ~ Bilmen, ıstılalıın lugatte illifak ~ oldu!Junu 
beliıttikten sonra yul<anda veıilen tarifi getirir 11e şu misali açıldama 
sadedinde ilave eder: "Mesela 'ilim' lafzı lugatıa 'mutlaka bilmek' 
manasınadır. Sonra "bir mevzua dAir bit takım mfldel.wn mesai! 11e 
kavaidin heyet-i meanuası" manasında lruDanılınıştır. Binaenaleylı 

. . . ~ ikinci. mana, bir isiılah-ı mahsustan Ibaret bulunmuştur. Bir lafıın 
lugavi manasıyla ıstılalıi manası arasında ya mOnasebet bulunUT veya 
bulıuımaı. Mün.a.sebet ~unUTSa bu ıstılahi tabire 'menkul' denir, 
bulunmaısa 'mürtecel' adı verilir. (a.g.e.,l, ll). 

ve uzlaşma olmak üzere üç temel unsurun birlikte 
bulundugu görülür. Buraya kadar söylenenleri bir bütün 
olarcı:k şu şekilde ifade edebiliriz: Bir fikir etrafında 
buluşmuş olan bir toplululugun, kendi fikrini daha iyi 
ifade edebilmek için bazı lafızlan aralarında uzlaşma 
saglayarak kendilerine özgü bir manada kullanmalan 
sonucu ısb.lahlar ortaya çıkar. Böyle bir topluluga bu 
davranışlan ve tavır alışlan · dolayısJyla dışardan bir 
eleştiri de yöneltilemez. Çünkü bu, toplulugun kendi 
iç uzlaşmalan ile aldıklan bir karardır. Bı.indan dolayı 
Islam alirrıleri "ıstılahta tarbşma olmaz" genel kaidesini 
koymuşlardır. Tarihi veriler dikkate alındıgında ıstılalun 
daha çok ya bir fen ve sanat toplulugu ya da bir din, 
mezhep, cemaat ve tarikat içinde oluşmuş olması bu 
fikri destekler. Her iki alanda da, bir fikir veya olgu 
etrafında buluşmuş bir topluluk ve bu toplulugun 
uzlaşması neticesinde aralannda oluşturduklan özel 
lafızlann bulundugu bir gerçektir. 

Islam ümmeti içerisinde ıstılahlaşmanın ~asıl 
gelişti~i tarihi süreç izlenerek tespit edilebilir. İslam 
dini içerisinde ilk ıstılahiaşma Hicaz bölgesinde 
gerçekleşmiş olsa bile, mezheplerin ortaya çıktığı 
ve şekillendigi Irak bölgesi bu anlamda kayda değer 
öneme sahiptir. Nitekim Müslümanlar kelam ilmirün 
oluşup geliştlgi Irak bölgesini fethettiklerinde, Araplar 
dışında kalan, frarılı, Süryani, Rum, Hint gibi etnik 
gruplarm öncelikle siyasal, sonra da dini olarak 
İslam ·dairesi içerisine girmeleri ile birlikte burılann 
taşıdıklan kültür ve medeniyet birikirrıleri de aynı 
şekilde dairenin içine taşınmış oldu. Çünkü irisarılar 
din değiştirmiş olsalar bile, bir anda sahip olduklan 
kültürden kopmalan mümkün degildir. Taşıdıklan bu 
birikimi yani kültür ve medeniyet unsurlannı, kültür 
değişiminin gereği olarak kimi zaman "seçme"ye kimi 
zaman da "tadilat"a tabi tutmak suretiyle dairenin 
içine taşımalan kaçınılmazdı. Vazgeçemedikleri ya 
da alt~matifini bulamadıklan hususlarda da, yeni 
inançlarını "yorum "layarak eski kültür unsurlannı 
meşrulaştırma yoluna gitmeleri dogal bir gelişmeydi. 
Bir diğer deyişle bu süreçte yeni medeniyelin alarnet-i 
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farikası nitelif!indeki bazı def!işikliklerin dışında, önceki 
medeniyetlerden intikal edEm tarihi mirasın çok büyük 
bir kısmına sahip çıkıldığı bir gerçektir? 

Bu çerçeveden bakıldıgında, yeni bir kültür 
coğrafyasına intikal etmiş din müntesiplerinin, dini, 
bölge insarunın anlayacaf!ı tarzda, yeni bir üslup ve dil 
ile sunma çabası içerisine girmeleri kaçınılmazdır ve 
bu aynı zamanda din münte.Sibinin bir sorurnlulugudur. 
Zaten kelamolann sahip olduklan dindann inancını 
güçlendirme (tahkik) ve dini savunma bu sorurnluluğun 
dof!urdugu bir sonuçtur. İşte bu sorumluluk 
doğrultusunda kelamdar kültürel, sosyal ve psikolojik 
açıdan farklı yeni muhataplara dini, anlayacaklan 
diUe aniatma arayışı içerisinde olmuşlardır. Bu arayışa 
paralel olarak da yeni ıstılahiann vücuda gelmesi ·ve 
bunun tabii sonucu olarak kelam ilminin oluşması 
gerçekleşmiştir. Ancak bu faaliyetlerde dinin temel 
kaynaf!ı olan Kur'an hep merkeze alınmış deyim 
yerindeyse pergelin bir ucu nasta sabit olmak üzere 
yeni bir çerçeve çizilmeye çalışılmışbr. Nitekim Kur'an 
.nüshalannın belli merkeziere gönderilmek üzere 
çoğaltılması ve meşhur haclls alimi Müslim'in verdiği 
şu bilgi bu yargıyı destekler mahiyettedir: Basra'dan 
bir arkadaşıyla birlikte hac ya da umreye giden Yahya 
b. Ya'mer (ö. 89/708) Mekke'de karşılaştıklan 

AbduUah b. Ömer' e (ö. 73/693) "Bizim yörede Kur'an 
okuyan ve ilim peşinde koşan bir topluluk ortaya 
çıkb ve bunlar kaderin olmadığını · iddia ediyorlar" 
der ve kader hakkında bilgi ister.3 Bu metinde, 
Basra'da Kur'an'ı merkeze alarak bilimsel bir faaliyet 
yürüten hadisçiler dışında bir topluluğun varlığından 
bal}sedilrı;:ıekjedir. Demek ki, Kur'an'ı merkeze alan 
ve ilk kelamalar diyebilece~irniz bu topluluk bölge 
insanının anlayacağı bir dil ve üslupla inandıklan 

dinin inanç esaslanru ortaya koyma çabası içerisine 
girmişlerdir. Aslında bu yeni dil yeni ıstılah demekti. 
Çilı1kü Müslümanlar Irak'a hakim olduklannda 
kaçınılmaz olarak bir "kültür değişimi" ilişkisı"içerisine 
girmişlerdir. Bu aslında hem kültür alış verişi hem de 
kültürlerin kanşması arılarnma geliyordu. Böylesi bir · 
ortamda neyin nerden geldiğini ve hangi ~türe ait 
olduğunu tespit de pek mümkiın değildir. Bu yüzden 
olacak ki, Mümtaz Turhan "kültür değişmesinde 
kanşmanın neticesi olan terkip, her iki kültürden gelen 
unsurlarm sadece bir yığınından ibaret olmadığından 
mevcut şekiliere bakarak bunlann ewelce hangi 
kültüre ait olduklannı tayin güçtür"4 tespitini ortaya 
koyar. Bu nederıle .ortaya çıkan ıstılaha konu olan 

2 Sabri Orman, İktisol, Tarih ve Toplwn, lstanbul2001, s. 28. 
'MüsUm, "Ki~bil'l-lman", ı. 
• MUmtaı Turhan, Kültür Değişme/eri, Istanbul 1987, s. 125. 
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lafızlann hangi dilde~ geldiğinin tespiti pek mümkün 
değildir. Zaten bu noktanın önemsendiği ve üzerinde 
mesai harcandığı da söylenemez. Sözgelimi 'cevher' 
kelimesi Farsça'dan alınırken, 'araz' lafzı Arapça'dan 
alınmıştır. Bu dururnun Kelam çevrelerinde rahatsızlık 
meydana getirdiği de söylenemez. Burada önemli 
olan kelamcılann. aldıklan bu medeniyet birikimi 

·ve ıstılahlan zihniyet dünyaianna uygun bir yapıya 
kavuşturmuş olmalandır.5 Nitekim ortaya çıkan alem, 
cevher, araz, elsim gibi terirrıler Kelam zihniyetinin bir 
so~ucu olmuştur ve bu terimler o zihniyeti yansıtan bir 
arılam içeriğine sahip kılınmıştır. 

Ancak bu noktada İslam toplumunda meydana 
gelen siyasal, sosyal ve kültürel hızlı genişlemenin ve 
gelişmenin hazmedilmesi gibi temel bir sonın ortaya 
çıkmıştı. Bu genişleme ve gelişme karşısında İslam 
toplumu içerisinde bir taraf dinamik ve kucaklayıo 
bir yaklaşım sergilerken diğer tarafın statik ve 
koruyucu bir anlayışı temsil ettiği görülür. Aslında 
her iki taraf da iyi niyetli ve gelişmelerin farkındadır. 
ihtilaf noktası genişleme ve gelişmeye karşı ortaya 
konulan tavır ve yaklaşımdadır. Burada ister Ehl-i 
Hadis ve Selefi anlayışta olsun ister. Mu' tezili arılayışta 
olsun Müslümanlar, İslam sınırlannın genişlemesine 
paralel olarak Arapça'nın sadece Araplar değil diğer 
rniUetlerin de dahil oldugu geniş bir kesim tarafından 
kullanılması problemi ile karşı karşıya olduklannın 
farkındaydılar. Ürılü ingiliz şair ve düşünürü Eliot'un 
ifade ettiği gibi " ... bir dilin birçok sayıda ayn mi U et 
tarafından kuUarıılması onu ciddi" tehlikelere açık 

hale getirebilir ... "6 Dil kültürlin ifadesi olduğuna gqre 
insanlar,_gelişmeler 12aralelinde sahiR_9lduklan kültürü 
ifade için dile ya lafız olarak ya da anlam olarak · 
bir takım eklemelerde bulunacaklardır. Sözgelimi 
"cevher" kelimesi hem lafız hem de anlam, "araz" 
kelimesi ise anlam itibariyle kadi"m kültürlerden 
Arapça'ya intikal etmlştir .. Bu da p.üin eski sahiplerine 
yabancılaşmasına veya ayru zamanda inançlannın 

ifade arao olan dildeki anlam kaymalanna paralel 
olarak inançlarm da bozulma tehlikesine maruz 
kalmasına yol açnuştır. Bundan dolayı Ehl-i Hadis 
ve Selefi anlayışta olanlar, muhafazakar bir tutum 
takınarak dilin esnekleştirilmesine ve kutsal metirılerin 
dilinin yoruma açık hale getirilmesine ·şiddetle tepki 
gös!:errnişlerdir. Ancak yine Eliot'un "Daha az sayıda 
insan tarafından kullanılan bir dilin etki sahası da 

' bk. Ca!Jfer Karadaş, "Kelam Atomculu!Junun Kayna!Jı Sorunu", 
Marife, yıl 2 sy. 2, Konya 2002, s. 81-100. 

• T.S. Eliot, Kültür Üzerine Di4fjnceler (tre. Sevim Kantarcıoıılu), 
Ankara 1987, s. 5~. 



sınırlıdır"7 sözündeki gerçekten hareket edildiğinde, 
cihanşümul olma iddiasında olan bir dinin, sınırlı 
sayıda insanın konuştuğu Hicaz kültürünün dili ile 
ifadesi kaçınılmaz olarak o dinin yerel kalmasına yol 
açacaktır. · 

Aslında ısbiahiaşma döneminde Müslüman 
toplumda ortaya çıkan temel endişe, . Kur'an dilinin 

tahrifidir. Esasen hadisçiterde bulunan Kur'an dilinin 
tahrifi endişesi kelamcılarda da bulunmaktadır. Ancak 

onlar Ehl-i hadis'in aksine İslam'ı Yahudiliğin maruz 
kaldığı hem yerellik ve ulusallıktan hem de tahriften 
koruyacak statik önlemlerin yerine te'vil gibi dinamik 
önlemlere başvurulması gerektiğini düşünmektedirler. 
Zira insanoğlunun ürünü olan kültür ve onun ifade 
aracı olan dil değişken ve dinamik bir yapıya sahiptir. 
Bir .kültür ve inancın tahrifini statik önlemlerle 
engellemek mümkün olmadığı gibi, kalın duvartarla 
sınıriandıniması halinde de kabuğuna çekilerek 

kendini tüketmesi kaçınılmazdır. Evrensel bir özellik 
kazanmış olan bir inancın korunması, kutsal metnin 

indiği dilin kurallarını zorlamaksızın aklın temel ilkeleri 
d~rultusunda onu makul bir çerçeveye kavuşturmakla 
mümkün olur. Kelamcılann Kur'an'daki müteşabih 

ifadeleri yorumlayıp (te'vil).. akli izaha kavuşturma 

çabalarını, bu anlayış dogrultusunda "yanlış yorumların 
ve anlam tahrifinin önüne geçmek" gayreti olarak 
degerienelirmek mümkündür.8 Öte yandan Hz. Ali'nin 

Kur'an'ın hakem olmasını isteyenlere söylediği şu 

söz bu durumu destekler mahiyettedir: "Kur'an iki 
kapak arasında bir kitapbr. Kendisinin hakemlik 
yapması ve konuşması m~ değildi~~ İçindekneri 
dile getirecek bir tercümana gereksiolm duyar. Bu 
tercüman da insandır. "9 Bu söz bir yönüyle 'dil içi 
tercüme' diyebilecegimiz bir olguyu dile getirirken 
başka bir yönüyle yeni dön~m ve muhataplara uygun 

bir dil oluşturulmasını da dile getirir: Böylelikle yeni bir 
dil, yeni bir uzlaşma kültürünü, bu da ıstılahiarın vücut · 
bulmasını saglar. 

'a.y. 
• Hem kelamcılan hem de EhJ.i Hadisi arnlan bu "tahrif' endişesine 

iten, bölgede bulunan Yahudi ve Hıristiyan kutsal metinleri olan 
T evrat ve lncU'in maruz kaldı!Jı aslından uzaklaşmadır. Hıristiyanlar 
U~i kelamı lsa'nın şahsıyla özdeşleştirmek veya onun bedenine 
hulul (enkarne) eıti!Jinl iddia etmek sureliyle ilahi olanla olmayanı 
birbirine luınşbrmışlar ve ellerindeki lncil'in "insan olup aralannda 
dolaşan Söz"Qn" bir esini oldu!Ju inancını benimsemişlerdir. 
Yahudiler ise Kur'an'ın ifadesiyle "çıkar karşılı!!ında kutsal 
metni bir takım ıstekiere alet ederek" tahrif edilmesine sebebiyet 

·. . vermişlerdir. 
• Ali b. Ebi T&Ub, NehciJ'I·beld§a (der. Şerif er-Radi, nşr. Subhi es-

5a!Ih), Beyrut 1982, s. 182. 
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Alem Tasavvuru ve lstılahlan 

Alem 

Alem terimi Kelam kaynaklannda "AIIah'ın 
dışındaki her şey/mevcut" diye tarif edilir. Bu tariften, 
mevcut olarak Allah ve alem oldugu sonucu çıkar. 
Kelam alimleri bu aynmı kabul ettikleri için mevcudu 
temelde iki kategoriye ayınrlar: kadim ve hadis. Allah · 
kadim varlıgı O'nun dışındaki mevcutlann toplamını 

ifade eden alem ise, hadis varlıgı temsil eder. 10 

Mezhepler bu ortak noktada buluşmaianna rağmen 
aynnb.larda ihtilafa düşmüşlerdir. Aynntı dediğimiz 
husus da, 'Allah ve alem tasavvurunda nelerin Allah'a 
ait, nelerin aleme ait oldugudur. Işte bu nokta, ciddi 
ihtilaflann ve tartışmalann sürdüğü yerdir. 

Mutezile 'ye göre Allah yegane kadim mevcut 
olduğuna göre onun dışındaki mevcutlar aleme dahil 

edilmetidir ve hadis kategorisinden sayılmalıdır. 

Kelamcılann "Mevcut, eserlerin ve hükümlerin hariçte 
bulunan mebdeidir"11 şeklindeki tarifinde özellikle 

hariçte bulunma yönü vurgulanrnışbr. Bir diğer deyişle 
bu ta.rifi "mevcut hariçte yani zihin dışında gerçekliği 
bulunandır" şeklinde ifade etmek mümkündür. Mevcut 
kelimesi 'şey' kavramı ile de ifade edilir. Kelamcılar, 
mevcudu 'şey' olarak ifade ederken mevcudun zıttı 

'olan ma'dOmu 'şey olmayan=leyse bi şey' kalıbı ile 
anlabrlar. 1 ~ 'Şey' kavramının ıstılahta "Hariçte sabit 

ve gerçekleşmiş (mütahakkik) mevcuttur"13 anlamında 

kullanılması yukandaki söylediklerimizin açık teyididir. 

Verilen bu bilgileri birleştirecek olursak Allah'tan 
gayn zihin dışında gerçekliği bulunan her mevcut alem 
kategorisine dahildir veya diğer bir ifade ile alemin 

sınırlan Allah'ın dışındaki her mevcudu içine alacak 
şekilde çizilmiştir. 14 Bu durumda Sünni kelamcdar 
tarafından iddia edilen ve · zihin dışında gerçekliği 

bulundugu söylenen sıfatlar, Mu'tezile'ye-göre alem 
kategorisine dahildir ve hadistir.15 Mevcudun kadim ve 

•• EbO Raşid en-NisabOıi, el-Me.sdil fi'l-hilôf beyne'I-Basriyyin ue'/. 
Ba§dôdiyyin, Beyrut 1979. s. 329; Gazziıli, el-İktisôd fi'l·i'likôd 
(nşr. I.A. Çubukçu-H. Atay), Ankara 1962, s.99. 

" CUrcant, et-Ta'rifôl, s. 235. 
" lbn Fürek, el·Hudüd fi'/·usiıl (nşr. Muhammed Silleymaru1, Beyrut 

1999, s. 82. 
"Cürcani, eı-To'riföt, s. 130. 
"Mu'teı,ile'den.EbO Raşid en·NisabCıri, bunu "Hadislerin sının muhdis 

bir kadime kadardır" sözü Ue Ifade eder. (bk. el-Mesdil fi'J.hilöf, s. 
329). • 

" Kadi Abdülceb~. el·Muhtasor fı usıili'd-din (Muhammed Ammara, 
Resdi/Q'/-<ıdl ve't-tevhfd), Kahire 1971, U, 182. 
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hadis şeklindeki aynmından hareketle Allah mevcudun 

kadim tarafını temsil ederken alem hadis tarafını temsil 

eder. Söylenilen bu hususun anlaşdmasına yardımcı 

olacak en açık örnek Kur'an'dır. Mu'tezile'ye göre 

Kur'an hariçte gerçekliği olan bir varlıktır, dolayısıyla 

Allah'tan gayndır ve alemin bir parçasıdır; bu itibarla 

da hadistir/yaratılmıştır. 16 Ehl-i Sünnet'e göre ise 

Kur'an Allah'ın ketarnı olması hasebiyle O'nun bir 

sıfatıdır ve kadimdir; ancak okunan ve yazılan Kur'an 

lafız itibariyle insaruara ait olması hasebiyle kelam-ı 

lafzidir, alemin bir unsurudur dolayısıyla da hadistir. 

llahi sıfatlar hususunda Mu'tezile'den ayn 

düşünen Sünni kelamcılar, bunlan, yukandaki mevcut 

kategorisine eklenmiş üçüncü bir unsur olarak 

görmüşlerdir. Oruara göre sıfatiann her ne kadar 

hariçte gerçeklikleri var ise de Allah'tan bagımsızlıklan 

söz konusu degildir Oa hiye aynuhü ve la hiye 
gayruhü). Dolayısıyla alemin bir parçası değil Allah'ın 

nispetleridir. Halbuki, Mu'tezile'ye göre Allah'a nispet 

edilecek isirruerin zihin dışında gerçekliği yoktur, 

dolayısıyla bir varlık kategorisi olarak ele alınamazlar. 

Bu itibarta oruar, Allah'ın zatının aynıdır. Mu'tezile'nin 

sıfat anlayışında köklü bir değişim meydana 

getiren Ebü Haşim ei-Cübbai ileri sürdüğü "haller 

nazariyesi"nde mevcut konusundaki Mu'tezile'nin 

ikili tasnifinin dışına çıkmamış ve 'hal'i "varlık ve 

yoklukla vasıflanamayacak" bir bilgi kategorisi olarak 

düşünmüştür. Bu düzenleme içerisinde hallerin Allah'a 

nispeti de sorun teşkil etmemiştir. 

Netice itibariyle Kelam ilminde; insan, cin, melek, 

şeytan, hayvan, bitki, taş, toprak gibi canlı cansız bütün 

varlıklar alem adı altında bir çerçeveye dahil edilmiş 

~e hadis olma ortak noktasında birleştirilmiştir. Belki 

bu varlıklann birbirleri arasında ve kendi içlerinde 

farklılıklan (ihtilaf), hiyerarşileri ve üstüruükleri var 

ise de bunlann aslında başta 'hudüs' olmak üzere belli 

noktalarda ortaklıklan (ittifak) bulunmaktadır.17 

" Halkul-Kur'an problemini başlatarı Me'mun, Ehl-i Hadis'in ABah Ue 
Kur'an'ı eşidediklerinden bahseder ve Kur'an'dan gelirdi!!l ayedcrle 
Kur'an'uı sınırlan belli ve yaratılmış bir kitap oldugunu vurgular. bk. 
Taberl, Tdrihu'/.(Jmem ve'l-mülük (Tôrihu't-Toben1. (nşr. Muhammed 
Ebiı Fııdllbrahim), 8eyrut ts. Dana Süveyda, vnı, 631 w. 

"KAsım b. ibrahim, Kitaba'd-deli/i'/.kebir(nşr. Binyarnin Abıah.amov, N
Kasım b. İbr.Uıim on the Proof of God's E.~ence}, Brt!l l990, s. 66. 
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Cevher-i Ferd 

Cevher-i ferd fikrinin kabul edilmesinde temel 

kaygı ve amaç yoktan yaratma düşüncesine uygun bir 

alem tasavvuru oluşturmaktır. Bu doğrultuda olmak 

üzere kelamcılar taraf!.fldan atorruar ve araziardan 

oluşmuş "yaratılmış" kelami tabirle "hadis/muhdes" 

olan bir alem düşüncesi ortaya konmuştur. Çünkü ardık 
arazlarla birlikte bulunan sonlu atom, hem sonluluğu 

hem de birleşmeye {terkip) yatkıruığı ifade etmesi 
bakımından İslam'ın yarabcı !ann tasavvuruna uygun 

bir unsurdur. Nitekim Eş'ari kelamcısı olan Teftazani, 

"cevher-i ferd'in {atom) ispabnda, felsefecilerin alemin 

kıdemine götürecek heyüla {madde) ve sureti {form) 

ispat yaruışlığından kurtuluş vardır" 18 diyerek bu niyet 

ve kaygının albru çizer. 

Kelamcılann "cevher·i ferd" veya "cüz ellezi la 

yetecezza" kalıplan ile ifade ettikleri cevher, "görünüşte 

{şahid) bulunan, araz kabul eden mütehayyiz ve 

ma'kul bir varlıktır" 19 şeklinde tanımlanır. Bu tanımda 

cevheiin üç temel özelliği öne çıkarumaktadır: 

a. Görünüşte bulunan bir varlıktır. 

b. Kendisiyle birlikte araz bulunur. 

c. Yer kaplayandır (mütehayyiz). 

Görünüşte · (şahid) bulunan bir varlık olarak 

ele alınmasında -kelamcılann dile bağlılığı dikkate 

alındığında- bazı dilcilerin cevher kelimesinin "ortaya 

çıktı" anlamına gelen Arapça (c·h-r) kökünden geldiğini 

iddia etmeleri etkili olmuş olabilir. Bu dururnda 

"cevher" "auyuJar ile kavranılabilecek görünüşte bir 

varlık" anlamındadır. İkinci ve daha uygun ihtimal ise 

"cevher zihni ve hayali bir varlık değil, harici alemde 

{dış dünya) gerçekliği bulunan bir varlıktır" anlarrudır. 

Cismin, cevherlerin birleşmesi ile meydana gel~esi20 

sonucu görünürlük kazanmasından hareketle 

denilebilir ki, bütün olan cismin görünür olması o 

bütünün parçası olan cevherin de görünür olmasını 
gerektirir. 

Cevher-i ferd'in \kinci özelliği araziardan ayn v~ 

annrruş olamamastdır. Diğer bir deyişle her cevher 

mutlaka bir a_razı beraberinde bulundurur. Ancak bu, 

"Terıazan;, Şerhu'I·Akdld (nşr. Muhammed Adnıın Derviş), Dımaşk 
ts., s. 78. 

" Bakıllani, et-Temlıid, s. 97; lbn Furek. ei-HudOd ji'l-usül, s. 86; 
Cürcanfnin et-Ta'ri/at, s. 75. 

ıo BakıUani, ei-İnsôf, s. 15; Cüveyni. eJ./rşad, Ba!jdail369/1950, s. 
17; Cürcani, et-To'ri/61, s. 75. 



cevherin araza hulCılü (enkame) anlarnma gel.mez.21 

Burada asıl olan cevherdir, araz ise ona baglı olarak 

ve ondan hariç olarak birlikte bulunan özelliktir. O 

özelligin ayniması ya da yok olması cevherin özüne 

zarar vermeyecegi gibi birlikte bulunması da özüne bir 

katkı .sağlamaz. Çünkü araz geçici, cevher ise kalıcıdır. 

Bir araz gider, eligeri gelir, atıcak cevher oldugu gibi kalır; 

bunıınla birlikte hiç bir zaman araziardan hali kalamaz. 
22 Zaten kelamcılar cevher-i ferdin araziara mahal teşkil 

etmesini orılann hudCısunun (sonradan olma) delili olarak 

görürler:23 Mu'tezile'den Salihr'nin "arazdan bagırnsız 

cevherin yarablmasırun caiz olabilecegi"24 şeklindeki 

görüşü çelişki gibi görünüyorsa da, o, bunu sadece 

yaratma anı ile sınırlamakla sürekli yani cevherin arazdan 

devamlı bir bagırnsızlığı olarak görmemektedir. Eş'aıi'nin 

verdigi bilgiden "arazdan bagırnsız" olma fikrinin sad<i!ce 

Hıristiyanlarda bulundugu anlaşılmaktad.ır.25 

Cevher-i ferdin üçüncü özelligi ~. yer kaplayan 

(mütehayyiz) olmasıdır. Bakıllaru, "hayyiz"i "kendisinde 

bir şey bulunan mekan ya da mekan takdinnde 

olandır"26 diye tarumlar. Cürcani ise, kelamc.ılann 

"Hayyiz, bir şeyin işgal ettigi mütevehhim boşluktur"21 

şeklindeki genel tarifine yer verir. Her iki tarif, 

"hayyiz"i "itibari (varsayılan) mekan" kabul etmektedir. 

öte yandan Eş'ari kelamcısı Cüveyni'nin, "cevherin 

yer kaplamasının (tahayyüz) varlıkla ya da yoklukla 

vasıflanamayan 'hal' oldugu"28 görüşünü ileri sürmesi, 

hayyizin itibari oldugu egiliminin önceki kelamcılarda 

agır basbğını gösterir. Bu hususta şu sonuca varmak 

mümkündür: Cevher, boşlukta değil kendisinin işgal 

ettigi bir mekandadır. Bu mekan sadece tekbir cevher 
tarafından işgal edildigipde bir birim genişliginde iken, 

cevherlerin birleşmesi sonucu cisim olduğunda, cism!n 
· boyutlan genişliğindedir. 29 Çünkü hayyizin cismin 

gerektirdiği şeylerden Qevazım) olması hasebiyle onsuz 

cevher düşünülemez.3° Kelamcılarin "hayyiz" için 

" ~ııaru, eJ-Temhid, s. ll ı. 
n B~U~ni, el-Temhid, s. 37. 
" msi. bk. Cüveynt, ei-İrşô.d, s. 4 7. 
"Eş'ıırl, Mokôlôtü'I-lsl6.miyyin, s. 307. Cüveyni'nin, kayıt koymaksızın 

"Mu'tezile'nin araziardan bagımsız cevherlerin olabUeceglni iddia 
ettiklerine" dair nakli muhtemelen Salihi'nin bu görilşllnün bütün 
Mu'tezile'ye geneUemesindendir. (e/-İrşô.d, s. 45). 

"'Eş'aıf, Makalatü'l·lslamiyyin, s. 307. 
,. ~Ilan!, ei-İnsdf, s. 15. EbU'I-Beka, hayyizi "mekan ya da mekan 

takdirinde olan· diye tarif eder. 'Me!Wı takdirinin anlamuun 
'me!Wıın kendisi' olmayıp ' bir mekanın Içinde' olmak oldugunu 
belirtir. (ef-KQI/lyy6.t, s. 316). 

n CUrctuıi, el-Ta'rl/ôt, s. 94. 
.. . . '' Cüveyni, el-lrşô.d, s. 48. 

"COrctuıi, el-Ta'rl/ôt, s. 94. 
., Cüveyni, ~öml/ /i usü/i'd-din (nşr. Helmut Klopfer), Kahire 
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"itibari" ya da "takdiri" ifadelerini kullanmalanndaki 
maksat mekanın "cevherin kendisi olmayıp", 

"cevherin mekan içerisinde olduğunu" anlatmak 

içindir.31 Bu da cevherin kendi başına bir varlığının 
olmadığının ifadesidir. Çünkü mekansız kendi başına 

varlığı olan ancak kadim sıfahnın sahibi Allah'tır. 

Zaten cevherlerin yarabiması lle mekanlan olan 

hayyizin bulunması arasında bir zaman farkı yoktur. 

Bu durumda hayyiz yarablıştan itibaren cevherin 

ayrılmaz bir parçası olup ne hayyizsiz cevher ne de 

cevhersiz hayyiz düşünmek mümkündür. Zira kelam 

sistemi açısından bakıldıgında mekansız cevher kabul 

etmek İslam itikad.ı bakımından mahzurludur. Bundan 

dolayıdır ki, Bakıllani, devrindeki Hıristiyanlann, 

cevherlerin kendi kendisine kaim olmasını "dışardan 

bir desteğe ve dayanağa muhtaç olmama, özü 

itibariyle bagımsız olma" şeklinde anladıklannı, bu 

görüşten hareketle de Allah'ı cevher sayma gibi bir 

yanlışa düştüklerini nakleder. 32 

Ci sim 

İlk devirlerde henüz cevher-i ferd ile cısım 
arasındaki fark netleşmiş değildir. Sözgelimi Ebü'I

Huseyn es..Salihr, "cism"i "arazlan taşıyan şey" 

şeklinde tarif eder ve cevherden bahsetmez. Bu da 

O'nun cevher ile cisim arasında fark görmediğinin, 

.hatta parçalanamayan en küçük parçayı, cüzlerin 

birleşmesi ile (terkip) oluşan cisim kategorisine 

soktuğunun açık delilidir. 33 Genel itibariyle hakim 

görüş cisrnin, "birleşik (müelleO varlık" olduğudur. 

. Cevher-i ferd'in varlığını reddeden .Nazzam'a göre, 

cisim, birleşik ancak sonsuzca bölünebilen bir varlıktır. 

Dırar ise cismin araziann toplamından (birleşmesinden) 

ibaret olduğunu ileri sürer. 34 Bölünemeyen en küçük 

parça olan cevheri ve onun hareket etme mekanı .olan 

halayı reddeden felsefeciler, cismi "heyula (madde) ile 

suretin (form) birleşmesi sonucu meydana gelen varlık" 

olarak tarurrılarlar, Tabiat felsefecisi Ebu Bekr er-Razi 

ise cisrnin "bölünemeyen heyula cüzleri ile bu cüzlerin 

hulul ettiği haladan meydana geldiğini" iddia eder.35 

1989, s. 49-59; Richard M. Frank, Belngs and Thelr AUribures, 
NewYork 1978, s. 116. 

" Ebü'I·Beklı, ıı.g.e, s. 316. 
"Blıkı!Jani, el-Temhid, s. 93-94. Ayru bUgi için bk. Eş'aıf, MakôlôJCi'I-

Jslömiyyin, s. 306; Cüveyni, el-lrşôd, s. 47-48. · 
"P'ınes, Mezheba'z.zerre inde'f.müs/imin (tre. Muhammed Abdulhadi 

EbQ Ride), Kahire 1365/1946, s. 6. 
"Eş'ari, Makô.lôta'f.islöm/yyin, s. 304-305; Bekir Karlı~a, "Cisim", 
o/A, Istanbıı11993, vm, 29 . 

" Pines, a.g.e., s. 42. 
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CACFER KARADAŞ 

Ketarn okullanndan cevher düşüncesini ilk 
defa savunan Mu'tezile yukanda geçen "birleşik 

olma"yı "cevherlerin ve onlarla birlikte bulunan 
arazi~ birleşimi" ile meydana gelmiş bir te 'lif olarak 
anlamakla birlikte cisrnin tanımı hususunda kendine 
özgü bir yaklaşım sergiler. Onlara göre cismi belirleyen 
temel unsurlar cevherler olmakla birlikte cisme esas 
cisim olma özelliği veren onun boyutlandır. Yani bir 
cisrnin cisim olabilmesi için ya "sag, sol, alt, üst" gibi 
yönlerinin ya da "uzunluk, derinlik ve genişlik"ten 

ibaret üç boyutunun teşekkül ebniş olması gerekir. 
Bunun gerçekleşebilmesi için en az altı veya sekiz 

cevher gereklidir.36 Bu durumda onlara göre cismi 
"cevherlerin birleşmesi ile üç boyutu ya da yönleri 
teşekkül ebniş somut varlıkbr" şeklinde tarif etmek 
gerekir. 

Sünni kelamcılar ise, boyutlannı göz ardı etmek 
suretiyle cismi "cevherlerin . birleşmesi (te'liO ile 

meydana gelen varlıktır" şeklinde tanırnlamışlardır. Bir 
cisrnin teşekkülü için de en az iki cevherin birleşmesi 
(telif) yeterlidir.37 Sünni kelamcılar burada cismi, 
cevherden ayıran en temel ve basit aynm olan "birleşik 
olma" özelliğini öne çıkarmışlardır. 38 Üç boyutlu olmak 
cismin önemli bir özelliği ise de, üç boyutlu olmayan 
ve bileşik olmak ile cevherden aynlan maddeler 
bulunması zihinsel planda bile olsa mümkündür. Bu 
durumda bu tür varlıklara ayn bir kategori belirle~e 
ihtiyacı doğacaktır. Cisim için "bileşik alandır" 

şeklindeki tarif, bu ihtiyacı ortadan kaldırmaktadır. 
Mu'tezile ise boyut ve yönleri oluşturamayacak 

sayıdaki cevherlerin ~irleşmesi sonucu meydana 
gelen oluşumlan ya görmezden gelme ya da ~aşka 
isim bulmaya yönelmiştir. Sözgelimi, iki cevherin 
birleşmesi ile teşekkül eden oluşum~ çizgi (hat), 
dört cevherin birleşmesi ile meydana gelen oluşuma 
yüzey (satıh), se.kiz cevher ile üç boyutun gerçekleştiği 
teşekküle ise cisim demektedirler.39 Kelamcılar 

bir fizikçi veya filozof olmadıklan için bir kavramı 
tanırnlarken onun sadece fizil<i boyutunu değil, dilde 
kazandı!ıı anlamı da göz önünde tutmaktadırlar. Onlar 
için ortaya koyduklan bir görüşün inanç açısından ne 

16 Eş'aıi, Maka!d!a'/./sldmiyyln, s. 302-303; Nasiruddrn et-TOsi, Rislı/e 
ji kauôldi'l-clcöid (rışr. Ali Hasan Hazırol. Beyrut 1413/1992, s. 
22-23. 

11 Nasirudclin et-TOsi, a.g.e., s. 22. 
"lbn Fl1rek, KitfıbU'I-hudOd li'l-usOl , s. 87. 
,. Eş'aıi, Makdllilü'l-lsldmiyyin, s. 303; Harpüti, Tenkihu'/-ke/dm, 

Istanbul 1330, s. 69. . 
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anlam ifade ettiği ve inananlar nezdinde ne tür bir 
yankı uyandıracağı önemlidir. Bundan dolayıdır ki, 
sözlük anlamından kopuk, salt bilimsel gerçekliği ihtiva 
eden bir terimi topluma sunmak onlar bakımından 
anlamlı olmasa gerektir. Bundan dolayı Bakıliani ve 
Cüveyni, cismin "birleşik (müellef) olması" şeklindeki 
tarifi benimserlerken40 "cisim" keli!'Tiesinin "terkip 
ve te'lif sonucu çok olmak" 41 şeklindeki ~zlük 
manasını da göz önünde bulundururlar. Bu bilgileri 

verirken onlann temel amacının cismin mahiyeti 
'hakkında fikir yürütmek olmayıp, sonradan olmayı 
(hudOs) kanıtlamak ve nalkın inançlanru pekiştirrnek 
suretiyle onla n "tahkik düzeyi"ne ulaştırmak oldu!ıunu 
unutmamak gerekir. Nitekim Bakıllani'nin şu 

sözleri bu temel · amacı ortaya koymaktadır: "Cisim 
hadislerden önce bulunmadığı ve renkler, birleşme ve 
ayrışma gibi araziardan hali olmadığından muhdestir. 
Hadislerden önce bulunmarlığına göre, ya onlarla 

birlikte ya da onlardan sonra bulunur. Her halükarda 
hudCıs hükmünü gerektirir. "42 HarpCıti bu durumu 
şöyle ifade eder: "Imam Eş'an ve tabileri, isbaF . 

ı vacibde alemin hudCısunu Sani'a ihtiyacının illeti 
kılarlar. Alemin icad ve ilidasından sonra Saru'a 
ihtiyacı kalmadığı ve ba'de'l-ihdas Sani'in farz-ı ademi 
halinde yine bu alemin mevcCıd olacağı suali varid 
olmasıyla suat-i mezkCıri def' için cevherlerin bekaları 
arazlar ile ve araziann bekalan dahi teceddüd-i emsaJ 

ile olduğunu ve cevahir ve a 'radiyle alem cemi ahvalde 
Sarua muhtaç bulunduğunu hükm ebnişlerdir. "4l 

Araz-

"Araz" kelimesi, Arap dilinde bir kimse hasta · 
olduğunda ya da karnı agndığında "Falana bir şey 
anz oldu" anlamında " 'Arada lifülanin 'andün" 
cümlesindeki anlamının yanı sıra "önceden yok iken 
sonradan olan" v'ıı "yok olmaya yüz. tutmuş bir şey" 
gibi anlamlanndan hareketle "bir zaman diliminde 

ortaya çıkan ve aynı zaman diliminde yok olan vasıf, 
mana ve sıfatlar" anlamı yüktenerek terirnleştirilmiştir. 
Arazın terim anlamını desteklemek ve dini 
meşruiyetini sağlamak için Kur'an'dan, "Siz dünya 
arazını(=dünyanın gelip geçiciliğini) istiyorsunuz"44 

mealindeki ayet ile "Nihayet onun (azabın) bir 

•• BakıUtuıi, et-Temhid, s. 97; Cüveyni, el-irşdd, s. 17, 
" Ebü'I·Beka, a.g.e., s. 344 
., Bakılltuıi, eJ.insöf, s. 16. 
"HarpOti, a.g.e., s. 68. 
" ei-Enf!l 8/67. 



bulut(=anz) halinde vadüerine doğru geldiğini görünce, 

bu bize yağmur yağdıracak bir bulut(=anz)tur dediler"45 

meali~deki ayet delil getirilmiŞtir. Zira Araplar bu 

ayetlerde geçen "dünya malı" ve "bulut" gibi yok 

olması, var olmaya başladığında düşünülen şeyler için 

bu kelimeyi kullanmışlardıı. 46 

Araz kelimesi bir terim (ıstılah) olmakla birlikte 

erken dönemde özeUikle mana, vasıf ve sıfat 
kelimeleri ile sık sık kanşbnlmış, hatta bu dört kelime 

kimi zaman birbirinin yerine kullarulmışbr. Burada 

en geniş anlama sahip "mana" kelimesi olmakla 

birlikte, anlamındaki genişlik ona bir müphernlik de 

katmaktadır. Sıfat ve vasıf bir cisimde bulunan ve 

infikakı (aynlması) mümkün olmayan anlamında kabul 

edilmekle birlikte, Sünni kelamcılar Allah'ın sıfatlaf!!U 
zattan ayn (zat'a zaid) düşünmektedirler. Abdulkahir 

el-Bağdadi'nin "Arazlar, cevher ile kaim sıfatlardır"47 

ifadesinden hareket edUdiğinde "araz" ile "sıfat" 
arasında temel bir farklılık yoktur. Ancak "araz"ın 

sözlükteki "önce yok iken olan" veya "yok olmaya 

yüz tutan" anlamlanndan hareketle cisimlerdeki 

sıfatlar için kullanılması yani terimieşlirilmesi uygun 

bulunmuştur. Sıfat ise sözlük itibariyle daha kalıcı 
manalan çağnştırdığından Allah'ın nitelikleri için 
terim yapılmışbr. 

Araz kelimesi "bir zaman düiminde bulunup, 

yok olması" itibariyle "mana" kelimesi kapsamına 
sokulabilir bir görüntü veriyorsa da, kelamcılar 
tarafında cevher ve cisim gibi alem kategorisi 

içe.risindeki mevcutlardan sayılır. Diğer -bir deyişle 
"araz" hariçte mevcut bulunan bir varlık türü olup, 

her ne kadar bulunması (kaimiyyet) itibariyle cevhere 

muhtaç ise de ondan bağımsız bir varlığa sahiptir. 48 

Araziann temel özelliği bir zaman dilimi 

içerisinde var. olan, ikind zaman dilimine intikal 

etmeyen şeklinde ifade edüen geçiciliğidir. Arazlardaki 

geçicilik cevherlere ve cisimlere 'değişime uğrama' 
özelliği kazandım. Araziann geçiciliği ile cevher ve 

cisimlerdeki değişim içten değil dışardan bir müdahale 

yani AUah'ın yaratmasıyla gerçekleşir.49 Kelamcılar 
alemde cevher, dsim ve araz dışında bir varlık türü 

'' el·Ahkaf 46/24. 
.. 13akıllani, eJ-InsöJ, s. 15. 
'' Abdulkahir el·Balldadi, Usıila'd-din, s. 33. 

•• "Bakıllani, et-Temhid, s. 38, 269; BôJollôni, eJ./nsfJj, s. 15; Alxlulk!lıir 
el-Ball<fadi, US(Ja'd-din, s. 33, 129. 

"BakıDani, et-Temhid, s. 62. 
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kabul etmediklerinden felsefecilerin varlığın dört tabiatı 
(tabai'-i erba') kabul ettikleri hararet (sıcaklık), burudet 

(soğukluk), yubuset (kuruluk) ve rutubeti (yaşlık) araz 

kategorisine dahil ederler ve bunlardan birbirinin zıttı 
olan sıcaklık ile soğuğun, yaşlık ile kuruluğu aynı anda 

bir mekan içerisinde birlikte bulunmasını da imkansız 
görürler. Çünkü zıt arazlar bir dsimde aynı zaman 

dilimi içerisinde birlikte bulunamazlar. 50 

Allah Tasavvuru ve Istılahları 

Sı fat 

Sıfat, aslında AUah'ı bilmenin bir aracıdır. Allah 

'gaib' bir varlık olduğundan O'nun hakkındaki bilgimiz 

O'na nispet edilen/nispet ettiğimiz bir takım sıfatlar 
aracılığı iledir. Matüridi'nin "ilahi sıfatlar Allah'ı 
zihnimize yaklaştırmak içindir"51 ifadesi bu gerçeği dile 

getirir. Öte yandan inanan kişi inandığı tannyı bilmek 

zorundadıi-. Bu bir yandan kendisini tatmin etmeye 

di~er yandan muhataplanna onu izah etmeye vesile 

olur.52 Zira, kişi,-inandığı 'tarın'yı bilmediği, onu tavsif 

edemediği takdirde ya körü körüne (~it) inanma 

ya da zihnine üşüşen şüphelere açık hale gelme giqi 

arzulanmayan bir ikilemle karşı karşıya kalır. Allah:ın 
künhünün ya da zatının veya hüviyetinin tanınması 
imkanı bulunmadığına göre, O'nun tanınması ancak 
isim ve sıfatlan vasıtasıyla olacaktır.53 

,. a.e., s. 56-60. 
"Ebü MansürMalilıidi, Kltdbü't-teı.ıhid(nşr. Bekir Topaloglu-Mıı!iammed 
Aruçı1 Ankara 1423/2003, s. 147 . 

., İhlas suresinin sebeb-ı" nllzılli ile ilgili gelen rivayeilerde, mUşriklerin 
veya Yahudilerin Hz. Peygamber'e gelip 'bize Rabbini tanıt, 
Onun sıfatlan hakkında bilgi ver" demeleri Uzerine !hlas suresinin 
inciilli bUdirilir. (bk. EbQ Mansür Matür!di, Te'uildtil'/-Kur'dn (nşr. 
Fabma YOsuf ei·Haymı1, 1425/2004, V, 537; Fahreddin er-Razi, 
Mefdlihu'/-gayb (et-Te/siru'I·Kebir), Beyrut ts., Daru lhyai't-Tur.isi'l· 
Arabi, XXXII, 175. · . 

" "Beşerin ADah'ı bilme seviyesi külli düıeydedir. Beşer için ma'lüm 
olan, kOUi kayıtlarla kayıtlanmış zatbr. Bu asla cüı'Ueri gereklinnez. 
Biz öncelikle bir zat olarak bir bilgiye sahip oluruz, ardından o 
zabn vadb kayıtlanru biliriz, sonra onu mı:dde ve uz.ıınblanndan 
anndınnz ve en sonunda alimlik-kMirlik gibi kayıtlannı biliriz. 
Sonuçta. hakkındaki bilgimiz, O'nun vacıb, mücerret, alim ve k!dir 
bir zat oldu!tudur. Bu Ise küiJi bir bilgidir {emr-i kü!J». ÇünkO O'nun 
bizzat mefhOmu, ortaklıııa engel teşkil etmez. Ancak muayyen 
hUviyetJ ortaklıl!a engel teşkil eder. Netice itibariyle insanın, AUah 
hakkındaki bilgisi küllidir. Onun muayyen ve ortaklııııı (şirket) engel 
teşkil eden h!iviyetı ise ma'ICım dellildir. • ... "Bu dunun sabit olunca, 
VadbO'l·vOc:ıld'un, kamil sıfatlannın ve celal-cemal Isimlerinin 
hakikati Zihnimizde belinnez. Zaten o zabnın ve sı fatlannın hakikati 
itibariyle hiçbir şeye benzemez ancak sel bi ve izafisıfatlan hususunda 
bir benzerlik söz konusu olabilir. Bu takdirde onun hakikatine 
ulaşmıırruz söz konusu del!ildir, ancak, selbi ve iza.fi sıfa.tlaruu 
bilmemiz mümkündür. Sonuç olarak Allah'ın zatının ve sıfatlannın 
hakikati beşer bakımından bilinemezdir {gayru ma 'ICım). (Fahredd"ın 
er-Razi, ei-Meb6hisıi'l-meşrikiyye {nşr. Muhammed Mu'lasım Billah 
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Allah'ın niteliklerini ifade ebnek için sıfat kavramı 
ile birlikte ilk dönemde isim, mana, vasıf ve lakap gibi 
birkaç kavram daha kullanılmıştır. Mu'tezile genelde 
isim ve sıfab niteleyenin nitelediili (mevsuf) şeye 

yönelik söz veya hüküm olarak görürken Ehl-i Sünnet 
özellikle sıfabn harici gerçekligi üzerinde durur.54 Ehl-i 
Sünnet Mu'tezile'nin sıfat için söylediili hususu 'vasıf' 

ve 'lakap' için uygun bulmaktadır.55 Nitekim lakap, 
mevcut olmayan bir kimseyi tarubnak için kullanılan 
bir lafızdır; bu adeta görünen bir kimseye işaret ebnek 
gibidir.56 Dolayısıyla lakabın işaret ebnekten öte bir 
anlamı yoktur. Allah'ı niteleme konusunda en çok 
kullanılan iki kavram sıfat ve vasıftır. Sıfat ve vasıf 
aslında bir cisimde bulunan ve 'infikak'ı (ayrılması) 

.mümkün olmayan anlamında kabul edilmekle 

birlikte, Sünni kelamcılann Allah'ın sıfatlannı 'zabn 

ötesinde bir gerçeklikleri bulunan' (zat'a zaid) şeklinde 
düşünmeleri bir problem olarak görülebilir. Ancak, 
sifat için" zattan bağımsız bir anlam (=la hüve gayruh)" 
olmadığını vurgulamalan ile söz konusu 'infikak' 
problemi ortadan kalkmış olur. Mu'te.zile'nin "sıfat 

zabn aynıdır" demeleri de, zat-sıfat aynlmazlığına 

işaret içindir. Belki, vasıf ile sıfat arasında şöyle bir 
aynm yapılabilir: Sıfat mevsafta bulunan ve ondan 
aynlmayan (infikakı söz konusu olmayan) bir mana 

iken vasıf, vasıf {niteleyen) tarafından mevsafa nispet 
edilen bir manadır; dolayısıyla aynlıstı mümkündür. 

Zira vasıf, mevsafta tasavvur ett@ mananın bulunup 
bulunmamasına göre değil kendi tasavvuruna göre 
bir r:Utelemede bulunmaktadır.57 Aslında Abdulkahir 
ei-Bastdadi'nin "Arazlar, cevher ile kairn sıfatlardır"58 

ifadesinden hareket edildiilinde "araz" ile "sıfat" 

ei·Bagdadij, Beyrut 1410/1990, ll, 522-523). 
" lbnü'I·Murtaza, Kitdbu'l-kalald fi ıashihl'l~aid (nşr. Albert Nasri 

NAdir), Beyrut 1985, s. 87. 
"Abdulkahir ei·Ba!!dadi, Usulu'd.cfin, s. 128-129. 
ı.Jbnü'I·Murtaza, Kitabü'l-kalılid, s. 88. 
" Makdisi bu konuda şu de!!erlendirmeyi Y.apar: Vasıf bir şeyi ya da 
şahsı nitelernede bulunan kişinin fiilidir. Omegin "kırmızı gül" diyen 
bir kimse, gUie "kırmızılık" sıfabnı lzafe ebniştir. Gülün gerçekten 
kırmızı olup olmaması da vasfeden. açısından önemli de!!ildir. E!! er 
gül gerçekten kırmızı ise, bu durumda "kımuıılık" vasfı gOiün bir 
sıfab olur. Öyleyse sıfat vasfedenin {suje) de!!il vasfedJienin {obje) 
sıfabru anlabr. (.Kiliıbü'l-bed' ue'ı-tann, Paris 1899 baskısından 
ofset, 1, 96; ayr. bak. lsferMni, ei-MufredM, ·vasr md.). 
Abdulkahir el-Ba!Jdadi, Cehmiyye ve Mu'tezile'nin Ilahi sıfatlan 
vAsıfın verdi !li bir takım manalar olarak · gördülderini, halbuki 
Ebü'I·Hasan ei-Eş'ari'nin sıfat ile vasfı ayru anlamda kabul ettl!!i 
ve AUah ile kaim bir mana oldugu görilşünde bulundu!!unu haber 
verir. Ancak Eş'aril.erin ço!!unlu!!una göre sıfat, mevsuf Ue kaim bir 
mana iken vasıf, vasıfın haber vermesinden ibarettir. (AbdulkAhir 
ei-Bagdadi, Usulü'd.cfin, s. 128-129) . 

... AbdulkMıir el-Ba!!dadi, Usülü'd.cfin, s. 33. 
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arasında temel bir farklılık yoktur. Ancak "araz"ın 
L 

sözlükteki .. önce yok iken olan n veya "yok olmaya yüz 

tutan" anlamlanndan dolayı 'infikak'ı mümkün özelli!:ıi 
ile cisimlerde bir zaman dilimi süresince geçici olarak 
bulunan sıfatlar için kullanılması yani terimleştirilmesi 
uygun bulunmuş ve o şekilde terimleştirilmiştir ~ 

Sıfat ise sözlük itibariyle kalıcı/sürekli manalan 

çağnşbrdı!lından Allah'ın aynlmaz nitelikleri için terim 
yap~mışbr. 

'Mana' kavramı ise, ilk dönemlerden itibaren 
anlam itibariyle biraz muğlak kalmış bir lafız olarak 
görülür. Muammer b. Abbad, 'mana' kavramını ilk 
defa sıfab ça!lnştıracak şekilde kullanan kişi olarak 
bilinir. Ancak onun bu kavramı Allah için değil 

daha çok cisimler için kullandığı göz önüne alınırsa, 
'mana' kavramına yüklediği anlam 'sıfat'tan çok 'araz' 

kelimesine yakındır. Ona göre biri hareketli diğeri 
sakin iki cisimden hareketli dsmin hareketli oluşunun 
sebebi kendisinde bulıman bir mana ile olmalıdır.59 

Zaten ilk dönemde 'sıfat' kelimesi 'vasıf' ile aynı 
anlama alınmış ve sözgelimi 'Zeyd alimdir, kadirdir.' 
cümlesinde bulunan 'alim' ve 'kadir' lafıılan sıfat 

ve vasıf kabul edilirken, daha sonra Sünni kesimin 
sı fat kabul ettiği 'ilim', 'hayat', 'kudret' gibi lafızlar 

ile birlikte 'hareket' ve 'sükı1n' da cisimlerle birlikte 
bulunan 'araz'lar kategorisinden sayılmıştır.60 Özellikle 
Sünni kelamcılann 'mana' kelimesini "mevsufun 

{sıfatlananın} dışında gerçekliği olan ama on~ bağlı 

bulunan" anlamında sadece araz için değil ilahi 
sıfatlar için de kullandıklan görülür. Arazdaki-'mana'
sürekliliği ifade ebnezken, sıfattaki 'mana' sürekliği 
ifade eder. Sözgelimi, Matürldiler ' tekvin 'in bir sıfat 
olduğunu ispat sadedinde "inne't-tekvine ma'nen 

verae'l-mükewen=tekvin mükewenden ayn bir 
manadır" ifadesinde sanki 'mana'nın varolanın dışında 

ayn bir gerçekliği ifade e.ttiği dile getirilir. Halbuki fiili 
sıfatlan hadis sayan Mu'tezile, Küliabiye ve Eş'arilere 
göre tekvinin mükewen dışında bir manası {gerçekligi) 
yoktur ve tekvin mükewenin aynıdır.61 Buradan 
hareketle Matüridtler, ayn gerçeklik olan bu tekvin 
sıfabnı Allah'ın zabndan bağımsız gerçekliği olan ama 

infikakı da mümkün olmayan ilahi sıfatlar grubundan 

so Eş'aıi, Makıllôtü'l-lsldmiyyin, s. 372-373; Ortian Şener Koloıılu, 
Cubbli'iterin Kelam Sistemi (UÜ. Sosyal Bilimler Enstitüsü 
yayınlanmanuş doktora tezj} BuYSa 2005, s. 174 (50. dipnot). 

'"Eş'aıi, Makôlöta'/.İsldmiyyin, s. 369. 
" Ebü'I·Muin en-Nesefi, TebsıralO'l-edllle, (nşr. Hüseyin Atay), Ankara 

1993, ı, 400-401. 



sayarlar. Nitekim' mezhep ima~ı Matüridfnin "Bizim 
Allah'ı isimleıidirdiğimiz isimler 'mana'lan zihinlere 
yaklaştıran ibarelerdir"62 şeklindeki açıklaması da, 
isim ve sıfat lafızlannın gerisinde mana denilen bir 
gerçekliğin kabul edildiğini gösterir. 'Mana'nın bir 
gerçeklik olduğuiiu ifad~ eden bir diğer örnek de 
Mu'tezile kelamcılan arasında "ölümün bir mana 
olup-olmadığı" tarbşmasıdır. Ka'bi'ye göre· "ölüm 

bir manadır" -yani bir gerçekliği vardır ve bu yönüyle 
de hayatın zıtbdır. Ebu Haşim'in tavaklmf ettiği bu 
meselede takipçilerinden olan Ebü Raşid en-Nisabüri, · 
ölümün bir 'mana' yani bir gerçeklik olmadığını, 

aksine hayabn sona ermesi anlamına geldiğini belirtir 

ve hayabn zıtb olmasını da reddeder. Başka bir ifade 
ile ölüm bir gerçeklik olmak yerine hayatın bi~ğini 
ifade eden bir lafızdır; buı:ada asıl gerçeklik hayattir.63 

Görülen o ki tarhşmanın her iki tarafı da mananın bir 
gerçeklik ol~uğu noktasında hemfikirdirler. 

Aslında İslam düşünce tarihindeki sıfat 
probleminin kaynağında yatan yukanda anılan 

'bağımsız gerçeklik' problernidir. Şöyle bir soru, 'belki 
problemi biraz daha netleştirebilir: "Sıfatın ifade ettiği 
mana, zihni bir çağnşım mıdır, yoksa zihin dışında harici 
bir gerçekliği var mıdır? Mu'tezile'ye göre bunun zihin 
dışında b'ir gerçekliği yoktur. Çünkü bir varlığa verilen 

isim, lakap, vasıf ve sıfat işaretten ibarettir ve zatın 
kendisini veya fonksiyonlannı bize bildirmektedir. Ehl

i sünnete göre vasıf ve lakap için belki böyle bir durum 
söz konusu olsa bile, sıfat söz konusu olduğunda bir 
gerçekliğinden bahsetmek mümkündür. Çünkü sıfatın 

lafzı ile mevsufa değil mevsufun dışında am.a mevsufun 
sahip olduğu bir manaya işaret edilmektedir. Bundan 
dolayı da Sünni kelamcılar sıfatlan 'alim' ve 'kadir' gibi 
manevi kalıp ta değil 'ilim' ve 'kudret' gibi maarukalıpta 
kullanırlar. Sünni kelamcılan harici gerçeklik kabulüne 
iki temel saikin götürdüğünü söylemek mümkündür:. 

a. Sıfatiann Allah'ın aynı kabul edilmesi hus_usundaki 
aynilik, iki şey arasında bütün yönleri ile tam bir 
bütünlük oluşturmayı gerektirir. Bu durum ancak bir 

varlığın kendi içinde gerçekleşir ve iki ayn varlık ya 
da ma'lumdan söz etme imkanını ortadan kaldım. 
Eğer biz Allah ve s~fatlan diye iki ayn ma'lum veya 
gerçeklikten bahsediyorsak aynılıktan söz edemeyiz. 
Bu durumda ikisinin ayn gerçekliğinin olması gerekir, 

__ _b: Sıfatları zihni varlıklar olmaktan çıkarmak için 

•t Ebu Mansur Matüridi, Kitiıbü't-teuhid, s. 147. 
61 EbU Raşid en-Nisabilri, ei-Mesiiil.fi'l-hilôf; s. 235-237. 
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onlann harici gerçekliğinin vurgulanması gerekir. 

Çünkü onlan zihni varlık kabul etmek anka kuşu gibi 
mevhum bir varlık tasawur etmek anlamına gelir. 

Sıfat kavramı konusunda meydana gelen 
tartışmalan ve farklı düşünceleri sadece yukanda geçen 
fikri kaygıda aramak yanıltıcı olabilir. Bunun gerisinde 
toplumsal ve inanca tekabül eden başka kaygılarm da 
varlığı bir gerçektir. Problernin gerisinde, toplumsal 
yapıyı olduğu gibi koruma çabasının yanı sıra özellikle 

dini ve elininaslan peygamberden ve sahabeden geldiği 
gibi muhafaza etme gayreti de göz ardı edilmemelidir. 
Sözgelimi Ehl:i Hadise göre Kur'an ve hadisleri okuyup 
gereğince amel etmek, yani bu iki kaynakta Allah'a ne 
izafe edilmişse "keyfiyyet"ini soruşturmaksızın olduğu 
gibi kabul etmek gerekir.64 Çürıkü Allah, Kur'an ve 
peygamberin lisanı ile bize kendisini tanıtrnıştır, 

bunun üzerine söylenecek söz kalmamıştır.65 Bu 

düşünce doğru olmakla birlikte kültürel genişlemeye 
ve gelişmelere paralel olarak kelimelerin anlamlarının 
da bazı değişimlere uğradığı gerçeğine uymamaktadır. 
Çünkü bir dil içerisindeki aynı kelimeı:Un bölgeler 
arasında farklı anlaşılması söz konusu olabilmektedir. 
Bundan dolayıdır ki, Kur'an'da Allah'a izafe edilen 
bazı kelimelerin taşıdığı anlamlardan biri veya birkaçı 
Allah'ı yaratılmışlara benzetme çağnşımı yaptığından, 
bunlann te'vili yoluna gidilmesi düşüncesi kaçınılmaz 
olarak. ortaya çıkmıştır. Nitekim Matüridi'nin de 

ifade ettiği gibi inananlardan bir kısmı yaratılmışlar 

ile olan benzerliği (teşabüh) ortadan kaldırmak için 
bütünüyle sıfatlan inkar yoluna gitmişlerdir. 66 Bunun 

somut ömeği de, yaratılmışlar ile bütün benzerlikleri 
ortadan kaldırmak adına, Allah'a sıfat nispetini 
reddeden Cehm b. Safviın'dır.67 Başta Mu'tezile 
olmak üzere bu iki uçtan birine gitmek istemeyen 
kelamcılar, konumlannı belirleme hususunda iki yönlü 
bir faaliyet yürütmüşlerdir: a. Halihazırda Allah'ı 

tanıma yöntemlerinin incelenmesi ve yeterli olup

olmadıklarının tespit edilmesi, b. Kur'an'da Allah'ın 
kendisinin nasıl bilinmesi gerektiğinin tespit edilmesi. 
Bu iki yönlü inceleme neticesinde geçmişteki ve 

halihazırdaki tabiatçılann ve felsefecilerin kullandığı 

yöntemlerle Allah'ı tarumanın mümkün olamayacağı 

.. bk. Binyamln Abrahamov, "Bila Keyf e Dekirini ve İslam Kelamındaki 
TemeUeri" (tre. Orhan Ş. Kologlu), Uludağ Üniuersilesi ilahiyol 
Fakültesi Dergisi, ll, sy. 2, Bursa 2002, s. 213-226. 

os Kasım b. ibrahim, a.g.e., s. 68 . 
.. Ebu Mansür Matüridi, Kitabü't-teuhid, s. 146. 
67 Makdisi, el-Bed' ue't-tarih, 1, 105. 
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sonucuna varmışlardır. Öme~ Mu'tezlli-Zeydi alim 
Kasım b. İbrahim er-Rassi'ye (ö. 246/860) göre 
Allah'ı do~rudan duyular yoluyla tanımaya kalkışmak, 
O'nu duyulur nesneler düzeyine indirmek anlamına 
gelir. Öte_ yandan felsefecilerin kullandığ; ruhı/akli 
bir takım yollarla tanımaya çalışmak ise O'nu, ruhani 
varlıklar içerisine katmak anlamına gelir.63 İkinci 
olarak b~t Allah'ın kelarru olan Kur'an'ı incelemek 
suretiyle bir yöntem oluşturmaya yönelmişlerdir ki, 
bu da Kur'an'da oldukça geniş yer verilen69 dünyada 
görülen alamet, şahid ve işaretlerden hareketle Allah'ı 
taruma yöntemidir.70 Ancak bu yöntemde Allah Ue 
alemde bulunan herhangi bir varlık arasında aynilik ve 
benzerlik kurmaktan kaçınmak gerekir. Çünkü Allah 
ile alemdeki ne türden olursa olsun varlıklar arasında 
ortak özellik yoktur. Ne Allah şeylerin sıfatlannı alır 
ne de şeyler Allah'ın sıfatlannı alır.71 Aslında bu 
anlayış Mu'tezile'nin geneli tarafıdan benimsenen 
görünmeyeni görünene kıyas yönteminden (kıyasü'l
grub ale'ş-şahid) başkası de~ildir. Nitekim Mu'tezlli 
alim Kadi Abdulcebbar, bu metot doğrultusunda "Bir 
insanda fülin oluşması için kadir olması gerektiği gibi 
Allah'tan fiilin ortaya çıkması için de kadir sıfatının 
bulunması gere~. Allah'ın fiilieri bulunduguna ve 
bunu hepimiz bildiğimize göre O kadirdir. Yine 
muhkem bir fiilin sahibi, görünür (şahid) alemde 
alim olduguna göre Allah 'ın da alim olması gerekir" 
görüşünü ortaya koyar.72 Aynnblannda ihtilaf olmakla 
birlikte, bu yöntemin hem Basra hem de Bağdat 
Mu'tezilesi tarafından benimsendiği Ebü Raşid'in 

verdi~i bilgilerden anlaşılmaktadır.73 

Sıfat teriminin sınınnın belirlenmesinde rol 
oynayan bir başka faktör ise Kelam ilminin geliştiği 
çevrede bulunan İslam dışı din ve inançlardır. Kelamcılar 
kendi alem ve tann tasawurlannı oluştururken bu 
faktörü de göz önünde bulundurmuşlardır. Sözgelimi 
Hıristiyanlann teslls inancı ile adeta Allah'ın sıfatlannı 
müşahhaslaşbrmak suretigle şirk görtinümlü bir 
tann tasawuru görüntüsü vermesi, Mu'tezile'yi 
endişelendirrniş ve onlan bu konuda önlem almaya 

.. Kasım b. lbrahim, a.g.e., s. 64. . 

.. Kasım b. lbrahim, tezini güçlendirmek sadedinde Kur'an ayetlerinden 
uzun alınblar yapar. bk. a.g.e., s. 78-178. 

,. Kasım b. lbrahim, a.g.e., s. 76. 
" Kasım b. lbrahim, a.g.e., s. 66. 
n ~dı Abdulcebbar, Şerlıu'I-Usüli'l-hamse (nşr. Abdulkerim 

Osman), Kahire 1384/1965, s. 158-159; byas Çelebi, İslôm inanç 
Sisteminde Akılcılık ue Kadi Abdu/c.ebbcir, s . 245. 

n Ebü Raşid en-N~bOri. el-Mesiiil fi'l·hilôf, s. 327-330. 
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itmiştir. Nitekim Kadi Abdulcebbar'ın şu sözleri 
onlann bu endişesini ortaya koyar mahiyettedir: 
"Mu'tezile .alimleri Allah'ın 'bir' olduğunu açıkladılar. 
Onlann bu görüşleri, iki kadim ispat eden Seneviyye 
ve üç kadim Ispat eden Hıristiyanlann dedikleri gib~ 
de~Udi. "74 Ancak bu endişe iki mahzuru beraberinde 
getirmiştir. Birincisi, Mu'tezile'nin Jiıristiyanlık ve 
Mecusilik gibi 'testis' ve 'senevi' tann tasawurlannı 
fazlaca göz önünde bulundurup tenzihe ağırlık 

vermeleri sonucu, selb-isbat dengesinin selb yani 
tenzih yönünde bozulmasına yol açmış; ikincisi ise 
Allah'ın zabndan bağımsız veya zabnın yanında ayn 
gerçeklikleri olan varlıklar şeklinde anlaşılacak ve 
kelami tabir le "taaddüd-i kudema "ya yol açacak sı fat 
anlayışından kaçınma çabası75, özellikle Ehl-i hadis 
çevrelerinde ilahi sıfatiann iptali şeklinde aniaşılmasına 
neden olmuştur. Öte yandan aynı endişe, Mu'tezile'yi 
Allah'ın ne olduğunu anlatan (isbat eden) sıfatlan kendi 
başlarına bir varlıklan olmayan Allah'ın zatının aynı 
manalar kabul etmeye götürmüştür. Böylece onlar, 
"mevcOd, alim, kadir ve hayy" 76 gibi sınırlı sayıda ve 
harici gerçekliğe tekabül etmeyen sıfatlar kabul etme 
yoluna gitmişlerdir. Kur'an ve Sünnet'te bunlann 
dışında geçen sıfatlar veya isimler, Allah'a mecazen 
nispet edilmiş manalar olarak kabul edilmiş ve te'vil 
yoluna gidilmiştir. 

Tarihi süreç içerisinde Mu'tezile'nin sıfat görüşü 

tekelüze bir seyir izlememiştir. B:ıü Haşim ei-Cübbai'nin, 
Mu'tezile sistemine katbğı "sıfatlar, itibarivarlıklan bulunan 
hallerdir" diYe kısaca tiınımlanabilecek "Ahval Nazariyesi" 
ise aslında Mu'tezile içerisinde bir reform gibi görünüyorsa 
da, sıfatıarın gerçddiğini kabul etmeme noktasından taviz 

vermedigi de açıktır. "~val rıazariyesi"ne göre, ~tlar 
ilahi zatın halleri olup küllimanalar vasıtasıyla cüzileri idrak 
etti~imiz gibi kendileri ile zab idrak ettiğimiz kavramlardır. 
Buna göre haller zat üzerine zaid (artık/ eklenti) olmadıklan 
gibi zatın aynı da de!iiJdirler .17 Bunu Sürıni çizgiye yakın 
bir yaklaşım olarak değerlendirmek mümkün olmakla 
birlikte hallere harici gerçeklik özelliği tanınmaması 
yönünün bulunması buna imkan vermez. 

,. ~ Abdulcebba.r, ei-Muhtosar fi Usıili'd-din, ı, 199 . 
n Vb.sıl b. Ata'nın "Bir manayı kadim bir sıfat olarak Ispat eden bir 

kimse iki ilah Ispat ebni~r" sözii bunun en açık delilidlr. (Şehristani, 
ei-Milel ııe'n-nihal, ı, 61). · 

,. ~dı Abdulcebbar, Mu'teıile'nin bu dört sıfatta ittifak ettiklerini ileri 
sürer. (Şerhu 'I-Usıili'/-hamse, s. 129). 

" Kiıdi Abdulcebbar, Şerhu'I-Vsüll'/.hamse, s. 129; Ebü'I.Vefa et
Teftazani, Kelam flminin Belliba§lı Meseleleri, (tre. Şerafeddin 
Gölcük), Istanbul 1980, s. 139. 



Sünni kesimde ise, ilk Sünril kelamcı kabul edilen 

İbn Küllab, sufilik rengi ağlr basan Haris el-Muhaslbi 

ve İbn Küliab'ın öğrencisi Kalanisi Selef akaiclini 

Mu'tezile kelam . metodu ile izah ve tanzim etmeye 

çalışmışlar78 ve tan n tasawuru konusunda Mu' tezile ile 

Hadisçiler arasında yer almışlardır. Nitekim İbn Küliab 

daha sonra Sünni kelamcıl~nn sı fat konusundaki temel 

ilkelerinden olan" Allah'ın sıfatlan ne O'nun aynıdır ne 

de gayndır" anlamına gelen "la hiye aynuh ve la hiye 

ğayruh" şeklinde formüle eclilmiş ilkeyi ilk defa ortaya 

koyan şahıs olarak bilinir.79 Haris ei-Muhasibi de, bu 

konuda ~enzer görüş içerisinde görülmekteclir.80 

Onun ardından gelen Eş'ari aslında başlablmış 

bir sürecin tamamlanması ve Sünni ketarn sisteminin 

kurumsal hale gelmesinde önemli katkı sağlamıştır. 

Eş'ari'nin gerçekleştirmeye çalıştığı, tenzih lehlne 

dengenin bozulduğu ulühiyyet anlayışını, orta bir noktaya 

yerleştirme çabasıdır. Bu çaba sonucunda Allqh'ın 

sıfatlaiuu sınıriayarak Allah'ın ne aynı ne de gayn olan 

yecli. zati sıfat kabul etmiş ve eliğer sı fatlan bunların 

kapsamında değerlenclirrniştir.81 Hadisçilerio tepkisini 

çekmernek için haberi sıfatların te'viline gitmemiş ise 

de, 9rtaya koyduğu zati sıfat formu, hadis taraftarlannı 

m~mnun etmemiş ve "her ne kadar Eş'ariler, sıfatlan 

kabul ecliyorlarsa da gerçekte ta 'tili ( sıfatıarın işlevsizliğini} 
savunuyorlar"82 şeklinde suçlamatarına maruz kalmaktan 
kaçamamıştır. Selefiterin ikinci döneminin lideri 

konumunda olan İbn Teymiyye, Eş'arilere yönelik bu 

i:ür itharnlan haksız bulur, Şu·müellif İbn Mutahhar el-
. Hilli'nin (ö. 726/1325 "Hıristiyanlar-üç kadim isbal 

ettiklerinden kafir oldular. Eş'ariler ise bunu dokuza 
çıkardılar. "83 şeklindeki Fahreddin er-Razi' den naklini 

iftira ver geçersiz iddia (batı!) olarak niteler.84 İbn 
Teymiyye'nin de haklı <?larak belirttiği gibi Eş'aô'nin 

sıfat görüşü Mu'tezile'den tarnarnem farklıdır.85 Zira 

"Şehristiıni, el-Milelue'n·nihal, s. 44, 105-106 . 
.,. Eş"ari, Makôlatü'l.islömiyyin, s. 169·17L 
"'a.e. s. 546. · 
•• Şehristani, el-Milelue'n-nihal, I, 108. 
"'Sek.seki; el-Burhan /i ma'rifeıi akılidi ehli'l-edyôn, (Halil Ahmed lbıalıim 

ei·Hac), Kahire 1400/1980, s. 20. 
13 lbn Mutahhar ei·Hillf, Uahi sıladar konusunda Eş'arilere birçok eleŞtiri 

yönelllikıen sonra Razi'den şu nakilde bulunur:"Onlann şeyhleri olan 
Fahreddin er·Raıi de şöyle diyerek onlara itiraz ebniştir: Hıristiyanlar 
Uç kadim ispat etÖk!erinden kalir oldular. Eş'ariler bunu dokuza 
çıkardılar." (bk. lbn Mutahhar ei·Hilli, Kitllbü minhiicl'l·kerdme fi 
ma 'rifeıi'J.İmame, Öbn Teymiyye, Minhöcü's..Sünne, nşr. Muhammed 
Reşad Salim içinde), Kalıire 1382/1962, I, 83). 

.. lbn Teymiyye, Minhôai'S..Sünne, Beyrut ts., Daru"I·Kütubi'l-lımiyye, 
. . . I, 236-237. 

"lbn Teymiyye, "Her ne kadar sünneti yerine getirmede kusurlıın olsa 
bUe Eş'ariler Allah'ın kelamını mahluk saymadıklan için Mu'tezile'den 
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Eş'aô, Allah'ın "hayat, Uim, irade, kudret, kelam, 

sem' ve basar" sıfatlannı kabul etmesinin yanında 

onların muhdes (sonradan olma/yaratılırıış) değil 
kadim olduğunu ispat ve ikrar etmiştir.86 Eş'aô'nin 

ortaya koyduğu bu yapı takipçilerince büyük ölçüde 

benimsenmiş ve daha sonra formel hale. getirilmiştir. 

Nitekim Abdulkahir ei-Bağdadi sıfatiann sayısını 

verirken yukanda arnlan yedi sıfat üzerinde mezhep 

içerisinde görüş birliği (icma) olduğunu vurgular.87 

Sıfat konusunda Eş'arilerle aynı görüşü paylllŞan 

Matüôdı1er, tekvin adı altında ifade ettikleri füli sıfatlar 

noktasında onlardan ayn düşünürler. Böylelikle 

Matüôdı1er:, Eş'arilerin kabul ettiği yedi sübfıti sıfatın 

yaru sıra tekvini de kabul etmek suretiyle sekiz sı fattan 

oluşan formel sıfat görüşlerini ortaya koymuşlardır. 

Kadim \le Hadis 

Kadim-haclis, Kelam ıstılahlan içerisinde 

mütekellim zihniyetini yansıtması bakımından en 

belirleyici ıstılahtır. Aynca Kelam geleneğinde ilk 

ortaya çıkan ıstılahiardan sayılır ve aynı zamanda 

'kadim' Allah'ın en özel vasfı kabul eclilir.88 Diğer 
bir deyişle bu iki ıstılahın incelenmesi hem oluşma 

dönemindeki Kelam zihniyetini kavramak bakımından 

hem de genel Kelam mantığınin nasıl işlecliğini görmek 

açısından önemliclir. 

Kelam literatüründe· özellikle Gazzali (ö. 

505/1 ll 1) öncesinde varlık iki kategoride ele alınır: 

Kadim ve hadis. Aynı dönemde felsefenin etkisiyle 

kelam'a giren "vacib" ve "mümkin" terimleri felsefi 

terimler olduklan için kelam içerisinde asli ve yerli 

unsur olarak yer edinememiştir. 89 Her ne kadar 

belli ölçüde felsefi anlamlan korunmuş olsa bile 

kullanım itibariyle "kadim" ve "hadis" terimlerinin 

yerine kullanıldıklan için, içerikleri anlam kaymasına 

daha hayırlıdırlar" ifadesini kullanır. (Minhdcü'S..Sünne, I, 237 .) 
.. Eş'ari, el-Luma, Beyrut 1952, s. 14; a. mlf., Usülü Ehli'S..Sünne ve'J. 

Cema'a, Kahire ts., KUliyetti Daru'I-Uiüm, s. 67. 
., Abdulkahir eJ.Ba!ldildi, Ustilü'd.<fin, s. 90. 
., Ebü"I·Muin en-Nesefi, Tabsiraıü'/.edille, I, 262. 
"' İbn Rüşd, varb!lı va db ve mümkUn diye ayınnam n beUrli yönlerden aslı 

olmayan ve kendi içinde çelişkile.r banndıran bir ayrım olduııunu bunu 
felsefeye ilk defa İbn S'ınil tarafından aktanldı!lını, bu taksimin hatalı 
ve tutarsız olduııunu iddia eder. ( Tehafütü't-Tehôfüt (nşr. SU!eyman 
OUnya), Kahire ts. Daru'I·Ma'rife, U, 602-603; el-Kfl§fan mendhid'f. 
edille (Felsefetü İbn Rii§d, nşr. Lecnetu İhyai'Hurasi'I-Arabi, içinde), 
Beyrut 1402/1972, s. 57; Ömer M. Alper, "lbn Rüşd'Un İbn Sina'yı 
Eleştirisi", Diuan İ/mi Arııştımıalar yıl 6, ~· 10, Istanbul 2001, s. 
158-159; Muhillin Madt, "Imkan Metafizilli Üzerine", Diuan 'ilmi 
Araşbnnalar, yıl 2, ~· 3, Istanbul 1998, s. 113.) 
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CAÖFER KARADAŞ 

U!İramışbr.90 Zaten Gazzali, bu terimleri kimi yerde 
ontolojik anlamda kullanmış olsa da, daha çok 
mantıksal hükümler, diger bir tabirle aklm ortaya 
koyduğu hükümler anlammda kullanmışbr. Ondan 
önce Hicri IV. asnn sonlannda yaşamış <?lan Matiliidi 
alimi Ebu Selerne es-Semerkandi de söz konusu 
kavramlan aklın hükümleri olarak ele almıştır.9ı Kadim 
ve hadis terimlerinin kelam sistemine ve mantalitesine 
uyum göstermesinin veya ontolojik anlamdaki 
'vacib' ve 'mümkin' terimlerinin bu sisteme yabancı 

kalmasının nedeni, "yaratma düşüncesi" dir. Buna göre 
"Allah'ın dışındaki her şey" anlarnma gelen "alem" 
sonradan olmuş, diğer bir ifade ile yoktan var edilmiş 
(yaratılmış) varlıklar bütünüdür. Bu "yaratılma" veya 

"sonradan olma" anlammı tam ifade eden "hadis" ya 
da "muhdes" keUmeleridir. 

"Hadis" "sonradan olma", aynı kökten 

türetilmiş olan "muhdes" ise "sonradan var edilmiş" 
anlamındadır. Bu anlamianna ilave olarak "önceden 
yok iken sonradan olma", "yoktan var edilme" 
anlamlan · yüklenerek terimleştirilmiş; bunlafl!l 
mukabilinde ise "önce olan" anlamı yerine "öncesi 
olmayan" anlamı yüklenerek "kadim" kelimesi 
ketarn'da . terimleştirilmiştir.92 Kadim varlık ile 
sadece "Allah" ve O'nun zati sıfatlan ifade edilirken 

hadis varlık ile "Allah'ın dışındaki her şey=ma siva" 
ifade edilmektedir. Kadim "öncesiz olması, ~endisi 
varken başka bir varlığın olmaması" anlamlan ile 
"vacib:.deo aynlır. Felsefecilerin "vacib" kavramı 
her ne kadar öncesizliği ifade ediyorsa da "bir başka 
varlığın bulunmaması" anlammı ifadede güçlük s<?z 
konusudur. Sözgelimi, "heyula"run ezeliliğinin kabulü, 
Tann-alem ilişkisinin, illet-ma'lul ilişkisi biçiminde 
de!İerlendirilmesi bu zorlu!İU gösteren önemli 
problemlerdir.93 Zira ilietin zorunlu olarak ma'lulu 

.., lbn Rilşd ve lbn Teymiyye'nin lddlalanna göre Farabi ve lbn S"ına, 
kelAmalıınn "hudUs delili"nden yararlanarak felsefedeki "imkan 
delili"ni oluşturmuşlardır. (bk. Mustııfa Ça!lncı, lbn Teymiwe'nin 
Bakışıyla· Gazzati-İbn Rüşd Tartışması, İslam Telkikieri Dergisi, ıx. 
lstıınbull995, s. 86; Muhittin Macit, a.g.m. s. 113.) 

•• Ebü Selerne es-Semerl<andi, Cumelu usü/i'd-din, (OŞT. A. Salın 
Kılavı.ııl. lstıınbul 1989, s.9. Görülen o ki. lbn S"tn&'dan sonra 
kelamalıınn kimi zaman ihtiyaçtan kimi zaman da özentiden felsefi 
ısblahlan kullanmaya başladıklan bir gerçekllr. Bu ıstılahiann başında 
da vacib ve mllmkin gelmektedir. Kelam sistemi lcerisinde kadim ve 
h!id~ gibi benzer iklısblahın bulunması bu kuDarumı kolaylaşbncı rol 
oynamış olması muhtemeldir. Zaten daha öncesinde akli hükllmler 
olarak vacib ve caiz ısblahlan kelam kitııplarında kuDarulmaktııdır. 
bk. Gazı!li, eJ.İktisdd ft'l-l'ököd, s. 142; Ebü"I-Muin en-Nesefi, 
Tebsuatü'l-edille, ı, 463, 467. 

" lbn FOrek, Kililbu'l·hudüd fi'l-usıi/, s. 83; EbU'I·Muin en-Nesefi, 
Tebsırata'/-edl/le, ı, 408; Cürdni, eı-Ta'ri/ôt, s. 81, 172. 

" Ebo"I-Muin en·Nesefi, TebsıraJil'l-edil/e, 1, 81. 
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gerektirmesi, illet ile ma'lulun birlikte bulundu!İU"un 
ifadesidir. Buna· karşılık kelamda 'kadim', "varlıgı 

hususunda başka her şeyden ı:nüstağni bulunan/başka 
bir varlığa ihtiyaç duymayan "94 anlamındadır. Nitekim 
Şehristaru (ö. 548/1 153) felsefecilerin varlığı "vacib 
fi zatihi ve milinkin fi zatihi" kısırnlanna ayırd.ıklannı, 
milinkinin sonsuza yani vacibe kadar gideceğini kabul 
ettiklerini nakleder.95 Bu da kelam mantalitesine-ters 
düşmektedir. Gazzali'nin vacib ve mümkin terimlerüıi 

felsefedeki ontolojik anlamlannda dei;!il, mantıksal 
hükümler şeklinde kullanmasını96 da bu endişeye 

bağlamak mümkündür. 

Buna göre özellikle Gazzaü öncesi kelam ilminde 
varlığın kadim ve hadis olmak üzere iki kategoriye 
aynldıgı çok açık bir şekilde görülmektedir. Nitekim 
bu dönemin ilk kurarncı Eş'ari kelamcısı olan 
Bakıliani bu paralelde varlığı kadim ve hadis aynmına 
tabi tutmakta ve varlık görüşünü bu aynm üzerine 

kurmaktad.ır. Ona göre "kadim" kelimesi dilde iki tür 
varlık için kullanılmaktadır: 

a. Hadis olmakla birlikte belirli/tayin edilmiş 

(muvakkat) bir zaman önce var olan ve yine belirli bir 
zaman diliminde varlığını sürdüren varlıklar. 

b. Kendisi için zaman veya zamanın içinde bir 
yer tayin edilemeyen, ezeli ve ebedi olan varlık yani 

Allah. 

Tabii ki burada insanın zaman ve mekan 
içerisinde olmasının getirdiği ifade zorluğu vardır. Dil 

kilitürün ifade aracı oldugundan ve kültür. de zaman ve 
mekana bağlı bir olgu olduğundan dil ile yapılan .her 
türlü tanımlama kaçınılmaz olarak insan zihnine zaman 
ve mekanı çagnştırmaktad.ır. Bundan kaçınmak için 
kelamcılar sürekli ifadelerinde ihtirazi kayıtlar koyma 
gereği duymuşlardır. Sözgelimi, Ebu Ali'nin "kadim, 
ewel, önce olan (sabık), ezelde en önce olan (esbak fi'l

ezel); ezelde mevcut olan" şeklindeki tanımianna oğlu 
Ebu Haşim, "iştirak olmaması" kaydını eklemesinin 

yanı sıra tanımı daha da netleştirmek için "Kendinden 
gayn her şeyden önce olan" ifadesini getirir. Kadi 

.Abdul~ebbar bu iki kelamcı arasındaki farkı anlabrken 
önceki tanım Kelam geleneğine uygun sonraki ise dile 
Ougat) uygundur degerlendirmesinde bulunur.97 Allah 

hakkında konuşmadaki zorluk d.ilin kültür içerisindeki 

.. EbU'I·Muin en-Nesefi, Tebsırcı1u'/.edil/e, ı, 476. 

., Şehristani, Nihôyeta'l-lkddm, OxJor.d 1934, s. 99-100 . 

.. Muhittin Macit, "Imkan Metafızi!li Üzerine", s. 110. 
"lbnü'l·Murtıız!; Kit4bü'l·kalôld, s. 88. 



taşıdı~ı anlamdan kaynaklanmaktadır. Aslında 

burada 'kadim' derken zamansızlık ve mekansızlık 
öngörülmektedir. Allah'ın dışındaki her şey 

anlamındaki alem ise zaman ve mekan içerisindedir. 
Daha do~rusu alem, Allah'ın dışındaki her şey için 
bir mekandır; zaman bu mekanın sürecini ifade eder. • 
Allah ise bunlann bütünüyle dışındadır. 

Kadim kavramı mukabilinde kullanılan "muhdes" 

ise "sonradan olan, yoktan varlı~a çıkanlan" 

anlamındadır. Daha önce değinildiği gibi kelimenin 
günlük kullanımında terim anlamını çağnşbracak bir 

anlam da vardır. Öme~in, "Falanca bu arsada bir bina 
ihdas etti" anlamına gelen "Ahdese fülan, fi hazihi'!
arsa bina" denildiğinde, bu dili konuşan Araplar bu 
sözden "Daha önce olmayan bir şey yapb" anlam~ 
kastedildi~ini anlarlar. Aynı şekilde "Falanda bir şey 
hadis old!J" ve "Dinde bid'at ihdas etti" cümlelerinde 
de "hadis olmak" ya da "ihdas etmek", "önce yok iken 
sonradan olmak" anlamlanndadır.98 Bakıliani hadis ya , 

da muhdes kelimelerinin dildeki bu anlamlanndan da 
istifade edilerek "yoktan var edilen" ya da "yoktan 
varolan" anlamlannda terimleştirildiğini dile getirir.99 

Kadim ile hadis kelimelerinin terim anlamlan 
gözetildiğinde aralanndaki temel fark şudur: Kadim 

için ne önce ne de sonradan bahsedilebilirken hadis 
için hem önce hem de sonradan bal1sedilebilir.'00 

Bu da kadimin zaman ve mekandan bağımsız, 

hadisin ise zaman ve mekan ile kayıtlı olmasından 

kaynaklanmaktadır. Zira "önce" ve "sonra" zaman ve 

mekana göre düşünülebilir ve söylenebilir. -Her ikisi 

için varlık sıfabnı taşımak bakımından bir ortaklıktan 
bahsetmek mümkün ise de, mahiyet farkı göz önüne 
alındığında bu ortaklığın onlann temel farklılıkianna 
zarar getireceğini söylemek mümkün değildir. Zira, 
kadim özü itibariyle kadim, hadis özü itibariyle 

hadistir. 101 

··· .. ... .'ııı i, et-Temhid., s. 36-37; Bakılllıni, el-İnsôf, s. 15-16. 
~ - · · Li&kıUani, et.-Temhld, s. 84, 223; BakıUani, el-ln.sô/, s. 15. 

'"' B~U6ni, el-lnsô/, s. 34. 
••• lbn FOrek, Macureda Mcıkiı/ôl/'1-q'ari. Beyrut 1987, s. 215. 
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Mewd 
··············· ················· 

Kadt~· H~dis 
. ......... ·.. . ......... ~ ···· ... 

Uıautii. (Allah) U~ayr!hi (1Jahi Sıfatlar) Ce~her kaz Cisim 

Fiili Sıfatlar ve Kevn-Mükevven 

Bir zaman dilimi içinde olup-biten fiilin 
kadimlikle nitelenmesi söz konusu olamaz. Aynca fiili n 
sonucunda· ona bağlı olarak meydana gelen oluşumun 
(mef'ul/mükewen) sonradan olma (muhdes) bir varlık 

olması, sebebi olan fiilin de hadis olmasını gerektirir. 
Bu mülahazalarla Mu'tezile araıda olduğu gibi 
geçicilik görüntüsü veren her sıfab, fül kategorisine 
dahil eder ve sonradan olma (yarablrnış) varlıklardan 
sayar. Sözgelimi Kadi Abdulcebbar, bu tür sıfatlan bir 
vakitte olup başka bir vakitte olmayan sıfatlar şeklinde 
değerlendiTir ve hadis olduklannı wrgular. 101 Eş'an"'nin 

verdiği bilgiye göre ilahi fiili sıfatlan hadis sayan bazı 
Mu'tezile alimleri, Allah'ın bunlarla ezelde muttasıf 
olup-olmadığı hususunda ne olumlu ne de olumsuz bir 
yaklaşım sergilerler. Ancak çoğunluk Allah'ın ezelde 
halık, razık, fail olmadı11ı kanaatinde olduklannı da 

inkar ebnez. 103 

Eş'anierden CUveyni'ye göre "halık'; ismi~ 
"yarabnak" anlamındaki "halk"ın bir ismi degil 
yarabcı olan Allah'ın bir ismidir. Allah "halık" ismini 

mahlukatı yarattığı için almıştır, ancak "halk" gelip 
geçici kevn (oluş) cinsinden bir araz olması hasebiyle 
yarablrnış olana ait bir sıfattır dolayısıyla Allah'a izafe 

edilemez. Öte yandan Allah ezelde "halık" ismiyle 
sıfatlanamaz, çünkü yaratma ezelde olan bir gerçeklik 

· değildir. Bu takdirde ancak "halk" fiili kendisinden 

sadır olduktan sonra bu isimle anılır. 104 Nitekim Ebü'I
Muin en-Nesefi de "Tekvin-Mükewen" tarb~asında 
Ehl-i Hadisin kelamdan olarak nitelediği İbn Küllab, 

Kalanisi ve Eş'arileri fiili sıfatlan hadis kabul etmek, 
kevn ile mükeweni. aynı saymakla ve Allah'ı ezelde 
halık sıfatı ile muttasıf görmemekle itharn eder.'05 

ıoı Kadi Abdulcebbar, Şerhu'I-UsOU'I·hamse, s.l30; llyas Çelebi, Islam 
Inanç Sistemınde Akılcılık ve !<Adı Abdulcebbar, s. 255. 

ıoı Eş'aıi, Makôlôta't.Js/ômlyyfn, s. 179·180. · 
'"' Cüveyni, et-/rşad, s. 144. 
'"' EbU'I·Muin en·Nesefi, Tebsırata'/-edille, 1, 400. 
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Bundan dolayı fiili sıfat konusu Eş'arüer'le Matiliidiler 

arasında süregelen tarbşmalardan biri haline 

gelmiştir. Bu konuda Eş'arüer, fiili sıfatlan hadis sayan 

Mu tezile 'ye yakın dururken Matüridi1er, diğer sı fatlar 

gibi fiili sıfatlan da kadim sayari Ehl-i Hadise yakın 
bir konumda yer alırlar. Bundan dolayı da Matüridi1er 

Eş'an1eri Sürınilerin ezeli rakibi Mutezile ile 

koalisyon (icma akdetmek) kurmakla itharn ederler. 106 

Aralanndaki temel aynlık şudur: Matüridilere göre fiili 

sıfatlann kendisine irca edildiği "tekvin" Allah 'ın zatı ile 

kaim ezeli sıfattır. Eş'arilere göre ise bu sıfatlar kudret 

sıfatının taalluklan olduklanndan dolayı hadistirler. 

Matüridi kaynaklarda "kevn-mükewen" başlığı altında 

Allah'ın ilahlığında bir noksanlık getirmez. Öyleyse 

kendi ilkelerine göre bunun da fiili sıfat olması gerekir. 

Bu konudaki tamşma alem içinde cereyan eden ve 

Kelam ilminde kevn denilen oluşlar üzerindedir. 

İnsandan sadır olan her bir fiil de bu oluşlara dahildir. 
Ancak nispet merciinin ne/neresi ol~ugunun açıklığa 

kavuşturulması gerekir. Ebü'I-Muin'e göre 'fiil' kudret 

ile meydana gelen bir oluşun ismidir. Bu halı91,e söz 
konusu fiil, hem Allah'ın hem de insanın makdurudur. 

Bir diğer deyişle bu fiil, yaratma itibariyle Allah'a, 

kesb (kazanma) itibariyle kula aittir."0 

Yoktan Yaratma 

işlenen bu konuda tarbşmaya yol açan husus kevn 'Yoktan yaratma' fikri başta Sünni kesim ol_mak 

(oluş) denilen fiilin, faili olan Allah'a mı, yoksa mefulu üzere kelam ilmimin vazgeçilmez temel ilkesidir. 

olan mükewene ·(oluşum) mi ait olduğudur. Eş'arilere Onlann bu fikre gitmesinin yegane nedeni, Allah'ın 

göre fiil, kudret sıfatının taalluku olması, belli bir yanında ikinci bir varlık ispat endişesidir. Zira Allah'ın 

zaman diliminde gerçekleşmesi ve o zaman diUmi dışında heyula gibi pasif de olsa bir başka varlık kabulü 

içerisinde bir tesirinin bulunması c;!olayısıyla hadistir, ikinci bir kadim anlamına geUr. Bu ise Allah'ın kadim 
bu haliyle de mükewene aittir. Matüridilere göre ise, olan ilahlığını zedeler ve tevhid fikrine ay kın bir durtlf!l 

her ne kadar fiilin eseri olan mükewen hadis ise de meydana getirir.'" Diğer bir tabi~le Allah'ın mutlak 

eserin delalet ettiği sıfat olan "halık" ve "halk" hadis kudretini koruma endişesi onların Ta1111 tasawurunu 

değildir. Çünkü fiil meful olan mükewene değil fail belirlemede etkilidir. Sözgelimi yukanda zikredilen 

olan Allah'a nisbet edilmekte ve Kur'an'da Allah'ın 'cevher' fikri de bu kaygı ve amaç doğrultusunda ileri 

halık, razık olduğuna dair ifadeler bulunmaktadır. Bu sürülmüştür. 

da bu fülleri bünyesinde toplayacak kudret sıfatı dışında Yoktan yaratma hususunda üzerinde durulacak 

bir sıfata yani "tekvin"e ihtiyaç duyurmaktadır.107 en önemli kavram ma'düm'dur. Mu'tezile'nin ma'dum 

Ebü'I-Muin en-Nesefi'ye göre Eş'arilerin zati kavramı konusundaki görüşünün biraz kanşık olduğu 

sıfat tanımlamalan da bu aynlıkta etkili olmaktadır. görülür. Kadim ve hadis konusunda kesin ve keskin 

Onlara göre "nefyedildiğinde eksiklik gerektiren-her. -bir-görüşe sahip olan Mu'tezile'nin ma'dum-kavramı

sıfat, zati sıfattır. "108 Bunun dışındakiler ise fiili sıfi1t ile ilgili görüşü çelişik gibi görünmektedir. Söz gelimi 

olup hadistirler. Onlann bu tanımlan Mu'tezile'nin Ebu Reşid en-NisabUri, Ebu Ali el-cübbai ile oğlu 

"nefyedilmesi caiz olmayan ·sıfat zati sıfattır, buna Ebu Haşim'in "Cevher yok halinde de cevherdir" 

karşılık nefyi de isbatı da caiz/mümkün olan sıfatlar görüşünde olduklannı ·naklederken112 Nasiruddin · et

fiili sıfatlardır" tanımlamasına paraJel düşmekle Tlısi, Mu'tezile'ye göre "ma'dQm"un "sabit" olduğunu 

birlikte uygulamada farklılık ortaya çıkmaktadır.109 bildirir. 113 Çağdaş araştırmacılardan Albert Nasri Nadir 

Sözgelimi Mu'tezile bu ilkeyi "irade" ve "kelam" ise, Mu'tezile'nin "ma'dum"un "şey, zat, ve ayn" 

sı fatlan için de uygulamakta ve bu iki sıfatı hadis şeklinde anladığını ifade eder."4 Mu'tezile düşüncesine 

saymaktachr. Eş'ariler ise bunun tersine söz konusu yakındüşünenZeydimüelliflerdenHüseyinb.ei-Kasım 
iki sıfatı zati sıfat kategorisinde değerlendirmektedir. el-lyaru (ö. 404/1013) "muhdes, yok iken olandır (ma 

Halbuki an~ an ilkeye göre "Allah, Ahmet hakkında . _le m yekün sUmme kan e); o ade m (yokluktan) meydana 

hayır diledi, Mehmet hakkırıda dilemedi" demek 

'"' ıı.e., s. 403. 
,., ıı.e., s. 207-209; Kem~ b. Ebi Şerif, Kitabü'l-Müsömera bl şerhi'l· 

Müsôvera /l'bnl Hümöm,lstıınbul 1400/1979, s. 84-87. 
'"' B&kı\l!ni, et-Temhid'de aynı olmasa da bunu çal!nştıracak ifadeler 
ku!Janmııktadır. bk. s. 246, 261-262. 

' 09 Ebo'I-Muin en-Neseli, Tebsıratü'l-edille, 1, 403-44. 484485. 
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110 Ebü'I·Muin en·Nesefi, Tebsıratü'l-edille, 1, 442. · 
1" eaıunanr, eı-Temhid, s. 52; Ebo"I·Muin en-Nesefi, Tebsıra!iJ'l

edille, 1, 463; lsfeı-3yini, a.g.e., s.l49-150; Celaleddined-Dewaru, 
Ce/61 (Şerhu'l-Akaidi'/.Adudlvye), lstanbu11306, s. 22. 

"' Ebo Reşid en-N~bon. el-Mesai/ fi'l-hilô/, s. 37 
"'Nasinıddin et-Tüsi, Risôleft kovôldi'/-aköid, s. 47. 
'\' Alber Nasri Nadir, Felse/etü'/.Mu'tezi/e,lskenderiye 1950,1, 129. 



gelmiştir" ifadesini kullarur. Sözgelimi ona göre iSter 
aiaz ister cevher cinsinden olsun her muhdes varlık, 
yok iken Irieydana gelmiş olandır. 115 

Eş'ari "Ma'düm, hiçbir şeydir, ne ayn, ne zat, 
ne cevher, ne araz, ne siyah, ne beyaz ne güzel ne 
çirkindir"116 sözüyle adeta.ma'düm'un varlığına dair 

ileri sürülebilecek bütün alternatifleri yok sayma 
veya reddetme niyetini ortaya koyar. Buradan 
hareketle- Bakıliarn ve İbn Furek, ma'dümu "hiçbir 
şey Oeyse bi şey)" 117 şeklinde tanımlarlar. Bu fikirlerini 
temellendirirken gorunen alemdeki "değişim" 

olgusunu kullanırlar. Zira görünen alemde bulunan 
varlıklardaki değişim, onlann sınırlı ve sonlu olmasının 
en beUrgin göstergesidir. Kadim olan bir varlığın 

değişimi söz konusu değildir. 118 İbn Sina'nın Aristo'd~
naklettiği "Yokluktan (adem) meydana gelen her hadisin 
(sonradan olan şey) öncesinde zorunlu olarak mümkün 
bir varlığının (irnkanü'l-wcud) olması gerekir, bu ise 

salt yokluk {adem-i mahz) değildir" 119 sözüne-karşılık bu 
iddianın teselsül ya da belli bir noktada son bulmanın 

dışın4a alternatifi yoktur diye mukabelede bulunulur. 
Teselsül babl olduğuna göre, geriye· Eş'arilerin iddiası 

olan bir noktada son bulma, kadim olmama yani 
hiçlikten yarablma ihtimali kalır. 

Matüridiler'in, "yaratma"yı "varlığı olmayan 

yokluktan varlığa çıkarmadır"120 şeklinde tanımlamalan 

ve "Alemin yoktan yaratılması onun sonradan 

olduğuna delalet eder"121 şeklinde akıl yürütme 
ile bunu desteklemeleri, bu konuda Eş'ariler gibi 
düşündüklerinin en açık delilidir. 

Kelamcılann yoktan yaratma tezi İslam 

düşüncesinden öte, bütün ilahi diniere özgü bir düşünce 
olarak görülebilir. Nitekim, Ortaçağın ünlü Yahudi 

filozofuMusab. Meyrnun, Musa'nınşeriahnainananlann 
yoktan yaratma fikrinde olduklan düşüncesini kesin 
bir dille ortaya koyar .122 Çağdaş araştırmacı Oliver 

" ' Hüseyin, b. el-Kasım el·lyanl, el-Mu'ciz (nşr. Imam Haneli Seyyid 
Abdullah), Kahire 1423/2004, s. 185-186, 204. 

"'lbn Ffu"ek, Mucerredü Makt:ılati'I-Eş'ari, s. 94. 
"' Bakıllaru, et-Temhid, s. 35; İbn Ffu"ek, Kltôbu'l-hudQdji'/-ııs()/, s. 82. 
111 1sferayini, a.g.e, s. 153. 
"' Şehristani, Nihôyeta '1-ikdôm, s. 33. 
ııo MMtiri'di, Kiıôba't·tellhid, s. 374, 405. 
"' a.e., s. 19; ayr. bk. Tevfik Yücedo11ru, İslôm Ilikadında Ycıroblış, 

Bursa 1994, s. 46-52. 
"'lbn Meymün, bu konuda şu bilgileri verir: "Efendimiz Musa şeriabna 

inananiann görüşfi şudur: Bütün alemi yani Allah'ın dışındaki her 
şeyi Allah, salt mutlak yokluktan (el-'ademü'l-mahdu'l-mutlak) 

·-· yaratmışbr. Allah Teala tek başına varken O'nun dışında hiçbir 
·varlık yoktu. Ne melek ne felek ne de feleı;ıin içindekiler. Sonra 
bütün mevcudat onun irade, meşieti ile yoktan Oa min şey) yarabldı. 

KELAM iLiMiNDE ISTIIAH ve MEDENiYET TASAWURU 

Leaman, Yahudilik ve Hıristiyanlığın da İslam gibi 
yoktan yaratma taraftan olduklannı vurgular ve· İslam 
felsefecilerinin farklı bir model peşinde olmcllannı ise· 
körü körüne Aristoteles'i takip etmelerine bağlar. 123 

Şehristani'nin İbn Sina gibi filozoflann da görüşlerini 
Aristo'dan aldığı tezini ileri -sürmesi124 bu kanıyı 

destekler mahiyettedir. 

Mu'tezile'nin bu konudaki görüşüne gelince 

sözgeUrni Kadi Abdulcebbar, alemin kıdemi görüşünü 
redderler ve bir yara b cı (muhdis) tarafından yarabldığını 
açık bir şekilde ortaya koyar: 125 Aslında hudus· fikrini 

İslam düşünce tarihinde ilk inşa edenlerin Mu'tezile 
olmasi onlann da bir ölçüde yoktan yaratmayı kabul 
ettiklerini akla getirir. Hayyat'ın Mu'tezileye yönellk 
itirazlara cevap niteliğinde olan e/-İntisôr'ında 
Mu'tezile'nin bu konudaki fikri Ebü'l-Huzey~ el
Allaf ve İbrahim en-Nazzam'dan nakillerle ortaya 
konmuştur. 126 

İnsan Tasavvuru ve Istılahlan 

Ruh Beden 

İnsan bedeninin ne olduğu sorusuna cevap 
vermek kolaydır, çünkü görülen somut bir ge_rçeklik 
olarak karşımızda durmaktadır. Ancak ruh, her. ne 

kadar bir gerçeklik olsa da görülmemesi dolayısıyla ne 
olduğu noktasında net bir cevaba ulaşmamız oldukça 
zordur. Özellikle "Rabbin meleklere bir zaman 'Ben 
yeryüzüpde kupkuru çamurdan ve değişken balçıktan 

bir beşer yaratacağım' demişti. Onu düzeniediğim 
ve ruhumdan üflediğim zaman ona secde edin"127 

meallndeki ayette geçen 'ruhum' anlamına gelen 

'rUhi' ifadesi ilk dönemlerden itibaren tartışma 

!<onusu olmuştur. Çünkü ruhun Allah'a izafe edilmesi 

. bazdannca ruhun Allah'a ait ve onun parçası olduğu 
şeklinde anlaşılmış; bu yönüyle aleme değil Allah'a 
ait yaratılmamış lahüti bir varlık olduğu sonucuna 
vanlmışbr. 128 Kelam alimleri ise ruhun aleme ait 
bir varlık olduğu noktasmda hemfikirdirler. Alem 

Zaman da aynı şekilde yarablmışlardandır ... " (bk. Del~etü'l-hiliri'n 
(nşr. Hfiseyin Atay), Ankara 1974, s. 309). 

m Oliver Leaman, Ortaçağ İslôm Felsefesine Giriş (tre. Turan Koç), 
Kayseri 1992, s. 35. 

ne Şehrist:ani, Nihôyetii'l-ikdôm, s. 33. 
"' Kadi Abdulcebbar, Şerhu'J.UsQ/i'/-hamse, s. 118. 
'" Hayyat, ei-İntisôr, s. 89-90, 167. 
"' el-Hicr 15/28. 
126 Tablıtabai, er-Resôilü't-te11hidiyye, Beyrut 1412/1991, s. 169. 
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çerçevesine dahil olan varlıklar ise yukanda geçti~i gibi bilgilerden anlaşılan 0 ki, önceki kelamcılann ' 
cevher, cisim ve arazdan ibarettir. Cevher ve arazın ço~unlu~u .ruhun da dahil oldu~u insanı, cisim ve 
tek başına fonksiyonelligi olmayacağından, ruhun, cismani varlık sayarlar. 134 Ga:zzali'den itibaren İbn 

· bedenin hayat yönünü temsil etmesi fonksiyonu ile Sina 'nın etkisiyle başta Fahreddin er-Razi olmak 
cisim olması gerektiği sonucuna vanlmıştır. Ruhun üzere bazı kelamcılann Eflatun düşüncesinde oldugu 
yaratılmadıgı ve ilahi bir varlık olduğu iddialaona itiraz gibi ruhu, 'latif cisim/manevi cevher' şeklinde kabul 
eden Ebü MansUr ei-Matüneli, ruhun yaratılrnışlann ettikleri ve ruh beden ikiligi düşüncesine meylettikleri 
hayatı (hayatu'l-halk) oldugunu ifade eder ve açıklama görülür. 135 

sadedinde "Allah onu yarab.lrnışlann hayatı olsun Her ne kadar ruh ile beden kavramsal planda 
diye yarattı" ibaresini ekler. 129 .Burada ilk insan Hz. birbirinden farklı ve kategorik olarak bagtmsız 
Adem'e yapılan işlem çarnurdan ve balçıktan yaratılan degerlendirilseler dahi, fonksiyonel anlamda 
oedenine hayat verilmesinden ibarettir. Nitekim düşünüldügünde birinin digerinden bagımsız 
Matüridi, Hz. İsa'nın yaratılışı ile ilgili anlatımlardaki düşünülmesi mümkün değildir. Ruh ile bedeni ayn 
"Meryem oglu İsa Mesih Allah'ın ancak rasülü, düşünen Gazzali, insan için mükemmelliğin ancak 

Me..Yem'e attıgı kelimesi ve O'ndan bir ruhtur"'30 ruh ile bedenin birlikte bulunması ile gerçekleşecegini 
ifadeleri hakkında" Allah'ın Hz. Meryem'in rahmindeki savunur. 136 Zaten yukanda da görüldüğü gibi 

İsa bedenine hayat vermesi veya yaratması" şeklinde kelamcıların çoğunluğu bu konuda monist bir yaklaşım 
yorum getirmek suretiyle ruhun yarab.lrnış oldugunu sergileyerek ruh ile bedenin bir bütün olarak insanı 
dile getirir. 131 Ruhun yarab.lrnış olması da onun aleme meydana getirdiği kanaatindedirler. Nitekim Kur'an'da 
ait bir unsur oldu~u anlamına gelir. Hz. Adem'in cesedi ile ruhunun aynı anda yaratılmış 

Mu'tezile kelamcılanndan Nazzam ve Ebu Ali olması da bunu desteklemektedir.137 Zaten yeniden 
ei-Cübbai ruhun cisim oldu~u görüşünde müttefik dirilişte de ruh ile beden yeniden bir araya gelecek ve 
olmakla birlikte hayatın ruh olup olmamasında ihtilaf birlikte ebedi bir hayat süreceklerdir. Diger bir deyişle 
etmişlerdir. Nazzam'agöreruh, nefistirvebizatihihayat yeniden dirilişte her ruh, önceden bulunduğu bedene 
sahibidir. Ebu Ali ise hayatı, araz kategorisine dahil iade edilecektir. Dolayısıyla orada bir ruh beden 
etmekte ve cevher olan ruhtan ayn düşünmektedir. 132 bütünlüğü gerçekleşecektir.na öte yandan ruhun 
Ruh beden bütünlüğü konusunda ise farklı düşünceler bedenden tamamen işlevsel bir ayrılı~ının söz konusu 
bulunrı:ıaktadır. Bişr b. Mu'temir insanı ceset ve ruh olması yarab.lmarnış olması inancını da beraberinde 
bütünü olarak düşünür, bu bütünlüğün tamarnının getirir. Halbuki Kelam ilminde felsefenin aksine ruhun 
insan olarak isimlendirildigini belirtir. Ebü'I-Huzeyl da beden gibi cisimden ibaret oldu~unu kabi.ıl edilir 
el-~af da aynı görüş~ paylaşmaktadır.m Me~ve·ruh-ile·bedenin bir arada bulunması;· iki-asmin-bii 
'" Matürldi, Te'vil~to'I·Kur'an, lll, 48. arada bulunması olarak değerlendirilir. Bu anlamda 
"" en-Nisa 4/171. yaratılmışlık noktasında ruh ile beden arasında bir fark 
"' Matürldi, Te'uUôtü'/.Kur'ön, 1, 530;1D, 345; V, 185. 
"'Eş'ari, Makalaıü'f.islamiyytn, s. 33~334. da yoktur.139 Kabirde hayatın varlı~ını kabul edenlere 
ın Eş'ari,Makalata'l·lsfamiyyin, s. 329-330. Ruh-hayatarasındaki ilişki bir göre de, orada ruh · ile bedenin bir şekilde sürekli 

ayniyet ilişkisi ml yoksa kısmı bir ilişki ml oldugu noktasında kelamolar 
arasında net bir birlik yokııır. Bazı kclarnolar canlılıgın kaynagıru irtibatı sa~lanacak ve böylece kabir hayatı söz konusu 
bütıın!Me ruha baglarken, bazılan ruh de birlikte insan bedenindeki olacaktJr.l40 
karu da sayarlar. Buna göre insanın hayab sadece ruha ~lı degil aynı 
zamanda damarlannda dolaşan kana da ~bdır. Onlan bu dilş(inceye 
götiinm insanın nefes almaması sonucu ruhun bedenden kopması veya 
damarlardaki karun çekilmesiyle hayabn sona erdigine dair dışsal bir 
gözlem olsa gerektir. Çünkü o döriemde ruh lle hava arasında ontolojik 
bir baglanb kurulmaktıdır. Bunun yanında hayabn ruhtan bagımsız 
oldugunu düşllııenler de bo.ılunnı.aktadır. Sözgelimi awç Içi gibi bedenin · 
bazı parçalannda ruh olmamakla birlikte hayat bulunm.aktııdır. Ayrıca 
bazılanııa göre ruh soguk (baricl) utıS\Udur. Ceheruıeme giren Insanlarda 
ruhun bekası söz konusu olamaz. Öyleyse celıennemdeki hayat ruh 
olmaksızın devam edece,ktir. Su içindeki hayvanlar yaşamaktadır ama 
orada hava yoklur görüşünde olanlar da bu şekilde düşllııilrler. Ancak 
her iki görllşte de ruhun insan bedenindeki kan gibi bir gerçekli!linin 
oldugu açıktır. Zaten hakim görUş insan bedeninin her noktasında 
ruhun oldugu şeklindedir. Su da yaşayan hayvanlar da buna dahildir. 
Çiınkü su Içinde hava mevaıttur, suyun buz tuıması da bunun delilidir. 
(Ebü ~ en-f'tısAbOri, a.g.e.. s. 234). 
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'" Fahredd!n er· Razi, KIIObü'l-erbain /i usGII'd·din (nşr. Ahmed Hic:Azi 
es..SCkk&), 1424/2004, s. 257. 

"' Fahreddin er-Razi, ei·Mebiihisü'l-me§rikiyye (nşr. Muhammed 
el-Bagd!di), 1410/1990, ll, 419; Fazlurrahman, Kur'ôn'ın Ana 
Konulan· (tre. Alparslan Açıkgenç), Anl<ara 1987, s. 68; Turan 
Koç, Ölümsüzlük Düşüncesı,lstanbu11991, s. 27. 

,,. Gazz.ali, Telıôfütü'l·fe/4sife (nşr. M. Bouyges), Beyrut 1982, s. 
240-241, 247, 248; Turan Koç, a.g.e, s. 47. 

m ei·Hicr 15/28-29. 
'"' Abdulkahir el-Bagdbdi, Usulü 'd.<fin, s. 235. 
,,. RUknUddin es..Samerkandr, e/-Akideıü'r-Rukniyye (ei·Akidelil'z. 

zeklyye), SOleymaniye Ktp. No. 1691'den fotokopi ISAM, no. 
82911, \Ir. 14-15. 

''" lbnıı's.saJAh, Fetlıuô lbnl 's-Sa/lıh, Diyarbekir ts. el·Mektebcto"J. 
lsl&mlyye, s. 41. 



Ef'aiü'I-ibad 

'Kullann fiilleri' anlamına gelen 'ef'alü'l-ibad' 

teriminin, Kelam ilminin hem Allah tasawunınu hem 

de alem tasawı.ınınu anlamada tek başına yeterli 
olacağını söylemek abartılı olmasa gerektir. Zaten 

kelami problemierin birço~un bu konu çerçevesinde 
ortaya çıktığı da bir gerçektir. Her ne kadar 'ef'alü'l
ibad' ifadesinin lafzına bakıldığında fiilin kula nispet 

edildiği bir gerçek ise de, ortaya çıkan bazı görüşlerin 
lafzın ifade ettiği anlam ile taban tabana zıt olduğu 
da ayn bir gerçektir. Belki de 'ef'alü'l-ibad' ifadesi, ilk 
kelami mezhep olan ve fiili bütünüyle insana ait kıla_n 

Mu'tezile mensuplan tarahndan ortaya atıldığından 
ve bu şekilde terimleştiğinden sonraki mezhepler, 

karşı görüş ort':lya koymuş olsalar bile terimi olduğu 
gibi muhafaza etmişlerdir. Terimin lafız boyutund;w 
problemi hertaraf için Ehl-i Hadis ve Sünni kelamcılar 
'ef'alü'l-ibad=kullann fülleri' şeklindeki kullanımdan 

çok 'halku • ef'ali '1-ibad=kullann fiilierinin yaratılması' 141 

formunu kullanmayı tercih ederler. 

Terimin anlam çerçevesine gelince 'her 

mezhebin kendi sistemi doğrultusunda bir çerçeve 
çizdiğini söylemek mümkündür. Mezhepterin alem ve 

Allah tasawurlan bu konudaki çerçevenin sınırlannın 
tespitinde de belirleyicidir. Özellikle ,Kelam sistemi 
içerisindeki Allah'ın sıfatlan, yoktan yaratma, adalet 
ve araz şeklinde sıralayabileceğirniz hususlann 
belirleyiciliği çok açık şekilde görülür. . 

T enzih anlayışı gereği Allah 'ın sıfatlannı sınırlayan 
ve gerçekliğini reddeden Mu'tezile;·-bu doğrultuda 
olmak üzere alemde gerçekleşen her olayı hadis 
kategorisine dahil etmekte ve onu aleme ve alemin 

unsurlanna ait kılmaktadır. Bu noktadan bakıldığında 

alem içerisinde gerçekleşen ve müşahedernizle insana 
ait olduğu görülen bir fiilin Allah'a değil insana nispet 
edilmesi gerekir. Fiilierin geçiciliği ve geçici olanın 
hadis olma özelliği göz önüne alındığında kadim olan 
Allah'a bunlanri nispeti, ya kadim'in hadisiere mahat 
olması ya da fiilierin kadim olması sonucunu doğurur. 
Her ikisi de Allah hakkında mürrikün olmadığına 

göre, fiilin insana nispeti en doğru alandır. Zaten 

adalet ilkesi de bunu gerektirir. Çünkü kul kendisine 

"' Sözgelimi ünlü hadis bilgini Buhaıi'nin kitabının ismi halku efôli'l
ibiid (Beyrut 1407 /1987)şeklin_dedir. 5ÜJUli kelam kitaplannda 

__ . k9nu başlıklan da genellikle 'halku eriıli'Hbad' kalıbında getirilir. 
(bk. Bakılliıni, et-Temhid, s. 341; Ebü'l·Muin en-Nesefi et-Temhid 
nşr. Abdulhay Kabtl, Beyrut 1407/1987, s. 60). ' ' 
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ait olarak gerçekleşen fiilden sorumlu tutulacaksa, 
bu sorumluğun gereği olan bazı imkanlara sahip 
·olması gerekir. Burada temel problem fiilierin yoktan 

meydana geldiği açık olduğuna göre, yaratılmış olan 

bir insanın yoktan y~ratmayı gerçekleştirmesinin 
imkanıdır: Buna çözüm olarak Mu'tezile, Allah'ın 

insana önceden verdiği bir kudret ile insanın bunu 
gerçekleştirmesini öngörür. Mu'tezile için bu konudaki 
üçüncü bir açmaz ise, füle dayanak kılınan insandaki 
kudretin araz olması ve arazın da bir zaman dilimi 
içinde var olabilmesi dolayısıyla fiilin gerçekleştiği 

2a:man dilimine tesirinin nasıl mümkün olacağıdır? 142 

Allah!ın sıfatlannın etkinliğini cevher, cisim 
ve araz cinsinden bütün mahlukatı içine alacak bir 
genişlikte tutan Eş'an1er, insan fiilierinin de Allah'ın 

yaratması ile meydana geldiğini ileri sürerler. Çünkü 
onlara göre fiiller yokluktan varlıga çıkarlar, bunu 
ise ancak Allah gerçekleştirebilir. Çünkü yaratma 
Allah'ın en öiel sıfatıdır ve bu konuda ortaklık söz 
konusu olamaz.143 Öte yandan fiile tesir eden insanın 
irade ve kudretinin de fiilin gerçekleştiği zaman 

diliıpinde Allah tarahndan yaratıldığını kabul ederler. 
Çünkü insanın iradesi ve kudreti yoktan yaratılmışlık 
özellikleri ile Allah'ın yaratması sonucu varlık alanına 
çıkrriası gereğinin yanı sıra araz olmalan hasebiyle 

de fiil ile aynı zaman dilimi içerisinde gerçekleşmiş 
olması gerekir. Eş.'ari sistemindeki temel açmaz, 
fiilin gerçekleşmesinde etkin olan irade, kudret 
ve yaratmanın tamamının Allah'ın yaratmasına 

bağlanması ile, fiilin insana ruspetinin nasıl mümkün 
olacağıdır? Bu noktada Eş'ariler, her ne kadar fiil ve 

fiile tesir eden iraetenin eş zamanlı ola~k yaratıldığını 
kabul etseler de fiilin söz konusu yaratılan iradeye 
bağlı olarak gerçekleştiğini öngörmektedirler. Böylece 
Mustafa Sabri'nin dediği gibi insan "fiilinde muhtar 

iradesinde muzdardır" . Bu durumda insan kendi 
dışından verilen (muzdar) bir irade vasıtasıyla ihtiyari bir 
fiili gerçekleştirmektedir. Bundan dolayı da Eş'ariler'e 
cebri vasıta kılanlar anlamında 'cebr-i mutavassıt' 

denilmiştir. Öte yandan insanı sorumlu kabul eden 

Eş'an1_er, sorumluluğun gerçekleşmesi için insana ne 
gibi imkaniann tanındığını öngörmektedirler? Sonınu, 
Eş'ariler, 'birlikte bulunmak' anlamını verebileceğimiz 

'mukarenet' teorisi ile aşmaya çalışırlar. Onlara göre 

"'KadiAbdulcebbar, el-Mu.htımrfiusüli'd.cfin, I, 208-221; Mustafa Sabri, 
Mev/aftll-beşer ıahte sultdni'/-knder, Kahire 1352, s. 48, 53-55. 

'" Şeluistaııi, el-Milel ve'n-nlhal, I, 113. 
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CAÖFER KARADAŞ 

insanda gerçekleşen bir fiile dini anlamda sevap ve S on uç 

ceza takdiri için insanla fiili arasında bir alakarun KelamcılarayönelikUkeleştirUerin, fikirdüzeyinde 
bulunması zorunluluktur. Bu alaka da insarun fiile olmaktan çok ısblah düzeyinde gerçekleştiği göri1lür. 
mahal teşkil etmesi ve dolayısıyla ke!ldi tercih ve Kelamcılann "hareket, sükUn, cisim, renkler, oluşumlar 
ihtiyan ile fiille birlikte bulunmasıdır. Böylelilde kul, (ekvan), cüz, sıfat" gibi kelimeleri kullanmalan 

irade ve ihtiyar sahibi olur~en aynı zamanda söz dönemin özellikle Ehl-i Hadis grubu tarafından 'bid'at' 
konusu irade ve ihtiyarın fül olarak gerçekleşmesinde ve 'dalalet' olarak isimlendirUmiştir.'•7 Onlann Kelam 
bir tesirinin olmaması da sağlanmış olmaktadır.'•• ilmine sadece Jafız düzeyinde bir eleştiri getirdilderini 

Her ikimezhebinde açmazlanndan kurtulmaya düşünmek büyük bir yanılgı olur. Aslında sözü edilen 
çalışan Matüridiler, insanın fiilierini hem Allah'a kişiler, !,ıukanda anrlan Jafızlara değil, onlarla birlikte 
hem de insana nispet etme yoluna gitmişlerdir. gelen/bulunan zihniyete karşı çıkıyorlardı. Çünkü bu 
Onlan buna sevk eden, yoktan yarablmışlık özelliği lafızlar aslında Arap dilinde olmayan ve bilinmeyen 
bulunan bir fiilin insana ruspetinin imkansızlığı ve yabancı kelimeler değildi. Oruara yabancı gelen, SÖZ 

bu fiillerden insanın sorurrrlu tutulması dolayısıyla . konusu lafızla ra yüklenen anlam ve sonuçta oluşan 
bir şekilde insana nispetinin gereğidir. Nitekim yeni bir zihniyet/tasawur/algılama idi. Nitekim Ehl-i 

Matüridiler, fiile iki kudretin taalluk ettiğini, bunlardan Hadis'in "Hz. Peygambervesahabedönernindebunlar 
yaratmayı gerçekleştiren kudretin Allah'a ait, .fiilin yoktu, sonradan .ortaya çıktı" şeklindeki suçlamalan 
oluşum zerninini sağlayan selametü'l-alat ve'l-esbab aslında bu gerçeğin altını çizmektedir. Hakikaten bu 

ve'l-cevarih dedikleri, imkan ve şartların bulunması tafızlar bu anlamlan ile ne Hz. Peygamber zamanında 
anlamına gelen fiile güç yetirme imkanının (istitaat) ne de sahabe döneminde kullanrlmışb. 148 Ancak af!leli 

ise, insana ait olduğu sonucuna varrnışlardır. Benzer hususlardaki bir çok içtihatlara ve hadis alanındaki 
görüşü Eş'ari kesimden Ebü İshak ei-İsferayini ile gelişmelere bakıldığında, orada da yeni olan bir çok 
Ebü Bekir ei-Bakıllani'nin de dile getirdiği göri1lür.'•5 lafız ve olgu ile karşrlaşmak n:ıümkündü. Sözgelimi 
Böylelilde yoktan meydana gelen fiilin yarabiması uygulamada meydana gelen birçok içtihat ile yeni 

Allah'ın tekvin sıfab ile gerçeldeşirken, fiile konu olan dönemin getirdiği ihtiyaç dolayısıyla özellilde Ehl
insanın hazır olması anlamına g~len güç yelirmenin i Hadis mensuplarınc;a oluşturulan telifat bir tür 

bulunması da, fiilin gerçekleşmesinde etkili kılınmış yeniliği gösteriyordu. Çünkü bu tür telifat ve ihtiva 
olmaktadır. İnsanaaitolanisbtaatöncedenbulunurk(m ettiği meseleler, ne Hz. Peygamber döneminde 
fiilin yarabirnasında etkili olan 'kudret' Allah tarafından ne de sahabe döneminde bulunmaktaydı. Haklı 
fiilin gerçekleştiği zaman dilimi içerisind~ yarabl'.!!!Ş!!!.·-~Iarak--kelamcılar,-hadisçiler tarafından_meydana 
Burada temel soiun ·fuJi n talebinin yani füle yönelik getirtl en bu tür yenililderin niçin 'b id' at' kapsamına 
insan iradesinin konumunun ne olduğudur. Bu noktada alınmadiğını ve sahiplerinin .' dalalet'te sayılmadığını 
Matüridiler iradeyi, külli ve cüzi olmak üzere ikiye · sormaktadır.'49 Ancak bu gelişmeler her ne kadar 
ayırmaktadırlar. İnsana tercih imkanı bağışlanması bir yeniliğe işaret ediyorsa da, beraberinde 'zihniyet 

anlamına gelen külli irade Allah tarafından yarablmış değişikli!ıi'ni getirmiyordu. Çünkü oruara göre zaman 
iken, tercihi bir yöne teksif etme anlamına gelen cüz'i ve mekana bağlı olduğundan arneli konularda bir 
irade, itibari bir varlık olarak insana aittir. Böylece takım değişiklikler söz konusu olabilirdi ancak, ilikad 
Ma türidiler fülin · yarabirnasma tesir eden kudret ve hususunda Kur'an ve sürınetin çizdiği çerçevenin 
iradeyi bir yönü Allah'a diger yönü insana ait olmak dışına çıkılamazdı.''0 

üzere iki boyutl\.ı düşünmektedirler.'46 Tekrar etrriek gerekirse, buradaki temel problem, 

"' B~kıll~nr, et-Temhid, s. 323 vd.; Abdulkahir ei·Ba!!d~dı. Usüta'd
din, s. 70; Gaızali, el-lktlsôd, s. 181-182; Cell'ıleddin ed·DeW1ıni, 
a.g.e., s. 22-23; Mustafa Sabri, Mevkıfu'l·be§e!' ıahte sultanl'l
kader, Kahire 1352, s. 48, 50-51, 55-56. . 

'" Cel~eddin ed-DevWni, a.g.e., s. 23. 
, .. EbQ Selerne es-Semerkandi, Cümelu usüli'd-din, s. 20-22, 25-

26; EbU'I-Muin en-Nesefi, et-Temhid, s. 53-71; Mustafa Sabri, 
Meukıfu'l-b~ ıahte sultanl'/.kader, s. 56-58. 
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lafızlar değU, yeni bir tasavvur oluşturan ısblahlardır. 

ın Eş'ari , Rlsôle fi ıstihsôrıi'J.haud fi ilmi'l·keldm, s. 88; SuyOtf, 
Saunu'/.monhk ue'l-keldm {nşr. Ali Sami en-Neşşar), Beynıt ts., 
Daru'l-KOtllbl'l·flmlyye, s. 135-136. 

'" Suy\ıti, Saunu'l-manhk ue'/.kefdm, s. 125-127, 157. 
,,. Eş'ari, Rlsôlefi lstihsôn, s. 94-95, 96; SuyOtf, Saımu'l-montık ue'l

keldm, s. 157-160. 
,,. SuyOtf, Saunu'l-manlık ue'l-ke/dm, s. 159. 



Eş'an"'nin iddia ettiği gibi bu lafızlann her birinin K~'an 
· ve Sünnet'te bulunması, soruna çözüm getirmek için 
yeterli degildir.151 Çünkü Ehl-i Hadis'in itirazı yukanda 
da ifade edildi!;li ,gibi, kullanılan lafızlara değil, onlara 

yüklenilen yeni manalara ve bunlarla oluşturulan 

zihniyete yönellktir. 152 Öyleyse hadisçiler, neye itiraz . 
ettiklerinin farkında ve bilincindeydiler. iddia edildi!;li 
gibi cehalet, düşünce yoksunlugu ve taklidin onlan 
böylesi bir tavır alışa götürdüğü söylenemez. 153 Çünkü 

~elam alanında oluşturulan ve kullanılan ısblahlar, 

yeni bir zihniyet dünyasına işaret etmekteydi. 

Her ne kadar Eş'an", kelamcılannın kullandıklan 
ısbiahiann ve takip ettikleri metodun Kur'an'da yer 
aldığını söylüyorsa da, Kelam ıstılahlannın yeni bir 

anlayışı getirdiğini kendisi de biliyordu. Zaten onun f!ıl
i Hadis'e itirazı bu noktadan değil, aniann "kelamcıl~r 
Kitap ve sünnetin dışından ve onlan dışlayan bir 
bilgi sistemi oluşturuyorlar" iddialaona ve. 'dalalet' 

itharnianna yönellktir. Aslında kelamcılann tavır 

alışı ve oluşturduklan ıstılahlar do!;lal bir gelişmenin 
ürünüdür. Çünkü onlar, yeni gelişmeler karşısında 
yeni bir tavır almak zorundaydılar. Doğal olarak bu 

tavırlaoru zihinlerinde tasavvııra dönüştürdüler, bu 
tasavvıırlannı lafızlara yüklediler; bunun sonucunda 
hükümler ortaya koydular, çözümler sundular, izahlar 

. "' Eş'aıi, RlsiJJefi istihsôn, s. 89-94. 
• · ın SuyOtt, Soımu'J.manhk ve'J.keJöm, s. 127, 149. 

ın Eş'aıJ, Ristl/e fi lstlhsôn, s. 87-88; SuyOtf, Sovnu'/-manbk ve'J. 
kelôm, s. 103. 
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getirdiler ve yeni bir zihniyet dünyası oluşturdular. Bu 
gelişme Hz. Ali'nin ifade ettiği gibi bir 'tercüme' idi ve 

tabii bir düşünce seyriydi. Çünkü Hz. Peygamber'den 
bugüne zaman de!;lişmiş, yeni bölgelere intikal ile 
birlikte mekan de!;lişmiş; şartlar, tavırlar, imkanlar 
bütünüyle farklılaşrnışb. Yetıi meseleler vardı, farklı 

bakış açılan bulunmaktaydı; ihtiyaçlar arayışlan, 

arayışlar yeni çözümleri ve izahlan beraberinde 
getirmekteydi. Yeni çözümler aramak, yeni izahlar 

getirmek, bunlar için yeni anlam dünyası oluşturmak 
kaçınılmazdı. Nitekim gelinen merhalede, arneli 
konularda fıkıh ilmi, itikadi konularda, fıkh-ı ekber/ 

tevhid ilmiiKelam ilmi oluştu. 154 

Kısaca ifadeelmek gerekirse, Hz. Peygamber'den 
yaklaşık yanm yüzyıl sonra, yeni bir mekan olan Irak'ta 
yeni bakış açısına sahip insanlar, gelişmeler karşısında 
Kur'an'i kendilerine rehber_ edinerek, arayış içerisine 
girdiler ve sorunlara çözümler üretmeye başladılar 
ve neticede ortaya yeni bir kültür çıkb . 155 Bu kültürü 

ifade için kimi zaman yeni lafızlar kullandılar kimi 
zaman da mevcut li~fızlara özel anlamlar yükleyerek 

yeni bir anlam dünyası oluşturdular. Böylelikle Kelam 
ıstılahian/terimleri meydana gelmiş oldu. Aslında 

aniann bu çabalannın sonucunda, yeni bir zihniyet 
dünyası, yeni bir medeniyet tasavvııru oluştu . 

'" Teftazani, Şerhu'J.Mekôsıd (nŞT. A_bdumhman Umeyrıı), Beyrut 
1409/1989, ı , 164-165. 

'" Müslim, "Kitabn'Hmlın" , l. 
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