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ÖZET 

Islam siyasal kültüründe, şura sürecinde ortaya çıkan muhalefet dışında, 
devlet başkanına ancak itaat öngörülür. Onun yerini almaya çalışan muhalefet ise 
ancak meşruiyelin kaybolması durumunda gündeme gelir. Ayrıca yönetsel bir görev 
talebine iyi bakılmaz ve gruplaşmalar iyi karşılanmaz. Dolayısıyla, Islam siyasi 
düşüncesi, iktidar ve ff!Uhalefet rollerinin "dağıtımını tanıyorsa da, bu rollerin 
değişimini tanımaz. Bunun yanında, 'değişimi güçleştiren idealizasyon', 'muhalefeti 
inanç bağlamında düşünme' ve 'devri olmayan tayin' nedeniyle muhalefet 
kurumlaşmamıştır. Ona ancak 'bireysel ve yapıcı' karakteriyle yer verilir. Bunun 
yanında muhalefet, 'egemenlik ve iktidarın ayrılması'; şura ve iyiliği emir ilkeleriyle 
temellenir. 

ABSTRACT 

Keywords: Opposition, pqlitical power, sovereignty, palilical consultation. 

In the palilical culture of Islam, except palilical opposition one that is 
detected in the process of shOrah (administrative consultation), only obeying lo caliph 
is recommended. As to palilical opposition allempting to supersede to preseni caliph, 
it surfaces in only circumstances that palilical power has los! ils legitlmacy. Besides, 
appealing adminislralive appointment and to group is disapproved in the palilical 
culture of Islam. Palilical thought of Islam accepts for delivering rolls of ruling and 
opposition parties, bul doesn't accept for interchange rolls. Besides, because of 
'idealization complicating transformatian of paradigm', 'to considerate opposition with 
cantext belief and 'non-periodic election of imam', opposition hadn't been instituted. 
ll is approved only with its individual and constructive character in lslamic palilical 
culture. Notwilhstanding, opposition is settlement with principles of 'separating 
sovereignty and palilical power', 'shurah' and 'recommend goodness' in Islam. 
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1. Giriş 

"Muhalefet", "Jı-1-f' kökünden gelen Arapça bir kavramdır. Onunla aynı 

kökten gelen "i/ıtilaf' kelimesi gibi, herkesin ayrı bir yol tutması ve görüş ayrılığı 

anlamına gelmektedir. 1 Çağdaş ııiyasal anlamıyla "muha/efef' kavramı için ise 
çağdaş Arapça'da 'mu'arada', kelimesi kullanılmaktadır. 

Muhalefet, siyasi otoritenin davranışlarını tartışma ve değerlendirmeyi 

sosyal bir hak olarak görmeye dayanır. 2 Bireylerin kendi geleceğini belirleme 
hakkının bir lezahürü biçimi; sosyal, kültürel ve siyasal hayata bireysel veya kolektif 
olarak katılma h<:ıkkının da bir uzantısı olan muhalefet, diğer bireysel hak 've 
özgürlüklerin korunmasında da önemli bir role sahiptir. 

Bu makalede, muhalefete yasal bir hak olarak yer verilmesinin Islami ilkeler 
açısından mümkün olup olmadığını göstereceğiz. Bunun dışında çok partili sistemle 
ilgili siyasal ve hukuki meselelere değinmekle birlikte, makalenin asıl amacı, yıkıcı ve 
şiddet içeren hareketlere varmadığı sürece; şu ya da bu şekilde sistemleşmiş 

görünümlerinden soyutlanmış olarak muhalefetin Islam'la uyuşmaz bir yönü olup . 
olmadığını araştırmaktır. 

Farklı anlam ve tezahür biçimlerine sahip olan muhalefet kavramına, burada 
ele alınacak yönüyle açıklık kazandırmak üzere, "yaptsa/ muhalefef' ve 
"yasal/kurumsal muhalefet" şeklinde bir ayrımla yaklaşmak mümkündür. 

1.1. Yapısal Muhalefet 

Yapısal muhalefet, islam siyasi kültüründe "bağy (isyan)" kavramıyla ifade 
edilir. Buna Hz. Osman'a ve Hz. Ali'ye karşı girişilen isyan hareketleri örnek 
verilebilir. Bağy hareketinin fikir hürriyeti kapsamında olmayacağı görüşü3 ise bir 
açıklama gerektirmektedir. Bağy, fiili bir isyan hareketini tanımlayan bir kavramdır. 
Devletin meşru yöneticisine karşı, kendilerine göre doğru bir düşünceden h;;ıreketle, 
aynı görüşü paylaşanlarla bir birlik oluşturarak, fakat yöneticinin idaresi altındaki 
diğer zümrelerin canlarını, mallarını, ırzlarını hedef alnıayan devrim girişimi Islam 
hukukçularına göre bağy olmaktadır.4 Yapısal muhalefet, fiili bir isyan hareketine 
dönüşmedikçe ya da isyan hareketini hazırlayan gizli bir örgütlenme biçinıin.de 

olmadıkça yaptırım konusu değildir. Başka bir ifadeyle, yapısal muhalefetin dayandığı 
fikir ve taleplerin ifade ve siyasal alana aktarılış biçimleri hukuki kısıtlamalara konu 
olabilir. Ayrıca söz konusu fikir ve taleplerin kendisi de teorik açıdan tasvip görmez. 

1 lsfahani, ei-Miifradat fi Garibi'I-Kur'an, lst. 1986, s. 223. "lhtelefe" fiilinin insanların akide konusunda farklı 
yorum ve görüşlerle ayrılığa düştüklerini ifade etmek için ,geçtiği (bk. Bakara, 2/113, 1'76; Hüd, 11/110 vd.) 
Kur'an'da insanların, aralarında ihtilal altikieri şeyler hakkında kriter olmak üzere onlara ilahi mesajın 
gönderildiği vurguianmış (Bakara, 2/213; Yunus. 10/19), ayrıca "Eğer Rabbin dileseydi elbette biitan 
insanlan tek bir iimmet yapardı. Halbuki yine de ihfllaf edip duracaklardı." (Hüd, 11/118) ayatiyle de din ve 
görüş ayrılığının tabii-beşeri bir olgu olduğu belirtilmiştir. 

2 Nevin, Abdulhalık Mustafa, Islam Siyasi Diişiincesinde Muhalefet (Hz. Muh~mnıed ÇJevrinden Abbasilerin 
Ikinci Yiizyılma Kadar) (tre. Vecdi Akyüz),lst. 1985, s. 77. 

3 Duman, Ali, Islam Hukukuna Göre Siyasi Fikir HiitTiyeti, Yayınlanmamış Doktora Tezi (S.Ü. SBE), Konya 
1999, s. 105. 

<Duman, a.g.e., s. 103-104. 
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1.2. Yasal/Kurumsal Muhalefet 

Yasal muhalefet, "kurulu otoriteye karşı direnmenin -~öz çerçevesinde kalıp 
eyleme dökülmedikçe- anayasal düzenin alanı içine alınmış ve onun koruması altına 
sokulmuş"5 biçimidir. Muhalefetin yasal olarak kurumlaştığı, dolayısıyla evcilleştiği ve 
makul bir zeminde kendini ifade ettiği yer partilerdir. 

Demokrasiler, bireyler ve guruplar arasında sürekli rekabeti ve bu rekabetin 
barışçıl olmasını gerektirir. Yasal muhalefetin kurumlaştığı partiler, "barış içirıde 

yarış" esasına dayanır. Iktidarı kullanma zamanla kayıtlı olduğu gibi, "demokratik 
rekabetin ruhuna göre, bir kere kaybeden ömrü boyunca kaybetmiş sayılmaz.''6 

Bir partinin hedefi, esas itibariyle, mutlaka ve yalnızca iktidara sahip olmak 
değil, iktidara katılmadır. 7 Iktidara sahip olmak kısa vadede amaçlanmayabilir, bazen 
ulaşılamayabilen bir sonuç olabilir, ancak paylaşma her zaman bir ölçüde geçerlidir. 
Iktidar ve muhalefet partisi arasındaki ilişki 'tarzını, iktidar partisinin ona muhalif 
partileri ortadan kaldırmaması; ve muhalefet partilerinin de muhalefet ederken, 
çoğunluğun iradesine uymaları şeklindedir. 8 

Belirtelim ki, "çağdaş toplum, bireylerinin sosyal karakterlerinin belirtilme 
yerleri olarak kabul edilmesi gereken çeşitli sosyal birliklere, plural gruplara kendi 
yapısı içinde yer veren toplumdur."9 Fert devletin karşısında, yalnız başına değil 
müşterek amaçlar yönünde buluştuğu diğer bireylerle, grup halindedir. 

Devlet kudretinin sınırlandırılmasında asıl önemli rol, muhalefet partisine 
aittir. Onun başlıca rolü, gerçekten, siyasal iktidarın kullanılışını kontrol etmekte, 
iktidardaki partinin mensuplarının en basitinde de olsa bir iktidar saı:ııLırmasına 

kalkışmaları halinde, özellikle anayasal mekanizmanın yürütmeyi durdurma ve 
müdahale konusundaki araçlarını derhal işler hale getirmek ve nihayet kamu oyunun 
dikkatini çekmekte belirgin bir şekilde ortaya çıkar. 10 

Islam siyasal kültürüne bakıldığında, muhalefet, şura sürecinde olabileceği 
gibi, yönetimin belli bir uygulama veya kararına karşı herhangi bir birey tarafından da 
gelebilir. Ancak, yöneticide ideal niteliklerin aranmasına bağlı olarak, devlet 
başkanına istişari (şura sürecinde ortaya çıkan) muhalefet dışında ancak itaatin 
öngörülmesi, meşruiyelin kaybolması durumunda ise başka yollarla mümkün 
olmadığında daha büyük fitneye sebebiyet vermeksizin devrim yoluyla başkasının 
hilafete geçirilmesi öngörüldüğü için kurumsal muhalefet tanınmamıştır. Bunun 
nedenleri üzerinde durmak, konunun açıklık kazanması açısından yararlı olacaktır. 

5 Lipson, Lesıie, Politika Biliminin Temel Sorun/art (ırc. T. Karamustafaoğıu), Ank. 1973, s. 319. 
6 Arond, Raymond, Demokrasi ve Totalitarizm (tre. Vahdi Hatay), lst. 1976, s. 62. 
7 Arond, a.g.e., s. 59. 
8 Lipson, a.g.e., s. 320. 
9 Bk. Zabunoğıu, Yahya Kazım. Devlet Kudretinin Sımrlandmlması, Ank. 1963, s. 215. 

10 Zabunoğıu, a.g.e., s. 218. • 
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2. Geleneksel Yaklaşırnın Problemleri · 

Batılı terminolojik anlamıyla muhalefet, demokratik teoriyle bağlantısını 

sağlayan özel bir anlam ve yapı kazanmıştır. Bugün, parlamentoda iktidar partisinin 
yanı sıra muhalefet partilerinin ve onlara ayrılan etki alanının varlığı demokrasinin 
belirgin özelliği ve ölçülü olmuştur. 11 Anayasal bir olgu olarak kurumlaşan 
muhalefetin, çoğunlukla varolan sistemin açıkça veya üstü kapalı bir şekilde kabul 
edilmesi anlamı taşıması, 12 iktidar gibi muhalefetin de asli bir role dönüşmesini, bu 
rolü yerine getirenierin ise değişmesini sağlamaktadır .. Siyasal süreç içinde eleştiriyi 
ve muhalefet hakkını o sürecin meşru ve gerekli unsuru haline getiren olgu, 
seçmenierin partilerin aracılığıyla akla uygun ve tutarlı bir eyleme girmek olanağına 
sahip olmalarıdır. 13 Devri seçimlerle oyuncular değiŞir, ancak her iki rol de sabittir. 
Müslüman zihniyetinde ise muhalefet, kurumlaşamamıştır ve arızi bir olgu olarak 
görünür. Bunun üç temel nedeni vardır. • 

2.1. Değişimi Güçleştiren idealizasyon 

Maverdi (450/1058) ve lbn Hazm (456/1064) gibi fıkıh ve kelam alimlerinde 
görüldüğü üzere, Islam siyasi düşüncesinin ilgisi, halifenin nitelikleri, yani halife 
olabilmek için kişinin taşıması gereken şartlar üzerinde yoğunlaşmıştır. Haklar ise 
esas olarak liderin (imani) ve topluluğun hakları olarak sınıflandırılır. 14 

Sorumluluklardan hareket eden bir yaklaşım, özgürlüklerin bir yükümlülük olarak 
değil de yalnızca bir hak olarak kullanımını iyi karşılamıştır. 

Liderliğin nitelik ve şartları üzerinde duran Islam siyasal düşüncesi hilafeti, 
tam anlamıyla "tüzel kişilik" olarak almaz. Bu nedenle, hilafet, bireye bağlı bir rol 
görüılbmündedir. Rol, onu yerine getiren ve bunun için gerekli özellik ve şartlara 
sahip gerçek kişiyle vardır. Bu nedenle oyuna katılanlar arasında siyasal rollerin 
(iktidar ve muhalefet) değişimini öngören modern siyasal teorinin aksine, Islam siyasi 
düşüncesi, rollerin dağılımını tanıyorsa da, bu rollerin değişimini tanımaz. Rollerin 
değişimi, ancak o rolü tam olarak yerine getirmek için aranan bulunduğurıda 

düşünülebilir. 15 

Diğer yandan, Müslüman siyasi zihniyetinde, yönetsel bir görev talebine iyi 
bakırmadığından 16 ve gruplaşmalar iyi karşılanmadığından 17 iktidarı elde etme çabası 
ve buna göre yapılan muhalefet de yasak ve kötüdür. Muhalefet, ancak ideal olanı 
uygulamaya yönelik olmalıdır. Dolayısıyla, muhalefet, "her ferdin kamu görüşünü dile 
getirdiği iddiasıyla halifenin bir takım faaliyetlerini tenkit hakkı"nın kullanımı18 

11 Nevin, a.g.e., s. 48; Beyme, Klaus von; Daniels, Robert V., "Muhalefet", Devlet ve Hukuk Ozerine Yazılar 
(lrc. Mehmet Turan) Ank. ıs. ( Gündoğan Yayınları) s. 108 . 

• 
12 Beyme- Daniels, a.g.m., s. 98. 
13 Lipson, a.g.e., s. 319. 
14 Ayubi,.Nazih, Po/itical/slam -Religion And Politics in The Arab World-, London and New York, 1994, s. 15. 
15 Nevin, a.g.e., s. 56. 
16 Bk. Ebu Davud, "Akdiye" 3. • 
11 Bk. Abdulkerim, Fethi, ed-Dev/e/u ve's-Siyadetu fi'I-Fıkhı'l-lstami -Dırasetun Mukarenetun-, 2. bs., Kahire 
. 1404/1984, s. 373. 

18 es-SenhOri, Abdurrezzak Ahmed, Fıkhu'I-Hı/tıfe ve Tatavuruhii, (Arapçaya tre. N. Abdurrezzak Es-Senhüri, 
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mahiyetinde, 'bireysel ve yapıcı' karakteriyle yer bulur, ancak Müslüman siyasi 
kültüıı]nde, ayrı güçleri ve kurumlarıyla sabit siyasal sistem içinde değişen siyasal 
roller olarak kurumlaşnıaz. Bununla birlikte, Siyasetbilimin verileri, hükümet olma 
amacıyla yola çıkan yarışan grupları ve 'güç istenci'ni kontrolde tutacak yapılanmaları 
gerektirmektedir. 

islam siyasi düşüncesinde muhalefet, çoğu kere esasen iktidardaki kişinin 
ideal plandaki durunıuyla ilgili iken, Batı demokrasileri, yöneticilerin zatında ideal 
nitelikler aramaz, ideal bir denge ve denetim mekanizması kurmak suretiyle 
aşırılıkları ve sistemin kötülüklerini minimize etmeyi anıaçlar. 19 Islam siyasal 
kültüründe ise muhalefet, yöneticide idea! niteliklerin kaybolması durumunda 
gündeme gelir veya başından itibaren sakıncalar taşımaktadır. Başka bir ifadeyle, 
muhalefet, ya meşru olmayan iktidara veya Allah'a itaat sınırını aşan politikalara karşı 
haklılık kazanır ya da meşru iktidarın herhangi bir karar ve uygulamasına muhalif 
görüşün ifade edildiğ'i noktada durur. 20 

Burada gösterilecek ilginç bir örnek, eleştiri ve muhalefeti olumsuz 
anlamıyla düşünme biçimine ilişkindir. Sa'd b. Ubade'nin Hz. Ebu Bekr'e bi'at 
etmemesi uzayınca, aslında muhalif bir harekete girişnıediği açık olmakla birlikte 
bi'ata zorlanması, bu olumsuz yaklaşımın ilk yansınıalarındandır. Ancak bu olayın 
bi'atın taşıdığı anlanıla ilgisi de göz ardı edilmemelidir. Diğer bir örnek de Maverdi'nin 
kaydattiği bir görüştür. Buna göre, iki adaydan birinin halife seçilmesinde güç bir 
durum ortaya çıktığında, bazı alimierin onların birbirini tenkit etmelerinin önlenmesi 
için üÇüncü bir kişinin seçimini öngörmüşlerdir.21 Bu düşünce, o zamanlar için siyasal 
çatışmaların kolaylıkla yol açabileceği şiddetli olumsuzluklardan korunma refleksinin 
bir ifadesidir. 

ilginin çoğu kere 'rol'e değil,· 'ideal tasavvur'a yönelik ve otoritenin de bir 
tarafın tekelinde oluşu nedeniyle, uygulanıada muhalefet, 'rollerin değişnıesjni' 

tanıma şeklinde değil de yok etmek veya kapsamak mantığından doğmuştur.22 'Ideal 
tasavvur'u muhalefetin haklı görüş ve taleplerini kapsayarak ya da meşru olmayan bir 
muhalefeti yok ederek muhalefetin rolünü gereksizleştirir. Bu ıasavvur, fukaha ve 
kelanıcıların, muhalefet hareketlerini değerlendirirken, bunların 'hukuk-dışı', 'yanlış 
temellere dayalı' ve 'kötü amaçlı' olduğu varsayımını zaman zaman ternet alma 
eğilimine yansırnış ve aktif muhalefet "ceza hukuku" açisından incelenmiştir. Bugün, 
suçlayıcı, ayırt edici ve bastırıcı dilin terk edildiği yeni bir yaklaşım için, tarihsel 

T. Muhammed eş-Şavi), Kahire 1989, s. 228. 
19 Lipson, "hiç kimse çeşilli partilerin bulunduğu bir hükümet sistemi içindeki kusurları ve ıehlikeleri görmezlik 

edemez, ama ne var ki siyasal hürriyeti sağlayacak bundan daha üstün bir yönelim henüz bulunmamıştır." 
derken, bu yaklaşımı dile gelirmektedir. A.g.e., s. 318. 

20 Belirtelim ki, Islam küllüründe devlel başkanının azli seçeneğine karşı muhalif görüşü olumlu biçimde 
açıklama ve kötülükten men lavrıyla birlikte itaat ön görülmekie birlikte, halife, başka her birey gibi,_bütün 
faaliyetleri; gerek hususi sıfalıyla yaplıkları gerekse siyasi tasarrufları konusunda yargıya boyun eğer ve 
yürütmeyi de denetleyen ve leorik açıdan bağımsız bir kuvvet olan yargı önünde -çağdaş sistemde devlet 
başkanlarının yararlandığı- bir dokunulmazlıktan da yararlanamaz. ei-Benna. Cemal, Hamsetu Meilyir /i
Masdilkıyyeli'/-Hukmi'l-lslilnıi, Kahire 1997, s. 68-69. 

~ Maverdi, Ali b. Muhammed, e/-Aiıkamü's-Sultaniyye (tre. Ali Şafak), Ist 1994. s. 34-35 
Nevin, a.g.e., s. 50. 
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akımlarla teori arasındaki ince çizgiye dikkat edilmelidir. 

Muhalefetin kuruınlaşmamasında, yöneticiyi çobana benzeten ve ona karşı 
itaat, nasihat ve ıslahatı öne çıkaran anlayışın da rolü olduğu düşünülebilir. "Hepiniz 
çobanstntz (ra'i) ve hepiniz güttüğünüzden (idareniz alttndaki/erden) sowmlusunuz. 
Imam, insanlar üzerinde çobandır ve raiyyesinden sorumludur .. .''23 rivayeliyle 
halifenin yetki ve sorumluluk alanındaki her işi, toplumun ıslahı ve işlerinin 

düzeltilmesi için vesile kabul edilmiştir.~4 Dolayısıyla, batıda öne çıkan 'devletin 
organizatörlüğü' fikrine karşı, islam düşüncesinde, halifenin toplumu gözetmesi ve 
ıslahı söz konusudur.25 Halkı gözetme ve ıslah etme fonksiyonunu üstlenen bir kişiye 
karşı da tabiiyel ve itaat gerekir. Ayrıca tarihsel şartlar da bu gereklilik üzerinde 
durmayı getirmiştir. Bazı araştırmacıların dikkat çektiği üzere, cahiliyye döneminde 
bir devlet otoritesi yoktu ve insanlar hakiıyı gücün belirlediği bir başıboşluk, 

güvensizlik, huzursuzluk ve anarşi ortamında, insanların davranışlarını belirli sosyal 
kalıplar içine sokmak. onu başka bireylerden gelen saldırılara karşı korumak 
gerekiyordu.26 Bu nedenle, islam'ın geldiği ortamda öncelikli sorun, insan hayatını 
güvenlik altına alan bir toplum düzeni getirmek olmuş ve zaten varolan ihtilaf ve 
infırada karşı otoriteye itaat fikri öne çıkmıştır. 

2.2. Muhalefeti inanç Bağlamında Düşünme 

Batılı anlayışta muhalefet, değişebilirlik özelliği taşıyan siyaset faktörüyle 
ilgisi çerçevesinde ele alınırken, islam siyasi düşüncesinde değişmezlik özelliği 
taşıyan inanç bağlamında düşünüldüğü için muhalefet daima muhalefet olarak 
devam ede gelir, muhalefette el değişimi tanınmaz.27 Seralısi'nin bağilarle 
(isyancılarla) ilgili konuya "Babu'I-Havaric (Harici/er)" başlığını vermesi ve Kasani'nin 
bağileri "Havaric" ile tanımlaması dikkat çekici bir örnektir.28 Burada, muhalefetin belli 
bir biçimi Islam tarihinde ilk ortaya çıkan ve "günah işieyenin durumu" ve imanın 
tanımıyla kendi siyasal konumunu meşrulaştıran bir fırkayla ilişkilendirilmektedir. Bu 
yaklaşımın arka planında siyasetle ilgili fer'i konuların da doğrudan dini bir mahiyette 
algılanması yatmaktadır. 

Tarihte siyasal iktidarın politikalara katşı gelişen muhalefetin kendini ilikadi 

• 
23 Buhari, Alıkarn 1; Müslim. imaret 20; Tirmizi, Cihad 27; Ebü Davud. lmaret 1. Burada kullanılan ·raT 

kelimesi. insana veya bir şeye iyilik ve masiahat gözüyle bakmak. ahd ve emanete riayet etmek, gözetmek, 
gereklerini yerine getirmek analamlarını içerir ve sorumluluğa işaret eder. lsfahani. a.g.e .. 288; ei-Mubarek. 
Muhammed, Nizamu't-Islam -el-t-lukm ve'd-Devte-. Kahire 1394/1974, 104. 

24 ei-Hallaf, Abdulvahhab, es-Siyasetıi'şo-Şer'iyye ev Nizamu'd-Devleli'l-lslamiyye fi'ş-Şu'ıini'd-Duslüriyye ve'I-
Hariciyye, Kahire 1350. s. 59. 

25 Bkz. Cabiri, Muhammed Abid. isianı'da Siyasal Akıl (ırc. Vecdi Akyüz).lst. 1997, s. 77-80. 
26 Kapani, Münci, Kamu Hiirriyelleri, Ank. 1976, s. 86-87. 
27 Nevin, a.g.e., s. 5~. · 
28 Serahsi, e/-Mebsut, Beyruı. 1398/1978, X, 123; Kasani, Ebu Bekr b. Mes'ud, Bedai'u's-Smai fi Tertibi'ş

Şerili, Mısır 1328, VII. 140. l<rş. lbn Teymiyye, Ebu'I-Abbas Takıyyü'd-Oin Ahmed b. Abdi'I-Halim, 
Mecmü'u'f. Feteva {nşr. Abdurıahman b. Muhammed), MekRe 1381-1386, XXXV. 54. Şehristani, ister 
sahabe döneminde raşid halifelere isterse daha sonra, toplumun ittifak halinde kabOI etligi hak imama karşı 
ayaklanan'herkesin 'lıarici' diye isimlerıdirildiğini söyler. Şehristani, Ebu'I-Feth Muhammed b. Abdilkerim, et
Mi/el ve'n-nihal (rışr. Emir Ali Mehna. Ali Hasen Faur), Beyrut 1415/1995, 1. 132. Mezhepler Tarihiyle ilgili bir 
kaynakta bir tırkaya verilen ismin. belli bir tarihsel olaya atfen, ama. aktörlerinin dayandığı ilikadi 
görüşlerden çok gerçekleştilılikl~ıi akl ile tanımlanması oldukça şaşırtıcıdır. 
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kavramlarla teyit etme çabasına karşı benzer eğilimle onların görüşlerini beriaraf 
e!me uğraşısı yetmişüç fırka rivayetiyle29 güçlenmiştir. Eğer tek bir fırka hakikati 
temsil ediyor ise, diğer fırkaların görüş açıklaması, toplumu dalalete çağırma 

anlamına gelecektir. Müslümanların çok sayıda fırkaya ayrılması ve bunların yalnızca 
birinin kurtuluşa ermesi, tıer konuda onun kriter olması demektir. Buna göre bir görüş 
"fırka-i naciye"nin görüşüne uyuyorsa haktır. Değilse onunla ilgili iki ihtimal vardır: 
küfr ve dalalet Dolayısıyla bu açıdan -bakıldığında muhalefet ya küfrün ya da . 
dalaletin izharıdır. 

H. Hanefi gibi bazı araştırmacılar, müslüman geleneğindeki otoriteryen 
eğilimle, özellikle Eş'ari Ketamındaki Tanrı inancı arasında bağ kurarlar.30 Bilindiği 
üzere, Eş'ari Ketanıında Tanrı, mülkünde dilediği gibi tasarrufta bulunan, hiçbir şeyle 
kayıtlanmayan ve sorgulanam~z bir Kadir-i Mutlak'tır.31 Bu tasavvurun bilinçaltından 
halife veya sultanı belli yanlışlıklar konusunda nasihat ve uyarmak dışında muhalefet 
göstermeksizin tabi olunacak siyasal otorite olarak düşünmeye32 yönlendirdiği 
düşünülebilir. Ancak, tek !<adir-i Mutlak inancının, bu durumun lam tersi bir siyasal 
tasavvura varması da mümkündür. Özellikle, Vahdaniyet inancına bağlı olarak ilahi 
iradenin beşeri iradeden kesin çizgilerle tam olarak ayrılması'·· ve dolayısıyla 

yasamanın ilahi direklifler yönünde bir keşif faaliyetinden (içtihat) ibaret olması,33 

otoriter)tenizmle uyuşnıanıaktadır. Bununla birlikte, çoğu hadisçi ve Ehl-i sünnet 
kelamcılarının beşeri iradeyi ilahi iradeden ayırmakla başarısız kalması, muhalefete 
fırsat vermeyen bir siyasal pratiğe gerekçe olmuştur. Ancak ileride gösterilec~ği 
üzere,· muhalefetin teorik temelleri ile despotiznıe kayan otoriteryen yaklaşım 

arasındaki çelişki, tarihsel pratik ve suiistimallerden beslenmektedir. 

'Tek hakikat'çi epislenıolojinin34 de akideyi kendin~ referans yapmak 
suretiyle rolünü güçlendiren siyaset alanında muhalefetin iyi karşılanmamasıyla belli 
bir ilişkisi vardır. Kelanıcılar, çoğu nazari konuda bile kendi görüşlerini hak ile batılın 
ayrım noktalarından biri olarak aldığından, o görüşün üzerine bina edildiği temel akli 
önermeleri de akli zorunluluk derecesinde görmüşlerdir35 Tek hakikat'çi 

29 Tirmizi, lman 18. Nitekim. mezhepler tarihiyle ilgili klasik eserler, diğer tırkaların ehl-i sünnetten ne derece 
uzak olduklarını tespite çalışan heresicgrafik eserler olarak karşımıza çıkar. Bk. Bağdildi. Abdülkahir, el
Fark beyne'I-Firak (nşr. M. Muhyiddin Abdülhamid), Beyrut, 1416/1995, s. 4; Walt. W. Montgomery, islam 
Düşüncesinin Teşekkül Devri (!re. E. R. Fığlalı), Ank. 1981, s. XV. 

30 Haneli, Hasan, "Geleneksel Islam Düşüncesindeki Otoriteryenliğin Epistemolojik, Ontolojik, Ahlaki, Siyasi ve 
Tarihi Kökenieri üzerine·. /slarııiyat. c: ll, S. 2, Ank. 1999, s. 28 vd. Kur'an'da "bir melik için dünyada gerekli 
ne varsa, hepsi, olduğu gibi Allah için kullanılmıştır." Erdoğan. Mehmet. "Kur'an Vahyinin Nüzül Dönemin 
Olgusallığıyla Ilişkisinin Fıkhi Yorumu'". /sliimiyiit, c. VII, S. 1, Ank. 2004, s. 62. 

31 Bakıllani, Kadi Ebu Bekr b. Tayyib, el-insaf fima Yecibu i'tikaduh vela Yecüzü'I-Celılü bih (nşr. M. Zahid ei
Kevseri), Kahire 1413/1993, s. 50; Gazzali, Ebu Hamid Muhammed, el-lktisiid ff!-ltikiid (nşr. Muslafa ei
Kabani ei-Dımeşki), Mısır ts. (Matbaatü'I-Edebiyye), s. 76. 

32 Bkz. Eş'ari, Ebu'l-Hasen, el-lbiine an Usüli'd-Diyane, Medine 1410, s. 61. 
33 ei-Hallaf, a.g.e., s. 42; Ahmad. lnıad-ad-Dean, "Islam, Mareel Economy And The Hule of Law'". ll. Uluslar 

Arası Liberal Düşünce Serııpozywııu (ıişr. Mustafa Erdoğan), Ank. 1997, s. 54. 
34 'Tek hakikat'çi epistemoloii. dağıuluğundan emin biçimde ta~dim ettiği belli kavram ve fikirlere uyulmasını ve 

her ilmi.fıkri uğraşıdan onları doğrulamayı bekler. Hakikatin değişik koşullar allında kendini farklı 
göstereceği ya da hakikatin !arklı olabileceği düşüncesini ve araştırma ve deneme yoluyla daha farklı 
hakikatleoe ulaşma çabasını onaylamaz. Hakikatin göreliliğini. tek bir grupça temsil edilemeyeceğini 

savunan çoğulcu anlayışın aksine. farklılıkları keskinleştirerek dışlar ve mah~um eder. 
35 Örnekler için bk. Kadi Abdülcelıbiir, Şerlw'I-Usüli'I-Hamse (nşr. Abdülkerim Usman). Kahire 1988. s. 52; 
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epistemolojinin otoriteryen eğitime katkısı da bu noktayla; açık naslara dayalı 

görüşlerin ötesinde tamamen akıl yürütme, yorum ve içtihada dayalı ayrıntıları da 
kapsamasıyla ilgilidir. Ayrıntılarda · tek hakikat anlayışı ise ilk dönemin 
idealizasyonuyla bağlantısız değildir. Cabiri, idealizasyon eğilimini, 'geçmişin 

siyasetlerini, 'gunün siyasetini' tenkit için.köprü yapan muhalif görüşe karşı, 'günün 
siyasetini' sahiplenen sünnilerin 'geçmişin siyasetini' savunma konumuna · 
düşmeleriyle ilişkilendirir. 36 

Bu idealizasyon, nedenselliğin reddi dolayısıyla nassın önünde bir hamur 
gibi görülen aklın hukuki normların dayandığı illetleri dilsel içtihatlar yoluyla tespit 
etmekle meşgul olduğu37 ve "Nakil, aklın esasıdır; nakil olmadan akıl çalışmaz; akıl, 
nesnesi olmayan öznedir" şeklinde özetlenebilecek38 teolojiyle, ilk Islam toplumu 
(Medine) geleneğine epistemik bir otorite vermiştir. Halbuki, yalnızca ürettikleriyle 
anlaşılabilen aklın gelişimine, bilincin kendindeki kör noktaları fark etmesine, ahlak ve 
hukukun yeniden inşasına kılavuzluk ettiği sürece nass, rolünü ifa eder. Ancak süreci 
gerçekleştiren akıldır. · 

2.3. Devri Olmayan Tayin 

Yasal muhalefetin kurumlaşmamasında önemli bir etken de geleneksel 
düşüncede devlet başkanı seçiminin devri olmayıp, seçilenin yaşadığı sürece bu 
görevde kalmasıdır. O zamanlar için süreli devlet başkanlığı seçiminin çeşitli 

· fırkalaşmalar neticesinde ümmetin birliğine zarar vereceği düşüncesi39 klasik 
eserlerde tartışılmanıakla birlikte, zalim sultanın azli, tağallub imameti ve hilafet 
akdinin koşulları bağlamında 'halife seçimi'nin zorluk ve riskinin sıklıkla dile getirildiği 
görülür.40 Belirtelim ki, seçilenin yaşadığı sürece halife olmasını gerektiren bir nass 
bulunmamakla birlikte, bu konuda yalnızca z1mni bir icma oluşmuştur. Burada 
icmanın. zımnen oluşu, siyasal kültürde bulunmaması ile ilgilidir. Yani seçilen 
kimsenin hayatı süresince halifelikte kalması, pratikte mümkün görülen bir 'periyodik 
seçim' alternatifine karşı oluşmuş bir gorüş birliği konusu değildir. Ayrıca nassa 
dayalı bir hükmün bulunmadığı böylesi bir konuda toplumun görüş birliği de dini bir 
norm ve bağlayıcı bir kural oluşturamaz.41 Dolayısıyla, siyasal alana ilişkin bu şekilde 
bir toplumsal konsensüs sonucunda ·genel geçer değil, sadece tarihsel koşullara 

bağlı ve daha çok siyasal nitelikte bir kural ortaya koyar. Oysa kelamcılar ve fukaha, 

Bağdadi, Usülü'd-Din, Beyruı 1401/1981 (Isı. 134611928'den oiset), s. 256; el-Fark, s. 129; Şehristani, 
a.g.e., 1, 72. Şatibi de Fıkıh Usulünün ya kesin (kat'i) akli ilkelere ya da yine kesin hukuki delillerden 
çıkartılan genel tümevarımsal ilkeye dayalı olduğundan zanni değil kat'i olduğunu belirtir. Şatibi, Ebu lshiik 
lbrahim b. Musa, el-Muvtifaktit (çev. M. Erdoğan), Isı. 1990, 1, 23-24. Ayrıca bk. Kılıç, Muharrem, "Hukuk 
Teorisinde Sosyal Değişim Düşüncesini Sınırlayan Deterministik Tulumun Teolojik ve Etik Kökenieri -
Şatibfnin Hukuk Teorisinde Metodolajik Yenilenmenin Imkanı Sorunu-" /s/timiytif, c. VI, S. 4, Ank. 2003, 
126-128. 

36 Cabiri, Muhammed Abid. Arap Aleimm 0/uşumıt (trc.lbrahim Akbaba), Isı. 1997, s. 150. 
3~ Bk. Kılıç, a.g.m., 131. 
3

' Haneli, a.g.e., s. 29. 
39 bk. Musa, Muhammed Yusur. Nizamu"I-Hukm fi'/-/s/tim (nşr. Huseyn Yusuf Musa), Kahire ts. (Daru'I-Fikri'I

Arabi), s. 117. 
40 Maverdi, a.g.e.;s. 55. 
41 Krş. Şehristani, a.g.e . ._l, 236: Hudari, Muhammed, Usülü'I-Fıkh, Beyrut 1389/1969, s. 283,287. 
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seçim ve biati normal şartlarda yenilenmeyecek bir karar ve sözleşme saymışlardır. 
Örneğin Bakıliani (403/1012), nikah akdini el!nde bulundurari velinin onu feshetme 
yetkisinin bulunmayışına kıyasla, toplumun seçim ve güvenoyu yoluyla hilafet akdini 
gerçekleştirme hakkına karşın bunu feshetme yetkisinin bulunmadığını söylemiştir.42 

Meşruiyeti kaldıran bir durum ortaya çıkmadıkça seçilenin devlet 
başkanlığında kalması. iktidar ve muhalefet rollerinin normal şartlarda el 
değiştirmesini engellemekle, Batı'da olduğunun aksine olumlu muhalefete, iktidara 
talip olma yerine, 'iyiliği emretme', 'nasihat' ve 'rneşveret' gibi yollarla, ideal yönetim 
tarzından sapan iktidarın kendini ıslah etmesini, bu mümkün olmadığında işbaşına 
daha iyilerinin getirilmesini sağlama görevi vermektedir.43 Bu konuda yükümlünün 
doğrudan siyasetle ilgilenmesi zaaf kabul edilen 'ulema' olduğu ve muhalefetin 
doğrudan sultan ve adamlarına ulaştı rı lması anlayışı44 da olumlu muhalefeti ·fikir 
açıklamakla sınırlar. Bununla birlikte, bugün için önemli bir seçeneğe dönüşen 
'sürek·li ama el değiştiren muhalefet'in siyasal bir kurum olarak tanınmasında islam'a 
bir aykırılık olmadığı gibi, bunu bir gerekliliğe dönüştürmeye imkan veren temeller 
vardır. 

3. islam Açısından Muhalefetin Teorik Temelleri 

3.1. Egemenlik ve iktidarın Ayrılması 

Muhalefet, devletin gücünün sınıriandıniması yönünden de gereklilik arz 
etmekt~dir. Bireylere tanınan hürriyetin bir gereği olarak siyasal iktidarı sınırlamanın 
iki aşamasına dikkat çekmek gerekir. Birincisi, yöneticileri devletle bir tutan ve halkı 
yöneticilere bağlı sayan otoriter, eliiçi görüşün reddidir. ikincisi ise, bunun bir sonucu 
olarak hükümetle devieli ayrı tutmaktır.45 Bu ayrılık, devlet değişmeden hükümetlerin 
değişebilmesini sağlayacaktır.46 Bu nedenle, muhalefetin teorik temelini, en başta 
Islam'ın siyasal iktidar ve egemenlik anlayışında aramak gerekir. 

islam'ın özünü oluşturan tevhit ilkesi, teokrasi kültürünün uç noktasını 

oluşturan kralın tanrısal bir unsura, bir kudsiyete sahip olduğu inancını47 kesinkes 
reddeder. Hıristiyan teolojisinin teyit ettiği bütün iktidarların gerek doğrudan gerekse 
dalaylı biçimde Allah'ın iradesinden kaynaklandığı görüşünü48 de Kur'an açısından 

42 Bakıllani. Kadi·Ebu Bekr b. Tayyib. Kitabu't-Temhidi'I-Eva/1 ve Telhisı'd-Delail (nşr. I. Ahmed Haydar), 
Beyrut, 1993/1414, s. 469. 

::Kara, !smail, Islamcıların Siy<ısi Görüşleri, lst. 1994, s. 193. 
bk. Kara, a.g.e., s. 193-194. 

45 Lipson, a.g.e., 316. 
46 Lipson,a.g.e., 317. 
47 Bk. Şenel, Alaeddin, Siyasal Diişiinceler Tarihi, Kısaltılmış 7. bs., Ank. 1998, s. 103; Bulaç. Ali. Islam ve 

Demokrasi (Teokrasi-Totaliteıizm).lst. 1993, s. 76-80. 
48 St. Pavlus, lncil'de her yönetimin Tanrı'dan geldiğini, bu nedenle de yönelime labi olmak yerine karşı 

direnen kimsenin Tanrı'nın dlizenlediğine karşı gelmiş olacağını söylemiştir. Romalllara tyıeklup 13/1-2. ve 
ayrıca bk. Pelrus'un Birinci Mektubu. 2/13-18. St. Thomas ise. bu fikri, "BüWn iktidarlar Tanndan halk 
aracılığıyla gelir." şeklinde açıklamıştır. Bu yorumlardan birincisi '[doğrudan] ilahi Jıak (divine rights of 
kings)', ikincisi ise imparalor ile kilise arasındaki çıkan gerilimin bir sonucu olan ·providansiyel ilalıi /]ak' 
görüşüdür. en-Nebhan. Muhammed Farük, Nizamu1-Hukm fi'l-lstam -Dırasetun Terec/ammenu Mealinıe'n
Nizami's-Siyasiyyi'/-lsiami ve Mesadırahu ve's-Sultati'/'Ammetu rlh-, Kuveyt 1974, s. 32; Abdulkerim, a.g.e .• 
277. lsa'nın krallığını bu dünyada aramanın ve bu dünyanın unsurları arasına katmanın bir Yahudi 
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doğrulamak mümkün değildir. · 

Müslüman teolojilerine de iktidarları Allah'ın iradesine dayandıran goruş. 
kader inancının bir uzantısı olarak girmiş ve özellikle yönetimi mülke dönüştüren 
zorba yöneticiler tarafından da destek görmüştür. Emeviler zamanında, hem idareye 
karşı hoşnutsuz tutum lıenı de kabullennıeyi bir arada düşününce, kader, halk 
kitlelerini teskin edici bir rol oynarken, siyasetin mimarları için de meşruiyet noktası 
olmuştur. Emevi taraftarları, -:;\llah'ın vekilliği şeklinde anlama eğiliminde oldukları 
hilafetin, değişmesi söz konusu olmayan Allah'ın kazası olduğunu. daha sonra da 
Abbasiler, sultanullah, enıinullah, el-imamu'l-mustasfa ve zıllullah gibi cebr içeren 
unvanlarla, Allah'ın iradesinin halifeler aracılığıyla somutlaştığını ileri sürmüştür.49 

·Sultanın meşruiyetini bir bakıma ilahi hak teorisiyle haklılaştırmaya çalışan böylesi bir 
dakirinin muhalefeti gereksiz ve hatta ilahi iradeye karşı çıkmakla yorumlanabilecek 
bir hareket olarak göreceği açıktır. 

Her türlü iktidarın gücünü Tanrı'dan aldığı ve yalnızca O'na karşı sorumlu 
olduğu düşüncesi, bireyleri eşit, özgür ve sorumlu sayan islam'la' bağdaştırmak 
mümkün değildir. Ebu Bekr'in halife seçildikten sonra yaptığı konuşmasındaki "Ben, 
sizlere yönetici oldum ve de en hayırlınız değilim." sözü,50 ilahi hak teorisinin aksine, 
halifenin Allah'ın ·vekili değil, yanılabilir, sıradan bir birey, ancak biat akdinin 
gereğince tayin olunan en üst kamu görevlisi olduğunu ifade eder.51 

Egemenliğin Tanri'nın yeryüzündeki temsilcisi, vekili sayılan bir beşere ait 
olduğuna dair Müslümanlar arasında da yanlış anlayış ve ifadeler görülür. örneğin 
Haridiere göre, Allah siyasi hakimiyetini Müsl_üman toplum, Şiilere göre ise 'masum 
imamlar' aracılığıyla gerçekleştirmekteoir. Her ikisinçle de Allah'a ait olduğunu ileri 
sürdükleri egem~nlik, O'nun vekillerinc~ kullanılmaktadır.52 Ayrıca, islami değerlere 
bağlı kalmak şartıyla devlet başkanlarının Allah'ın vekilieri olarak düşünülmesi, çoğu 
kelc3m eserlerinde de rastlanan bir durumdur: Bunun önemli bir sebebi, egemenlik 
meselesinin, kelam kaynaklarında, Kelami ve siyaset felsefesi boyutlarıyla 

derinlemesine tahlil edilnıemesidir. 

Halifenin Allah'ın vekni olduğu şeklindeki ôzensiz ifadelere karşın,53 aslında 

işgüzarlığı olduğunu söyleyen Calvin de yöneticilerin Allah tarafından seçildiğini vurgular. Calvin, Jean, 
"(Readings from) The lnstitues of The Christian Religion", Readings in Potilical Plıilosophy (edited by. 
Francis William Coker). 17111 Prinıing, New York 1961, s. 335, 339. Bu teolojinin sonucu, •fmanltlara. 
yöneticilerle yönetimlere bağlı olmaları, ... gerektiğini hatırlat."(lncil, Titus'a Mektup 3/1.) pasajı 
doğrultusunda. Tanrı'ya karşı gelmeksizin yöneticilere karşı gelinemeyeceğidir. Calvin'e göre. "Tanrı'dan 
korkun. krala saygı göstetiıı ... (Peırus'un Birinci Mektubu, 2/17. Ayrıca b k. Meseller. 24/21; Romahiara 
Mektup, 13/5.) ifadesi, saygı (honor) terimi altında samimi, içten bir hürmeti kastediyor. Dolayısıyla, 
uyruklar. hükümdar ve yöneticilere tamamen korku etkeniyle değil, aksine onlara itaat Tanrı'nın zatına itaat 
olduğundan boyun eğmelidirler. Calvin, a.g.e., 340, 342. · 

49 Cabiri, Islam'da Siyasal Akıl. s 512. 592; Watt, a.g.e., 100-101; Güler. lihanıi, Politik Teoloji Yazıları, Ank. 
2002, s. 70. 

50 lbn Kuteybe, Kitabu'l-imiime v" s-Siyase, (nşr. M. Mahmud Rafi'i), Mısır 1322/1904, 1, 27. • 
51 MerzOki, lbrahim Abdı.ıllah. Hıı1Hikıı1-insan fi'l-lslam (lngilizce'den tre. M. Huseyn Mürsi), Abudabi 1997, s. 

349; Sumi', Salih Huseyn, Ezmetı'i'I-Hıırriyyeti's-Siyasiyye fi'I-Vatani'I-Arabi. Kahire 1409/1988, s. 305. 
52 Akbulut, Ahmet, "Kur'an-ı Kerim Açısından Egemenlik Meselesi", lsJami Araştırmalar, c. VIII, sy. 3-4, Ank. 

1995, s. 150. 
53 Bk. lbn Teymiyye, es-Siyasetıi'ş-Şer'iyye fi lslahi'r-Ra7 ve'r-Ra'iyye, Mısır 1322, s. 6. 
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halife tayininin gerekliliği de Kelam'da tartışma konusudur. Mutezile'den ei-Esamm54 

ve Hariciler55 toplumu yönetecek bir liderliğin (imametin) vacip olduğunu kabul 
etmezler. 

Oysa Şia'nın imarnet anlayışı, adeta ilahi hak teorisinin farklı bir versiyonu 
olarak karşımıza çıkmaktadır. .Çünkü, onlara göre, imamet, apaçık veya gizli biçimde 
nassla ve Allah'ın tayiniyle olur.56 Onların nazarında imamet. nübüvvetin devam 
niteliğinde olup, imama dini hükümleri bilmek için ihtiyaç vardır. 57 Ayrıca, imaının dini· 
hükümleri koruyuculuk özelliğinin doğal sonucu. din konusunda söylediklerinin 
bağlayıcı olması ve ona muhalefet edilememesidir. Onlar bu görüşlerini biri diğerini 

gerekçelendiren, ama aslında her biri ispata muhtaÇ iki argümana dayandırır. 

Birincisi, imamelin halkın seçimine bağlı masiahat konusu değil, dinin bir 
ruknü oluşudur. Bu sebeple. Allah'ın elçisinin onu unutması. ihmal etmesi ya da halka 
bırakması caiz değildir. 5~ Oysa. onların dini bir gereklilik, bir inanç ilkesi olarak 
imamete verdikleri öneme karşın, Kur'an'da buna ilfşkin bir ifade bulunmamaktadır. 

lmaının l=ıelirleıııııesinin ümmete değil Allah'a vacip olduğunu ileri süren 
Şia'nın ikinci argünıaııı da imaının -insanlarca belirlenemeyecek- '"günahtan 
korunmuş (ma'sOm)" alınası gerektiğidir.59 Halbuki, imaının masumiyeti bir yana 
peygamberin günahsız oluşu da tartışma konusudur. Şii anlayış, liderin 
belirlenmesinin topluma bırakılmayacak kadar önemli olduğunu söylerken. ümmete 
güvenmez, riskin kalkması için insanın aklını ve aklını gölgeler.60 

·Şii nazariye siyasi bir düzen. arayışından tamamen uzak ve imaının 

karizmatik kişiliği üzerine odaklanmış durumdadır. Üstelik burada söz konusu olan. · 
ilahi bir vesayetle yönelim hakkına sahip olan; ilahi vesayet ve koruma altında 

bulunan bir kişiliktir. Bu bakımdan imaının zatında kurumlaşan bir devlete karşı, hak 
talebi meşru olmayacaktır. Ayrıca, imam pratikte nassın da üstünde görünür. Çünkü, 
imam nassın dışında gayb ?ilgisine de sahiptir; nassın insanlara kapalı kalan 

54 Esamm insanların hacc ve cilıadı ifa ettikleri, adaletle davranıkları ve birbirlerinin haklarını ve hukuki 
gereklilikleri yerine getirdikleri sürece imam tayinin vacip olmadığı ileri sürer. Ebu Ya'la. lbn Feml 
Muhammed b. Huseyn, ef-Mu'femed fi Usüli'd-Din (nşr. Vedi' Zeydan Harrad), Beyrut 1974, s. 222. 

55 Maverdi, a.g.e., 29; Şehrisliini. a.g.e .. 1, 134; Taftazani, Şerhu'f-Makasıd, (nşr. Abdurrahman Umeyra), 
Arnman 1407, V. 236: lbn Hunıam, Şerhu'f-Musayere, lst. 1979, s. 254. Nevbahti. devlet başkanı seçmenin 
yalnızca caiz olduğu görüşünü Hariciler'in Necdiyye koluna atfeder. Kitabu'f-Firaki'ş-Şia (nşr. Helmut Ritter). 
lst. 1931, s. 10. 

56 Şellristani, a.g.e., 1, 169. Neseli. Ebu Muin, Bahru'f-Kefam fi Akaidi Ehfi'f-lslam, Konya 1327, s. 47. 
57 Abdülcebbar, a.g.e., 751. eı-·ici. Adududdin, ei-Mevakıf fi ltmi'/-Kelam, Beyrut ts .. s. 399. Bazıları, imametin 

nübüwetten daha gerekli oldugunu söylemişlerdir. lbn Teymiyye, Minhacu's-Sünnetilı-Nebeviyye fi Nakdi 
Kefami'ş-Şi'ati'/-Kaderiyye (nşı. Muhammed Raşid Salim). y.y. 1406/1986, VI. 457.388. 

58 Şehristani, a.g.e., ı. 169: bk. l<aşifti'I-Gıla, Caferi Mezhebi ve Esaslan (lrc. Abdulbaki Gölpınarlı), 5. bs., Kum 
1412/1992, s. 50. 

59 et-Tüsj,.Nasıreddin, Risafet-i imamet (nşr. M. T. Daniş Pejve), Hardadmah 1335, s. 16-17: lbn Teymiyye, 
a.g.e.,VI, 382; lbn Humam, a.g.y. 

60 Bk. Akbulut, Sahabe Dönemi iktidar Kavgası, y.y. ts., s. 83. Bu görüşte, imanıın kaybolmasıyla, derin ve 
uzun bir çatlak oluşmuşlur. Çünkü, kendisine şiddetle ihtiyaç varken, imamın, uzun bir süre toplumdan gizli 
kalmrsı (ğaybubet) açıklanamaz kalmaktadır. Abdülcebbar, a.g.e., 751; ibn Teymiyye, a.g.e., VI. 389. Şii 
alim Kaşifü'I-Gıla. imanıın kaybolmasının hikmeti bilinmeyen şeylerden olduğunu söylerken (a.g.e., 54-55), 
Şii mütekellim ve filozof Nasirudclin ei-Tüsi de imarnın kaybolmasını. korku ve olanaksızlığa bağlar. A.g.e .. 
25. 
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anlamlarını ve lafzını aşan yorumlarını da bilmektedir. Dolayısıyla, onun nassın 

dışına çıkmayacağı inancı bir yana, bu konuda halkın önünde hiçbir somut gösterge 
bulunmaz. Şii nazariyede masum ve mutlak itaat gereken imam, halkın beklediği, iç 
çektiği nitelikleri zatında toplamış, ancak fiili bir yönetim sahibi olmamıştır. 

Şia'nın aksine, Ehl-i Sünnet, Mutezile, Mürcie ve Haridierin oluşturduğu 
çoğunluk, kesinlikle imametin kaynağının ve dayanağının yalnızca ümmetin oyu, 
seÇim ve ittifakı olduğu görüşünde birleşmiştir. 61 Siyasal iktidarın bu manada esası, 
milletle halife arasında akdedilmiş olan ve mesuliyet gerektiren vekalet, Islam hukuku 
terimiyle 'kamu velayeti (velayet-i amme)'dir.62 

Siyasal Iktidarın Tanrı tarafından belirlendiğinin reddi, egemenlik ile siyasal 
Iktidarın ayrılmasını gerektirir. Çünkü gerek egemenlik gerekse siyasal güç Tanrı'dan 
nass yoluyla ya da ilahi takdir sonucu bir kimseye tahsis edilmiş bir hak değildir. 
Tanrı'dan gelmediği için de siyasal güç, mutlak olamaz ve bu nedenle bir egemenlik 
değildir. Diğer yandan. Allalı'ın mutlak-kozmik egemenliği, başka hiçbir iradenin 
mutlak egemenliğine yer açmayacağından, siyasal egemenlik, mutlak ve 
taşıyıcısından bizzat kaynaklanan bir egemenlik olamaz. Dolayısıyla, Islam siyasi 
diline alınabilecek bir egemenlik kavramı, sınırlı bir siyasal egemenlik olacaktır. 

Ayrıca, Islam açısından mülke dönüşemeyeceği açık olan egemenlik, siyasal 
iktidardan ayrı düşünülmelidir. Dolayısıyla, siyasal iktidarın halk ve bireyler üzerinde 
ne vesayet hakkı vardır ne de _egemenlik hakkı. Vesayetin ~lktığ·ı ve iktidarın 

sınırlandığı yerde de muhalefet meşru olgu olarak yerini alır. 

islam açısından ·fiili siyaset, ahlak ve hukukun dışında veya üstünde değil, 
ahlaki değerler ve hukukla kayıtlıdır. Islam'ın asıllarına bağlı bir siyaset teorisi, 
siyasal davranışı, otorite ve güç kullanımını hukuki normlara tabi görür ki, bu, 

61 bk. Abdülcebbar, a.g.e., 753-754; Bağd~di, a.g.e., 349; Şehristani, a.g.e., 1, 117; Nevbahli, a.g.e., 7-9; lbn 
Humam, a.g.e., 253. 
Hariciler, Mutezililer, Kaderiyye'den Gaylan ed-Dımışk ve Cebriye'den Dırar b. Amr'ı izleyenler dışında 
kalan kelamcılar, Rasülüllah"a atfedilen "Imam Kureyş'tendir." {Buhiiri, "Menakıb" 1-3; Müslim, "lmaret" 2) 
sözünden hareketle, imarnın ı<ureyş'ten olması şartı üzerinde fikir birliği vardır. Nevbahti, a.g.e., 10; 
Bakıllani, a.g.e., 471; el-lnsaf. 69; Bağdadi, a.g.y.; Şehristani, a.g.e., ı, 165; Tatıazani, Saduddin Mesud b. 
ömer; Şerhu'I-Akaid {Haşiyetii Kesteli Alil Şerhi'I-Akilid ile birlikte), Isı. ts., s. 183, Sabuni, ei-Bidaye, 57; 
Gazzali, a.g.e., 106. kureyşlilik şartının da temelsiz ve Islam'ın eşitlik ilkesine aykırı olduğu açıktır. lbnu'I
Esir'in kaydeltiklerine bakılırsa, Ebu Bekr, ensara karŞı en ·güçlü delili oluşturan imarnın Kureyş'ten olması 
gereği, Rasülüllah'a dayandırnıamıştır. lbnu'I-Esir, el-Kamil fi't-Tarih, ll, 220 vd.; lbn Kuteybe, el-lma me 
ve's-Siyase'de Ebu Bekr'in böyle bir rivayelle delil getirdiğini kaydetmezken {t, 7-15) başka bir yerde de Ebu 
Bekr'in bu rivayelle delil gelirdiğini doğrular. Te'vilu Muhtelifi'I-Hadis {nşr. Abdulkadir Ahmed Ata). 
1408/1988, s. 91. Cabiri. a.g.e., 270-271. krş. Ammara, Muhammed, el-Islam ve Hukuku'l-Insan -Dariırat... 
La Hukuk-, Kuveyt 1405/1985, s. 108. · 
Kureyşlilik şartını ~kabul etmeyenler, delil olarak "Allah katmda en üstününüz, en nıuttaki olanmızlilf." 
anlamındaki Hucurat ·49/13. ayetini ve -Hulefa-i Raşidin'den bahsetmesine bakılırsa- Rasulüllah'a aidiyeti 
açısından sorunlu olan "Başkanmız Ha beşli bir köle olsa bile onu dinleyin iz ve ona uyunuz." rivayetini 
{Tirmizi, "Itim" 16; Ebu Davud, "Sünne" 6) gösterirler. Onlardan bazılarına göre, imam, zulmetmesi ve 
masiyellere dalması halinde Kureyşli olursa bağlılarının çok olacağından azli mümkün olmaz. Şehristani, 
a.g.e., 1, 104, 134, 165; Nevbalıtj, a.g.y.; Bağdadi, a.g.e., 15, 349; Taftazani. a.g.y.; Pezdevi, Ebu Yusr, 
Ehl-i Sünnet Aktıidi (Usulü·d-Din) {çev. Şerafeddin Gölcük), 2. bs. Isı. 1988, s. 269. Bu son argümanın, 
iktidar mücadelesine girişenierin hepsinin de Kureyş'ten olduğuna dair onların gözlemlerini ve bu duruma 
yönelik tepkilerini yansııtığı söylenebilir. 

62 Abdülcebbar, a.g.e., 750; lbn Humam, a.g.y.; Seyyid Bey, "Hilafetin Şer'i Mahiyeti", Türkiye'de Islamcılık 
DüşOneesi {nşr. !smail Kara), 1. 3. Ssk., Isı. 1997, s. 281-282; Şirvani, Harun Han. Islam'da Siyasi Düşünce 
ve Idare {tre. Kemal Kuşçu). Aıık. ts., s.310. 
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hukukun üstünlüğü/egemenliği (the rule of law, siyadetu'l-kanün) demektir. Sınırsız 
iktidar kullanımı ise hukuk ihlali demek olup, makul ve meşru kabul edilemez. Bu 
nedenle, insanlar hukuk adına siyasal iktidarın karar ve politikalarına muhalefet 
edebilir. 

Islam'da temel lıak ve özgürlükleri belirleyen siyasal iktidar olmadığı gibi, 
hiçbir insanın veya topluluğun ne haklardan yararlanma konusunda bir ayrıcalığı ne 
de hukuka tabi olma konusunda bir muafiyeti ve ·kayıtsız itaat edilme hakkı vardır. 
Dolayısıyla, yöneticiler ile yönetilenler arasındaki ilişki, norm ve ilkeleriyle hukuku 
uygulamakla belirlenecek düzenleme ilişkisidir. 63 

Ayrıca siyasal iktidar icraatından yalnızca Allah'a karşı değil, ama aynı 
zamanda hukuken topluma karşı da sorumludur. Yöneticinin sorumluluğu, halkın 

sorgulama hakkı d_emektir. Bunun önemli bir yolu ise, gerek temsilciler meclisinde 9er 
alan siyasal partiler, gerekse sivil toplum kuruluşlarıyla gerçekleşen eleştiri ve 
muhalefettir. 64 

Siyasal iktidarın sınırlandırılmasını gerektiren bu anlayış yanında, ··şura" ve 

"iyiliği emir", ilkeleri de insanların siyasal süreçlere katılımını. hukuki zeminde 
taleplerini ifade edebilmelerini ve iktidara gelebilmelerini öngörmektedir. 

3.2. Şura 

Topluma yönetim üzerinde denetim imkanı veren65 şura, muhalefetin yasal 
bir rnekanizmaya dönüşmesini gerektiren bir temeldir. Çünkü, şuranın yeterli ve faal 
biçimde gerçekleşmesi için meşru muhalefet kaçınılmazdır.66 

Şura, devletin varlık nedenlerinden olan toplumun masiahatının tespit 
· edilme yolu, muhalefet ise, ş~ranın dinamiğidir. Şura, tek tip düşünce diktasına ve 
halkın yanıltılmasına karşı devletin çoğulcu sisteme sahip olmasını gerektiren, 
yönetsel kararların halk iradesine bağlanmasını sağlayan bir esastır.67 Bu esasın 
rolünü etkin biçimde oynayabilmesi. onun muhalefetle dinamizm kazanmasına 

bağlıdır. 

Islam'da şura, hayatın her yönünü kapsayan sosyal bir ilke, ilahi bir 
yükümlülüktür. Şura'nın zorunluluğuna, "(Yapacağm) işlerde onlara da dantş. Bir kere 
azmettin mi, art1k Allalı'a dayan."68 ve "Işleri aralannda şura iledir."69 ayetleri delil 
gösterilir. Ayet, müslümanların sorunları despotlukla değil, uzlaşmayla çözeceğini, 

63 Bk. eı-Hallaf, a.g.e .. 40; eı-Mubarek. a.g.e .. 25; Mufti, Muhammed Ahmed; eı-Vekiı. Sami Salih. En
Nazariyyetu's-Siyasiyyet'i-ishimiyye fi Hukükt't-lnsani'ş-Şer'iyye -D1rfısetun Mukaranetwı-, !<atar 1410, s. 
74; et-Tabliyye, ei-Kutb Muhammed. et-Islam ve Huküku't-lnsan -Dirasetun Mukaranetun-. 2. Ssk .. Daru'I
Fikri'IArabi, 1404/1984, s. 278 

64 Halidi, Muhammed Abdulhamid. Kavaidu Nizami'/-Hukm fi'l-lstam, Kuveyt 1980, s. 203. 
65 ei-Halliif, a.g.e., 28; er-Rayyis. Muhammed Zıyau'd-Din, en-Nazariyyatü's-Siyasiyyeli'J-Islamiyye, 5. bs .. 

Mısır 1969. s. 297. 
66 Ammara, a.g.e .. s. 106. 
67 Duman, a.g.e., s. 79. 
66 Al-i lmran, 3/159. 
69 Şüra, 42138. 



184 teorik temeller ve tarihsel gerilimler arasmda islam. 

toplumun esir gibi davranmak yerine kendi işlerine sahip çıkacağını ve kendi 
geleceğini belirlemede söz sahibi olacağını bildirmektedir. Ayrıca Rasulüllah'ın teşvik 
ve uygulamaları da şOrayı emreden ayetler doğrultusunda olmuştur. 

''Allah 'a, Ra sulüne ve sizden emir sahiplerine itaat edin. "70 ifadesi~de 
yöneticilerin 'müminlerin içinden' ve 'çoğul' olmasının, itaat emrinin yönetsel 
kararların belli bir kişi ya da grubun tekelinde olmadığı durumlar için geçerli olduğu 
fikrini verdiği ·ileri sürülür.71 Ancak, bireysel kararların adaletten uzaklaşacağı ve 
istibdadı getireceği açık olduğu gibi, şuranın ayetle emredilmiş oluşuna bakınca böyle 
[?ir yo~~ma gerek kalmaz. 

ŞUranın amacı, yönetimi üstlenenleri istibdat ve tahakkümden 
uzaklaştırmak; yasama ve siyasal tas~rruf tekelini kaldırıp toplumun katılımını 

sağlamak ve doğruya en yakın görüşlere ulaşmaktır.72 Şura farklı fikir, öneri ve · 
taleplerin meşru zeminlerde ifade edilebilmesini gerektirdiği için, yasal muhalefetin de 
dayanağı olmaktadır. 

Islam, Müslümanları şura ilkesine bağlamış, ancak bu ilkenin uygulama 
biÇimine ilişkin açıklamalar • getirmemiştir. Şura kararının bağlayıcılığı nassa 
dayanınarnakla birlikte, bugünün siyasal kültürü ve gelişen koşulları karşısında şura 
kararının yöneticiler için bağlayıcılığını kanunlaştırmak, islam'a aykırı değildir. Ayrıca, 
Kur'an'da açıkça belirtilen bir vacip olduğundan, şuranın sonucu itibariyle de zorunlu 
bir rnekanizmaya dönüşmesi, lslam'a daha yakın bir uygulama oiacaktır. Bunun 
dışında Islam'da şura meclisinin {ehl-i hal ve'l-akd) nasıl oluşacağı, bunların tavsiye, 
önerileri ve gensorularını nasıl sunacağı, şura kararının devlet başkanı için ne şekilde 
bir bağlayıcılığı olacağı, hükümetin hukuka aykırı bir kararına yürürlüğe girmeden 
önce müdahale edip edeıneyeceği veya yürürlüğe girdikten sonra onu ilga edip 
ederneyeceği gibi konularda ayrıntılı hükümler de söz konusu değildir. 73 Bugün söz 
konusu sorunların çözümünde, dini ilkelerle çatışmadığı sürece modern hukuktı:ıki 

. genel ilkeleri ~ullanılması kaçınılmazdır.74 

3.3. iyiliği Emir 

aireyi sosyal alanda nesneleşen pasif bir birim olarak değil, toplumsal 
sorumluluğu olan etkin bir -üye olarak gören Islam, gerek özel sorumlul~ğu olan 
konularda gerekse kendini de ilgilendiren sosyal konularda iyiliği emredip kötülükten · 
nehyetmesi bireyin dini bir yükümlülüğüdür: 

"Sizden, hayra çağtran, iyiliği emredip kötülüğü menden bir topluluk · 

70 Nisa, 4/59. 
71 Nevin, a.g.e., s. 98. . 
72 ei-Mubarek, a.g.e., s. 42; Abduıkerim; 'a.g.e., s. 344. 
73 ei-Benna, Cemal, Kadwyetü'I-Hurrff)e fi'l-lslam, Kahire, 1405/1985, s. 113-114; ei-Halliif, a.g.e .. 28; en

Nebhan, a.g.e., 205; eı-Mubarek, a.g.e., 52; Abduıkerim, a.g.e, 372; Yazır, Eımalılı Muhammed Hamdi, Hak 
Dini Kur'an Dili (nşr. 1. Karaçam vd.), Isı. ts., VII, 30. 

74 es-SenhQri, a.g.e., 229; ei-Müıevelli, Abdülhamid, Mebadiu Nizami'I-Hukm fi'l-lstiim, 4. bs., lskenderiyye 
1978, s. 248; Bk. ei-Benna. Hamsetu Meiiyir, s. 94-95. 
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bulunsun. Işte onlar kurtuluşa erenlerdir. "75 "Siz, insaniann iyiliği için ortaya Çikariimiş 
en hayir/i ümmetsiniz; iyiliği emreder; kötülükten men eder ve A/lalı'a inamrsm1z"76 

Belirtelim ki. iyiliği emir, bireylerin özgürlüklerine dakunacak şekilde 

yorumlanmamalı ve bireysel sorumluluk esası zedelenmemelidir. Bireysel özgürlük 
ile topluma karşı sorumluluk arasındaki muvazenenin korunması. başkasıni vesayet 
altına almaktan kaçınılması gerekmektedir. 

Bu ilkenin özellikle ikinci kısmı, yani kötülükten nehyetme, siyasal iktidara 
karşı yapıldığında aktif muhalefeti içerir. Çünkü bu durumda, siyasal iktidarın bir 
takım politikalarına hukuki normlara ay~ırı olduğu gerekçesiyle karşı çıkmak ve 
onların durdurulmasını isternek söz konusudur. 

Kur' an, bireyin topluma karşı sorumluluğundan bahseder ki, ·buradan 
toplumun kendi geleceğini belirleme veliresine bireyin iştirak etmesi gerektiği 

sonucuna varmak mümkündür: 

"Bir toplum kendileriilde o/am (iyi hali) değiştirmedikçe Allah onlardakini 

değiştirmez. "77 

Ayet, toplumun adalet ve barış içinde yükselmesinin, bireylerin bilinçliliği ve 
maşeri vicdanla ilgisine de işaret etmektedir. Topluma karşı bireysel sorumlulukla 
ilgili "içinizden ya/mzca zulüm yapanlara dokunmakla kalmayacak bir fitneden 
sakmm."78 ayeti de, topluma kayıtsızlık halinde, kişinin kendisinin de zarar göreceğini 
vurgular. "Kwamet günii bütün insanlan önderleriyle çağlracağlz."79 ifadesi de 
toplumu meydana getiren bireylerin siyasi bilinç düzeyinin geliştirilmesi ve 
vatandaşın, yöneticilere verdiği güvenoyu ve desteğin sorumluluğunu taşıdıklarını 

ima eder.80 Siyasal gücün toplumun ve insanlığın zararına kullanılması, hak .ve 
özgürlüklerin ihlaf edilmemesi için insanlar, çeşitli yollarla katılım, denetim ve 
muhalefet haklarını kullanmalıdır. 

Hukuka aykırı bir işin yapıldığını hissettiğinde insanın üstleneceği bireysel 
sorumluluk, muhalefetin en önemli temelidir. Bunun karşısında yer alan cebr ve irca, 
gerek Emevi sultasının gerekse başka_ diktatör iktidarların kendini meşru göstermek 
için başvurduğu iki temel kavram olmuştur. Birincisi, yapılanların gerçekte alternatifi 
bulunmayan bir ezeli yazgı olduğu inancıyla muhalefeti temelsizleştirici, ikincisi ise, 
otoriteye ilişkin hükmü Allah'a bırakmak suretiyle toplumsal muhalefeti etkisizleştirici · 
bir rol oynamıştır. 

Iyiliği emir ilkesi ise, muhalefet ve sivil toplum kontrolüne hem buna dönük 
yasal kurumlarla hem de devlet kurumlarının dışında yer alan oluşumlarla imkan 

75 Al-i lmran, 3/104. 
76 Al-i lmran 3/110. Ayrıca bk. 3/114; Araf, 7/165. 
77 Ra'd 13/11. Ayrıca bk. Enfal, 8/53. · 
78 Enfal, 8/25. Kur"an· dünyevi azapla yok edilen geçmiş toplumlar içinde kötülükten sakındıranlar dışında 

·kimsenin bu azaptan kurtulamadığınıda vurgular. Hud, 11/116; Araf, 7/165. 39. 
79 lsra, 17/71. Ayrıca bk. Kasas. 28/41. · 
80 Akbulut, a.g.e., s. 8. 
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tanımayı gerektirir. Islam açısından, 'iyiliği emir', toplumsal olaylara ilişkin bireysel bir 
sorumluluk ve hak içerdiğinden, halk iradesinde elde edilmiş bir hakka 
dayanmaksızın, her müslümanın zımnen toplumun temsilcisi ve sözcüsü gibi 'iyi'ye 
aykırı politikalara muhalefet etme ve dava açma yetkisi vardır. 

Ebu Bekr'in "Güzel davranırsam bana yardım edin." sözü, halkın yönetim 
üzerindeki denetim ve fikri muhalefet hakkını, "Kötülük edersem, beni doğrultunuz." 
sözü de fiili muhalefet hakkını ortaya koymaktadır.81 

"Sizden kim bir ınünke; görürse onu eliyle düzeltsin, buna gücü yetmezse 
diliyle düzeltsin. Buna da gücü yetmezse ona kalbiyle buğzetsin. Bu kadarı imanın en 
zayıf mertebesidir."82 hadisinde ilk iki seçenek aktif muhalefet, ya da kişinin 
benimsememe, içinden kızgınlık duyma şeklindeki kaçınma muhalefetinin . 
(muaradatu's-selbiyye) ötesinde olumlu/aktif biçimde müdahalesini gerektiren pozitif 
muhalafet( el-muaradatu' 1-icabiyye )tir. 83 

, Zalim sultanın yanında gerçeği söylemenin en değerli arnellerden 
sayılması, 84 sadece özgi.irlü~ ortamında değil, despotizmin yürurlükte olduğu 
dönemlerde de siyasal iktidara yönelik ve ahlaki değerlere dayanan eleştirilerin en 
başta gelen erdemlerden olduğuna işaret eder. Bu nedoole, Batı kültüründe 
muhalefete bireyin kendi g~eceğini kendisinin belirlemesi temel oluştururken, islam 
açısından, buna bireysel sorumluluğun da ilave edilmesi gerekir. l;leştirilere açık bir 
siyaset anlayışının ve sözü edilen hakkı güvenceye alan bir sistemin gerekliliği de 
rivayetten anlaşılan diğer Jıusustur. 

Ayrıca, fukahfıya göre, toplumda anarşi ve fıtne leşkil edecek düzeye 
varmadığı sürece, herhangi bir düşünce doğrultusunda örgüllenmeye karşı şiddet 

kullanılamaz. Hz. Ali'nin Haridiere karşı "Bizimle savaşa girişmediğiniz sürece. 
sizinle savaşmayacağız.''u:. şeklinde ifade eitiği tutunıla onları siyasi nıulıalefenen 
engellememesi, lôplannıcı ve gösteri yürüyüşü hakkının uygulanmasının ilkel bir 
örneği sayılabilir. Hz. Ali, onların "Hiiküm ancak Al/alı'mdlr."1"' ayetini sloganik 
biçimde dile getirdiklerini işiltiğinde, bunun batılın kastedildiği hak bir söz olduğuna 
işaret etmiş ve "Size karşı savaş başlatmamak, bizimle birlikte hareket elliğiniz 

sürece sizi tey'den (ganimet) menetmemek ve Allah'ın nıescillerinden sizi 
menetmemek görevimizdir." demiştir.87 Bu tutum, şiddete başvurnıadıkça nassların 

r 
leviline dayalı sapkın ekollere karşı esast~r.88 Yine Hz. Ali'nin kendisine hakaret eden 
ve onu ölümle tehdit eden bir hariciyi serbest bırakmasını. Serahsi, açıkça · 

' Bı lbn Kuteybe, el-lmtıme ve's-Siyase. ı. 28: Sumi'. a.g.e .• s. 305. 
Bı Buhari, "Meıahim" 17; Müslinı. "lman· 78: Ebu Davud, "Sa!atu'i-lydeyn·· 248: Tirmizi. "Fiten·· 11: Nesa i. 17: 

lbnu Mace, "Fiten" 20. 
BJ Nevin, a.g.e., s. 118. 
84 Ebu Davud, "Meıahim" 17; Tırnıi7i 13; lbnu Mace, "Filen·· 20. 
Bs Serahsi, a.g.e., X, 126; Cassiis. Ebu Bekr Ahmed b. Ali er-Razi. Ahkanııt"I-Kurlm. Isı. 1335. 11. 36: tık. 

Mütevelli, a.g.e, s. 284-285. 
Bs En'am, 6/57. 
Bl Bağdadi, Usülu'd-Din, s. 333: Seralısi. a.y.e .. X. 125: eş-Şafıf. Muhammed b.ldris. KitiiiJui-Unım. 1-VII. Mısır 

1362, IV, 136. 
BB Cassas, a.g.y. 
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ayaklanmaya kalkışmayan kimsenin öldürülemeyeceğine delil gösterir. Ebu Hanife'ye 
göre, ayaklanma teşebbüsü olmadıkça, onlara taarruzda bulunulmaz; teşebbüsün 
cezası ise hapistir. 89 Şafii de harici görüşle ayrı bir grup oluşturup diğer müslümanları 
tektir edenlerle savaşılmayacağını belirtir.90 -Dolayısıyla, yerii bir görüş ve inanç 
etrafında toplanan bir grup, devlet otoritesine başkaldırmaz, ayrılıkçı bir harekete 
girişmezlerse, kendi hallerine terk edilir; savaşılmaz. Onlara hukuki ve cezai yönden 
leh ve aleyhlerine adil hükümler tatbik edilir. Öldürmeye varmaksızın fesat çıkarmaya 
sebep olduklarında ise, la'zir cezası verilir. 91 Yine muhalifler, bir güç oluşturmayan 
bireyler olarak kaldıkları veya kendilerini savunma hazırlığı bulunmadığı ;;aman 
isyancı sayılmazlar.92 Burada belli bir düşünce ve talep doğrultusunda eylem veya 
örgütlenme özgürlüğünün sının nı da "zarar vermeme' ilkesi çizecek tir. 

Belirtelim ki, Ebu Hanife'nin "Ali olmasaydı, haricilerle ilgili uygulamayı 

bilemezdik." sözüne yansıdığı üzere, birbiriyle savaşan iki gurubun arası 

bulunarnazsa saldırgan tarafla savaşı öngören Hucurat 49/9. ayeti dışında, bu 
konuyla doğrudan ilgili birnass yoktur.93 Konunun·bu yöriü, siyasal düşünce ve batı! 
inancın propagandasını yasaklayıcı fıkhi hükümlerin94 üzerinde problem 
oluşturmaktadır. Çünkü Hz. Ali'nin ifadelerinde, ayetin batı! yorumuna ya da muhalif 
siyasal fikre karşı bir yaptırıma gidilmeyeceğine işaret vardır .• Bunun yanında 

sapkınlığın tanımında da önemli sorunlar vardır. Öncelikle hakikatin temsili izafıdir; 

realitede bir düşünce toplumda yaygınlık kazandığında hakikalin temsilcisi ola~ak 

görülür. Siyasal gücün ba~kısı altında herhangi bir görüşün geriletilmesi veya 
yayılması da mümkündür. 

Burada siyasal fikir hürriyetiyle ilgili fıkhın daha çok bir üst ·yapı 
oluşturduğuna dikkat edilmelidir. insan hakları ve muhalefet açısından CIM yapıyı ise 
siyasal teori oluşturmaktadır. Dolayısıyla Islam'da özgürlük, bunların ifade biçimleri 
ve siyasal muhalefet olarak tezahür şekillerinin tespiti, doğru bir siyasal teori ile 
başlar. 

. . . 
Halifenin içeriği netleşmeyen bir 'dini koruma' görevinin bulunması muhalif 

fikir ve yorumlar için kısıtlayıcı olmuştur. Dini koruma, Emeviler ve Abbasiler 
tarafından muhalefeti susturmak ve bu arada -dini sapkın fikirlerden koruduğu için
iktidar için bir ölçüde meşruiyet noktası oluşturmak için kullanılmıştır. 

89 Serahsi, a.g.y. 
90 eş-Şafii, a.g.y. 
91 Maverdi, a.g.e .• s. 127-128. 
92 Seyyid Sabık'ın açıklamalarına göre. muhaliflere isyancı niteliğinin veren özellikler, adil yöneticiye itaaıten 

ayrılma, itaatsizliğin bireysel bir olay olmayıp itaatsizlerin savaşa başvurmaksızın önü alınamayacak 
biçimde güce sahip bir topluluk oluşturması, itaatsizliğe çağıran ve hareketlerini teorik olarak 
gerekçelendiren bir te'vile dayanmaları -ki böyle olmazsa isyancı değil muharip olurlar- ve başlannda da bir 
liderin bulunmasıdır. F1klıu's-Siinne. Beyrul1397/1977, s. 602. 

93 Taftazani, Şerhu'I-Makiisld, V. 305: 
94 örneğin Cassas'a göre. kişi, sapkın inancın. propagandası yönünde çarpışmaya girişliginde, isyancı (baği) 

olur. Bu durumda Allah'ın emrine dönünceye kadar onunla savaşılır. Bu tutum, şiddete başvurmadıkça 
tevile dayalı sapkın ekailere karşı esastır. Tevilleriyle kürre düşlüklerinde ise mürtedlerin hükmünde olurlar. 
Cassas, a.g.e .• ll, 36. · 

~------ --------



188 teorik temeller ve tari/ıs el gerilimler arasmda islam 

. Sıfatiarın tadili, halku'I-Kur'an ve cebr görüşü yanında meşru olmayan 
iktidara karşı devrimi savunun Cehm b Safvan'ın ölümle cezalandırılması,95 ancak, 
özellikle hadisçilerin savunduğu 'Her şey ezelde takdir edilmiştir, ancak insan 
çalışsın, sonuçta yazgı neyse ona ulaşaç:aktır.'96 görüşünün sultan ve adamlarınca 
desteklenmesi dikkat çekicidir. GazzEıli'nin sultan için yazdığı "Telıafülü'I-Felasife" • 

adlı eserinin arka planda isniailiyye'yi hedef alması ve Batıniliğe kaşı yazılan yazdığı 
"F.edaihu'I-Batmiyye" adlı reddiyesi' de sapkınlığın belirlenmesinde ya da önem 
sıralamasında siyasetin rolünü göstermektedir.97 Sonuç olarak, sapkın görüşlerin 
propagandasının yasaklanması, maslahalçı veya çıkarcı yaklaşımlarla ilgilidir. Ancak 
bu konuda sınırları, 'ötekine zarara vermeme' kriterinin çizmesi daha isabetli olurdu. 

Bugün kimi Müslüman ilim adamları, islam'da örgütlü muhalefet ve 
buna bağlı olarak çok-partililik gibi oluşurnlara islam'da naslar üzerine kurulu 
bir yer açma eğilimi göstermektedir. Buna göre, şuranın vacipliği, örgütlü 
muhalefet ve çok-partililiği dini bir gerekliliğe dönüştürmektedir. Çünkü; Şüra 
vaciptir ve ancak karşıt görüşlerin ve çok partililiğin varlığıyla gerçekleşir. Bir 
vacibin gerçekleşmesini sağlayan şey de vaciptir. Dolayısıyla, muhalefet ve 
çok partililik de vaciptir.98 

Aynı çıl<arsama, iyiliği emir ilkesi için de yapılır. Buna göre, toplumun sahip 
olduğu yetkinin gereklerini gerçekleştirebilmesi, siyasi partilerin varlığına bağlıdır. 

Siyasal partiler olmadan toplum, koyunlarını nereye yönelttiğini kavramayan bir 
çobanın asasıyla güdülen bir kitleye dönüşür. Bu sebeple, siyasal partiler oluşturmayı 
Islam akidesi farz-ı kifaye yapmıştır. Bunun delili, "sizden iyiliğe çağ1ran .... bir toplum 

olsun."99 ayetidir.100 Ayette talep edilen işlevi yerine getirdiğinde, topluma farz ifa 
edilmiş olacağından, tek parti de yeterlidir. Ancak başkalarının başka partiler 
oluşturmalarını engellemek, farzı engellı:ımek haram olduğundan, caiz değildir. 101 

Fakat şuranın sadece çok partililikle gerçekleşebileceği doğru olmadığı gibi, çok • 
partili sistemi nassa doğrudan dayandırmak da mümkün değildir. Bununla birlikte çok 
partililik, hükümet üzerinde etkin bir denetim, siyasette alternatifler ve yeni trendierin 
tartışılabilmesi ve iyilikte yarışın gerçekleşebilmesi için önemli bir koşuldur. 

Dolayısıyla, adalet ve masiahat ilkesi yoluyla bu gerekliliği insan aklı, sahip olduğu 
tecrübe ve bilgi birikimiyle intaÇ edecektir. 

Yasal muhalefetin gerekleri102 ve tamamlayıcı kurallarının 103 islam'la bir 

95 Katı bir kader inancını savunduğu nakledilen Cehm b. Safvan'ın silah taşıdığı, sullana karşı savaştığı ve 
Süreye b. ei-Haris ile birlikte Nasr b. Seyyara karşı ayaklandığı kaydedilmesi (Bağdadi, el-Fark, s. 212), 
onun cezalandırılmasının siyasal yönüne işaret etmektedir. 

96 Tirmizi, "Kader" 8. 
97 Geniş bilgi için bk. ei-Cabiri, Arap Aklının Oluşumu, s. 405-407. 
98 et-Tabliyye, a.g.e., s. 309. 
99 Al-i lmran 3/104. 

100 Hal idi, a.g.e., s. 204. 
101 Halidi, a.g.e., s. 209. 
102 Asgari düzeyde belirli bir demokrasinin ve düşünce özgürlüğünOn varlığını ve parlamentodaki azmlık 

gurupların hukuki açıdan korunmasını ve bu korumanın parlamentodaki azınlık gruplara da sağlanması vb. 
Beyme - Daniels, a.g.m., s. 98. 
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uyuşmazlığı söz konusu değildir. Diğer yandan Müslümanların tarihi geçmişi tanık 
olmasa da çağın getirdiği gerekliliklere bakılınca, örgütlü muhalefetin bugünkü 
Müslümanların salahını gerektiren bir masiahat olmasının ötesinde Islam açısından 
hukuki-siyasi bir zorunluluk olduğu görülür.104 Çünkü şura, özellikle, siyasal sistem . 
içinde kurums.allaşan bir muhalefete zemin oluştururken, kötülüğü nehy de siyasal 
alana etkin bir muhalefetle yansıyacak bir sorumluluğu ortaya koymaktadır. 

4.Sonuç 

Kur'an açısından, görüş ve tutum farklılıkları, tartışma ve ihtilaf, insanın akıl 
ve irade sahibiöznel bir varlık olmasına bağlı olarak sonucu beşeri bir gereklilik, tabii 
bir olgudur. Bu nedenle toplum içinde farklı görüş ve taleplerle kendini gösterecek 
muhalefetin siyasal alanda tabii bir hak olarak tanınması gerekir. 

Belli bir fikri ifade sınırları içinde kaldığı sürece, devletin hukuku ve 
politikasıyla ilgili muhalefet hukuken bir özgürlük konusudur. Muhalefet, vahye ve 
hukuka aykırı karar ve politikalara yönelik ise, gerekiHiğe dönüşür. Hakkında haramlık 
ve vücub bulunmayan, toplumun yararıyla ilgili, onların takdir ve talepleriyle ilgili bir 
alanda ise muhalefet de mubah olur. Bu sonuncusu, fikir ve ifade özgürlüğü 

kapsamına girme~tedir. Farklı fikir ve taleplerin kendini siyasal düzlemde ortaya 
kayabilmesi anlamında muhalefst, şüra'nın bir gereği olduğu gibi, aynı zamanda 
yasal bir kurum şeklinde de tasarlanabilir. 

Katılımın bir yönü yöneticilerin seçimi ise diğer bir yönü de seçilenterin 
denetimidir. Bu ikincisi olmadan, seçim zamanı oy kullanmakta . sınırlı katılım, 

yalnızca ikti_darın el değiştirmesini sağlar. Iktidarın kullanımında ise toplumun talepleri 
daima göz ardı edilir. Bu talepleri ifadefıin ve siyasal iktidar üzerinde denetimin etkin 
bir yolu, örgütlü ya da örgütsüz muha.lefettir. Kısaca, Islam'da iktidarın izlediği • 
politikalara karşı muhalefet ~akkı, yukarda açıklanan sınırlı-sorumlu iktidar, şura ve 
kötülükten nehyetme esaslarına dayanmaktadır. 

103 Parlementoya kanun teklifi ve yapılan kanun tekliflerini JarlıŞma,> muhalefet ·partilerini ilgilendirdiğinde karar 
almaya katılma hakkı, komisyonlara muhalefetin katılması vb. . 

104 Ammara, a.g.e., s. 100. 


