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iBN HUMEYR ES-SEBTiI’NiN KELAM DUSUNCESINDE SEM‘iYYAT
Es‘ariligin Magrib’de taninma ve yayilmasi hicrl [V-VL. yiizyillara tekabiil etmektedir.
Bu yiizyillarda pek ¢ok alim yetismis, eserleri bugiine kadar gelmistir. Son zamanlarda
yapilan arastirmalarda zikrettigimiz yiizy1l araliginda, Magrib’de yetismis olan alimler
ve onlarin eserlerine ulasilmis; yapilan tahkik ve incelemelerle eserleri kelam ilmine
kazandirilmistir. Bu isimlerden biri de Ibn Humeyr es-Sebti’dir (6. 614/1217).

Bu calismada Magrib Es‘ariliginin 6nde gelen temsilcilerinden ibn Humeyr es-
Sebti’nin, kelamin usil-i selase igerisinde zikredilen sem‘iyyat konusundaki goriisleri
ve bu konu hakkinda sergiledigi yaklasimin ayirt edici unsurlart incelenmistir.
Incelemenin gergevesini Ibn Humeyr’in sem‘iyyat konusunda mensubu oldugu Es‘ari
yaklagimdan farki, benzerligi, Magrib Es‘ari gelenegine katkisi olusturmaktadir. Bu
noktada c¢alismada nitel veriler géz Oniinde bulundurularak deskriptif yontem
kullanilmis; Ibn Humeyr’in sem‘iyyat konusundaki goriisleri icinde bulundugu Es‘ari
gelenekle mukayeseli olarak ele alinmigtir. Boylece onun Es‘ari gelenekteki konumu,
yontem ve konular1 ele alis bakimindan saptanmaya c¢alisilmistir. Calisma neticesinde
onun sem‘iyyat konularinda Esg‘ari alimlerinin konuyu ele alig, yontem ve iislup
bakimindan farklilagtigi goriilmiistiir. Zira dakiku’l-kelam konularinda islevsel akla,
nazar ve istidlle siklikla vurgu yapan Ibn Humeyr, aym bakis acisini sem‘iyyat
konularini ele alirken de slirdiirmiistiir. Pergelin sabit ayagini1 nakli delilde sabitlemis,
pergelin hareketli ayag: olarak tasavvur ettigi akli ise destekleyici, konuyu aciklayici bir
ara¢ olarak kullanmistir. Boylece o, sem‘iyyat konularini, kelamin dakik ve celil
meseleleriyle mezcederek ele almistir. Bundan dolay1 o, oncelikle dakiku’l-kelam
konularint 6grenmeyi sart kosmustur. Bu sekilde yaklasilmadigi takdirde sem‘iyyat
konulariin hakkiyla 6grenilemeyecegini ifade etmistir.
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ESCHATOLOGY iN THE THEOLOGY OF IBN KHUMAYR AL-SABTI

Recognition and spread of Ash'arism in Maghrib corresponds to the hijri IV-VI century.
Many scholars were raised during these centuries, and their works have reached today.
In the recent researches, the works of the scholars who grew up in the Maghrib have
been reached during the century we have mentioned and their works have been brought
to the science of kalam with the verifications and examinations made. One of these
names is Ibn Humayr es-Sebti.

In this study, the views of Ibn Humayr es-Sebti, one of the leading representatives of
Maghrib Ash'arism, his views on the subject of sam'iyyat mentioned in the usiil-i selase
(three methods) of kalam and the distinctive elements of his approach to this issue were
examined. The framework of the study is the difference, similarity, and contribution to
the Maghrib Ash'ari tradition from the Ash'ari approach, of which Ibn Humayr is a
member on subject of sam'iyyat. At this point, the descriptive method was used in the
study taking into account the qualitative data; Ibn Humayr's views on sam'iyyat in the
Ash'ari tradition are discussed comparatively. Thus, his position in the Ash'ari tradition
has been tried to be determined in terms of his methods and the way he approaches
subjects. As a result of the study, it has seen that he differs from Ash'ari scholars in
terms of handling, method and style in sam'iyyat issues. Because lbn Humayr, who
frequently emphasizes functional reason, the evil eye and deduction method of dakiku'l-
kelam, maintained the same point of view while dealing with the issues of sam'iyyat. He
fixed the leg of the compass in the conveyed evidence and used the mind, which he
conceived as the movable leg of the compass, as a supportive and explanatory tool for
the subject. Thus, he dealt with the issues of sam'iyyat by combining the punctuality
with ddkiku’l-kelam and celilu ’ll-kelam issues of kalam. For this reason, he stipulated
learning the subjects of dakiku'l-kelam first. He stated that unless it is approached in this
way, the subjects of sam'iyyat cannot be learned properly.
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ONSOZ

Es‘arilik, Magrib’de hicri dordiincli yiizyilda siyasi, ilmi ve Kkiiltiirel konjonktiiriin
sagladigr imkanla taninmis, alimlerin ¢aligmalar1 ve yetistirdikleri &grencileri bu
bolgeye gondermeleriyle hicri altinct ylizyilin sonlarina kadar yayilip koklesme firsati
bulmustur. Es‘ariligin bu yiizyillarda taninip koklesmesinde alimlerin ¢alismalari kadar
donemin siyasi yonetimi de son derece etkili olmustur. Zira dénemin etkin siyasi giicii
olan Muvahhidler, Es‘ariligi resmi mezhep olarak kabul etmis, alimlere ilim ile mesgul
olup eserlerini temin edebilecekleri refah bir ilim ortam1 saglamistir. Bu sayede de pek
cok alim yetigmistir. Yakin donemde yapilan arastirmalarda ise bu yiizyillara ait
Magrib’de yetismis olan alimlerin eserleri bulunmus, yapilan tahkik ve incelemelerle
calismalari ortaya ¢ikarilmistir. Bu sayede Es‘arilik ile tanisan, mezhebin dgretilerini ve
sistematigini dgrenip benimseyen pek cok isim sayilabilir. Bu isimlerden biri de Ibn
Humeyr es-Sebti’dir (6. 614/1217). O, Muvahhidler doneminde yasamis, onlarin
sundugu refah ortamiyla bir¢ok hocadan ders almis, kelam, hadis, tefsir, siir, edebiyat
gibi alanlarda alim unvanini elde etmistir. Fakat kelam ve tefsir alaninda 6zel bir eser
telif etmis olmasindan hareketle onun miitekellim ve miifessir kimligiyle 6n plana

ciktig1 sdylenebilir.

Kelam ilminin ulGhiyyet, niiblivvet ile birlikte ana konularindan birini olusturan
sem‘iyyat, ahirete iliskin konular1 icermektedir. Bu nedenle siibitu noktasinda naslar
referans alinmigtir. Fakat bu, aklin, sem‘iyyat konularinda islevsiz kaldigi anlamina
gelmemektedir. Denilebilir ki sem‘iyyat konularinda nassin rolii onun siibtunu ortaya
koymak ve gergeklesecegine iliskin bilgiyi haber vermektir. Bu asamadan sonra ise
ilgili hususlar1 anlamak, idrak etmek ve bir inan¢ haline doniistiirerek yasama yon
vermek, akli devreye sokmaktadir. Zira bilinmektedir ki naklin ahirete dair haber
verdigi hususlar duyularla algilanabilir diinyanin 6tesine iligkin bilgiyi icerdiginden
kimi zaman akil dogrudan kabule yanagmamakta, bu nedenle de varligin1 inkar yoluna
dahi gitmektedir. Bu nazarla sirat, cennet-cehennemin su an mevcut oldugu,
i‘dde/yeniden yaratma vb. konular, kimi gruplarca inkar edilmistir. ibn Humeyr’in
yasadigi donem ise miibtilin ve miilhidin olarak adlandirilan, dinde asirihiga kagan,
insanlarin itikadl inanislarini zedeleyen ve kelam ilmine diigman kesilenlerin fazlaca

oldugu bir donemdir. Bu gruplar sem‘iyyat konularin1 ya inkar etmisler ya da nassin

Vii



haber verdiginden baska sekilde te’vil ederek mecaz anlama hamletmislerdir. Kendi
yasadigi dénemin ihtiyaglarini g6z Oniinde bulunduran Ibn Humeyr bu saikle
Mukaddimatii’l-meragsid ild ilmi’l- ‘akdid fi def i-siibiihati’[-miibtilin ve’l-miilhidin adl
eserini yazma ihtiyaci hissetmis, hem insanlar i¢in rehber hem de bu gruplarin yanlis
goriislerini ilzam etmek i¢in savunmaci yaklasimla konular1 ele almigtir. Bu yaklasim
ona, salt nakle bagh kalmadan, akil yiiritmeyi/istidlal yollarimi, te’vili ve farkh
delillendirme yontemlerine dayali bir kelam anlayisini uygulamay1 gerekli kilmistir. Bu
anlayisla o, dakiku’l-kelam konularinda aklin islevsel kullanimima siklikla vurgu
yapmis, nazar ve istidlali oncelemistir. Ayni bakis agisini celilii’l-kelam konularindan
siirdiiren Ibn Humeyr, sem‘iyyat konularini ele almada da akil yiiriitmeyi ve istidlali 6n
planda tutmustur. Sem‘iyyat konularin1 bu yontemle ele almas1 diger Es‘ari kaynaklarla
mukayese edildiginde onu 6zgiin kilan bir yon olmustur. Bu nedenle onun sem‘iyyat

goriislerinin tespiti, kullandig1 yontem ve 6zgiin oldugu hususlar 6nem kazanmaktadir.

Ulkemizde gerek kelam alaninda gerekse diger herhangi bir alanda Ibn Humeyr ile ilgili
yapilan bir ¢alismanin olmadig1 goriilmektedir. Fakat Arapga literatiirde Misir’da Benha
Universitesi’'nde Abdullah Ali Ahmed Diinya’ya ait el-Ardu'l-kelamiyye li-Ebi'l-Hasan
Ali b. Ahmed b. Humeyr es-Sebti adli doktora tezinin yaninda, her ne kadar miistakilen
Ibn Humeyr’e tahsis edilmis calismalar olmasa da, ibn Humeyr’in genel olarak ilmi
kisiliginden de bahseden Yusuf Ahnane’nin Tetavviirii'l-mezhebi’l-Es ‘ari fi garbi’l-
Islami ve Ibrahim Tehami’ye ait Ciihiidu ulemdi’l-Magrib fi’d-difa ‘an akideti Ehli’s-
siinne baslikli kaynaklara rastlanmilmaktadir. ibn Humeyr es-Sebti’nin iilkemizde ister
akademik ister popiiler diizeyde olsun heniiz taninmadig1, Arap diinyasinda da yeni yeni
taninmaya basladigi géz oniine alinirsa bu ¢alismanin bundan sonra Ibn Humeyr
hakkinda yapilacak caligmalara ve onun kelam diislince sistemindeki yerini anlama

konusunda bir nebze de olsa yardimci olacagr muhakkaktir.

Bu calisma girisle birlikte ii¢ bolimden olusmaktadir. Girig boliimiinde aragtirmanin
amaci, onemi, yontem ve sinirliliklar1 agiklanmistir. Birinci boliimde, alim merkezli bir
calisma olmasi nedeniyle yasadigi donemde Magrib’de siyasi, ilmi ve dini ortam ele
alimmis bu noktada yasadigi doneme siyasi, ilmi ve kiiltiirel etkisi olan Murabitlar
Devleti, ibn Tamert, Muvahhidler Devleti'nin kurulusu ve Magrib’de Es‘ariligin
gelisimi konularina yer verilmistir. Bir alimin diislince diinyasinin iyi anlasilabilmesi

icin yasadigr donemin arka planmin iyi irdelenmesi gerekmektedir. Zira alimlerin
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diisiince diinyalart icinde yasadigi cografi ve tarihi sartlardan bagimsiz
degerlendirilemez. Ikinci béliimde, hayati, ilmi kisiligi ve eserlerine yer verilmistir.
Ucgiincii boliimde ise Ibn Humeyr es-Sebti’nin sem‘iyyat konusundaki goriislerine yer

verilmistir.

Bu calismanin olusmasinda bir¢ok kisinin katkis1 oldu. Oncelikle ¢calismanin konusunun
secilmesi, yazim asamasi ve ortaya konulmasinda biiyiik destegini gérdiiglim, degerli
bilgi ve ilmi tecriibelerini benimle paylasan, kendisine danistifimda beni biiyiik bir
memnuniyetle kabul edip, giiler yiiziiyle karsilayan, danigsman hocam Prof. Dr. Orhan
Sener Kologlu'na tesekkiir ederim. Ayrica kaynaklari temin etme noktasinda benden
destegini esirgemeyen Prof. Dr. Siilleyman Akkus’a, zorlandigim noktalari anlamamda
bliyiik destek, ilgi ve yardimlarim1 gordiigiim Dog. Dr. Ulvi Murat Kilavuz’a tesekkiirii
borg bilirim. Ote yandan c¢alismanu yiiriitmemde bana anlayis gdsteren, maddi-manevi
desteklerini benden esirgemeyen c¢ok degerli aileme ve dostum Mine Dogan’a

miitesekkirim.
Fatmanur ORSDEMIR

Bursa - 2022
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GIRIS
1. Arastirmanin Amaci ve Onemi

Calismada h. 6/ m. 12. yiizyilda Magrib bolgesinde yasamis, miitekellim ve miifessir
kimligiyle on plana ¢ikan Ibn Humeyr es-Sebti’nin Mukaddimatii’l-merdsid ila ilmi’l-
‘akaid fi defi-siibiihati’l-miibtilin ve’l-miilhidin adli kelam eseri 1s18inda sem‘iyyat
goriisleri ele alinmustir.

Bu ¢alismay1 miithim kilan bir¢ok husustan s6z edilebilir. Bunlardan ilki, kelam ilminde
yeni bir ismin tanitilmis olmasidir. Zira onun Mukaddimatii’l-merdsid adli eseri Cemal
Allal el-Bahti tarafindan tahkik edilerek 2004 yilinda kelam ilmine kazandirilmistir. Bu
anlamda onu tanitan, goriislerini veyahut sahsiyetini ele alan bir ¢alisma iilkemizde
heniiz bulunmamaktadir. Bir diger husus ise Ibn Humeyr’in kelam diisiince sistemi ile
ilgilidir. Zira o, kelamci ve tefsirci kimligiyle temayiiz etmis olmasinin yaninda kelamin
felsefe ile i¢ ice gectigi bir donemde yalin, anlasilir, abartidan uzak ve felsefi izahlardan
kacinan kelam metodolojisiyle 6n plana ¢ikmaktadir. Calisma, iilkemizde derinlikli
arastirmalarin yer almadig1 ibn Humeyr’in yasadigi Magrib cografyasinin siyasi, ilmi ve
kiiltiirel birikimini ele almasi1 bakimidan da baska bir 6nemi haizdir. Zira Murabitlar’a
son verilmesiyle yonetimi dini-politik bir yonetim sergileme amacina matuf bir hedefle
devralan Muvahhidler Devleti, tesbih ve tecsimden uzak bir akide anlayisi kurmak,
kelam ve felsefe gibi ilimlerin yasaklanmayip, ilmi calismalarin desteklendigi ve 6zgiir
diisiince ortaminin saglandigi, ayn1 zamanda Es‘ariligi resmi mezhep olarak kabul eden
bir yonetim olmasiyla dikkat ¢ekmektedir. Bu nokta ise hicrl dérdiincii yiizyildan altinci
ylizyilin yilizyilin sonuna kadar Magrib’de hakim olan ilmi atmosfer, fikrl diizlem ve
Es‘ariligin taninmasi, yayilip koklesmesi hakkinda da bilgi vermektedir. Calisma, kelam
ilminin sem‘iyyat alanina iligkin bilgiler sunmasi ve bunu dakiku’l-kelam konulariyla
mezcedilmis bir sekilde sunmus olmasi acisindan da son derece 6nemlidir.

Ote yandan galisma sem‘iyyat konularna yer verilen konu basliklarinda Ibn Humeyr
oncesi Es‘ari kelam alimlerinin goriislerine ve konuya dair izahlarina genel itibariyla

derli toplu bir sekilde vermesinden dolay1r onemlidir. Zira bu, Es‘arilerin sem‘iyyat



konularma dair hakim diisiince tasavvurlarini vermekte aynm zamanda Ibn Humeyr’in de
onlardan farklilasan kimi zamanda benzesen yonlerini ortaya ¢ikararak yontem olarak

farkli bir Es‘ari ¢izgide oldugunu gostermektedir.
2. Arastirmanin Metodu ve Simirhihiklar:

Bu calisma, mukayese ve deskriptif yontemler kullanilarak hazirlanmustir. ibn
Humeyr’in yasadig1 bolgenin siyasi, ilmi ve kiiltiirel durumuyla birlikte hayat1 ve ilmi
kisiligi, ilgili kaynaklara bagvurularak tasvir edilmis, onun sem‘iyyat goriisleri,
miintesibi oldugu Es‘ari mezhebinin 6nde gelen temsilcileriyle karsilagtirmali bir
sekilde ele almmustir. Bu baglamda Ibn Humeyr’in goriisleri, eserinde kendisine
referans kaynak olarak aldigi isimler, mezhebin kurucu ismi Ebii’l-Hasan el-Es‘ari (0.
324/936), Magrib’de Es‘ari kelamiin yayilip koklesmesinde eserleri kadar yetistirip
bahsettigi, Bakillani’nin (6. 403/1012) onun goriisleri iizerindeki etkisi irdelenmistir.
Bakillani’nin yaninda ibn Farek’in (6. 406/1015) goriisleri de etkili olmustur. Ayrica
Ibn Humeyr’in goriislerinin biiyiik oranda benzerlik gosterdigi Imamii’l-Harameyn el-
Ciiveyni (6. 478/1085) ve bu isimlerin yaninda Ebli Hamid el-Gazzali (6. 505/1111),
Seyfiiddin el-Amidi (6. 631/1233), Seyyid Serif el-Ciircani (6. 816/1413) ve Sa‘diiddin
et-Teftazani’nin (6. 792/1390) goriisleriyle birlikte mukayese edilerek incelenmeye
calisilmistir. Mezkdr isimler ve ibn Humeyr’in goriislerinin mukayesesiyle onun Es‘ari

ekoliindeki yeri belirlenmeye calisiimigtir.

Calisma, Ibn Humeyr’in sem‘iyyat bashigi altinda ele aldigi konular merkezinde
sekillenmistir. Bu nedenle her ne kadar bazi caligmalarin sem‘iyyat basliklarinda
“ri’yetullah” ele alinsa da Ibn Humeyr’in bu konuyu sem‘iyyat bashigi altinda
islememesi ve Allah’in ahirette goriilmesi ile ilgili tartigmalara ¢ok detayli yer

vermemesinden dolay1 ¢calismada yer verilmemistir.

Ibn Humeyr, sem‘iyyat basligi altinda tévbe ve imanin artip eksilmesinin mahiyeti
konusunu da islemistir. Tovbe konusunu diinya ahkamina miiteallik bir ¢ergevede almis
olmasindan, imanin artip eksilmesi meselesinin ise dogrudan konumuzla ilgili
olmamasindan dolayr bu c¢alismaya dahil edilmemis, ¢alisma salt ahiret ahvaliyle

miiteallik konularla sinirlandirilmistir.



3. Arastirmanin Kaynaklari

Magrib cografyasinda Es‘ariligin gelismesinin tarihi seyri i¢in Ylsuf Ahnane’ye ait
Tetavviirii'I-mezhebi’l-Es ‘ari fi garbi’l-Islami ve Ibrahim Tehami’ye ait Ciihidu
ulemai’l-Magrib fi'd-difa‘an akidetii Ehli’s-siinne isimli eserlerine bagvurulmustur.
Sahis merkezli bir ¢alisma olmasi sebebiyle ilgili miiellifin kendi eserlerine miiracaat
edilmistir. Bu baglamda onun kelam ilmine dair bir eseri giiniimiize ulastigindan
Mukaddimatii’l-meragid ila ilmi’l- ‘akaid fi def"i- siibiihati’l-miibtilin ve’l-miilhidin eseri
esas kaynak olarak alinmig, bunun yaninda hayati ve ilmi sahsiyetinin 6grenilebilmesi
i¢in Ibnii’s-Sa‘‘ar’in Kaldidii’'I-ciimdn fi ferdidi suardi hdze’z-zaman, Ibn Humeyr’in
Tenzihii’l-enbiya ammad nesebe ileyhim husdletii’l-agbiya ve Muhammed b. Mahlif’un

Seceretii 'n-niiri z-zekiyye fi tabakati’l-Malikiyye eserlerine bagvurulmustur.

Calismanin ibn Humeyr oncesinde ve onun déneminde Magrib’in siyasi, ilmi ve
kiiltiirel tarihini ele alan bdliimiinde ibn Eb Zer’in el Enisu’l-mutrib bi-ravdi I-kirtds fi
ahbdri mulitki’l-Magrib ve tarihu medineti Fds, Eba Ubeyd el-Bekri’nin el-Mugrib fi
zikri biladi Ifrikiyye ve’l-Magrib, ibnii’l-KattAn’mn Niiziimii I-ciimdn li-tertibi ma selefe
min ahbdri’z-zaman ve en-Nasii’nin el-Istiksda li-ahbadri diiveli’l-Magribi’'l-Aksa
eserlerine ve ilgili makalelere bagvurulmustur. Kavramsal ifadelerin anlasilabilmesi i¢in
Ragib el-Isfahani’nin el-Miifreddt, Ezherinin Tehzibii’l-luga ve Ibn Manzir’un

Lisanii’l- ‘Arab sozliiklerine basvurulmustur.

Ibn Humeyr haricindeki kelam alimlerinin goriis ve izahlar1 kendilerinin eserlerine
miiracaat edilmek stretiyle yer verilmistir. Bu baglamda Ebii’l-Hasan el-Es‘ari’nin el-
Liima“ fi'r-red ‘ald ehli’z-zeys ve’l-bida‘, el-Ibdne ‘an usiili’d-diydne, Makalatii’l-
Islamiyyin ve ihtildfii’ lI-musallin eserlerine, Bakillani’nin el-fnsdf, Ciiveyni’nin
Kitdbii'l- Irsdd, el-Akidetii'n-Nizamiyye sine, Ciircani’nin Serhu’I-Mevdkif, Amidi’nin
Ebkarii’l-efkdr ma, Gazzali’nin el-Iktisdad fi’I-i ‘tikdd’1na ve Teftazani’nin el-Makdsid ile
Serhu’l- ‘Akdid 'ine bagvurulmustur. Bunun yaninda gerekli goriilen yerlerde diger kelam

mezheplerinin temel kaynaklarina da yer verilmistir.

Ayetlerin mealinde ise Diyanet Isleri Baskanligi’nin meali tercih edilmis, ozellikle

alimlerin vefat tarihlerinde ve biyografik hayatlariin bilgisine ihtiyag duyulan



noktalarda Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi’'ne basvurulmustur. Ayni
zamanda muhtelif Tiirk¢e kaynaklar ve makaleler de bagvurulan kaynaklar arasinda yer

almstir.



BIiRINCIi BOLUM

BN HUMEYR’IN YASADIGI DONEMDE MAGRIB’DE
SiYASi, iLMi VE DiNf ORTAM

Ibn Humeyr es-Sebti’nin (6. 614/1217) diisiince diinyasinin iyi anlasilabilmesi igin
yasadigi donemin arka planmin iyi irdelenmesi gerekmektedir. Zira alimlerin zihni
yapilar1 iginde yasadigi cografi ve tarihi sartlardan bagimsiz degerlendirilemez.
Alimlerin bu sartlar i¢inde telif ettigi eserler ise umumiyetle kendi zihni ve psikolojik
durumlarinin yaninda tabii ve sosyal-kiiltiirel ¢evrenin ortaya koydugu degisim ve
sartlarin bir fonksiyonu olarak ortaya ¢ikar. Dolayisiyla bir alimin diislince diinyasinin
ve telif ettigi eserlerin iyi yorumlanabilmesi i¢in yasadigi tarihi sartlarin ve varsa o
donemin baskin diisiincelerinin kavranmasi gerekmektedir. Bu nedenle bu baslik altinda
Ibn Humeyr’in yasadigi doneme etkilerini barindiran Murabitlar ve Muvahhidler
doneminin incelenmesi yerinde olacaktir. Zira asagida goriilecegi iizere Murabitlar
doneminde baskin olan Maliki mezhebine olan baglilik, etkisini Ibn Humeyr’in
donemine kadar devam ettirmis ve Ibn Humeyr, Maliki mezhebine mensup olmustur.
Murabitlar’in itikadi alanda Ehl-i hadis’in yolunu takip edip kelam ilmine mubhalif tavir
almalarmin etkisi ise onun donemine kadar devam etmis, kelam ilmine muhalif hareket
edenlere kast Mukaddimatii’l-merasid ild \lmi’l- ‘akadid fi def“i-siibiihati’[-miibtilin ve’l-
miilhidin adli eserine kelam miidafaasiyla baslamistir. Muvahhidler doneminde ise ilme
olan ragbet ve Onemin artmasi, kelamin bir ilim olarak kabul gormesi, 6zellikle de
Es‘ariligin genis alana yayilmasi hem Ibn Humeyr’in Es‘ari alimlerinden etkilenerek
mezhebe baglanma hem de eserlerini rahatca ortaya koyma firsatin1 vermistir. Diger
taraftan Muvahhidler Devleti’yle birlikte siir ve edebiyata olan ilginin artmasi ve
sairlerin desteklenmesi, Ibn Humeyr’in kelam alimi kimliginin yaninda sair ve edebi

yoniinii de ortaya koymasina imkan saglamistir.



1.1. Murabitlar Devleti ve Etkileri

Murabitlar, Bat1 Sahra’da bugiinkii “Moritanya” olarak adlandirilan boélgenin dogusunda
ortaya c¢cikmistir. Onlar, Kuzey Afrika’ya yayilmis Berberilerin en giiglii ve sayi
bakimindan en kalabalik kabilesi olan Sanhace kabilesinin, Sahra’daki Lemtiine, Cudale

1

ve Mesifeliler boylarinin destegi ile kurulmustur.® Bu ii¢ kabile daha sonra

“Murabitlar” adin1 alana kadar ‘Miilessimin’ adiyla bilinmistir.?

Murabitlar’in ortaya ¢iktigi donemde bolgede dini ve ahlaki alanda yozlagsma hakimdi.
Sosyal hayat, cahiliye doneminden kalma adetler, gayr-i is1ami olan sinirsiz esle evlilik,
yalan, zina gibi gayr-i Islami unsurlari barindirmaktaydi.®> Béyle bir ortamda
faaliyetleriyle on plana ¢ikan isim Yahya b. Ibrahim olmustur. O, hicri IV. yy.’da hac
ibadetini yapmak iizere ¢ikti1 yolculugunun ardindan Kayrevan’a ugramis ve devrin
biiyiik alimi Eb( Imran el-Fasi (6. 430/1039) ile goriiserek ondan kavmini 1slah edecek
bir 6grenci gondermesini istemistir.* Eb Imran el-Fasi onun istegini Veccac b. Zellt
(Zelvi) el-Lamti’den (0. ?) bu gorev i¢in dgrenci tahsis etmesini isteyerek karsilamis ve
Abdullah b. Yasin’i (6. 451/1059) gorevlendirmistir.’ O, zeki, kabiliyetli, muttaki,
birgok ilimde yetkin, edepli, se¢kin ayni zamanda siyasi yonii de olan basarili bir
liderdi. Bir yandan Yahya b. Ibrahim ile kabileleri 1slah faaliyetiyle mesgul olmus diger
yandan da bolgede tehdit olusturan beyliklerle siyasi miicadeleler gerceklestirerek
Murabitlar’mn siyasi ve dini lideri olmustur. Islami ilkeleri yasam bigimi haline getirmis
ve Islami bir toplum insa etme hedefiyle pek cok faaliyet gerceklestirmistir. Bu amagla

Nijer (Senegal) Nehri iizerindeki bir adada “ribat” kurmus ve nitelikli 0grenciler

! Sa‘din Abbas Nasrullah, Devietii’l Murdbitin fi Magrib ve’l-Endeliis (Beyrut: Darii’n-Nehdati’l-
Arabiyye, 1985), 12; Ahmed Muhtar Abbadi, fi Tarihi Magrib ve’l-Endeliis (Beyrut: Darii’n-
Nehdati’l-Arabiyye, ts), 267-268; Hasan Ahmed Mahm(d, Kiydmu Devieti’l-Murdbitin (Kahire:
Darii’l-Fikri’l-Arabi, 1956), 39.

2 Nasrullah, Devietii’l Murdbitin fi Magrib ve’l-Endeliis, 13; Ali Muhammed Sallabi, Tdrihi’l
Devleti’I-Murabitin ve’l-Muvahhidin fi simali-Ifrikiya (Beyrut: Darii’l-Ma‘rife, 2009), 18-19; Bu isim
ile nitelendirilmeleri peceyi (lisim) yiizlerinden ¢ikartmamalar1 sebebiyledir. Oyle ki pegesiz
birbirlerini tantyamazlar, savasta pegelerini takip birbirlerini taniyabilirlerdi. Bk. Hamdi Abdiilmiinim
Muhammed Huseyn, Tdrihii Magrib ve’l-Endeliis fi asri’l-Murdbitin (Misir: Dari’l-Ma‘rifeti’l-
Camia, 1997), 27; Ebii’l-Abbas Semseddin Ahmed b. Muhammed ibn Hallikan, Vefeydtii 'I-a ‘yan, nsr.
Ihsan Abbas (Beyrut: Dar-Sadir, 1978), 7/130.

3 Ismet Abdullatif Dendes, Devrii’l-Murdbitin fi nesri’l-Islam fi garbi’l-Ifrikiyd (Beyrut: Darii’l-
Garbi’l-Islami, 1998), 29.

4 Abbadi, fi Tdrihi Magrib ve’l-Endeliis, 270-275; Hasan Ahmed Mahmid, Kiydmu Devleti’l-
Murdbitin, 107; Ebii'l-Hasan Ali b. Abdullah b. Ahmed el-Fasi Ibn Ebi Zer, el Enisu’l-mutrib bi-
ravdi’l-kirtds fi ahbdri muliki’l-Magrib ve tarihu medineti Fds, nsr. Muhammed el-Hasimi el-Filali
(Rabat: Darii’l-Mansir, 1972), 76.

°  Hasan Ahmed Mahmid, Kiydmu Devleti’I-Murdbitin, 113.

6



yetistirmistir.® Toplumda fakih olarak taninmasina ragmen tefsir ve hadis ilmiyle de
mesgul olmus, cesitli konularda Ogrencilerine vaazlar vermistir.” Onunla beraber
bolgede siyasi, sosyolojik Ozellikle de dini birtakim degisiklikler ortaya g¢ikmistir.
Boylece Murabitlar Devleti’nin temelini atarak devletin dini ve siyasi zeminini
olusturmustur. Bunun yaninda asil basarisii toplumda Islam’1t yaymaya calisarak
gOstermistir. Zira bu caba toplumun kotii adetlerini ortadan kaldirmasi agisindan
onemlidir. Oyle ki ibn Ebi Zer onu, “Murabitlar’in mehdisi ve baskanmi™ olarak
isimlendirmistir.® Abdullah b. Yasin’in 451/1059°da vefat etmesinin ardindan idareyi

Ebi Bekir b. Omer (6. 480/1087) daha sonra Yasuf b. Tasfin (6. 500/1106) almistir.

Yasuf b. Tasfin, cesur, yetenekli, toplumda giizel ahldki ve hayasiyla bilinen, siyasi
liderligi giiclii biridir.® O, Abdullah b. Yasin’in biraktig1 dini ve kiiltiirel miras1 ileriye
tagimistir. Abdullah b. Yasin déneminde dini liderlik 6n plandayken Yasuf b. Tasfin ile
siyasi liderlik One c¢ikmistir. Bunun yansimalarimi siyasi basarilarinda goérmek
miimkiindiir. Zira Hristiyanlara kars1t Miisliimanlarin destekg¢isi olmus ve Hristiyanlara
kars1 Zellaka Savasi’ni (m. 1086) kazanmis ve bdylece Endiiliis’ii almustir.’® Bundan
dolay: kendisine “emiru’l-miislimin” unvam verilmistir.!! Bunun yaninda bagimsiz
devletgikleri Murabitlar Devleti’nin altinda toplamis, baskent olarak ‘“Merakes™’i
belirlemistir.*? Sonraki donemde Endiiliis tekrar elden ¢iktigindan dolay: ikinci kez
Endiiliis alinmak istenmistir. Boylece aralarinda Gazzali (6. 505/1111) ve Turtisi’nin
(6. 520/1126) de oldugu alimlerden fetva alinmis ve onlarin olumlu fetvasiyla
Endiiliis’iin ikinci kez fethi gerceklesmistir.™® Yasuf b. Tasfin, otuz yil kadar siiren cihat
faaliyetleriyle Murabitlar’in Endiiliis’te hakimiyetini saglamis, Merdkes’den baslayarak

Cezayir’in batisina kadar tim Magrib’e hakim olmustur.

¢ Eb( Ubeyd el-Bekri, el-Mugrib fi zikri bilddi Ifiikiyye ve’l-Magrib (Bagdat: Mektebetii’l-Miisenna,
1964), 164; Dendes, Devrii’l Murdbitin fi nesri’l-Islam fi garbi’l-Ifrikiyd, 70; Hayreddin Zirikli, el-
A‘lam: Kamiisii terdcim li-esheri’r-ricdl ve’n-nisd mine’l- ‘Arab ve’l-miista ‘rebin ve’l-miistesrikin
(Beyrut: Darii’l-lm 1i’1-Melayin, 1976), 4/44.

7 Hasan Ahmed Mahmid, Kiydmu Devleti’I-Murdbitin, 156.

8  bn Eba Zer, Ravzii'l-kirtds, 132.

® el-Hulelii’I-mevsiyye fi zikri’l-ahbdri’l-Merrdkiisiyye, miiellifi mechul, haz. S. Zekkar — A. Zemame

(Darii’l-Resadi’l-Hadise, 1979), 81-82; Ibn Hallikan, Vefeydtii’l-a ‘yan, 6/112.

el-Hulelii’l-mevsiyye, .66; Adnan Adigiizel, “Magrib ve Endiiliisii Birlestiren Lider Yasaf b. Tasfin”

ISTEM: Islam, Sanat, Tarih, Edebiyat ve Miisikisi Dergisi 16/32 (2018), 231-257.

11 bn Ebd Zer, Ravzii'l-kirtds, 149; Abdullah Inan, Asru’l-Murdbitin ve’l-Muvahhidin fi-Magribi ve’l-
Endeliis (Kahire: Lecnetii’t-Te’lif ve’t-Terceme ve’n-Nesr, 1964), 1/39.

12 el-Hulelii I-mevsiyye, 16; Ibn EbG Zer, Ravzii'l-kirtds, 138.

18 Mehmet Ozdemir, Endiiliis Miisliimanlar: (Siyasi Tarihi) (Ankara: Tiirkiye Diyanet Vakfi, 1994),
193; Ahmed Muhtér el-Abbadi, Dirdsdt fi tdrihi’l Magrib ve’l-Endeliis (Muessesetii’s- Sebabi’l-
Camia, 2008), 481.
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Yisuf b. Tasfin’in vefatindan sonra yonetimi, oglu Ali b. Yasuf b. Tasfin (6. 537/1143)
almigtir. O, devlet yonetiminin ilk yillarinda fetih hareketlerini devam ettirmis,
Endiiliis’l ele ge¢irme hedefinde olan Hristiyanlara kars1 bir¢ok kez sefer diizenlemistir.
Kurtuba’da ¢ikan isyanlar1 bastirmak i¢in Endiiliis’e gitse de Muhammed b. Tlmert el-
Mehdi el-Berberi es-Stsi’nin (6. 524/1130) Sias bolgesindeki isyan haberini aldiktan
sonra Magrib’e donmiistiir. Stis bolgesini ele geciren Ibn Tamert, Merakes’e ydnelmis
ve Merakes’e geldikleri sirada Murabitlar Devleti’nin liderleri ve destekgileriyle
anlasmazlik igerisinde olmustur. Ali b. Yasuf, Ibn Tamert ve beraberindekilerin
giiclinlin farkina varmis, kendi stratejisini uygulama yoluna gitmis, niifuzunu koruma
adma sert tedbirler alarak Merakes cevresine surlar yaptirmistir.!* Fakat s6z konusu
icraatlar basarili bir netice vermemis, ibn Tamert’ten sonra liderligi alan Eba

Muhammed Abdiilmii’min el-Kimi (6. 558/1163) Murabatlar’a son vermistir.'®

Bir asir kadar Magrib ve Endiiliis’e hakim olan Murabitlar, yonetimleri boyunca siyasi
basarilar gerceklestirdigi gibi ilmi1 ve mimari faaliyetlerde de ilerlemeler kaydetmistir.
Karaviyyin Camii, Tilimsan Ulucamii ve bazi savas eserleri mimari alandaki
icraatlarina drnektir. Ilmi olarak da 6zellikle Ali b. Yisuf doneminde edebiyat gelismis,
kendisi siirle mesgul olmus, sairleri de maddi-manevi desteklemistir.’® Murabitlar ilme
olan destekleriyle pek cok alim yetistirmistir. Bu alimlerin en Onemlileri arasinda;
Ebii’l-Velid Muhammed b. Ahmed b. Ahmed el-Kurtubi el-Endeliisi (6. 520/1126), Eba
Ali el-Hiiseyn b. Muhammed b. Firrih b. Hayytin b. Siikkere es-Sadefi (6. 514/1120),
EbG Bekr Muhammed b. Abdillah b. Muhammed el-Meéfiri (6. 543/1148), Ebii’l-Fazl
Iyaz b. Miisa b. Iyaz el-Yahstibi (8. 544/1149) sayilabilir.t’

Magrib, Murabitlar’in hakimiyeti altinda kaldig1 siire boyunca felsefe ve kelam gibi akli
metodu esas alan ilimlerden uzak durmustur. Onlar devletin kurulusundan bu yana fikhi
alanda Maliki mezhebinin Ogretilerini esas alirken itikadi alanda da Ehl-i hadis

diisiincesini esas almistir. Maliki mezhebine gosterdikleri bu olumlu tavir onlari

14 Ebii’l-Hasan Ali b. Muhammed Ibnii’l-Kattan el-Magribi, Niiziimii l-ciimdn li-tertibi ma selefe min
ahbdri’z-zaman, nsr. Mahmid Ali Mekki (Beyrut: Darii’l-Garbi’l-islami, 1990), 132-133.

5 Ibnii’l-Kattan, Niizimii I-ciimdn, 129.

6 Eb(i Zeyd Veliyyiiddin Abdurrahman b. Muhammed Ibn Haldun, Mukaddimetu Ibn Haldun, nsr.
Abdullah Muhammed ed-Dervis (Dimagk: Darii Ya‘reb, 2004), 2/436.

17 Ali Muhammed Sallabi, Abbasiler Dénemi: Murdabitlar Devleti (istanbul: Ravza Yaymlari, 2021),
369.



mezhebin alimlerine ayr1 bir deger vermelerine zemin hazirlamistir. Oyle ki fukaha

devlet igerisinde alinan kararlarda devlet emirlerinden daha etkin konuma gelmistir.

Murabitlar Devleti, ser‘i esaslar1 benimsemis ve bunu devletin genel politikas1 haline
getirmistir. Bu nedenle dinin emir ve yasaklari, siar1 ve fikhiyla mesgul olan alimlere ve
fukahaya devlet icerisinde bilyiik ehemmiyet verilmistir. Bu kimseler Miisliiman emirler
tarafindan takdir edilmis, kendilerine devlet icerisinde seckin bir konum verilmistir.
Fukahaya verdigi 6nemle one ¢ikan Yusuf b. Tastfin olmustur. Yasuf b. Tasfin onlara
yakinlik gostermis, maddi-manevi hediyeler takdim etmistir.!® Ulema ve fukahaya
gosterilen takdir ve onurlandirma, onlarin devlet igerisinde otorite ve niifuzunu
arttirmustir. Oyle ki Miisliiman emirler fukahdya danismadan karar vermemis, onlarin
icmasiyla icraatlarim  gergeklestirmistir.  Yasuf b. Tasfin’in  Endiiliis’iin  fethini
gerceklestirmek icin fukahdya danisip onlarin olumlu fetvasi iizerine fethi
gerceklestirmesi bunun bariz bir drnegini gdstermektedir.!® ifade edilebilir ki ulema ve
fukahani bu denli niifuz sahibi olmasinda Murabitlar Devleti’nin toplumu 1slah etme
ve dini ilkeleri yeniden etkin kilma anlayisiyla kurulmus olmasi etkilidir. Ciinki
Abdullah b. Yasin, Maliki mezhebine mensup oldugundan bu mezhebin ilkelerini

benimsemis ve devlet politikasinda onun ilkelerini esas almistir.?

Murabitlar’in bu politikast Magrib bolgesinde dini alanda da hakimiyeti saglamistir.
Fikhi alanda Maliki mezhebinin 6gretilerini esas almig, toplumda sarsilmasi miimkiin
olan mezhepsel ve dini birligin korunmas1 hususunda kat1 davranarak Magrib halkinin
Maliki mezhebine bagli kalmalarini saglamistir. Murabitlar ayni tavri itikadi konularda
da siirdiirmiis, Maliki mezhebinin itikat alaninda kabul ettigi Ehl-i hadis anlayisini esas
almistir. Bu yontem esas alindigi i¢in kelamdan uzak durulmus, bu ilim bid‘at olarak
goriilmiis ve evlerde kelam eserlerinin bulunmasi dahi yasaklanmistir. Dolayisiyla
itikadi konularda cedel ve te’vil gerektiren hususlara girilmeyip icmalen kabul
edilmistir. Es‘ari mezhebinin ydntemini kullanmaktan da biitiiniiyle kaginilmistir. Oyle
ki Ali b. Yasuf’un emri ve Kurtuba kadis1 ibn Hamdin’in (6. 508/1119) fetvasiyla,

Gazzali’nin fhydii uliimi’d-din eseri yakilmis, bu kitabin herhangi bir niishasimi evinde

18 Hasan Ali Hasan, el-Hadaretii’l-Islamiyye fi’l-Magrib ve’l-Endeliis: ~ Asrii’lI-Murdbitin ~ ve’l-
Muvahhidin (Kahire: Mektebetii'l-Hanci, 1980), 337.

19 Eblh Muhammed Muhyiddin Abdiilvahid Abdiilvahid Merrakisi, el-Mu ‘cib fi telhisi ahbdri’l-Magrib,
nsr. M. Said el-Iryan, nsr. Muhammed Tevfik Uveyd (Kahire: Lecnetii’l-Thyai’t-Tiirasi’l-Islami,
1949), 171.

20 Adigiizel, “Magrib ve Endiiliisii Birlestiren Lider Y@saf b. Tasfin”, 231-257.
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ya da baska bir yerde saklayan kimseler i¢in siddetli bir cezanin verilecegi
21

bildirilmistir. Murabitlar’in =~ 6zellikle kelam ilmine gosterdigi kati tavrr,
Muvahhidler’in kurulusuna kadar devam etmistir. Bu nedenden dolay:r ibn Tamert,
Murabitlar Devleti’ni “tecsim ve tesbih devleti” olarak gdrmiistiir.?? Muvahhidler’in
Murabitlar’a karst gelisen siyasetin fikri ¢ergevesi bu tavirla ilintilidir. Fakat Es‘ariler’e
kars1 durum her ne kadar olumsuz olsa da Maliki fakih Ebii’l-Velid Ibn Riisd el-
Kurtubi’nin (6. 520/ 1126) Es‘ari kelamcilar hakkinda verdigi fetva, o donemde kelama
bakigin tersi yoniindedir. Ali b. Yosuf, Ibn Riisd’e mektup yazarak Ebii’l-Velid el-Baci
(6. 474/1081), Ciiveyni (6. 478/1085) Ebii’l-Hasan el-Es‘ari (6. 324/935-936), Bakillani
(6. 403/1013), ibn Firek (6. 406/1015), Ebii ishak el-Isferayini (6. 418/1027) gibi Es‘ari
kelamcilarmin 6nemli isimlerinin heva ehli mi yoksa hidayet ve irsat onderleri mi
oldugunu sormustur. ibn Riisd ise, bu kisilerin hak yolda olduklarmi, onlara kotii s6z
sdylemenin ve onlari tekfir etmenin yanlis oldugunu belirtmistir.?® Zikredilen bu olayda
Ali b. Yasuf’un bdyle bir soru sorma ihtiyaci hissetmesi, ibn Humeyr éncesi donemde
Es‘arilige iliskin olumsuz tavrin oldugunu gostermektedir. Diger taraftan ibn Riisd’iin
Es‘ari alimler hakkinda verdigi olumlu cevap, o donemde Es‘arilige kesin bir reddin
olmadigimi gostermektedir. Fakat bunu istisnai bir durum olarak kabul etmek daha
dogru olacaktir. Zira ilerleyen boliimlerde zikredilecegi tizere Es‘ari mezhebi ve kelam

ilmi hakkinda olumsuz kanaatin Ibn Humeyr’in yasadigi déneme kadar devam ettigi

goriilmektedir.

Ozetle ifade edilecek olunursa Murabitlar her ne kadar Abdullah b. Yasin ile birlikte
dini amaglarla kurulmus olsa da siyasi ve askeri yapiya biiriinerek Ytsuf b. Tasfin ile
birlikte devlet olma yoluna ge¢mistir. Abdullah b. Yasin, Murabitlar’in dini temellerini
atmis, Sahra’da gdcebe olarak yasayan ve Islami ilkelerden uzaklasmis topluluklar:
yeniden Islami yasayisa dondiirerek toplumda dini heyecan, kahramanlik ve cihat
ruhunu canlandirmistir. Boylelikle Abdullah b. Yasin, dini ve siyasi alanda Sahra ve
Magrib halkini birlestirmis, kendisinden sonra liderligi devralanlar ise Sahra, Magrib-i
Aksa ve Endiiliis'ii birlestiren liderler olmustur. Bu birlesmeyle Magrib ve Endiiliis’lin
tarihi seyri de Misliimanlarin egemen oldugu farkli bir vecheye kavusmustur. Diger

yandan Ali b. YGsuf’un yonetiminin sonlarina dogru diinyevi zevklere olan diiskiinliik

2L Abdullah Kennun, en-Niibigii 'I-Magribi fi'l-edebi’l- ‘Arabi (Beyrut: Darii’1-Kitabi’l-Liibnani, 1975),
69; Hasan Ali Hasan, el-Hadaretii’'I-Islamiyye fi'I-Magrib ve’l-Endeliis, 452.

22 Merrakdsi, el-Mu ‘cib, 177.

28 Abdullah Kennun, en-Niibigii 'I-Magribi fi 'l-edebi’l- ‘Arabi, T2.
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ve bagl olduklart mezhep taassupgulugu, hedeflenen siyasi ve dini amagtan ayrilma,
fukahanin siyaset iizerindeki etkisinin artmasi gibi biitiin bu gelismeler, devlet

yonetiminde bosluk dogurarak devletin yikilmasina sebep olmustur.

Goriildiigii iizere, Ibn Humeyr’den once kurulan Murabitlar Devleti’nin yukarida
degindigimiz bu uygulamalari, ilme olan yaklagimlari, Magrib halkinin zihni yapisinin
sekillenmesinde etkili olmustur. Zira onlarin kelam ilmine olan kat1 tutumlar ilerleyen
dénemlerde de devam etmistir. Bu nedenden olacak ki ibn Humeyr, Mukaddimatii’l-
Merdsid ild ilmi’l-‘akdid adl1 eserine, kelam miidafaasiyla baslanmistir. Dolayistyla Ibn
Humeyr 6ncesinde Magrib’e hakim olan Murabitlar donemi, kelamin kisitlandigi bir
donem olmustur. Diger yandan Murabitlar’in fikhi alanda benimsedikleri Maliki
mezhebinin G&gretileri, Magrib cografyasinda etkisini Muvahhidler donemine ve
sonrasina kadar siirdiirmiistiir. ibn Humeyr de bu etkiden nasibini almis ve fikhi alanda
Maliki mezhebinin ogretilerini benimsemistir. Ibn Humeyr 6ncesi dénemde Es‘ari
mezhebi, kismen yayilim gosterse de bu resmi bir mezhep olarak kabullenme seklinde

olmamustir.

1.1.1. ibn Tdmert, Muvahhidler Devleti’nin Kurulusu ve Dénemin

Degerlendirilmesi

Muvahhidler, Murabitlar’dan sonra Berberi kabilelerinin kurdugu ikinci devlettir. ibn
Tamert’in fikri, dini ve siyasi ¢abasinin sonucuyla Murabitlar’a karsi olarak ortaya
cikmis, Abdiilmii’min el-Kami (6. 558/1163) ile devlet halini almistir.?* Muvahhidler’in
hiikiim siirdiigii yillar, h. 515-668/ m. 1130-1269’dur. Bu dénem ayni zamanda Magrib
bolgesinin dini, ilmi, siyasi ve kiiltiirel agidan zirvede oldugu bir dénem olmustur.
Muvahhidler’in kurucusu Ibn Tamert, h. 471-474/m. 1078-1081°de diinyaya gelmis,?
ilkogrenimini ilim meclislerinde tamamlamistir. Genglik doneminde, Murabitlar’in
icinde bulundugu oOzellikle ahlaki ve ilmi gerileme ve Miisebbihe, Miicessime
akidesinin bolgede yayilmas: dikkatini ¢ekmis, bu durum onda; toplumun koti
gidisatina ¢oziim bulunmasi, dinin ana kaynaklarma doniilmesi ve Islim’in saf haliyle

yasanmas1 gerektigi fikrini uyandirmistir. Bu fikriyati gergeklestirmek ve ilmini

24 Maribel Fierro, “Muvahhidler’in Din Siyaseti”, ¢ev. Salih Cift, Baslangictan Giiniimiize Islam
Keldmi, ed. Sabme Schmidtke (Istanbul: Kiire Yaynlari, 2020), 876.

% Ebii’l-Fida’ ImAdiiddin Ismail b. Omer Ibn Kesir, el-Biddye ve’n-nihdye (Beyrut: Mektebetii’l-
Madrif, 1990), 12/187; Tbnii’1-Kattan, Niizimii 'I-Ciimdn, 123.
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derinlestirmek amaciyla h. 499/m. 1106 yilinda Kurtuba’dan Iskenderiye’ye ordan
Mekke, Bagdat ve Nizamiye Medresesine uzanan ve on yila yakin siiren ilim seyahati
gergeklestirmistir.?® Bu seyahatinde Ebli Bekir es-Sasi (6. 507/1114), Eba Bekir et-
Turtlsi (6. 520/1126), Kiya el-Harrasi (6. 504/1110) ve Gazzali gibi devrin biiyiik
alimlerinden ders almis, usdli’d-din, fikih, hadis, nahiv gibi alanlarda ilmini
derinlestirmistir. Ibn Tmert’in doguda elde ettigi birikim onun zihin diinyasini yeni bir
vecheye doniistiirmiistiir. Oyle ki elde ettigi ilimler ona ilmi konularda yeni bakis agilari
katmis ve bunun yaninda Es‘ari alimlerinden de etkilenmistir. Ebi Nasr Taceddin
Ibnii's-Siibki (6. 771/1370) onun amelde Safiiligi, itikatta Es‘ariligi takip ettigini

belirtmistir.?’

Ibn Tamert’in ilim yolculugundan doniisii Magrib bolgesinde yeni bir diizen olusturma
amaci tagimaktadir.?® Zira o elde ettigi birikimle Magrib’e déndiigiinde “emir bi’l-
ma‘rif nehiy ani’l-miinker” ilkesini uygulamaya calismis, ugradigi bolgelerde gordiigii
tevhid ilkesine aykir1 fikirleri elestirmis ve bunlarin miisebbibi olarak Murabitlar
Devleti’ni gérmiistiir.?® Merakes, Agmat, Tinmellel, Stisulaksa gibi yerlerde mescit insa
etmis ve buralar1 medrese olarak kullanmistir. Kendisinden ders alan talebelerine
onlarin ana dili olan Berberice dersler ve vaazlar vermis, bu dilde marifetullah, akaid,
kaza-kaderin mahiyeti gibi konular1 ele aldig1 Tevhid adli eserini telif etmistir. Bu
faaliyetleriyle halk arasinda niifuzunu saglamistir. Diger taraftan siyasi lider kimliginin
yaninda mehdi kimligine de biirlinmiistiir. Bu kimlikler yeni bir devlet kurma fikrini,
dini-politik vecheye déniistirmesine zemin hazirlamistir.®® Nitekim yanindakilerle
beraber Merakes’e geldiklerinde Murabit emiri Ali b. Yusuf ve beraberindekilerle
yasadiklar tartigma, zihninde Murabaitlar’a kars1 yeni bir devletin kurulmasi gerektigi
fikrini uyandirmis boylelikle baslattigt hareketi politik vegcheye doniistiirme yoluna

gitmistir.

% Merrakisi, el-Mu ‘cib, 178; Ebii’l-Abbas Sihabiiddin Ahmed b. Ali el-Kalkasendi, Subhii’l-a‘sa fi
sindati’l-inga (Kahire: el-Miiessesetii’l-Misriyyeti’l-Amme, 1963).5/191.

2 Eb( Nasr Taciiddin Abdiilvehhab b. Ali b. Abdilkafi es-Siibki, Tabdkatii’s-Safi iyyeti’l-kiibrd, nsr.
Mahmiid Muhammed Tanahi — Abdiilfettah Muhammed el-Hulv (Kahire: Matbaatu isa el-Babi el-
Halebi, 1964).1009.

28 1bnii’l-Kattan, Niizimii'l-ciimdn, 82; Abdiilmecid en-Neccar, el-Mehdi b. Timert (Beyrut: Darii’l-
Magribi’l-islami, 1983),131; Beyzak, Kitdbu ahbdri’l-mehdi Ibn Timert ve ibtiddi Devleti’l-
Muvahhidin, thk. Levi Provengal (Paris: y.y.,1968).71-73; Ibnii’l-Kattan, Niizimii 'I-ciimdn, 78.

29 Beyzak, Kitdbu ahbdri’l-mehdi Ibn Timert, 70.

% ibnii’l-Kattan, Niiziimii 'I-ciimdn, 62, 89, 101, 122,
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Ibn TOmert, Murabitlar’a karsi baslattigi hareketi “Muvahhid” ismini vermistir. Bu
hareket siyasi bir tavri yansitmakla birlikte itikadi boyutu da olan bir yaklagimi ifade
etmektedir. Ciinkii bu isimle zimnen Murabitlar’t tevhid ¢izgisinin disinda
konumlandirmis, boylelikle onlart kiifiir ve bid ‘at ehli olarak gormiistiir. Bunun
neticesinde, onlarla savagma ve silahli miicadele gergeklestirmekte bir beis gormeyerek
acik bir baskaldir1 gdstermistir. Bu noktada Ibn TGmert’in iki tiir miicadele icerisinde
oldugu soylenebilir: Bunlardan ilki, siyasi miicadele olup; liderligi ele gecirerek
Murabitlar’a son verme amacina matuf iken digeri dini ilkeleri temel alan bir yasam
diizeni kurma ve zihinleri tesbih tecsim diisiincesinden arindirma olan tevhid
miidafaasidir. O, bu hedefine silahli miicadeleden ziyade fikirsel miicadele ile
baslamistir. Bu amagla tesbih ve tecsim diisiincesi yerine Allah’in her seyden miinezzeh
oldugu inancini yerlestirmek iizere el-Miirside, Kitabii E ‘azzi ma yutlab eserlerini telif
etmistir.®* Dolayistyla Muvahhidler hareketinin fikirsel yonden baslaticis1 ibn Tamert

olmustur.

Ibn Tamert’in vefatinin ardindan (6. 524/1129) liderligi Abdiilmii’'min el-Kim1i almustir.
Kaynaklar Abdiilmii’'min el-Kimi’den heybetli, adalet sahibi, siyasi yonden kabiliyetli
ve ilme son derece 6nem veren bir lider olarak bahsetmistir.®?> Doguya seyahati
doniisiinde Mellale mevkisinde Ibn Tamert ile karsilasan ve bundan sonra hayata bakis
acist degisen Abdiilmii’'min el-Kiimi, Ibn Ttimert’in en biiyiik destekgisi olmus, ilmi ve
siyasi yonden basarili icraatlar gergeklestirerek Muvahhidler Devleti’ni giiglendiren bir
lider olmustur. Abdilmii’min el-Kami, liderligi devraldiginda hedefinin tek bir bolge
degil biitiin bir Islam Aalemi oldugunu belirterek asil hedefini ortaya koymustur.
Hristiyan giiglerle savasarak Magribi’l-Edna bolgesinde Hristiyanlart durdurmus ve
bolgeden ¢ikarmig diger taraftan da Yedi Yil Savaslar (h. 534-541/m. 1139-1146) gibi
Murabitlar’a karst pek cok silahli miicadele gergeklestirmistir. Bu miicadeleler
sonucunda Murabitlar zayiflarken Muvahhhidler giic kazanmis ve baskent Merakes’in

alinmasiyla Murabitlar’a son verilmistir.

81 Ebi Muhammed (Ebii’l-Abbas) Takiyyiiddin Ahmed b. Ali b. Abdilkadir b. Muhammed el-Makrizi,
Miisevvedetu kitabi’l-mevaiz ve’l-i‘tibar fi zikri’l-hitdt ve’l-dsar (Beyrut: Daru’l-Kitabii’l-Ilmiyye,
1998), 2/358.

%2 Eb(i Abdillah Semsiiddin Muhammed b. Ahmed b. Osméan ez-Zehebi, Siyeru a ‘ldmi n-niibeld, nsr.
Suayb el-Arnaut — Muhammed Naim el-Araksiisi — Me’min es-Sagirci (Beyrut: Miiessesetii’r-Risale,
1982), 19/375; Ibn Ebti Zer, Ravzii'l-kirtds, 203.

13



Abdiilmii’min el-Kimi’den sonra yonetimi oglu Ebll Ya‘ktb Yasuf b. Abdiilmii’min (0.
580/1184) almistir. Cesitli askeri basarilar elde eden, Ebt Ya‘kdb Yusuf b.
Abdiilmii’min, Muvahhid Devleti’nin kurucusu dini ve fikri lideri Ibn Tamert’in tevhid
akidesine sadik kalmustir. lyi bir egitim alan, Arap dili ve edebiyatinin yaninda felsefe
ve tip ilmine de meraki olan, her durumda ilmi ve arastirmay1 tesvik eden bir lider
olmustur. Oyle ki Islam felsefesinin biiyiik diisiiniirlerinden Ibn Riisd, ibn Tufeyl gibi
alim ve disiintrleri himaye etmistir. Bununla birlikte kitaplara biiylik ehemmiyet
vererek kiitliphane kurmus, kitap ve ilimle ilgili olan masraflardan kaginmamaistir.

Kendisinin de birkag kitap yazdig rivayet edilmistir.3®

Muvahhidler Devleti’nin Magrib’de hakimiyeti ele almasi siyasi basarinin yaninda pek
cok alanda ilerlemeyi beraberinde getirmistir. Abdiilmii’'min el-Kimi Merakes’i alip
Murabitlar’a son vererek bolgenin gelisimini siyasi ilerlemeden fikri ve ilmi ilerlemeye
yogunlastirmis, gelismeye imkan saglayacak kurumlarin olusturulmasina Onem
vermistir. Bu amacla Magrib’in pek ¢ok yerine kiitiiphane yaptirmis, meclisler kurmus,
alimlerin buralarda ilmi miinakasalarda bulunmasma imkan taniyarak canli bir ilim
atmosferi saglamaya calismuistir. Ozellikle Endiiliis ve Kayravan’daki alimler, fikr
gelisimleri yakindan takip etmek i¢in bu kiitliphanelere gelmistir. Muvahhidler’in ilme,
arastirmaya, diisiince ozglrliigiine ve akli ilimlere verdikleri destekle pek cok alanda
alimler, sairler, edebiyatcilar, diisiiniirler, tabipler yetismistir. Endiiliis ve Magrib’in
seckin alimlerinden Abdiilvahid el- Merrakisi (6. XIII. yy’in ortalar), EbG Bekr b. Ziihr
(6. 470/1078), ibn Tufeyl (6. 581/1185), Ibn Riisd (6. 595/1198), ibn Iizari (6.
712/1312°den sonra), ibnii’l-Kattan (8. 628/1231) Muvahhidler Devleti’nin kendilerine

sundugu ilmi ortamda yetigen alimlerindendir.3*

Muvahhidler Devleti yoneticileri, alimlere deger verdikleri gibi kendileri de ilimle
ilgilenmistir. Ornegin, Abdiilmii’min el-Kimi, hadis, fikih, tarih gibi alanlarda alim
kabul edilmistir. Ilim meclislerine ¢esitli bolgelerden alimleri davet etmis, bu
toplantilara bizzat istirak ederek onlarla ilmi miizakerelerde bulunmustur. Diger taraftan
cocuklarmin da kendisi gibi bir lim olarak yetismesine énem vermistir. Ornegin, oglu

Ebl Ya‘kab Yasuf b. Abdilmii’min, felsefl konularda birikimi olan, tip alanina merakli

3 Eb(i Abdullah Muhammed b. Ibrahim b. EI-Lii’lii, Tdrihii’d-devleteyn el-Muvahhidiyye el-Hafsiyye
(Tunus: y.y., ts.), 13-14.

% Adnan Adigiizel, Magrib Medeniyetinin Zirvesi Muvahhidler (Kurulus Dénemi) (Ankara:
ArastirmaYaynlari, 2011), 297-304.
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aym zamanda Buhari hafizi bir alim ve lider olarak yetismistir.*® Tarih¢i Ibrahim
Harekat da Muvahhidler Devleti yoneticilerinden Abdiilmii’min el-Kami, Ebt Ya‘kab
Yasuf b. Abdilmii’min, EbG Yusuf Ya‘ktb el-Mansir-Billah, Muhammed en-Nasir-

Lidinillah’1n seckin alimlerden oldugunu belirtmistir.%

Muvahhidler, yonetim anlayislarinda ilerleme, yenilik, dini ilkelere bagli olma ve ilmi-
kiltiirel gelisimi esas almis ve bu gelismeleri olumsuz etkileyecek her tiirlii engeli
gidermeye caligmistir. Bununla birlikte 6zgiir diisiince ortami da saglanmistir. Zira bu
donemde Murabitlar doneminde yasaklanan ilimler ve bu ilimlere iliskin kitaplar
yeniden yayimlanmustir. Ornegin, Gazzali ve Ibn Hazm’m Murabitlar déneminde
yasaklanan kitaplar1 basta olmak iizere 6zellikle kelam ve felsefe ilmine ait eserler
serbestce okunabilir olmustur. Muvahhidler doneminde fukahd ise Murabitlar
Devleti’nde oldugu gibi niifuz sahibi olmamustir. Cilinkii Muvahhidler fukahanin
tahakkiimiine ve onlara kars1 miicadele iizerine kurulmustur. Nitekim Ibn TGmert de
davetinin baglangi¢ asamasindan itibaren sorumlulugu ve hakimiyeti elinde bulunduran
fukaha tabakaya kars1t ylriitmistiir. Zira Muvahhidler, Magrib ehlinin te’vilden
uzaklagmasi, miitesabihati1 oldugu gibi kabul etmeleri gibi taklit fikirlere kars1 muhalif
tavir almiglardir.3” Muvahhidler Devleti’yle birlikte bdlgede baslayan bu fikri ve ilmi
hareketliligin bir iriinii olarak Muvahhidler Devleti edebiyati ve sairlerin tesvik
edilmesiyle siir ontolojisi olusmustur. Kaynaklar, Muvahhidler Devleti’nin siire 6nem
veren ilk Magrib Devleti olarak kabul edilebilecegini belirtmekte ve devlet
yoneticilerinin de siir ve edebiyattan zevk alan sahsiyetler oldugunu kaydetmektedir.
Muvahhidler’in sair ve ediplere gosterdikleri ehemmiyet, Ibn Humeyr’in sair ve ediplik
yoniiniin ortaya ¢ikmasma vesile olmus. Zira Ibn Humeyr hakkinda bilgi veren
biyografi kitaplari onun kelam alimi olma yoniine ilaveten sair ve edip olma yoniinii de
zikretmistir.>® Aynmi sekilde onun kelam eserlerinde konular1 islerken daha agiklayic
olma yontemini kullanmasi ve ilintili oldugu konuya dair beyitlere yer vermesi bu

durumu destekler niteliktedir.

% brahim Harekat, el-Magribu abre’t-tarih (y.y.: Darii’r-Resadi’l-Hadise, 1978), 362; Ebii’l-Abbas
Ahmed b. Halid b. en-Nasri, el-Istiksa li-ahbari’d-Qiiveli’I-Magribi’I-Aksd, nsr. Cafer Nasiri (Kahire:
Darii’l-Beyza: Darii’l-Kitab, 1954) 2/140.

% Harekat, el-Magribu abre t-tarih, 350.

87 Merrakdsi, el-Mu ‘cib, 188.

8 Hasan Emin, Devletii’l-Muvahhidini’l-Islamiyye ev mevazid uhra (Beyrut: Darii’z-Zehra, 1991), 75;

Harekat, el-Magribu abre 't-tdrih, 368.

Ibnii’s-Sa*ar, Kaldidii’l-ciiman fi ferdidi suardi haze z-zaman, nsr. Kamil Selman el-Ciibari (Beyrut:

Daru’l-Kiitiibii’I-iImiyye, 2005), 3/280.
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Ozetle ifade etmek gerekirse Muvahhidlerde kelam ilmine deger verildigi
goriilmektedir. Zira bu donemde Gazzali’nin eserleri yeniden nesredilmis ve Es‘ari
alimlerine deger verilmistir. ibn Tamert’in doguya gerceklestirdigi seyahatinde Es‘ari
alimlerden o6zellikle Gazzali’den ders almis olmasi bunun yaninda Es‘ariligi devletin
resmi mezhebi olarak kabul etmesi kelam ve felsefeye 6zel bir yer ayirip vaktinin
ekseriyetini felsefe ile gegirmesi verilen 6nemi destekler niteliktedir.*® Ayrica ibn
Tamert dini yasayis1 diizeltme gayesiyle Muréabitlar’in rey ve te’vile izin vermeyen ve
bu anlayisin kendilerini siiriikledigi tesbih ve tecsim anlayisina karst muhalif bir tavir
almis, bu noktada attig1 basarili adimlarin neticesinde halk arasinda niifuzunu
saglamistir. Kendisinden sonra yonetimi Abdiilmii’min el-Kimi almis, o da otuz yila
yakin siiren devlet yoneticiliginde Ibn Tdmert’in yolunu takip etmistir. Yiiriittigii
basarili siyasetiyle Murabitlar’a son vermis, hakimiyetini Trablus’tan, Stsulaksa’ya
(Moritanya) oradan Endiiliis’e kadar uzatmis bdylelikle Muvahhidler Devleti’nin

Magrib bolgesinde gii¢lii bir devlet olarak varlik bulmasini saglamistir.
1.1.2. ibn Humeyr’in Yasadigi Donemde Magrib’de Kelam ilmi Ve Es‘ari Mezhebi

Magrib, Misir’in batisindan Atlas okyanusuna, kuzeyde Akdeniz kiyilarindan Bati
Sahra’nin orta kesimlerine kadar uzanan ve Kuzey Afrika’y1 i¢ine alan bolgenin adidir.
Giiniimiizde bu bodlgede Tunus, Cezayir, Fas, Moritanya yer almaktadir. Ote yandan
Magrib, ortacag tarih ve cografya arastirmacilari tarafindan farkli bircok taksimata tabi
tutulmustur. Bunlardan Magribii’l-Edna, Magribii’l-Evsat ve Magribii’l-Aksd en c¢ok
kullanilan isimlerdir. “Ifrikiyye” seklinde de isimlendirilen Magribii’l-Edna Tunus ve
Libya’yl, Magribii’-Evsat Cezayir’i, Magribii’l-Aksa ise Fas’1i icermektedir.41 Ibn

Humeyr ise bu bolgelerden Magribii’l-Aksa’da yasamini stirdiirmiistiir.

Tarihi siiregte ise Hz. Ebu Bekir ve Hz. Omer’in fetih hareketleriyle beraber
Miisliimanlar hakimiyet alanint Magrib’e ulasacak sekilde genisletmistir. Emevi
donemiyle birlikte ise Miislimanlar bolgede niifuz sahibi olmus, boylelikle siyasi

hakimiyet belli bir silire i¢in saglanmistir. Miisliimanlar, fetihlerle beraber ulastigi

40 Yisuf Esbah, Tdrihu’l-Endeliis: fi ahdi’l-Murdbitin ve’lI-Muvahhidiin (Kahire: Matbaatu Lecnetii’t-
Telif ve’t-Terceme ve’n-Nesr, 2011), 550-564; Adigiizel, Magrib Medeniyetinin Zirvesi Muvahhidler
(Kurulug Donemi), 297.

41 Ebl Abdullah Muhammed el-Merrakiisi Ibn izari, el-Beydnii’I-mugrib fi ahbdri miiliiki’l Endeliis ve’l-
Magrib, ngr. Muhammed Ibrahim Kettani (Beyrut: Daru’l-Arabi’l-Islami, 1985), 26; Abbadi, fi Tarihi
Magrib ve’l-Endeliis, 9.
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bolgelerde dini yaymanin yaninda yeni bir Kkiltiirin ve halihazirda iglerinde
bulundurduklar itikadi mezhep ve diisiincenin de yayilmasina zemin hazirlamislardir.
Zira Magrib bolgesinde yalniz Ehl-i siinnet anlayisi hakim olmamis, bir¢ok itikadi
mezhep de var olmustur. Bunlardan ilki Haricilerdir. Hicri ikinci ylizyillda Emevi
yoneticilerinin baskisindan kagan Hariciler, Magrib’e gelmis; mezhebin kollarindan
Sufriyye ve ibaziyye gruplari Tunus ve Cezayir bdlgesine yayilmistir. Isldm seriatim
tavizsiz uygulama iddiasiyla ortaya ¢ikan Haricilik, Emevi yoneticilerinin igtimai,
siyasi, iktisadl uygulamalarindan sikilan Magribliler arasinda Emeviler’e ideolojik bir
tepki olarak kabul gérmiis ve etkileri giiniimiize kadar devam etmistir. Nitekim bugiinkii

Magrib bélgesinin bir kismi ibaziyye’ye mensuptur.*?

Magrib bolgesinde yayilan itikadi mezhepler Hariciler ve kollar1 ile sl degildir.
Mu‘tezile de ayni sekilde hicri ikinci ylizyilda bolgede taninan bir mezhep olmustur.
Hicri 131°de Vasil b. Ata, Abdullah b. Haris basta olmak iizere dnde gelen bir grup
talebesini Magrib’e gdndermistir.*® Mu‘tezili alimler, diisiincelerini Tunus ve
Cezayir’de yaymislarsa da kurduklar1 devletin ortadan kalkmasindan sonra mezhebin
hakimiyeti de zayiflamistir. Diger itikadi mezheplerden Miircie etkili olmamakla
birlikte Sia mehdilik fikriyle etkilemistir. Siiler Fatimi Devleti’nin tesisiyle Sii
diisiincesini, Ehl-i beyt sevgisini ve halifelerin efdaliyeti fikrini yerlestirmeye
calismistir.* Es‘ari mezhebi ise Magrib’de hakim olan siyasi ve ictimai sartlardan

etkilenmis bu nedenle Magrib’de hakim olmas1 gecikmistir.

Kabul edilen genel kanaate gdre Magrib’de Ibn Tmert’in Es‘ariligi bolgede hakim
kilmasina kadar zihinlerde Ehl-i hadis’in takip ettigi itikadi anlayigin izleri hiikiim
siirmiistiir. Es‘ariligin Ibn TGmert’ten dnce yayginlik gdstermemesinin baslica nedeni;
cok onceleri Maliki fikhinin bolgede hakim olmasiyla iligkilidir. Bu durum Murabatlar
Devleti ile daha belirleyici bir etkiye doniismiistiir. Zira Murabitlar, toplumu islah
etmeyi kendilerine siar edindikleri i¢in daha ¢ok fikhi meselelerle ilgilenmisler, otorite

kabul ettikleri Malikiler’in benimsedigi Ehl-i hadis’in itikat anlayisin1 esas almiglardir.

42 Ethem Ruhi Figlah, “Ibaziyye”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi (istanbul: TDV Yaynlar,
1999), 19/256.

Bazi kaynaklar bu grubun Mu‘tezile’nin ilkelerine dayanan Idrisiler Devleti’ni kurdugunu ifade
etmektedir. Bk. Y(saf Ahnane, Tetavviirii’l-mezhebi’l-Es‘ari fi garbi’l-Islami (Rabat: Vizretii’l-
Evkaf ve’s-Sufini’l-Islamiyye, 2003), 37.

Ahnéne, Tetavviirii’l-mezhebi’l-Es ‘ari, 33.

43

44
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Dolayisiyla onlar te’vili kabul etmeyip, ayetlerin zahiri anlamiyla yetinmis, kelam
ilmini ise bid‘at bir din tasavvuru olarak gormiislerdir. Nasiri, ibn TGmert’ten once
Magrib’in itikadi durumu hakkinda sunlar1 aktarmaktadir: “Allah, Magrib’i, Harici
firkalardan temizledikten sonra miitesabih ayetleri te’vil etmeden oldugu gibi inanan
selef akidesini ikAme etti. Bu durum Ibn Tamert’in ortaya ¢ikisina kadar boyle devam
etti. Ibn Tmert, doguya gitmis, orada Ebii’l-Hasan el-Es‘ari ve onun tabilerinden ders
almis daha sonra Magrib’e dondiigiinde insanlar1 kendi yoluna davet etmistir. Kendisine
tabl olanlar1 ise “Muvahhid” ismini vermistir. Bundan sonra da Magrib ulemasi
Es‘ariligi benimsemis ve bu mezhebin yontemiyle eserler telif etmistir.”*
Muvahhidler’in, Es‘ariligi resmi mezhep olarak kabul etmesi, alimleri ve ¢alismalarini
desteklemesiyle mezhep yayilma alani bulmussa da Magrib’de yayilmasini Ibn Tamert
ile baslatmak tarihi seyri iyi takip etmeme anlamina gelecektir. Zira Nasiri’nin de
belirttigi iizere Es‘ariligin, Magrib’de bilinmesi ibn Ttimert’ten daha énce baslamustir.*®
Uzerinde uzlasi saglanan bir konu olmamakla birlikte arastirmacilarin ekseriyeti
Magrib’in Es‘ari akidesi ile tanisma tarihini hicri dérdiincii yiizyil olarak vermektedir.*’
Nitekim Ebii’l-Hasan el-Es‘ari’nin  6liim  tarihi (6. 324/935-36) de bunu
dogrulamaktadir. Tam olarak yayilmasi ise hicri dordiincii ylizyilldan hicri altinci
yiizyila kadar siliren uzun bir siireyi kapsamaktadir. Es‘ariligin Magrib’e nasil yayildigi
noktasinda tarihi siirece bakildiginda Kayrevan sehrinin 6nemli bir etkisi oldugu
goriiliir. Zira Kayrevan, merkezi bir konumda bulunmaktaydi. Birgok bolgeden talebe,
ilim tahsil etmek i¢in oraya ugruyor, alimlerle yakinen tanisma imkan1 elde ederken pek
cok ilmi de tahsil ediyorlardi. Bu acidan Kayrevan, Es‘ariligin Magrib’de yayilmasina

imkan saglayan merkez konumunda olmustur. #

Ibn Humeyr’in yasadigi déneme gelinceye kadar Es‘arilik, farkli gelisim
donemlerinden gec¢mistir. Bu donemlerden ilki mezhebin ¢esitli alimlerce Magrib’de
tanitildig1 donemdir. Bu donemin 6ne ¢ikan erken temsilcileri, Kalanisi ismiyle meshur

olan Ibrahim b. Abdullah ez-Zebiri (6. 359/1067) ve Ebli Meymiine Diras b. Ismail el-

45 Nasuri, el-Istiksa, 1/6

4 Nasir, el-Istiksa, 1/140: “Es‘ari mezhebi, Magrib’de ibn Tamert’ten dnce ortaya ¢ikmisti”.

47 Ahnane, Tetavviirii'I-mezhebi’l-Eg ‘ari, 51.

8 Ibrahim Tehami, Ciihiidu ulemdi’l-Magrib fi’d-difa‘an ‘akidetii Ehli’s-siinne (Beyrut: Miiessesetii’-
Risale, 2005). 245; Ebii’l-Abbas Sehabeddin Ahmed b. Muhammed b. Muhammed Miknasi Ibnii’l-
Kadi, Cezvetii’'l-iktibas fi zikri men halle mine’l-a‘lam bi’l-Medineti Fas (Rabat: Darii’l-Mansur,
1973), 194.
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Fasi’dir (6. 357/1065). Kalanisi, Magrib bolgesinde ortaya ¢ikan Harici, Sia, Mu‘tezile
gibi mezheplerin diisiincelerinden rahatsiz olmus, Sia’ya olan karsithigiyla bilinmistir.
Bu mezheplerin diisiincelerini ilzam edebilmek i¢in Ehl-i hadis’in metodunu yetersiz
gormiis ve doguya seyahat ederek oradaki Es‘ari alimlerden metot &grenmistir.
Magrib’e dondiigiinde ise Es‘ari mezhebinin 6gretilerini yaymaya c¢alismistir. Ebl
Meymiine Diras b. Ismail el-Fasi ise erken donemde doguya yaptig1 seyahatleriyle
tinlenmistir. Seyahatlerinden birinde Kayrevan’a ugrayarak Es‘arl alimlerden ders
almig, akabinde Magrib’de ders vermeye baglayarak mezhebin yayilmasma katki
saglamistir.*® Bu asamanin diger onemli isimleri ibn Ebi Zeyd el-Kayrevani, (&.
386/996) Ebi Bekir b. Abdiilmiimin el-Mekki, (6. 370/980) Eb Muhammed b. Ahmed
b. Miicahid’dir (6. 370/ 980).>° Bu alimlerin ¢abalariyla Magrib’de Es‘arilik taninmaya

baslamistir.

Bir diger donem ise “Bakillanl Dénemi”dir. Bu donemde Es‘ariligin yayilmasinda
Bakillani’nin (6. 403/1013) biiyiik etkisi olmustur. Bunun sebebi, onun itikatta Es‘ari,
amelde ise Maliki olmasidir. Magrib ehli ilim talebeleri onun Malikilige mensup
olmasimin etkisiyle ona ayr1 bir yakinlik gostermis, bu sayede ondan Maliki fikhint ve
Es‘arl kelammi Ogrenmistir. Bakillanl bu talebelerden yetkin gordiiklerini farkli
bolgelere gondermis, bu talebeler Es‘ariligin yayilmasinda miithim rol oynamistir. Ebt
Muhammed Abdullah b. Ibrahim el-Asili (8. 392/1002), Ebi Abdullah Hiiseyin b.
Abdullah b. Hatim el-Ezeri (6. 402/1011), Ebii’l-Hasan el-Kabisi (6. 403/1012), Ebl
Omer et-Talemenki (6. 429/1037), Ebti Imran el-Fasi (6. 430/1039), Ebii’l-Velid el-Baci
(6. 474/1081), Ebu Bekir Muhammed el-Muradi (6. 489/1096) bunlar arasinda one
cikan isimlerdir.®® Bu isimler onemli olmakla birlikte kaynaklar, Magrib’in gergek
manada Es‘arilik ile tanigsmasimi saglayan kisinin EbG Zer el-Herevi (0. 434/1042)

oldugunu soylemektedir. Zehebl onun, Es‘ari alimlerden Ogrendiklerini Magrib’de

4 Ahnane, Tetavviirii I-mezhebi’l- Es ‘ari, 51.

S0 Ebh Zeyd Abdurrahman b. Muhammed b. Ali Ensari Debbag, Me ‘dlimii’l-imdn fi ma ‘rifeti ehli’l-
Kayrevan, ngr. Muhammed el-Ahmedi Ebl’n-Nur — Muhammed Madur (Kahire: Mektebetii’l-Hanct,
1972), 3/109; Hadi-Roger Idris, ed-Devietii’s-Sanhdciyye, ¢ev. Hammadi Sahili (Beyrut: Darii’l-
Garbi’l-Islami, 1992), 87.

Muhammed b. Muhammed b. Omer el-Miinestiri Muhammed Mahlif, Seceretii’'n-niiri’z-zekiyye fi
tabakati’I-Malikiyye, nsr. Ali Omer (Kahire: Mektebetii’s-Sekafeti’d-Diniyye, 2007), 197; Kadi lyaz,
Tertibii’l-meddrik ve takribii’l-mesdlik li-ma rifeti a‘lami mezhebi Malik, 1/300; Zehebi, Siyeru
a ‘lami n-niibeld, 16/560.
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yaydigim1 bundan Once ise halkin hadis ve Arapca disinda kelam gibi bir ilimle
ilgilenmediklerini belirtmektedir.>

Mezkir talebelerden EbG Abdullah Hiiseyin b. Abdullah b. Hatim el-Ezerd,
Békillani’den ders aldiktan sonra Kayrevan’a yerlesmis ve orada faaliyetlerini
siirdiirmiistiir. Eb(i Imran el-Fasi ise Maliki fikhinda ve Es‘ari kelaminda otorite kabul
edilmistir. Hicri 399’da Bagdat’a hicret etmis, hifzina ve zekasina hayran kaldig:
Bakillani’den Es‘ariligin yontemini 6grenmis, Kayrevan’a dondiigiinde kendisine gelen
talebelere dersler vererek mezhebin yayilmasini saglamistir. Magrib’de yeni devletin
tesisinde Es‘ariligin resmi mezhep olarak kabul edilmesini istemigse de Murabitlar’in

farkl1 yonetimiyle hedefini gerceklestiremeden vefat etmistir.>

Ebi Bekir Muhammed el-Muradi ise Arap-Islam siyasi ilmine katki saglayacak
Kitabii’I-Isard ild edebi’l-imdra adli eseri telif etmis, bu sayede Murabitlar’in Es‘ariligi
esas alan bir devlet yapilanmasi kurmasini istemistir. Ebii’l-Hasan el-Kabisi ise Es‘ari
kelaminin yayilmasina hizmet etmek i¢in Risdletii’l-mufassala li-ahvali’l-miiteallimin
ve ahkamii’l-muallimin ve l-miiteallimin, Kitabii’l-I ‘tikddat eserlerini telif etmistir. O,
Kur’an’in mahlik olmadigi, imanin dil ile ikrar kalp ile tasdikten ibaret oldugu
diisiincesiyle ve gerekli gordiigii noktalarda te’vile bagvurarak Es‘ari mezhebiyle ayni
goriiste olmustur.>* Bakillani’nin 6grencilerinin yam sira onun el-/nsdf, et-Temhid gibi
eserleri de Magrib’de kabul goérerek Es‘arilifin yayilmasmna katki saglamigtir.*
Gortildigil iizere “Bakillani Donemi” Es‘ariligin daha fazla tanindig1 ve yayildigi bir
donem olmustur. Bu donemde yekiin tutacak kadar eser telif etme yoluna gidilmemis,
alimler Bakillani’den dersler alarak Es‘ari mezhebine dair 6grendiklerini dondiikleri

bolgede yaymaya calismiglardir.

Békillani Doneminden sonra “Ciiveyni Donemi” gelmektedir. Bu donem mezhebin
iyice yerlesip benimsenmesinde onemli bir dénemdir. Zira Imamii’l-Haremeyn el-
Ciiveyni’nin (6. 478/1085) kelam yonteminin takip edildigi bir donem olmas1 hasebiyle
“Ciiveyni Donemi” denmis, Ozellikle de Kitdbii’l-Irsdd adli eseri 6nemli bir yer

edinmistir. Bu eser sayesinde Magrib’de alimler Es‘ari mezhebinin meseleleri ele alig

52 Zehebi, Siyeru a‘lami’n-niibeld, 17/557; Ebii’l-Kasim Ibn Asakir, Tebyinii kezibi’l-miifteri (Beyrut:
Darii’1-Kitabi’l-Arabi, 1979), 255.

58 ibn Asakir, Tebyinii Kezibi I-miifteri, 120-121.

5 Ahnane, Tetavviirii'I-mezhebi’l-Es ‘ari, 53.

5 Tehami, Ciihiidu ulemdi’l-Magrib, 255-257.
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bicimini —bir bakima yoOntemini— kavramis, mezhebi savunmada daha etkili hale
gelmistir. Ayrica bu eser iizerine pek ¢ok serhler yazilmis bu durum Magrib’de kelam
tartismalarina zemin hazirlamistir. Bu donemin 6nemli isimlerinden biri Muhammed
bin Half bin Misa el-Ensari el-Evsi el-Ilbir’dir (6. 537/1142). O, edebiyata ilgi duyan
ve tip alaninda yetkin biri olmasinin yaninda, kelam ilmini de EbG Bekir el-Muradi’den
okuyarak kelamci kimligiyle de dne ¢ikmustir.’® Muhammed b. Said el-Mayurki (6. ?)
ise 402’de Mekke’ye yolculuk yapmis, orada karsilastigi hocalardan ders almis, daha
sonra Mayurka’ya (Mallorca) donmiis, burada fikith ve kelamda ders okutarak
Es‘ariligin yayilmasina katki saglamistir.>” Ayni sekilde Ebi Nasr Sehl b. Ali bin Osman
en-Nisablri (6. 531/1136) de Ciiveyni’den ilim tahsil etmis, Magrib’e gelerek Sebte
sehrinde uzun miiddet Es‘ariligin ydntemini esas alan dersler okutmustur.®® Bu
donemde Magrib’e ziyarete gelen ve Es‘ari kelaminin yayilmasina katki saglayan diger
alimler arasinda Ebii’l-Kasim Abdurrahman b. Muhammed el-Mearuki (6. 502/1108)

sayilabilir.

Ciiveyni donemiyle birlikte Magrib’de Es‘arl kelaminin gercek anlamda tesisi
gerceklesmis, mezhebin bolgede koklesmesine imkan saglayan eserler, Kitdbii'l-Irsad
serhleri ve medreseler artmistir. Bu donemin 6nemli sahsiyetlerinden biri Ebti Bekir
Ibnii’l-Arabi’dir (5. 543/1148). O, Sam, Irak, Bagdat ve sonra Misir’a ugramis,
Bagdat’ta iken Gazzali ile goriismiis, ondan yontem Ogrenmistir. Ayrica Ciiveyni,
Ebii’l-Velid el-Baci gibi biiylik Es‘arl alimlerden de ders almistir. Es‘arl kelaminin
yayilmasinda oldukga etkili olan Ebf Bekir Ibnii’l-Arabi, telif ettigi el-Avdsim mine’l-
kavdsim adli eseriyle de yetkinligini ortaya koymustur. Onun Es‘arl mezhebini yayma
ve gelistirme noktasindaki dnemi iki noktada toplanmaktadir. lki, onun Meddrikii'l-
‘ukil, el-Burhdn fi usili’l-fikh, el-AKidetii’n-Nizamiyye, Tehdfiitii’l-felasife, el-Iktisad
fi’l-i‘tikdd gibi Es‘ari kitaplarindan birincil kaynak hiiviyetinde olanlar1 ve igerisinde
Es‘ari mezhebinin yontemini iceren kitaplart Magrib’e getirmesi; ikincisi ise Es‘ari
kelamin1 anlatan kitaplar ve risaleler koleksiyonu olusturmasidir.>® Bir diger énemli

isim Ebii’l-Haccac Ytusuf b. Misa ed-Darir (6. 520/1126) ise birgok Es‘ari alimden ders

5% Ebi Abdullah Muhammed b. Muhammed b. Abdiilmelik b. Muhammed b. Said ibn Abdiilmelik, ez-
Zeyl ve't-tekmile i kitabeyi’l-Mevsil ve’s-Sila, nsr. Muhammed b. Serife (Rabat: Akademiyyetii’l-
Memleketi’l-Magribiyye, 1984), 4/210.

57 ibn Abdiilmelik, ez-Zeyl ve 't-tekmile, 4/235.

5 Ebii’l-Fazl Iyaz b. Miisa b. Iyaz el-Yahsubi Kadi lyaz, el-Gunye: Fihristii siiyithi’l-Kddi Iydz, nsr.
Mahir Ziiheyr Cerrar (Beyrut: Darii’l-Garbi’l-Islami, 1982), 209-210.

5 Tehami, Ciihiidu ulemdi 'I-Magrib, 268; Ahnane, Tetavviirii’l-mezhebi’l-Es ‘ari, 102.
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almus, Ciiveyni’nin Kitdbii'l-Irsad eserindeki yontemle meseleleri kolay ve anlasilir bir
sekilde ele aldig1 et-Tenbih ve'l-irsdd fi ilmi'l-i'tikad eserini yazmistir. Ebd Amr Osman
es-Selaliici (6. 574/1178) ise Es‘ari kelaminin meselelerinin genis bir alanina vakif bir

’:
1

alim olup, Magrib’i “tecsim diislincesinden kurtaran kimse” olarak bilinmistir. Bundan
dolay1 o, halki irsad icin el-Akidetii’l-Burhdniyye fi ilmi’l-ulithiyye eserini yazmstir.%
Onun bu eseri Magrib’de mevcut olan tesbih ve tecsim diisiincesini yikmis, Ehl-i siinnet

diisiincesinin yerlesmesine biiyiik katki saglamistir.

Hicri altinci ylizyilin baglarinda ise Es‘ari mezhebinin gelismesi, meselelerin {lizerinde
yogunlasilan yeni bir siireci baslatmistir. Bu siirecte muhteva ve hacim bakimindan
onemli kelam eserleri ortaya ¢ikmustir. Ciiveyni’nin ve es-Sdmil ve el-Irsad eserlerinin
miitefekkirler iizerinde onemli etkileri olmus, yeni bir serh birikimi ortaya ¢ikmasina
zemin hazirlamistir. Ornegin, Ebii’l-Haccac Yiisuf b. Miisa ed-Darir’in kaleme aldig: et-
Tenbih ve'l-irsad fi ilmi'l-i'tikdd eseri ve Ebli Amr Osman es-Selaliici’nin el-Akidetii’l-
Burhdniyye fi ilmi’l-ulithiyye adl eseri Ciiveyni’nin Irsdd’min izlerini tasimaktadir.
Ebli Yahya el-Idrisi el-Haseni Kifdyetii talibi’l-kelam fi serhi’l-Irsad’1, Abdiilaziz b.
Bezize (6. 673/1274) el-Is ‘ad fi serhi’l-Irsad’1 telif etmistir. Es‘ariligin gelismesinde ve
ilerlemesinde [rsdd serhlerinin yani sira aym donemde et-Tenbih ve'l-irsad fi ilmi'l-
i'tikdd, el-Akidetii’l-Burhdniyye fi ilmi’l-ultihiyye gibi diger akide eserlerinin serhlerinin
yapilmasi da etkili olmustur.%! Diger bakimdan Bakillani ve Ciiveyni’nin yaninda Ibn
Flrek (6. 406/1015) ve onun eserleri de Magrib’de yadsinamayacak derecede 6nemli bir
etkiye sahip olmustur. Ornegin onun, Miiskilii’l-hadis, Tefsirii’l-Kur'an adli eserleri

dgrencileri vasitastyla Magrib’de bilinmistir.5?

Sonug olarak zikredilen alimler ve onlarin telif ettigi eserler vasitasiyla Es‘arilik her ne
kadar bolgede taninir olmugsa da resmi diizeyde bilinip kok salmasi igin siyasi bir
zemine ihtiya¢ duyulmustur. Bu acigi Ibn Tamert'in ve onunla birlikte kurulan
Muvahhidler Devleti kapatmistir. Bu devletin Es‘ariligi resmi mezhep olarak kabul
etmesiyle Es‘arilik bolgede baskin olmaya baslamistir. Ibn Tamert, doguya

gerceklestirdigi seyahatinde pek cok Es‘arl alimle karsilasarak onlardan metot ve

8 Ebii’l-Velid Ismail b. Yasuf el-Girnati [bnii’l-Ahmer, Biiyitatii Fasi’l-kiibra (Rabat: Darii’l-Mansur,
1972), 45.

61 Ahnane, Tetawviirii'l-mezhebi’l-Es ‘ari, 144.

62 Ebf Bekr Muhammed b. Hayr b. Omer el-isbili, Fehresetii ma reviahu an siiyihihi mine’d-devavini’l-
musannefe fi duriibi’l-ilm ve envai’l-madrif (Beyrut: Daru’1-Kiitiibii’l-Ilmiyye, 1998), 256.
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mezhebin ilkelerini 6grenmis, bu birikimle Kitdbii E ‘azzi md yutlab, el-Miirside, el-
Akide, Muhtasaru Sahihi Miislim gibi eserleri kaleme almistir. S6z konusu eserlerinde
ise Ciiveyni’nin Kitabii'l-Irsad’mnin ydntemini takip etmistir.®® Onun asil hedefi
Muvahhidler Devleti’ni kurarak devlet yonetmek degil, kurdugu devlet {izerinden tesbih
ve tecsime karismis halki bu diisiinceden kurtarmak ve Es‘ariligi devletin yeni resmi
akidesi haline getirmek igin gerekli olan siyasi alt yapiy1 olusturmaktir. Bu gayeyle
toplum i¢in uygun gordiigii mezheplerin ilkelerini fark gézetmeksizin sistemine dahil
etmistir. Bu noktada o, uygun gordiigii baz1 goriisleri Mu‘tezile’den alirken bazilarini da
Es‘ari, Sil ve Zahiriler’den almistir. Onun daveti ¢oklu mezhebe dayanmaktaysa da
resmi mezhep olarak Es‘ariligi kabul etmistir.%* Es‘ariligi sistemin temel mezhebi olarak

belirlemesinde ise Es‘ariligin daha mutedil olmasinin etkili oldugu sdylenebilir.

Ibn Humeyr, Es‘ariligin Magrib’de gelisimine sahne olan hicri altinci asirda yasamustir.
Bu asir Ciiveyni’nin kitaplarmin serhlerinin revacta oldugu bir dénemdir. ibn Humeyr
de bu donemden etkilenmis ve Ozellikle kelam eseri olan Mukaddimatii’l-merasid
kitabiin yonteminde Ciiveyni’nin Kitdbii’l-Irsdd 1ndaki yontemi takip etmistir. Ibn
Humeyr’in yasadigi donemde kiiltiirel hayatin canli, kelam ilmine dair eserlerin ve
calismalarin yogunlukta oldugu goziikmektedir. O, Es‘ariligin koklestigi donemde
yasamis boylelikle kendisine gelinceye kadar bir Esari kelami birikimi ortaya ¢ikmistir.
Boylelikle o, mezhebin gegirdigi fikri asamalar1 gérmiis, muhakeme etmis, bu
asamalarda Es‘arilige ve onun 6zelinde kelam ilmine kars1 yiiriitiilen kars1 egilimlerin
ve ideolojik yonlendirmelerin ciddiyetini fark etmistir. Telif edilen eserlerin ise Es‘ari
kelamini1 yaymada etkili oldugu fakat kars1 akimlara karsi akilc1 ve mantiki delillerle
kars1 koyacak giicte eserler olmadigimi gdrmiistiir. Bu kaygiy1 tastyan Ibn Humeyr,
Mukaddimatii’l-meragid eserindeki meseleleri, bu hususlar1 gdz oniine alacak sekilde
islemeye caligmistir. Zira onun eseri, Eg‘ariligin benimsenmesinde ve Magrib’de yaygin

olan tevhid fikrine aykir1 fikirlere karsi reddiye mahiyetinde olmustur.

83 Makrizi, Miisevvedetu kitabi’l-mevdiz ve’l-i ‘tibar fi zikvi’l-hitdt ve’l-Gsar, 2/358.
64 Nasiri, el-Istiksa, 67.
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IKiNCi BOLUM

iBN HUMEYR ES-SEBTI’NIN HAYATI,
ESERLERI ve ILMI SAHSIYETI

2.1. ibn Humeyr es-Sebti’nin Hayat:

Tam ismi, Ebi’l-Hasan Ali b. Ahmed b. Humeyr el-Emevi es-Sebti’dir. Hayati
hakkinda ayrintili bilgi bulunmadigindan adina yer veren kaynaklar kendisinden
muhtasar bir gsekilde bahsetmistir. Dogum tarihi kesin olarak bilinmemekle birlikte hicri
altinci ylizyilin ortalarinda (550/1155’ler) dogdugu sanilmaktadir. Dogdugu ve yasadigi
“Sebte” (Ceuta) sehrine nispetle es-Sebti kiinyesiyle bilinmis,®® 614/1217 yilinda vefat
etmistir.®® Aktarilan bir goriise gore atalarindan biri Magrib bolgesine goc edip,

Kurtuba’ya yerlestiginden soyu Endiiliis’e kadar uzanmaktadir.®’

Muvahhidler Devleti déneminde yasayan Ibn Humeyr, Abdiilmii’min b. Ali el-Kimi
(slt. 524/1130-558/1163) doneminin sonlarinda dogmus, yasaminin biiyiik bir kismi1 Eba
Ya‘ktb Yasuf b. Abdilmi’min (slt. 558/1163-580/1184) ve Ebi Yisuf el-Mansir (slt.
580/1184-595/1199) donemlerinde gegmistir. Son donemleri ise Muhammed Nasir-
Lidinillah el-Muvahhidi (slt. 595/1199-610/1213) ve EbG Ya‘kdb Yusuf Miistansir-
Billah (slt. 610/1213-620/1224) donemlerinde gegmistir. Yani devletin hem yiikseliste
oldugu dénemde hem de ¢okiise gectigi dénemde yasamistir.® Devletin yiikseliste
oldugu dénemde yasamasi Ibn Humeyr igin onemlidir. Zira bu dénemde yonetici

emirlerin ilmi destegiyle karsilasmis, eserlerini telif edecegi rahat bir ortam bulmustur.

85 Sebte: Magrib bolgesinde Fas’in kuzeyinde Cebelitarik Bogazina bakan Akdeniz kiyisiyla, Giineybati

da ise “Tanca” sehri ile smirli olup ispanya hakimiyetinde olan bir sehirdir. Sebte (Ceuta) adin,
kuruldugu yerde bulunan ve Latince de “yedi tepe” anlamina gelen “Sebtem Fratres’ten” aldigi, bagka
bir aktarima gore ise Hz. NGh’un torunu Sebt b. Yafes’e nispetle bu ismin verildigi ifade edilmektedir.
Bk. Ismail Ceran, “Sebte”, Tiirkive Diyanet Vakfi Islim Ansiklopedisi (Istanbul: TDV Yaynlari,
2009), 36/258-260.

6 ibnii’s-Sa‘“ar, Kaldidii l-ciiman, 3/280.

7 Ebii’l-Hasan Ali b. Ahmed b. Humeyr el-Emevi es-Sebti, Tenzihii’l-enbiyd ammad nesebe ileyhim
husdletii’l-agbiyd, ngr. Muhammed Ridvan ed-Daye, (Beyrut: Daru’l-Fikri’l-Mudsir, 1990).13.

8 Ebii’l-Hasan Ali b. Ahmed b. Humeyr el-Emevi es-Sebti, Mukaddimatii’I-merdsid ila ilmi’l- ‘akadid fi
def ‘i- stibiihati’I-miibtilin ve’l-miilhidin, ngr. Cemal Allal el-Bahti, (Titvan: Matbaatii’l-Halici’l-Arabi,
2004), 33.
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Ibn Humeyr, Sebte sehrinin kendisine sundugu ilmi atmosferde yetismistir. Hayatinin
onemli bir bolimiinii Kur’an-1 Kerim’i ezberleyerek geg¢irmis, erken yaslardan itibaren
Sebte’nin mescitlerindeki ilim halkalarina katilmis, katildigi bu mescitlerde kendisine
temel olusturacak hadis, tefsir, siyer gibi ilimlerin tahsilini elde etmistir. Bu baglamda
baslangi¢ diizeyinde olan fikih kitaplarin1 bunun yaninda imam Malik’in el-Muvatta 1,
Sahih-i Buhari, Sahih-i Miislim, Siinen-i Tirmizi, Siinen-i Ibn Mdce gibi temel hadis
kaynaklarini, Hakim en-Nisabari’nin (8. 405/1014) Ma ‘rifetii uliimi’l-hadis, Ibn
Fiarek’in Miiskilii’l-hadis’1 gibi kaynaklart okumustur. Tefsir ve Ulimii’l-Kur’an
eserlerinden ise daha ¢ok kendi yasadig1 dénemde tercih edilen, Eb(i ishak Ahmed b.
Muhammed b. Ibrahim es-Sa‘lebi en-Nisabiiri’nin (8. 427/1035) el-Kesf ve l-beyin ‘an
tefsiri’l-Kur'dn ve Ebi AbdulldAh Muhammed b. Siireyh er-Ruayni el-isbili’nin (8.
476/1084) el-Kafi fi’l-kira’dti’s-seb* adli eserlerini okumustur. Tefsir ve hadis
kitaplarinin yami sira siyer kitaplarmdan Ibn Hisdm’in (6. 218/833) es-Siretii n-
nebeviyye’si, Tirmizi’nin (6. 279/892) es-Semdilii 'n-nebeviyye’sini okumustur.%® ibn
Humeyr her ne kadar okudugu ve aldig: ilimlerle yetkinlesmis olsa da onun asil hakim
oldugu ve ilgisini verdigi alan, kelam, tefsir, edebiyat, dil ilimleri ve siir olmustur. Dil
ilimlerine 6nem vermesinin sebebi, onu diger ilimleri anlamada anahtar konumunda
gormesiyle iliskilidir. Muvahhidler Devleti’nin sairleri desteklemesiyle siir alanindaki
yetkinligi kendisini daha taninir kilmis, bu durum onun yasadigi donemdeki sairlerle
birlikte irtibat halinde olmasini saglamistir. Zira ondan bahseden kaynaklarin,
cogunlukla sairleri tanitmaya tahsis edilmis teracim eserleri olmasi bu durumu destekler
niteliktedir. Bu baglamda kendisinden bahseden kaynaklar onun fikih, tefsir, hadis
ilminde yetkin olmasinin yaninda asil basarisin1 kelam ve edebiyatta ortaya koyduguna
dikkat cekmektedir. Ornegin, Ibnii’s-Sa‘“ar, Kaldidii’I-ciiman adli eserinde Ibn Humeyr
hakkinda “O, fakih, Maliki, kelamci, yetenekli bir sair ve dil bilginidir” ifadelerine yer
verdikten sonra birkac beytini zikretmistir.”© Muhammed Ridvan ed-Daye ise tahkikini
gergeklestirdigi Ibn Humeyr’in Tenzihii’l-enbiya adli eserinin mukaddimesinde onun
Kur’an, hadis, tefsir, siyer, dil, fikih, edebiyat bilgini oldugunu, bunun yaninda kelami
meseleleri tartismadaki cedel ve ilzam becerisine ve meselelerden hiikiim ¢ikarma

yeteneginin kuvvetine dikkat ¢ekmistir.”

% Tbn Humeyr, Mukaddimatii’I-merdsid (Mukaddimetii’l-muhakkik), 34-35.
0 Tbnii’s-Sa‘“ar, Kaldidii I-ciimdn, 3/280.
™t ibn Humeyr, Tenzihii’'l-enbiyd (Mukaddimetii’l-muhakkik), 14.
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Ibn Humeyr’in yasadig1 bolgede Sebte sehrinin talebeleri arasinda farkli bdlgelere ilim
elde etmek i¢in seyahat etmek (rihle) bir gelenek haline gelmistir. Ciinkii o donemin
anlayisinda bu yolculuklar olmadik¢a bir kimsenin alim statiisiinii hak edemeyecegi
hakimdi. Ibn Humeyr de daha fazla ilim elde etme ve gidecegi yerde alimlerle karsilasip
bilgisini derinlestirmeyi arzulayarak Magrib’in farkli bolgelerini ziyaret etmistir. Bu
yolculugunda Kurtuba, Isbiliye, Maleka (burasi seyh ve alimlerin toplandig: biiyiik bir
kiltir merkezi yeriydi) gibi bolgelerde yer alan ilim merkezlerindeki topluluklar1 ve
alimleri ziyaret etmistir. Buralarda ileride kendisini yetkin kilacak ilim dallarindaki
hocalarla karsilagsmis onlardan tahsil ettigi ilimle kendisini gelistirmistir. Her ne kadar
kaynaklar ibn Humeyr’in ilim yolculugunda hangi alimlerden ders aldigi hususunda
ayrintili bilgi vermeseler de eserlerinde yer alan bilgilerden hareketle ders aldigi bazi
alimleri tespit etmek miimkiindiir. Buna gore o, bu yolculugunda fakih, dil bilimci, edip,
er-Ravzii 'l-iiniif ve Netaicii’l-fiker adli eserlerin sahibi Abdurrahman b. Abdullah es-
Siiheyli el-Maleki’den (8. 581/1185) ve Ibn Hayr el-Isbili diye tanman Eba Bekir
Muhammed b. Hayr b. Omer el-isbili’den (6. 575/1179) dil bilimi ve edebiyat dersleri
alirken, Ibnii’l-Fahhar kiinyesiyle meshur Ali b. Abdullah b. Muhammed (6. 590/1183)
ve “el-Ustazii’l-Kebir” olarak bilinen Ebi Muhammed el-Kisim b. Dahman el-
Ensari’den (6. 575/1179) hadis dersi almustir.”? ders aldigi bu hocalar sayesinde
ilimlerin ¢cogunda derinlesmis ve kendi ilim yolunu ¢izerek ilmi kimligini/sahsiyetini

olusturmaya caligmistir.

Oyle goriiniiyor ki ibn Humeyr’in ilim yolculugu onun zihin diinyasini etkilemis, farkli
bir evreye yoneltmistir. Zira onun Es‘ari kelamini1 6grenmesinin bu yolculugu sayesinde
gerceklestigi anlasilmaktadir. Onu Es‘ari kelamini 6grenmeye yonelten pek ¢ok
etkenden soz edilebilse de, esas belirleyici etken kendi donemine kadar gelen Eg‘ari
kelam birikiminden etkilenmesi ve yasadigi bolgedeki —bilhassa Muvahhidler’in
etkisiyle olusan— kiiltiirel ve siyasi etkenler sebebiyle bolgede 6zellikle Es‘ari kelaminin
yayilmasidir. ITbn Humeyr’in yasadigi dénemde kelam ilmi, her ne kadar bu zamana
kadar gelen bir birikim olsa da kelama karsi menfi durus etkisini devam ettirmekteydi.
Nitekim ibn Humeyr’in hayatinin biiyiik bir bdliimiinii gegirdigi Sebte sehrinde tip,
hendese, dil ilimleri, edebiyat, Maliki fikhi gibi ilim dallarinin 6grenimine Onem

verildigi kadar kelam ilmine 6nem verilmiyordu. Yasadigi bdlgenin insanlari, kelam

2 ibn Humeyr, Mukaddimatii’l-merdsid (Mukaddimetii’l-muhakkik), 37; Mahltf, Seceretii’n-niiri’z-
zekiyye, 152.
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ilmini 6grenmemeleri i¢in halki uyartyor, bunun disinda kalan ilimleri tahsil etmelerini
salik veriyorlardi. Bu nedenle Ibn Humeyr’in maisetini temin i¢in Arap dili ve
edebiyatin1 6grenip bu alanda da kendini gelistirdigi ifade edilmektedir.”® Ibn Humeyr
kendi doneminde kelam ilmine ydnelik menfi yaklasimin temelde {i¢ gruptan geldigini
kaydeder. Bunlardan ilki zindiklardir. Onlar kelam ilmini burhani bir ilim statiisiinde
kabul etmediklerinden bu ilimle mesgul olanlar1 kiigiimsemekteydi. Ikinci grup
mukallidlerdir. Bu kismin igerisinde fukaha ve Murabitlar doneminde kalma kisiler yer
almaktaydi. Onlar da kelam ilmini bid‘at bir ilim olarak gériiyorlard1. Ugiincii grup ise
mutasavviflar ve 6zellikle de Batinilerdir. Bunlar ise kelam ilminin yonteminin eksik ve
yanlig bir yontem oldugunu diisiiniiyorlardi. Zira onlara gore kesin bilgi ancak miikasefe
ile elde edilebilecek bir seydi. ibn Humeyr ve onun gibi kelam arastirmasima kendisi
adayan alimler, kelam ilmini layikiyla 6grenmeye ve onlarla miinazara edip, ilzam
edecek metoda ihtiyac oldugunu gérmiis, kendilerini buna adamislardir. Ibn Humeyr de
kendi doneminde kabul edilen Ehl-i hadis’in yOnteminin bu gruplarla miinazara
edebilecek argiimani kendisine saglamadigindan Es‘ari kelamina yoOnelmistir. ilim
yolculugunun ardindan bodyle hocalarla karsilagsmis olmasi da onun kelam alaninda

derinlesmesini saglamistir.
2.1.1. Hocalar ve Talebeleri

Ibn Humeyr’in hayat: hakkinda kaynaklarin simirl bilgiler vermesinden dolay1 klasik
kaynaklarda hocalar1 hakkinda yeterli bilgi bulunmamaktadr. Onun Mukaddimatii’l-
Merdsid adli eserinin tahkikini gergeklestiren Cemal Allal el-Bahti, ibn Humeyr’in
yasadig1 sehrin kiiltiirel izlerini siirerek onun ders aldig1 hocalarina eristigini ifade
etmektedir. Buna gore o, Ibn Abid kiinyesiyle meshur Eb6 Muhammed Abdullah b.
Muhammed el-Hicri (6. 591/1195), Eba Abdullah b. Zerkin (6. 586/1130) ve Ebi
Muhammed el-Kasim b. Dahman el-Ensari’den (6. 575/1179) hadis; Muhammed b.
Amir b. Muhammed el-Hazreci’den (6. 580/1185) Kur’an ilimleri; ibn Hisam el-Lahmi
olarak taninan Ebli Abdullah Muhammed b. Ahmed b. Hisam el-Lahm1 (6. 577/1181),
EbG’l-Kasim Abdurrahman b. Ali (6. 581/1185), Ebii’l-Hasan b. Habes (6. 584/1183),
Abdurrahman b. Abdullah es-Siiheyli el-Maleki (6. 581/1185) ve EbG Bekir
Muhammed b. Hayr b. Omer el-Isbili’den (6. 575/1179) dil ve edebiyat; Abdiilmiimin
b. Muhammed b. Abdurrahman el-Hazreci (6. 599/1202), Ebii’l-Kasim Muhammed b.

™ ibn Humeyr, Mukaddimatii’l-merdsid (Mukaddimetii’l-muhakkik), 39.
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Hac (6. 575/1179)"*, Hasan b. Mii’'min el-Kurtubi (6. 598/1201), Eb Muhammed es-
Sektni el- Bili (6. 580/1184) ve Ahmed b. Abdurrahman b. Muhammed es-Sagir el-

Ensari el-Hazreci’den (6. 569/1183)" kelam dersleri almistir.”

Ibn Humeyr’in yetistirmis oldugu veyahut kendisinden ders almis olan dgrencilerden
kaynaklar bahsetmemektedir. Fakat tespit edilebildigi 6l¢iide kendisinden ders alan iki
talebenin adina rastlanmistir. Bunlardan biri, EbGi Abdullah el-Ezdi (6. 660/1262) digeri
ise Ebll Abdullah et-Tirdz’dir (6. 645/1247). Aslen Kurtubali olan Ebi Abdullah el-
Ezdi, Sebte sehrinde biiylimiis, fikih ve hat sanatinda mahir bir 6grenci olarak
yetismistir. Endiiliis’de bulundugu sirada da Ibn Humeyr’in talebesi olmus,
diisiincelerinden etkilenmistir.”” Ebl Abdullah et-Tirdz ise Ibn Humeyr’in ikinci
ogrencisidir. Bircok alimden ders gdrmiis, Sebte’ de bulundugu sirada ibn Humeyr’den

ders almistir.”®
2.1.2. Eserleri

2.1.2.1. Mukaddimadtii'l-merdsid ild ilmi'l- ‘akdid fi def"i-siibiihati'|-miibtlin ve'l-

miilhidin

Ibn Humeyr’in itikadi gériislerinin ayrintili bir sekilde yer aldig1 eseridir. Giiniimiize
ulasan eser, ilk olarak Cemal Allal el-Bahti tarafindan tahkik edilmis ve 2004 yilinda
Matbaatii'l-Halici'l-Arabi yaymnevi tarafindan Titvan’da basilmistir. Ikinci tahkiki ise
Ahmed Abdurrahim es-Sayih ve Tevfik Ali Vehbe tarafindan yapilmis, Mektebetii’s-
Sekafeti’t-Diniyye yayinevi tarafindan Kahire’de basilmistir.”® Eserin orijinal niishasi

ise Fas’ta Karaviyy(n kiitiiphanesinde bulunmaktadir.®

Eser, genel olarak “ilahiyyat, niibiivvat ve sem‘iyyat” konularini icermektedir. Miiellif,

bu konulari, on ayr1 bab ve her babta fasillara ayrilmis boliimler seklinde tasnif etmistir.

"4 Mahlbf, Seceretii n-niiri z-zekiyye, 463.

5 Ebii’l-Vefd Burhaneddin Ibrahim b. Ali b. Muhammed Ibn Ferhin, ed-Dibdcii’l-miizheb, nsr.
Muhammed el-Ahmedi Ebii’n-Nir (Kahire: Darii’t-Tiiras, 1972), 211.

% Ibn Humeyr, Mukaddimatii’l-merdsid (Mukaddimetii’l-muhakkik), 36-44.

" Ibn Abdiilmelik, ez-Zeyl ve t-tekmile li-kitabeyi’lI-Mevsiil ve’s-Sila, 1/305.

8 Mahlif, Seceretii'n-niiri’z-zekiyye, 182-183; Ibn Humeyr, Mukaddimatii’l-merdsid (Mukaddimetii’l-
muhakkik), 34.

" Abdullah Ali Ahmed Diinya, el-Ardu'l-keldmiyye li-Ebi'l-Hasan Ali b. Ahmed b. Humeyr es-Sebti
(Misir: Benha Universitesi, Edebiyat Fakiiltesi, Doktora Tezi, 2016), 14.

80 Muhammed el-Abid el-Fasi, Fihristii mahtitdti Hizanetii'I-Karaviyyin (Rabat: Daru’l-Beyza: Daru’l-
Kitab, ts.), 2/329; Ahnane, Tetavviirii'I-mezhebi’l-Es ‘ari,130.
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Birinci babta alt1 fasil yer almaktadir. Bu fasillarin ilk ikisi, kelam ilmini bid‘at olarak
gorenlere karsi reddiye mahiyetinde bir savunuyla baglamakta dort fasil ise taklidi iman
tahkiki iman konusuna deginmektedir. Bu baglamda taklidi iman ve tahkiki iman
arasindaki farka ve imanda siipheden kurtulmanin yolunun bu ilim ile miimkiin
olduguna dikkat ¢eker. ibn Humeyr, iki fasildan olusan ikinci babta akil, akil sahibi,
teklif ve miikellef kavramlarinin manalarin1 agiklar ve {igilincii babta bu konularin
ayrintisina deginir. Ayrica isleyecegi diger konulara temel teskil etmesi bakimindan
once nazarin mesruiyetini ispat etmeye ve onu inkar eden kimseye cevap vermeye
dayanan bir dizi 6n hazirlik yapar. Taklidin dinin esaslarinda yeterli oldugunu sdyleyen
Ehl-i hadis goriisiinde olanlar1 da agikga elestirir. Buna gére miikellefin tizerine vacip
olan akil yiiriitme (nazar), hiikiimlerin akil tarafindan degil seriat tarafindan
belirlenmesi gibi hususlara iliskin konular1 ele alir ve bes fasilda isleyerek detaylandirir.
Dordiincii ve besinci bablart ise birlestirmis ve meseleleri mukaddimelere ayirarak ele
almistir. Bu bablarda yer alan birinci mukaddime; alemin hudasu, Allah’in ilmi ve
sifatlarinin ispatini, ikinci mukaddime, Allah’1 sifatlardan soyutlayan Muattila’ya reddi
icermektedir. Ayrica zikredilen ilk iki mukaddime dort ayr1 fasilda ele alinmigtir.
Uciincii mukaddime ise Allah ve yaratilmislar arasindaki tesbihin nefyini icermektedir.
Dérdiincii mukaddime, altinci babta yer almaktadir. ibn Humeyr eserin bu béliimiinde
Allah’in birligine halel getirecek her tiirlii yaklasimi clirlitmeye odaklanmistir. Bu
baglamda Allah’in vahdaniyyeti, fillerinde ve miilkiinde tek olusu, bir benzerinin
olmasmin muhal olmasi gibi konularin saglam zeminini insa ederek Hiristiyanlarin
teslis inancina, Batini filozoflarin yaklasimina ve zulmet ve nur gibi iki Tanr1 inancini
benimseyen tabiatcilara sekiz ayr fasilda cevap vermistir. Besinci mukaddimenin yer
aldig1 yedinci babi ise Allah’in manevi sifatlarina ve onunla ilgili meselelere ayirmistir
ve bu boliim on sekiz fasildan olusmaktadir. Sekizinci babta ise rii’yetullah, kesb,
kudret gibi konular1 Es‘ariler’in goriislerine ters diismeyecek sekilde yirmi ii¢ fasilda ele
aldigy goriiliir. Dokuzuncu bab, ibn Humeyr’in eser icerisinde en ¢ok fasil ayirdig
boliimdiir. O, burada micize bahsine genis yer ayirdiktan sonra donemin hakim
firkalarinin niibiivvet tasavvurlarina ve Mu‘tezile’nin mdcize anlayisina elestiri
getirmistir. Onuncu bab ise yirmi yedi fasildan olusan sem‘iyyat bahislerine ayrilmistir.
Ibn Humeyr isledigi fasillara iliskin inan¢ meselelerinin genelinde Es‘ari bir yontem
izlemistir. Bu baglamda o, eserinde Ebii’l-Hasan el-Es‘ari’nin el-Liima‘, Ebh Ishik el-

Isferayini’nin el-Muhtasar, Bakillani nin et-Temhid, Ciiveyni’nin Kitdbii '[-Irsad ve el-
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Akidetii'n-Nizamiyye eserlerini kaynak olarak kullanmistir. Bunun yaninda konuyla
ilintili beyitlere ve hadislere yer vermis olmasi1 kelam alanindan baska kaynaklara da

basvurdugunu gdstermektedir.®!

Ibn Humeyr, eserin yazilis amacini1 dogrudan zikretmemis olsa da onun eseri telif etme
sebebi birkag acidan ele almabilir. Ilki, onun bulundugu cografya ve yasadigi Sebte
sehrinin halkinin inanglarini saglam temeller ilizerine kurma amacidir. Zira onun
yasadig1 donemde Batiniyye, filozoflar, kissacilar, Yahudiler, Hiristiyanlar ve bid‘at
ehlinin kendine 6zgii inancglari, halkin zihninde inanca dair kusku uyandirip siliphe
uyandirmistir. Buna karsi Ibn Humeyr, bir reaksiyon gostererek Sebte halkinin inang
meselelerini saglam temeller iizerinde savunma gibi mithim sorumlulugu kendisine
yuklemistir. Bu gayeyle Ehl-i siinnet inancimi Es‘arl kaynaklar1 referans alarak
anlatmas1 miimkiin iken —nitekim ¢agdaslarinin ekseriyeti bu yontemi izlemistir— ayrica
bir eser telif etmistir. Zira Es‘ari kaynaklarin karmagik ve dilinin kapali zor ibareler
icerdigini ve yeni baslayanlar i¢in bu ilmin 6grenilmesi noktasinda agir gelecegini
diistinmistiir. Bu durum ise inan¢ konularinda rehberlik etmek istedigi kimselerin
sozlerini anlamay1 zorlastirmaktadir. Bu nedenle Ibn Humeyr bu eserinde kelami
tartigmalar gibi anlasilmasi zor konularin istilahlarini kullanmaktan kaginarak talebeler

icin yalin bir dil kullanmigtir.8?

Bu eser, VI-VIL/XII-XIII. yiizyil i¢in Magrib bolgesinde kelam ilmine dair biiyiik bir
boslugu doldurur.®® ibn Humeyr’in eseri, kelama dair temel konularm yer aldig1
abartidan uzak, kisa ve 6z bir akide metnidir. ibn Humeyr’e gore eser, kendi doénemi
icin orta yalin sayilabilecek bir iisluba sahiptir. Fakat Cemal Allal el-Bahti’ye gore ise
eser giiniimiiz acisindan uzun ve zor anlasilabilecek bir eserdir.* Giiniimiiz agisindan
kendine &6zgii durusuyla &nemli olan eser, ibn Humeyr déneminde gereken ilgiyi
gormemistir. Bunun arkasinda bir dizi faktdr yer almaktadir. Bu faktorlerden biri
cagdaslariyla arasindaki diigmanligin eserin adinin unutulmasina sebep olmasidir. Hatta
yasadigt donemde gordiigii aksakliklari elestirmesi sebebiyle siyasi otoritelerle
catismasi da bunda etkilidir. Aynm sekilde batini tasavvufa karsi sert durusu ve onlara

kars1 verdigi miicadele, kendisine ve eserlerine fikri diismanlhik kapis1 agmistir. ibn

8. Tbn Humeyr, Mukaddimatii’I-merdsid, (Mukaddimetii’l-muhakkik), 60.
8 bn Humeyr, Mukaddimatii’l-merasid (Mukaddimetii’l-muhakkik), 59.
8 ibn Humeyr, Mukaddimatii’l-merdsid (Mukaddimetii’l-muhakkik), 6-8.
8  ibn Humeyr, Mukaddimatii’l-merdsid (Mukaddimetii’l-muhakkik), 56.
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Humeyr’in batini sfi yonelime karsi durusunun en biiyiik kaniti, onun Kitdbii 'I-Vasiyye

adli eseri olup bu eser kendi doneminde yok edilmis ve giiniimiize ulasmamustir.
2.1.2.2. Tenzihii'l-Enbiyd ammd nesebe ileyhim husdletii'l-agbiyd

Yazma nushalarda Tenzihii'l-Enbiya ammd nesebe ileyhim husdletii'l-agbiya adiyla
gecen bu eser, Ibn Humeyr’in niibiivvete dair meseleleri ve peygamberlerin kissalarimi
tafsilatiyla ele aldig1 tefsir kitabidir. Muhammed Ridvan ed-Daye tarafindan tahkik
edilen eserin orijinal niishast Suriye’de bulunan Esad ulusal kiitiiphanesinde
bulunmaktadir.®® Eserin kaybolmayip giiniimiize ulasmasinda &grencilerinin etkisi
biiyliktiir. Zira onlar bu eseri donemin fikrl diismanlarindan korumak adina Misir’a
tasimislar orada muhafaza etmislerdir.8% Miiellifin eserini telif etme amaci, niibiivvetin

hakikatinin bilinmesi olup okuyucuya yol gésterme amaciyla kaleme alinmistir.

Miiellif eseri, belirli sayida peygamberin kissalarini ele alacak sekilde genel bir giris ve
boliimler seklinde tasnif etmistir. Eserin konuyla ilintili olmayan bdliimleri ise yer yer
kelami baglantilar kurularak ilgili oldugu konu basliklarinda islenmistir. S6z gelimi her
bir bashk bir peygamberin kissasini ihtiva etmekte ve niibiivvet konusuyla
iliskilendirilmektedir.®” Cemal Allal el-Bahti s6z konusu eserin hem kelam hem de
tefsir kitab1 hiiviyetinde oldugunu ifade etmistir. Bunun nedeni ise miiellifin temel
aldig1 konularda niibiivvet mertebesini savunmasidir. Fakat konulara yaklagimda kelami
bir yontemden ziyade tefsir metodu izlediginden dolay1 bir tefsir kitab1 hiiviyetindedir.
Bu nedenle bazi alimler eseri tefsir kitaplari arasinda zikretmislerdir.®® Bu eseri énemli
kilan yon, onun peygamberler hakkinda neyin miimkiin oldugu, neyin miimkiin
olmadig1 hususunda akillara gelebilecek siipheleri gidermek iizere eseri telif edilmis
olmasidir. Esasinda Ibn Humeyr eserini dgrencilerinin sorularma cevap ve Ehl-i Kitap
arasinda niibiivvet makamini itibarsizlagtiranlara cevap verme maksadiyla kaleme
alinmigtir. Bundan dolay1 ibn Humeyr peygamber hakkinda aktarilan bircok rivayet

tizerinde durmus, bazilarini tenkite tabi tutarak yanlislar diizeltmeye caligmistir.

2.1.2.3. Kitdbii’l-Vasiyye

8  1bn Humeyr, Tenzihii’l-enbiyd (Mukaddimetii’l-muhakkik), 5.

8  1bn Humeyr, Mukaddimatii’I-merdsid (Mukaddimetii’l-muhakkik), 50.
8 ibn Humeyr, Tenzihii’'l-enbiyd (Mukaddimetii’l-muhakkik), 12.

8  {bn Humeyr, Mukaddimatii’l-merdsid (Mukaddimetii’l-muhakkik), 51.
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Ibn Humeyr’in giiniimiize ulasamayan iki eserinden biridir. O, bu eserini Batini
filozoflara ve donemin asir1 mutasavviflarin yolunu benimseyenlere karsi yazmistir.
Onlarin hedefi insanlarin zihinlerine siiphe diisiirerek yoldan ayirmak oldugundan, Ibn
Humeyr onlarla kars1 karsiya gelmistir. Eserin tasavvufu farkli bir amagla kullananlara
reddiye seklinde kaleme alindig1 zannedilmektedir. Oyle ki Cemal Allal el-Bahti eser
icin “eger bu eser giliniimiize ulassaydi, Magrib toplumunda sGfi diisiincenin

goriiniimlerini daha iyi bilebilirdik” seklinde bir ifade kullanmigtir.®
2.1.2.4. Serhu Sireti’l-Kehf

Ibn Humeyr’in giiniimiize ulasamayan fakat kendisine aidiyeti konusunda siiphe
duyulmayan eseridir. Bu eser miinferit bir stirenin tefsiri mi yoksa Kur’an’in tamaminin
tefsiri mi oldugu konusu net degildir. Ciinkii bu gercegi acikliga kavusturacak herhangi
bir bilgi mevcut degildir. Fakat Cemal Allal el-Bahti, eserin Kehf siresinin tefsirine

ayrilmis olabileceginin daha muhtemel olabilecegine dikkat gekmektedir.*
2.2. IImi Kisiligi

Ibn Humeyr’in eserlerinden onun hem dini ilimleri hem de edebi ilimleri tahsil ettigi,
her iki alanda da iyi yetismis bir alim oldugu anlagilmaktadir. En belirgin yoniiyle
kelam 4limi olan Ibn Humeyr, doneminin énemli kelamcilarindan biri sayilmistir. Telif
ettigi eserlerde kelamci yoniinii &n plana ¢ikartan Ibn Humeyr, Es‘ari kelaminin
yontemini ve goriislerini takip etmistir. Ele aldig1 konulari, hadis, tefsir, siir (beyit) ve
etimolojik tahlillerle desteklemesi bize gére onun eserlerini ayirici kilan hususlardandir.
Eserlerinde bu alanlara dair icerige yer vermesi onun, doneminde 6grenimi yapilan dini
ilimleri tahsil ettigini ve IslAm dininin 6grenimini tamamlayic1 yonii bulunan bu ilimlere
de 6nem atfettigini gostermektedir. ibn Humeyr’in kelam alaninda yapilan tartismalara
izahlar getirmesinde bulundugu konjonktiiriin yaninda siyasetin de rol oynadig: ifade
edilebilir. Zira yasadigi donemde yonetimde olan Muvahhidler, ilmi calismalari

desteklemis, alimlere konular1 tartisacaklar1 uygun ortami saglamistir.

[bn Humeyr, amelde Maliki olsa da Cemal Allal el-Bahti onun amelde klasik fikih

anlayisin stirdiirmedigini ifade etmektedir. O, fikih ilmine bile metafizik bakis acisiyla

8 {bn Humeyr, Mukaddimatii’l-merdsid (Mukaddimetii’l-muhakkik), 54.
% ibn Humeyr, Mukaddimatii’l-merdsid (Mukaddimetii’l-muhakkik), 55.
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bakmuis, ayetleri ve ahkami salt ezberlemekten ziyada meseleleri analiz etmeye, hiikmiin
koyulma sebebinin derinligine inmeye dnem vermistir.”! Diger yandan ibn Humeyr’in,
Ibn Bacce (6. 533/1139), ibn Tufeyl (6. 581/1185), Ibn Riisd (6. 595/1198) gibi
alimlerle ¢agdas oldugu gbz Oniine alindiginda onun doneminde felsefe ilminin de
yaygin oldugu gériiliir. ibn Humeyr, bu ilme kars1 her ne kadar net olumsuz bir tavir
almasa da tartisilan kimi mevzularda bu ilmin tutarsizliklarini ve argiimanlarinin
zay1fligin1 vurgulamis ve cedel yontemiyle cevap vermeye ¢alismistir. Mantik ilmine de
onem veren ibn Humeyr, mantik ilmine dair kitaplar okumus, eserlerinde konuyu
saglam temellendirmesi bakimindan istifade etmistir. Ozellikle kiyas tiirleri, sebr ve

taksim, Istidlal bi’s-sahid ‘ale’l-gaib gibi delillere sik¢a yer vermistir.%?

Hayatina, ilim yolculuklarina ve ailesine dair malumatin az olmasi sebebiyle
kendisinden sonra eserlerinin okutulup okutulmadigi, goriislerinin ne kadar benimsenip
yayildig1 konusunda bilgiler bulunmamaktadir. Fakat baz1 kaynaklarin aktardigina gore
ogrencileri tarafindan bazi kelam goriislert Misir ve Magrib bolgesinde yayilmistir.
Bunun yaninda ozellikle siirleri Muhammed b. Abdullah el-Evsi (6. ?) gibi bazi

ogrencileri tarafindan farkli bélgelere taginmustir,
2.2.1. Kelam Anlayis1

Kelam kimligiyle 6n plana ¢ikan Ibn Humeyr, goriislerini belirttigi kelami konularda
tevhid eksenli tenzih anlayisini korumaya 6nem vermistir. Meseleleri ele alirken kisa,
net ve anlagilir olmak onun temel yontemini olusturur. Genel olarak Es‘ariligin
goriiglerini benimsemis olan Ibn Humeyr eserinde yer yer “seyhimiz” ibaresiyle
Bakillani’nin, Ciiveyni’nin isimlerine yer vermistir.** Tbn Humeyr’in agirhikli olarak
“celilii’l-kelam” kapsamindaki konulara ver vermis olmasinin nedeni, yasadigi donemin
hakim Tanr tasavvurudur. ifade edildigi {izere Magrib uzunca bir miiddet Murabitlar’in
kontrolii altinda kalmis ve bu siire zarfinda kelam ilmine dair tartigmalar ve eserler bazi
donemlerde yasaklanmistir. Hatta tecsime varan goriisler hakim olmustur. Bu nedenle
Ibn Humeyr, ele alacagi konularin tartismasma girmeden once tartisacagi kelami

meselelere saglam zemin insa etme adina kelam ilminin mesruiyetini ortaya koymaya

%t 1bn Humeyr, Mukaddimatii’I-merdsid (Mukaddimetii’l-muhakkik), 46.

%2 1bn Humeyr, Mukaddimatii’I-merdsid (Mukaddimetii’l-muhakkik), 47.

% Diinya, el-Ardu'l-kelamiyye li-Ebi'l-Hasan Ali b. Ahmed b. Humeyr es-Sebti, 11.
% ibn Humeyr, Mukaddimatii’l-merdsid, 335.

33



calismig, bunu da kelam ilminin layikiyla 6grenilmesi durumunda kisinin imanini taklidi
imandan tahkiki imana yiikseltecegi iizerinden agiklamistir. Bu da onun eserini Magrib
bolgesindeki eserler icerisinde ayirici kilan hususlardan biridir. Ibn Humeyr, taklidi
mutlak anlamda zemmetmis, iman etmede istidlalin ve nazarin viiclibiyetini gerekli
gormiistiir. O, bu hususu sebr ve taksim yontemiyle sdyle ifade etmektedir: “Icma ile
sabittir ki Allah’1t bilmek vaciptir ve O’nu bilmek ilmi gerektirir. Taklit ise ilmi
(arastinp-6grenmeyi) terk etmektir. Vacibi terk etmek ise haramdir. O halde taklit
haramdir. Haram ise ser‘an kinanmay1 gerektirir. O halde taklit de kinanmay1 gerektirir.
Buna gore taklidin haram oldugu ve Allah’1 bilmenin gerekliligi sabit olmustur. Buna
ise nazar ve istidlalden baska bir yolla ulasilmaz.”% Béylelikle marifetullaha istidlal ile
ulasilabilecegini savunmus, bundan sonra ele alacagi konularin saglam zeminini insa
etmistir. Daha sonra Allah’i, muhdes olanlardan tenzih etme ve O’nun hakkinda her
tiirlii tesbih anlayisin1 nefyetmek igin te’vil metodunu kullanmistir. ibn Humeyr kelam
ilminin mesruiyeti ve onu 0grenmenin O6nemi, marifetullah, tegsbih ve tecsimin reddi,
Kur’an’in mahlik olup-olmadigi, ilahi sifatlar gibi meseleleri ayrintili bir sekilde
delilleriyle birlikte ele almistir. Bunun yaninda diger kelam meselelerinde ayni tavri
stirdirmemesi onun yasadigi donemin toplumunun fikri ihtiyaclarmi g6z ardi
etmedigini, tartismalar1 takip edip, analiz ettigini gostermektedir. Ayrica tartismali
kelam meselelerinde mantik ve kelam yontemine bagvurup cedeli bir yontem takip

etmesi de onun kelam ilmine ne denli vakif oldugunu ortaya koymaktadir.

Hicri altiner yiizyilin sonu yedinci yiizyilin baslarinda yasayan Ibn Humeyr, eserlerinde
sade ve anlasilir bir anlatim tarzin1 kullanmis, gerekli yerler disinda kelam
tartismalarina ¢ok girmeden yalniz konuyu izaha ¢alismistir. Yasadigi donem her ne
kadar felsefenin kelam ile ige ice gectigi bir doneme tekabiil ediyor olsa da onun
konular1 ele alirken felsefi tartigmalara girmedigi, yalnizca gerekli gordiigli hususlarda
cevaplar verdigi goriilmektedir. Onun felsefe ilmine meylinin gii¢lii olmamasi, bu ilme
yeteri kadar hakim olmadig1 diislincesini akla getirse de bu goriisiin isabetli olmadig1
sOylenebilir. Zira onun ilgili konularda filozoflara reddiye mahiyetinde cevaplar verdigi
goziikmektedir. Bir konu hakkinda kars1 tarafi ilzam etmek ise oncesinde konuya dair

bir birikimi gerektirmektedir. Fakat onun amaci felsefe ilminde de ne kadar mahir

% ibn Humeyr, Mukaddimatii’l-merdsid (Mukaddimetii’l-muhakkik), 63.
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oldugunu gostermek degil, dogru inanca sahip insan yetistirme c¢abasi igerisinde

olmasindan kaynaklidir.
2.2.2. Tasavvuf Anlayisi

Hakkinda bilgi edinebildigimiz kadariyla Ibn Humeyr’in bir tasavvuf anlayisina sahip
oldugunu sdyleyebiliriz. Zira az olsa da onun tasavvufa dair goriisleri Mukaddimatii’l-
merdsid ve Tenzihu'l-enbiyd adli eserlerinde yer almaktadir. ibn Humeyr’in tasavvufa
yaklagimi onu sifi bir yonelime gotiirmemistir. Onun tasavvufa dair goriislerinin
olugsmasi, bulundugu cografya ve bu cografyada tasavvuf ilmini dinden sapma
derecesine yonelten kimselere cevap verme, onlari ilzam etme hedefinin bir pargasidir.
Zira onun yasadig1 bolgede ozellikle Sebte sehrinde tasavvuf kendisine basvurulan
yaygin bir ilimdi ve bu ilim bazi1 kimseler tarafindan insanlarin zihninin
bulandirilmasma neden olmaktaydi. Ote yandan onun ders aldifi ve bir sekilde
etkilesimde bulundugu kimselerin bu ilme olan yakinligindan etkilenerek de tasavvufa
egilim gosterdigi ifade edilebilir. Zira o, Cemal Allal el-Bahti’nin ifadesine goére Ebl
Muhammed Abdullah b. Said (6. 579/1183), Ebt Abdullah es-Sehir (6. 586/1190),
Ebii’s-Sabr Eyyab el-Fihri (6. 609/1212) gibi kimselerin tasavvuf goriislerinden

etkilenmistir.%

Ibn Humeyr, dinin prensiplerine muvafik olan goriislerden ve bunlarla iliskili olanlardan
etkilenmistir. Fakat sifilerin siilik ve inanmislarinda sapkinlikta oldugunu diisiindiigii
konulara kars1 ¢ikmistir. O, ozellikle onlarm “veli” anlayisim elestirmistir. Oncelikle
kelimenin liigat anlamma deginen Ibn Humeyr, devaminda ser‘i kullanimma dikkat
cekmistir. Buna gore bu kelime 6zel bir anlami ihtiva ettiginden kelimenin seriattaki
kullamimina dikkat ¢ekerek bu nitelemenin ancak hakiki anlamda Hz. Peygamber’in
yolunu ve onun yodntemini esas alan kimseler i¢in kullanilabilecegini ifade etmistir.
Bunun yaninda mutasavviflardan rivayet edilen kerametlerin de aklen miimkiin
oldugunu; bu nedenle bunlarin kabul edilmesi gerektigini sdylemis, bu hususa iliskin

Ashab-1 Kehf’in ve Hz. Meryem’in durumlarini 6rnek gostermistir.

Keramet, veli ve onlarin iginde bulundugu halleri Islim’in temel ilkelerine ters

diismemesi sartiyla kabul eden Ibn Humeyr mutasavviflarin kesf ve ilham gibi bilgi elde

% Cemal AllAl el-Bahti, el-Hudiiru’s-sifi fi’l-Endeliis ve’l-Magrib ild hudidi’l-karni’s-sabi ‘i’I-hicri
(Kahire: Mektebetii’s-Sekafeti’d-Diniyye, 2005), 107-113.
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etme yollarni reddetmis ve onu hicbir ilmi temeli olmayan, bos ve aldatici bir yontem
olarak gdrmiistiir. Ibn Humeyr biitiiniiyle tasavvuf ilmine karsi biitiiniiyle menfi bir
durus sergilememis, yalmiz Islim dinine ve Ehl-i siinnet’in goriislerine ters diisen
hususlar1 elestirmistir. Buna karsin kendi sistemleri icerisinde kabul edilebilir bir
yontem oldugunu fakat bu ydntem neticesinde elde edilen bilginin genele tesmil
edilebilmesi i¢in onun nazar ve istidlal yontemiyle desteklenmesi gerektigini

diistinmiistiir.®’

% Bahti, el-Hudiiru’s-siifi fi'I-Endeliis ve’lI-Magrib, 124-133.
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UCUNCU BOLUM

IBN HUMEYR’IN SEM“IYYAT iLE iLGIiLi GORUSLERI

3.1. ibn Humeyr’in Sem‘iyyét Diisiincesinin Teorik Alt Yapisi

Kelam diisiincesinin ana konulari “usil-i selase” denilen ulhiyyet, niibiivvet ve
sem‘iyyat bahislerinden olugmaktadir. Sem‘iyyat bahisleri ise gaybi konulardandir. Bu
baglamda sem‘iyyat bashigi altinda mizan, sirat, cennet-cehennem gibi konular
islenmektedir. Bundan dolay1 kaynagini ekseriyetle naslardan almaktadir. Fakat bu
durum aklin biitiiniiyle islevsiz kaldigi fikrini de akla getirmemelidir. Zira temelde
gaybl meselelerin olusturdugu sem‘iyyat konulari, bu hususta kurucu ve belirleyici
unsur nas olsa da aklin mezk{r konular1 anlamas1 gerekmektedir. Bu yoniiyle de akil bu
konular1 anlama noktasinda asl konumuna, nakil ise fer konumuna ge¢cmektedir. Bu da
karsimiza aklin ve naklin etkinlik alan1 (mecalii’l-akl ve mecalii’'n-nakl) problemini
cikarmaktadir. Zira akil, naklin haber verdigini teyit etmekte, kimi yerlerde de nakil
tarafindan haber verilen hususlar akil siizgecinden gegirilerek insanin anlama idrakine

yaklagtirilmakta ve var olduguna, gerceklesecegine iliskin inanci kuvvetlendirmektedir.

Ibn Humeyr de kendi kelam diisiince sisteminde gaybi konulara sem‘iyyat bashig
altinda yer vermistir. Fakat bu konulardaki goriislerini halkin anlayabilecegi bir iislupla,
derin tartismalara girmeden ortaya koymaya caligmistir. Bunun yaninda onun temel
amaci, insani taklidi imandan tahkiki iman seviyesine yiikseltmek oldugundan® bu
amacina hizmet edecek argiimanlar1 dakikul-kelam zemininde insa ederek kullanmaya
calismistir. Bunun i¢in iglevsel akla biiyilk 6nem vermis, nazar ve istidlale siklikla
vurgu yapmistir.?® Ayni bakis acisini sem‘iyyat konularini da ele alarak siirdiiren ibn

Humeyr, akil-nakil dengesini korumay1 basarmstir.

Ibn Humeyr, sem‘iyyat bashigi altinda ruh, ecel, 6liim, kabir azabi, i‘dde, mahser ehlinin
kisimlari, suhuf, mizan, havz-1 kevser, sefaat, cennet-cchennem, imanin artmasi ve

eksilmesi, tovbe gibi konular1 ele almigtir. Ona gore ahiret ahvaline dair haber verilen

% Ibn Humeyr, Mukaddimatii’I-merdsid, 99-101.
9 {bn Humeyr, Mukaddimatii’I-merdsid, 101, 108, 115.
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bu hususlar, sem‘an sabit oldugu gibi aklen de imkani tartisilan hususlardir. Bu nedenle
ilgili  konular naklin haber vermesinin yaninda akil tarafindan da varlig
desteklenmektedir. Sem‘iyyat konularmi ele almada bu ayrintiyr dikkate alan Ibn
Humeyr, mevzuyu agiklamada pergelin sabit ayagini nakli delilde sabitlemis, pergelin
hareketli ayag1 olarak tasavvur ettigi akli ise destekleyici, konuyu aciklayici bir arag
olarak kullanmistir. Bundan dolay1 o, sem‘iyyat konularini, kelamin “dakik” ve “celil”
meseleleriyle mezcederek ele almistir. Sem‘iyyat konular1 6grenmek isteyen bir
kimsenin ise bu konularin derinliklerine dalmadan 6nce kelamin dakik meselelerine
vakif olunmasi gerektigini diisiinmektedir. Bu hususta oncelikle asagida alti madde
olarak zikredecegimiz hususlarin bilinmesinin ardindan sem‘iyyat bahislerine
gecilmesini gerekli gormektedir.!® Bu baglamda o, sem‘iyyat konularin1 6grenmek

isteyen kimsenin;

Ik olarak alemin ciizleri olan ve felsefi atomculuk baglaminda islenen cevher-araz
fizigini bilmesi gerektigi kanaatindedir. ibn Humeyr’in bu kanaatte olmasinin nedeni

“ruh” konusunu ele alirken siklikla bu bilgiye atif yapmasindandir.

Ikinci olarak, ona gore cevherlerin ayni cins (miitecinis) olma &zelliginin bilinmesi
gerekir. ibn Humeyr’in bunu sart kosmasi kabir azabinin mahiyeti konusunu bu bilgi
temelinde aciklamasi sebebiyledir. Yine o, bu bilgiyi Iblis’in kibirlenerek atesi topraga
{istiin kabul edip secde etmemesinin tutarsizlig1 dzelinde de ele almistir. O, iblis’in Hz.
Adem’e secde etmemesini anlamsiz bulmaktadir. Ciinkii cevherler miitecanistir.
Farklilig1 olusturan arazlar olsa da temelde ates ve topragin 6zii aynidir. Bu durumda
birini digerine iistiin kilan husus bulunmamasi ve 6ziin ayn1 olmasi sebebiyle Iblis’in

itaatsizligi anlamsizdir.1%

Ugiincii olarak, cevherin tek basina kaim olamadigi, arazlarin ona bitisik oldugunun
bilinmesidir. ibn Humeyr bu ilkeyi i‘dde (yeniden yaratma) konusunu temellendirirken

ruh-beden iliskisinde kullanmustir.

Dordiincii olarak: Arazlarin bir mahalde ayni anda bulunamayacagi, devamli (baki)
olmadigi, varliinin her an bir benzerinin yaratilmasi siretiyle devam ettiinin

(teceddiid-i araz) bilinmesidir. Arazlarin arazlari dogurmasi ilkesine dayanan tevlid

10 {bn Humeyr, Mukaddimatii’l-merdsid, 332.
101 {bn Humeyr, Mukaddimatii’l-merdsid, 331.
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iligkisini reddetmektedir. Burada kudret temelli, fail-i muhtar yaratict anlayisina
dayanan Es‘ari bakis agisinin izlerini gérmek miimkiindiir. Bundan dolay1 tabii
nedenselligin reddine vurgu yapmaktadir. ibn Humeyr, bu ilkeyi sirat, kabir azabu,
cennet-cehennemin ebediligi gibi olaganiistli kabul edilen ve bu nedenle de reddedilen

hususlar1 agiklamak tizere kullanmistir.

Besinci ve altincisi ise arazlarin niteliklerinin bilinmesinin gerekliligidir. Ona gore bir
arazin yerine bagka bir arazin yaratilabilmesi i¢in onun zittinin yaratilmasi gerekliligi
bilgisine sahip olunmalidir. O, bu konunun bilinmesini, cennet ve cehennemde ebedi
kalma hususunda Ebii’l-Hiizeyl el-Allaf’in (6. 235/849-50 [?]) goriislerinin ilzam
edilebilmesi ve cennet-cechennemde ebedi kalacak kimselerin azaplarinin keyfiyeti
konusunun anlasilabilmesi i¢in gerekli gérmiistiir. O, bunlarin bilgisini elde eden
kimsenin sirat, mizan, sefaat, cennet-cehennem vs. sem‘iyyat konularim kolay ve rahat
bir sekilde anlayabilecegini ifade etmis, kendisi de konulari bu temel iizerinden ele
almistir.1%? Denilebilir ki Ibn Humeyr’in kendine has bir metodoloji kullanmis olmasi ve
sem‘iyyat konularin1 dakiku’l-kelam temeline oturtarak ele almasi onu ayirict kilan

hususlardan olmustur.
3.2. Kabir Hayati

Islam’da insan, yaratilan varliklarin en degerlisi kabul edilmis, bunun bir ifadesi olarak
canli olan bedenine deger verildigi gibi 6liimiinden sonraki cansiz bedenine de deger
verilmistir. Bedeninin pargalanip dagilmamasi ve degisen kotii hallerinin goriilmemesi
icin topraga gomiilmesi uygun goriilmiistiir.’% Insan bedeninin &ldiikten sonra
gomiildiigii bu yere “kabir” denmektedir. Arapga bir kelime olan kabir, liigatta “insanin
Oldiikten sonra defnedildigi yer” anlaminda olup, ¢ogulu “kubtr’dur. “Makbere”,
“mekabir”’, “makblre”, “merkad”, “cedes” de kabirle aym1 manay: karsilayan
kelimelerdir.}®* Ayrica “berzah” kavrami da diinya ve ahiret hayatii birbirinden

ayirmasi sebebiyle kullanilan baska bir kavramdir. Berzah, liigatta, “iki sey arasindaki

102 fbn Humeyr, Mukaddimatii’l-merdsid, 331.

103 Siileyman Toprak, “Kabir”, Tirkiye Diyaner Vakfi Islam Ansiklopedisi, (istanbul: TDV Yayinlari,
2001), 24/37.

104 Muhammed b. Ahmed el-Ezheri, “Tehzibii’l-luga”, nsr. Abdiisselam M. Hariin — M. Ali en-Neccar
(Kahire: y.y., 1966), "kbr", 9/138; Ebii’l-Fazl Muhammed b. Miikerrem b. Ali el-Ensari Ibn Manzir,
“Lisdanii’l-'Arab”, (Beyrut: Darii's- Sadur, t.s), “kbr”, 7/366-367.
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engel” manasina gelmektedir.!® Kabir ve berzah kavramlar1 liigat manalarina uygun
olarak Kur’an’da da yer almaktadir.}®® Bununla birlikte kabir hayatina, kabir ve berzah
alemi denmesinin yaninda ikinci stir’un iiflenmesiyle sona erecegi i¢in “str alemi”,
cesetlerin ¢iirimesine karsilik ruhlarin baki kalmasindan dolayr “alem-i ervah” da
denmistir. 1%

Ahiret hayatinin ilk durag: olan kabir hayati, erken dénem kelam eserlerinde kabir azabi
baslig1 altinda ele alinmistir.1%® Her ne kadar kabir hayat1 sadece azaptan ibaret olmayp,
salih kullar icin nimetler ve miikafatlarla dolu bir hayat1 da igerse de, Ibn Humeyr de
dahil olmak iizere kelamcilarin konuyu, ¢ogunlukla kabir ahvalinin alt basliklarindan
biri olan kabir azabi {izerinden ele alip, kabir nimetine fazla vurgu yapmamalarinin
nedeni, kabir azabinin siibituna delalet eden ayet ve hadislerin kabir nimetlenmesine
isaret eden ayet ve hadislere nispetle daha ¢ok olmasi, kabir ehlini daha ¢ok giinahkar
ve inanmayan kimselerin olusturmasi ve insanlar1 karsilasacaklar1 bu tiir bir sona karsi
uyarma amacinin olmas zikredilebilir.1%

Es‘ari kaynaklarda kabir hayatina iliskin ele alinan konular genellikle kabir azab,
stibatu, mahiyeti, Miinker-Nekir meleklerinin sorgulamasi meseleleri etrafinda
sekillenmistir. ibn Humeyr de bu temayiile uygun olarak konuyu uzun tartismalara
girmeden 6z bigimde ele almis, kabir nimeti ve azabinin kimlere yonelik olacagi,
slibtuna iligkin itirazlar, gergeklesecegi zaman gibi meselelere yer vermemis; Kabir
azabimna, siibGtuna, gerceklesme keyfiyetine ve Miinker-Nekir’in sorgulamasina
deginmistir.

Ibn Humeyr, kabir azabinimn siibituna iliskin bilginin hakikatini seriattan aldigini, akil
tarafindan da varligi desteklenerek inanilmasi gerekli bir inang meselesi haline
doniistiigiine dikkat c¢ekmistir. Bunun yaninda siibatunun kati olusuna ve azabin
keyfiyetine cevher-araz iliskisi tizerinden agiklik getirmeye g¢alismasi, onu bu hususta

Es‘ari ¢izgiden farklilastirmistir. Ote yandan kabir azabina deginirken kabir nimetine

105 Ciineyt Gokge, “Berzah”, Tiirkive Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi, (Istanbul: TDV Yayimnlari,
1999), 5/525; Hasan Basri (6. 110/728), “berzah, sizinle ahiret dlemi arasindaki kabirlerdir” soziiyle
berzahin diinya ile hiret hayatini ayiran engel oldugunu ifade etmistir. BK. Ebii’l-Haccac Miicahid b.
Cebr el-Mekki el-Mahzimi, Tefsiri 'I-imdm Miicdhid b. Cebr, ngr. M. Abdiisselam Ebii’n-Nil (Kahire:
Darii’l-Fikri’l-Islamiyyi’l-Hadise, 1989), 488.

106 at-Tevbe 9/84; el-Hac 22/7; Fatir 35/22; el-Infitar 82/4; el-Furkan 25/53;er-Rahman 55/20.

107 Siileyman Toprak, Oliimden Sonraki Hayat (Kabir Hayat;) (Konya: Tekin Kitabevi, 2005), 46.

108 Erkan Yar, Ruh-Beden Iliskisi A¢isindan Insanin Biitiinliigii Sorunu (Ankara: Ankara Okulu Yayinlari,
2016), 146.

109 Sa‘diiddin Mes‘Gd b. Omer et-Teftazani, Serhu’l-'Akdid, gev. Talha Hakan Alp (istanbul: Yasin
Yaymevi, 2008). Kabir ahvali altinda ele alinan diger bir baslik da “nimetlenme” konusudur.
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deginmemesi ise kanaatimizce azabin ispatlanmasi halinde zimnen nimetin de
ispatlanmis oldugunu diisiinmesinden kaynaklidir.
Ibn Humeyr’in kabir hayatina iliskin, eserinde ele aldig1 konular, gerceklesme sirasina

uygun olarak kabir azabinin siibGtu, kabir azabinin mahiyeti ve kabir suali seklindedir.
3.2.1. Kabir Azabmnin Siibiitu

Ibn Humeyr, bid‘atci ve inanmayan kimselerin (miilhid) inkar ettikleri bir konu oldugu
icin bu meseleyi ele aldigini ifade etmektedir.!'® Zira onlar salt duyuya konu olan
seyleri kabul edip, duyu verileriyle algilayamadiklarini inkar yoluna gitmislerdir. Bu
nedenle Ibn Humeyr’in iizerinde énemle durdugu konulardan biri kabir azab: olup, bu

baglamda 6ncelikle kabir azabinin siiblitunu ortaya koymaya ¢alismistir.

Kelam literatiiriinde kabul edilen genel kanaat, kabir azabinin var oldugu yoniindedir.
Bunun yaninda aksini iddia eden mezhep ve isimler de olmustur. Ibn Hazm, Hariciler’in
ve Dirar b. Amr’in (6. 200/815 [?]) kabir azabini inkar ettigini belirtir.}'! Miircie ve
Cehm b. Safvan (6. 128/745-46) da kabir azabmin varligim kabul etmeyenlerdendir.*'?
Buna ragmen kabir azabmin varligi, kelam alimlerinin tizerinde ittifak ettikleri bir
konudur. Bunun en temel sebebi, konu hakkinda gelen nakli kanitlarin ve konuyu
destekleyici hadislerin ¢oklugudur. Oyle ki Tbn Hazm, kabir azabi konusunda Ehl-i
siinnet’in delillerinin miitevatire dayandigini, bununla birlikte Kur’an ve hadis

metinlerinde de bu hususu nakzedecek bir kanitin olmadigim belirtmistir.!*®

Ehl-i siinnet alimleri kabir azabini temellendirirken bunun nakli delillerle dinen sabit,
akil agisindan inkar1 miimkiin olmayan bir husus oldugu goriisiindedirler. Zira dinin
alanmna iliskin hususlar ilk asamada nakli verilere dayanmakta ve bu veriler akil
tarafindan desteklenmektedir. ibn Humeyr bu hususu, seriatta akla muhalif olan
herhangi bir hilkkmiin olamayacag: fikrine dayandirmaktadir.!'* Bu konuda mutlak bir
akilciligi benimsemeyen Muc‘tezile, kabir azabi, suali, hesap, mizan, sirat gibi

mevzularin aklin hiikim verme alanina dahil olmadigini, nakli delillerin 6ncelikli

10 Tbn Humeyr, Mukaddimdtii 'I-merdsid, 339.

111 Eb Muhammed b. Ali b. Ahmed b.Said ez-Zahiri ibn Hazm, el-Fas! fi’I-milel ve’l-ehvi’ ve n-nihal,
nsr. Muhammed ibrahim Nasr — Abdurrahman Umeyre (Cidde: Mektebetii’l-Ukaz, 1982), 4/66.

12 yar, Ruh-Beden Iliskisi A¢isindan Insamn Biitiinliigii Sorunu, 149.

113 Ebl Muhammed b. Ali b. Ahmed b. Said ez-Zahiri ibn Hazm, el-Usiil ve’l-fiirii’ (Beyrut: Darii’l-
Kiitiibi’l-[lmiyye, 1984), 2/82.

14 1bn Humeyr, Mukaddimatii’I-merdsid, 340.

41



oldugunu, dolayisiyla nasslarda haber verildigi lizere inanmanin gerekli oldugunu ifade

eder.11®

Ehl-i stinnet alimlerinin kabir azabinin varligina iligskin delilleri ayetlere dayandirmanin
yaninda daha ¢ok hadislerle istidlalde bulunduklari gorilir. Kabir hayatina dair
hususlarin Kur’an’da miiphem bir sekilde yer alip, buna karsin hadislerde agikliga
kavusturulan bir konu olmasi, bunun sebebi olarak zikredilebilir. Fakat onlar meselenin
nakli delillerle izahi ve temellendirilmesinden Once akli agidan bu hususun imkanini
belirlemislerdir. Gazzali, insan zihnine konu olan seylerin kaynagin salt akil ile bilinen,
salt nakil ile bilinen ve hem akil hem de nakil ile bilinebilenler olarak ayirmistir. Akl
delil ile bilebildigimiz hususlar; alemin muhdes olusu ve muhdesi yaratan muhdisin
bulunmasi, O’nun da ilim, kudret, irade gibi sifatlara sahip olmasidir. Sadece
nakille/sem* ile bilebilecegimiz hususlar ise yeniden yaratma (halk-1 cedid), ahiret
halleri, kabir azab1 gibi meselelerdir. Akil bunlar1 kendi basina bilemediginden bilginin
kaynagini nas (sem‘) olusturmaktadir. Fakat ifade etmek gerekir ki baz1 hususlar nakille
bilinebiliyor olsa da bu, nakille elde edilen hususlarin akla muhalif oldugu anlamina
gelmemektedir. Hem akli hem de nakli delil ile bilebilecegimiz hususlar ise, Allah’in
goriilebilmesi (rii’yetullah), cevher ve arazlari yaratmada tek yaratict olmasi gibi

hususlardir.116

Ciiveyni de bilgiyi sem‘iyyat ve akliyyat olmak iizere iki kisma ayirmistir. Ona gore
sem‘iyyat alanina iliskin nakledilen haberler, tevatiir derecesine geldiginde bu alana dair
ilmin sinir;, Kesin ilim mesabesinde olur. Zanna dayandiginda yani dhad haber
oldugunda ise bu husus kabul edilir ve sirf aklen imkéansiz oldugu sdylenerek
reddedilemez. Ona gore kabir azabin1 imkansiz gorme dinde siiphe icerisinde olanlarin
yoludur. O, bu hususu aklin imkinsiz gérmedigi bir husus olarak gérmektedir.''’
Sehristani de (6. 548/1153) kabir azabi, Miinker-Nekir, hesap, sirat, mizan gibi ahiret

hayatina dair haberlere, zahirde nasilsa o sekilde inanmak gerektigine ¢iinkii bunlarin

115 Ehii’l-Hasan el-Hemedani el-Esedabadi Kadi Abdiilcebbar, Mu'tezile'nin Bes Ilkesi: Serhu’l-Usiili’l-
hamse, ¢ev. ilyas Celebi (Istanbul: Tiirkiye Yazma Eserler Kurumu Bagkanhig1 Yayinlari, 2013)
2/366.

116 Ebi Hamid el-Gazzali, frikadda Orta Yol: el-Zktisad fi'l i'tikdd, ¢ev. Osman Demir (Istanbul: Klasik
Yaylari, 2012), 173.

17 imamii’l-Haremeyn el- Ciiveyni, Inan¢ Esaslart Kilavuzu: Kitabii'l-Irsad, cev. A. Biilent Baloglu
v.dgr. (Ankara: TDV Yayinlar1,2016), 291.
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aklm imkansiz gérmedigi hususlar olduguna yer vermistir.**® Amidi de (6. 631/1233)
ayn1 sekilde kabir azabinin siibitunu ayetler lizerinden ele almadan 6nce delillerin akli
ve sem‘i olarak iki kisma ayrildigim1 kabir azabinin sem‘i delil ile sabit oldugunu ve

akilla kavranabilecegini ifade etmistir.!!°

Es‘ari alimler genellikle bilginin kaynagini salt akilla bilinebilen hususlar, seriatin
bildirmesiyle bilinebilen hususlar ya da hem akil hem seriatin bildirmesiyle bilinebilen
hususlar olarak ayirima tabi tutmuslarsa da Ibn Humeyr’de bu temayiile uygun bir
aymrim yer almamaktadir. Fakat zzimnen bdyle bir ayirim yaptigi ve bu ayirima gore
kabir azabinin siibitunu ve keyfiyetini agikladigini soyleyebiliriz. Ciinkii o, kabir
azabinin dinin bildirmesiyle bilindigini fakat aklin da bunu imkansiz gérmedigini ifade
ederek, bu meseleye iliskin bilginin dinin bildirmesiyle bilindigini, aklin da bunu teyit

ettigini ifade etmektedir.*?°

Ibn Humeyr’e gore kabir azabi ve onunla ilintili meseleler nakli bilgiye dayanmanin
yaninda aklin da miimkiin gordiigii meselelerdir. Ciinkii ona gore yalniz akilla bakilacak
olursa insanin kabir azab1 ¢ekmesi, kabirde sorgu suale maruz kalmasi aklin imkansiz
gordiigii bir husus degildir. Ehl-i siinnet alimlerinin genel kabuliine uygun olarak Ibn
Humeyr de kabir azabina dair mevzularin ancak seriatin bildirmesiyle bir inang meselesi
haline geldigini, bu hususta aktarilan nakli delillerin sihhat giiciine gore de inanilmasi
gerekli konular arasina dahil edilmesi gerektigini sdyler. Ona gore sem‘iyyat ile ilgili
mevzular dinin bildirmesiyle bilinebilen aklin da imkansiz goérmedigi konulardir.
Boylelikle kabir hayatina iligkin bilgiler de hakikatini seriattan almakta akil tarafindan

da varhig1 desteklenerek inanilmasi gerekli bir inang konusu haline doniismektedir.*?

Ehl-i siinnet ulemas: kabir azabinin varligimnin imkanina akli agidan degindikten sonra
meselenin nakli agidan temellendirilmesine de yer vermistir. Buna gore meseleye dair
one c¢ikan nakli delil, “Bu azap, onlarin sabah aksam sokulacaklar: atestir. Kiyamet
koptugunda, «Firavun ailesini en siddetli azabin icine atin!» denilecek”'?? ayetidir. Bu

ayette Firavun ve ehlinin sabah ve aksam maruz kaldiklar atesten s6z edilmekte ve bu

118 Ebii’l-Feth Taciiddin (Lisaniiddin) Muhammed b. Abdilkerim b. Ahmed Sehristani, el-Milel ve’n-
nihal, ngr. Muhammed Seyyid Kilani (Daru’l-Ma’rife, 1993), 94.

119 Ebii’]-Hasan Seyfiiddin Ali b. Muhammed b. Salim Amidi, Ebkdrii’l-efkdr, nsr. Ahmed Muhammed
Mehdi (Kahire: Daru’1-Kiitiib ve’l-Vesaiki’l-Kavmiyye, 2004), 4/332.

120 Ton Humeyr, Mukaddimatii’l-merdsid, 340.

121 1bn Humeyr, Mukaddimatii’l-merdsid, 341.

122 e]-Miimin, 40/46.
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hususun “muzari fiil” formu kullanilarak ifade edildigi goriillmektedir. Maruz kalmanin
bir ifadesi olarak ayette, muzari fiilinin ve diinya hayatina iligkin bir zaman ifadesi olan
sabah-aksam lafizlarinin kullanilmis olmasi, Firavun ve ehlinin kabirde de azap
cekecegine delil olarak yorumlanmustir.® Zira kabir azab: kiyamet kopmasindan &nceki
bir safhayi ifade etmektedir. Bunun yaninda kiyamet koptuktan sonra bundan daha
siddetli azap ifadesi ise ahirette yasanacak cehennem azabimi ifade etmektedir.’?* Bu
baglamda sabah ve aksam ifadesi de azabin siirekli olusunu belirtmektedir.?® Tbn Kesir
(0. 774/1370) ise Tefsirii’l-Kur’ani’l-azim’inde, zikredilen ayetin Ehl-i siinnet igin kabir
azabma dair asil delil hiiviyetinde oldugunu ifade etmis, kabirde olan azabin ruhlar
tizerinde gerceklesecegine, ahiret azabinin ise beden ve ruhun birlestirilip ikisine birden

olacag icin daha siddetli azap mesabesinde olduguna dikkat ¢ekmistir.'?®

Kelam alimlerinin bu meselede degindikleri bir diger delil, “Onlar: «Rabbimiz, bizi iki
defa oldiirdiin, iki defa dirilttin. Biz de giinahlarimizi itiraf ettik. Bir daha (bu atesten)
ctkmaya yol var midir?y derler.”*?" ayetidir. “Iki defa oldiirdiin, iki defa dirilttin”
ibaresi, diinya hayatinda gegeklesen Oliimiin ardindan kabirde dirilme; kabirdeki
sorgudan sonra Oldiirme ve hasir i¢in yeniden diriltme seklinde yorumlanarak kabir
azabina delil gosterilmistir.!?® Kabir azabma delalet eden kelam alimlerinin kullandig1
bir diger ayet, “Sonunda giinahlar1 yiiziinden tifanda boguldular, ardindan atese
atildilar, kendilerine Allah’tan baska yardimcilar da bulamadilar™'?® ayetidir. Inkar
eden kimselerin suda bogulmasi ve ardindan cehenneme girmeleri olayinin zikredilmesi
ve her iki hadisenin fe baglaciyla baglanmis olmasi —zira Arapca da kullanilan bu
baglag, art arda gelmeyi vyani tertibi bildirir— bogulma diinya hayatinda

128 Seyyid Serif Ciircani, Serhu I-Mevikif, cev. Omer Tiirker (Istanbul: Tiirkiye Yazma Eserler Kurumu
Baskanlig1 Yayinlari, 2015), 3/604; Ebii’l-Hasan el-Es'ari, el-Ibdne ‘an usiili'd-diydne, gev. Ramazan
Bicer (istanbul: Gelenek Yaynlari, 2019), 170.

124 Toprak, Oliimden Sonraki Hayat, 380.

125 7jra bu ifadeler, Al-i imran 3/56, el-En’am 6/52, el-Kehf 18/28 vd. gibi Kur’an ayetlerinde siireklilik
anlamini ifade edecek sekilde kullamilmistir. Bk. Yar, Ruh-Beden Iliskisi A¢isindan Insanin Biitiinligii
Sorunu, 153.

126 Ebii’l-Fida> Imadiiddin Ismail b. Sihabiddin Omer Ibn Kesir, Tefsiri’l-Kur’dni’l-azim, ¢ev. Bekir
Karliga — Bedrettin Cetiner (Istanbul: Cagr1 Yaynlari, 1985), 13/ 7001-7003.

127 el-Miimin 40/11.

128 Teftazani (6. 792/1390) ise “iki defa oldiirdiin, iki defa dirilttin” ibaresi, insanm anne karnindayken
ruh iiflenmeden 6nceki nutfe halinde olmasi ilk 6liim, daha sonra diinya hayatinda dirilmesi sonra
diinyada 6lmesi ve kabirde dirilmesi seklinde yorumlamus, ikinci dirilme acik sekilde yasanacagi igin
bunu ahiretteki dirilis olarak yorumlamanustir. Bk. Sa‘diiddin Mes‘ad b. Omer et-Teftazani,
Makasidu'l-kelam fi 'akdidi'l-Islim, cev. Irfan Eyibil (Istanbul: Tiirkiye Yazma Eserler Kurumu
Baskanlig1 Yayinlari, 2019), 674; Ciircani, Serhu’l-Mevdkif, 3/604.

129 Nah 71/25.
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gergeklestiginden dolay1 onu takip eden diger azabin da diinya hayatinda ger¢eklesmesi

gerektigi diisiiniilmiis, bu azap ise kabir azab1 olarak yorumlanmustir.3°

Es‘ariler, kabir azabinin silibitunu nakli agidan delillendirirken ayetlerin yaninda
hadislere de agirlik vermistir. Ciircani, bu meseleye dair hadislerin sayilamayacak kadar
cok oldugunu ifade etmektedir. Bunun yaninda s6z konusu hadisler tek basina
degerlendirildiginde dhdd hadis kabilinden olsa da hepsi ortak bir sekilde tevatiirii
olusturmaktadir.*® Bu nedenle ulema ilgili ayetleri kabir azabinin varligina delil olarak
yorumlarken ilgili hadislere de referanslarda bulunduklar1 goriilmektedir. Onlarin bu
hususta miitevatir hadis derecesine ulagsmamig, ahad haberleri de delil olarak
kullandiklar1 goriilmektedir. Bakillani, el-/nsdf adli eserinde kabir azabmin varligia
dair delil olarak muhaddislerin ahad haber olarak nitelendirdikleri hadisleri zikretmistir.
Onlardan birka¢1 su sekildedir; “Peygamber (sav) soyle buyurdu: “Kabir ya cennet
bahcelerinden bir bahge yahut cehennem ¢ukurlarindan bir ¢ukurdur.”**? “Kabir
azabindan Allah’a sigiminiz” seklinde Hz. Peygamber’in ashabina kabir azabindan
Allah’a si@inmalarin1 emretmesi de kabir azabmin varligina delil olarak kabul
edilmistir. Diger bir hadisinde de “Eger oliilerinizi defnetme endigeniz olmasaydi, kabir
2133

azabindan (bir kisminiy) sizlere igittirmesi igcin muhakkak Allah’a dua ederdim

buyurmustur.

Ibn Humeyr’in de kabir azabmin varhigini temellendirme hususunda diger Es‘arilerle
benzer delilleri kullandig1 gorilmektedir. Zira o, kabir azabinin siibitunun kati olusunu
akli, nakli ve tarihi-sosyolojik delillerle kanitlama yoluna gitmistir. Ona gore aklen
meydana gelmesi miimkiin olan bir seyin gercekte de vuku bulmasi mimkiindiir ve
aklin bunun miimkiin olusunu kabul ettikten sonra onun hakkinda gelen rivayetleri “bu
miimkiin degildir” deyip reddetmek uygun bir yaklasim degildir. Zira ona gore seriatta

mutlak anlamda akla muariz olan bir seyin yer almas1 miimkiin degildir ve Islam dini,

130 Amidi, Ebkdrii’'l-efkar, 4/328; Kadi Abdiilcebbar, Serhu’l-Usiili’I-hamse, 2/662; Toprak, Oliimden
Sonraki Hayat, 381.

181 Ciircani, Serhu’I-Mevdkif, 3/606; Toprak, Oliimden Sonraki Hayat, 390.

132 Tirmizi bu hadis i¢in hasen garib demistir. BK. Eb Isa Muhammed b. Isa b. Sevre (Yezid) et-Tirmizi,
Siinen-i Tirmizi, gev: Abdullah Parliyan (Istanbul: Konya Kitapeilik, 2007) “Kiyame”, 26; Ebii Bekr
Muhammed b. Tayyib b. Muhammed el-Basti el-Bakillani, el-Insdf fima Yecibii itikadiihii ve ld
Yeciizii'I-Cehlii bihi, ngr. Muhammed Zahid el-Kevseri (Kahire: Mektebetii’l-Hanci, 2010), 48.

133 Eb(i Zekeriyya Yahya b. Seref b. Miiri en-Nevevi, Sahih-i Miislim Serhi el-Minhdc, gev. M. Besir
Eryarsoy (Istanbul: Karinca ve Polen Yaynlari, 2016), “Cenne”, 7142.
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134 Tbn Humeyr, kabir azabinn siibitunu nakli

akla aykir1 bir husus da getirmemektedir.
bakimdan temellendirirken herhangi bir ayet zikretmemistir. Kanaatimizce bunun
sebebi kabir azabinin siibitunu ispatlama gayesinden ziyade azabin keyfiyetine agirlik
vermesinden kaynaklanmaktadir. Diger taraftan nakli delil olarak kendisinin “kabreyn
hadisi” olarak ifade ettigi, “Hz. Peygamber (sav) iki kabre ugradi ve “Bu ikisi azap
gormektedir, azaplar ise biiyiik giinahtan degil, aksine biri idrardan sakinmamast

136 fbn Humeyr’in kabir azabina

digeri laf tasimasi nedeniyledir’**® hadisini zikretmistir.
yonelik ileri siirdiigii bir diger delil, sahabenin dualari ve uygulamalaridir. Zira hadislere
gore sahabelerin kabir azabindan Allah’a sigindiklar tevatiir yoluyla sabit olan bir
hakikattir. Aktarilan hadislerde Hz. Peygamber’in, ashabmin kabir azabindan
korunmalar: i¢in dua etmelerini emretmesi, sahabenin de kabir azabindan korunmak

adina cesitli zamanlarda Allah’a siginmalar1 durumu 6rnek verilmistir.

Kelam alimlerinin kabir azabina delalet eden ahad haberleri de delil olarak kabul
etmelerine ragmen Ibn Humeyr, salt hadis kaynaklarinda isnadinin sahih ve ravilerinin
gerekli sartlar1 tasidigi hadis olan sahih hadis olarak nitelendirilen; kisinin idrarindan
sakinmamas1 ve laf getir gotiirii yapan kimsenin kabir de azap gektigini ifade eden
hadisi delil olarak zikretmistir. Ibn Humeyr’in sahih bir hadise yer vermesi
kanaatimizce onun kabir azabinin varligimi saglam delillerle ispatlama amacinda
olmasindandir. Zira onun konuyu ele alma sebebi inananlar1 kétiiliikkten sakindirma
adina uyar1 amagl kabir azab1 vurgusu degil, kabir azabin1 inkar eden kimselere cevap
vermek, onlar1 ilzam etmektir. Bu nedenle onun eserinde goriislerinin temelini
zayiflatacak delilleri kullanmamasi anlasilir bir durum olarak gdziikkmektedir. Ibn
Humeyr degindigi bu delillerden sonra kabir azabinin siibtunun Kkati oldugunu,
inanilmas1 gerekli hususlardan biri oldugunu ifade etmistir.®” Ibn Humeyr, kabir
azabinin siibitunu zikrettigi cesitli delillerle temellendirdikten sonra mesele hakkinda
akla gelebilecek sorulara cevap vermek ve muarizlari ilzam etmek {izere bedenin hakiki
olarak veya mecaz olarak Miinker-Nekir tarafindan sorguya gekilmesinin imkéanina,

kabir azabinin keyfiyetine bir diger ifadeyle mahiyetine odaklanmistir.

134 Tbn Humeyr, Mukaddimatii’I-merdsid, 340.

135 Ebli Abdillah Muhammed b. Ismail b. Ibrahim el-Cu‘fi el-Buhari, el-Cdmiu’s-Sahih, ¢ev. Harun
Yildirim (Istanbul: Saglam Yaymevi, 2009), “Cenaiz”, 81.

13 {bn Humeyr, Mukaddimatii’I-merdsid, 339.

137 ibn Humeyr, Mukaddimatii’I-merdsid, 340.
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3.2.2. Kabir Azabimin Mahiyeti

Kabir azabmin mahiyeti basligi altinda yer vermeye c¢alisacagimiz husus, azabin
Oliiniin/insanin  hangi yoniine/unsuruna yonelik olacagi ile ilgilidir. Bu noktada
karsimiza insanin kabirdeki durumunun ne olacagi, bir bakima insanin kabirdeki
mahiyeti meselesi gelmektedir. Bu nedenle ibn Humeyr’in konuya yaklasimina
deginmeden evvel, kelam alimlerinin konuyu ne sekilde ele aldiklarini incelemek hem
Ibn Humeyr’in meseleyi ¢oziimleyisini anlamay1 saglayacak hem de onun Es‘arf alimler

arasindaki yerini belirleme noktasinda yardimei olacaktir.

Kabir azabmin varligim1 kabul eden kelamcilar, bu azabin nasil gergekleseceginin
izahini, kabirde olan kimsenin ontolojik mahiyetiini a¢ikliga kavusturarak
temellendirmislerdir. Bir kistm alimler, insanin kabirde canli olmaksizin azap
gordiigiinii iddia etmektedir. Kerramiyye bu goriistedir. Onlarin goriisiine gore kabirde
azap, insanda hayat sifat1 olmaksizin gerceklesecektir. Bir grup alim de kabirde canli bir
sekilde azabin olacagini, yani insanin hayat sifatina sahip olacagini iddia etmistir. Ehl-i
stinnet ulemasinin Kahir ekseriyeti de bu gortistedir. Ehl-i siinnet alimleri goriislerini
desteklemek icin “Ey Rabbimiz, bizi iki defa éldiirdiin, iki defa dirilttin”*3® ayetine yer
verirler.!3 Kabirde azap goren insamin canli olmasi yani kendisinde hayat sifatinin
bulunmasi gerektigini diisiinen alimler, s6z konusu bu sifatin keyfiyeti noktasinda farkl
goriisler ileri siirmiistiir. Onlardan bir kismi, insanda yalnizca azabi idrak edebilecek
kadar bir hayat sifatinin oldugunu sdyleyip bunun keyfiyetinin nasil olacaginin ise
bilinemeyecegini sdylemistir. Ehl-i hadisin ¢gogunlugu bu goriistedir. Bir grup alim ise,
0lli kimsede hayat sifatinin oldugunu fakat bunun idrakinin ruh tarafindan degil sadece
beden tarafindan idrak edilecegi gériisiinii savunmustur. Islam diisiincesinde az bir
taraftar bulan diger bir gériis ise azabin ruhen oldugunu kabul etmistir.!*® Kabirdeki
azabin ruh tarafindan idrak edilecegini kabul eden alimler, kendilerine Hz.
Peygamber’in Mirag gecesi goge yiikseltilip, diger peygamberlerle goriismesini delil

olarak gosterirler.!** Bununla birlikte kelam alimlerinin ekseriyetinin kabul ettigi goriis,

138 g|-Miimin 40/11.

139 Toprak, Oliimden Sonraki Hayat, 402.

140 Ebii’l-Berekat Hafiziiddin Abdullah b. Ahmed b. Mahm(d en-Nesefi, Serhu'l-umde fi akideti Ehli's-
stinne ve'l-cemda el-miisemmd el-i'timdd fi'l-i'tikad, nsr. Abdullah Muhammed Abdullah [smail
(Kahire: Mektebetii’l-Ezheriyye li’t-Tiiras, t.s), 433.

141 1bn Humeyr, Mukaddimatii’I-merdsid, 340.
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kabirdeki azabin veya nimetin ruh-beden birlikteligiyle ger¢eklesecegidir.'*? Es‘ari ve
sahip oldugunu belirterek, ruh-beden birlikteligine vurgu yapmis, ruhun cesede mutlak
anlamda i‘adesi hakkinda net bir ifadeye yer vermemistir.1** Bu konuda gelen rivayetler
ahad hadis olmakla birlikte, ilgili hadislerin muteber kabul edilen hadis kaynaklarinda
yer almasi, azabin veya nimetlenmenin canli, bunun yaninda ruh-beden birlikteligiyle
gerceklesecek olduguna isaret etmektedir. Teftazani de kabirdeki azabin veya nimetin,
insanda salt bunlar1 hissedecek kadar bir hayat sifatinin yaratilmasiyla miimkiin
oldugunu ifade ettikten sonra bu hususa iligkin bilginin “muhbir-i sadik” olarak
nitelendirilen Hz. Peygamber’den geldigini, Kur’an’da ve siinnette de sabit
hakikatlerden oldugunu belirtmistir.1** ifade edilebilir ki meselenin 6liimden sonraki bir
yasama dair olmast ve duyularla idrakin imkansiz oldugu, maddi alemin &tesinde bir
alem olmasi sebebiyle konunun anlasilmasinda akli degil, nakli delillere bagvurulmasi

zaten kaginilmaz bir durumdur.

Kabir azabmin ruh ve beden birlikteligiyle gerceklesecegini savunan Es‘ari alimler,
kabirde ruhun insan bedenine iadesini gerekli goriirler. Fakat bu i‘adeyle diinya
hayatinda alisik olunan sekliyle bir yasantinin olacagimni sdylememektedirler. Onlar,
elemin hissedilebilmesi i¢in bedenin bir pargasinda hayatin bulunmasi gerektigini ifade
etmislerdir. Mamafih onlara gore géziin bu durumu, yani bedenin bir parcasinda hayatin
bulundugunu idrak edememesi, bu olguyu reddetmeyi gerektirecek bir unsur olamaz.
Ciinkii insanin cansiz bedenini gérmek, zahirini gérmek demektir. Oysa azap bedenin
bir ciiziinde gerceklesmekte azap i¢in zahirde bedenin herhangi bir yerinde hareketin
meydana gelmesi sart olarak goriilmemektedir.}*® Es‘ari alimlerine gére azabin
hissedilebilmesi i¢in bir par¢a canlilifinin bulunmasi gerekli ise de bedenin biitiiniiyle
saglam olmas1 sart degildir. Allah dilerse yirtict hayvanlar tarafindan yenilen,
hayvanlarin karinlarinda bulunan insan bedeninin parcalarinin dahi bu azabi

hissedebileceklerdir. Teftazani de Allah'in insanin cansiz bedeninin biitiin veya bazi

192 Toprak, Oliimden Sonraki Hayat, 407; Ebi Hamid el-Gazzali, Oliim ve Sonras: (Kabir, kiyamet,
ahiret) cev. Ahmet Yilmaz — Mahmut Coskun (Istanbul: Merve Yaymlar, ts.), 129; Teftazani, el-
Makdsid, 674.

143 Ebii’l-Muin en-Nesefi, Bahrii I-keldm, cev. Ramazan Biger (Istanbul: Gelenek Yayinlari, 2010), 122;
Teftazani, Serhu’'l- ‘Akdid, 228.

144 Teftazani, Serhu’l- ‘Akdid, 228.

145 Gazzali, [tikadda OrtaYol,, 175; Ebii’l-Muin en-Nesefi, Bahrii'l-keldm, 122; Yar, Ruh-Beden Iliskisi
Agisindan Insanin Biitiinliigii Sorunu, 172.
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parcalarinda elemin acisint veya nimetin tadini hissedebilecek kadar bir canliligi
yaratmasinin miimkiin oldugunu ifade etmekte ve bu durumun kabirde hareket etmeyi
veyahut da azabin izlerinin goriilmesini de gerektirmeyecegini sdylemektedir.
Dolayisiyla suda bogulan, yirtict hayvanlar tarafindan yenilen insan bedeni gozle
miisahede edilemese de kabirde azabi yasayabilir.*® Bu anlamda Es‘ariler’e gore
kabirdeki hal, mutlak anlamda bir yokluk halini ifade etmemektedir. Sadece halin baska
bir hale degismesi durumudur. Diinya hayatinda kendisi de faal olarak, faal bir bedenle
birlikte bulunan ruh, bu halinden, her ne kadar kendisi faal olmaya devam etse de artik
bedenin gayri faal oldugu bir duruma gegmistir. Ruh her ne kadar diinya hayatinda
bedenin azalariyla is goriiyor olsa da oliimle birlikte bu azalar da yok olmustur. Fakat
ruhun bizatihi kendisinde tasidigi nitelikler devam ettigi i¢in hissetme, duyumsama
ameliyesini gerceklestirebilmektedir. Bu hususta Ciiveyni sdyle bir aciklamaya yer
vermektedir: “Insanin diinya hayatindaki idraki, kalbinin veya beyninin belli
bolgelerindeki kisimlarin isleviyle gerceklesmektedir. Bunun disinda kullanilan uzuvlar;
el, bacak, et, kas, kemik, bedeni yonetenin (akil, dimag) anlamak i¢in kullandigi
kisimlardir. Ihtimal dahilindedir ki Allah bu latif olan cisimlere ruhu verir.”4’
Dolayisiyla ruhun bedenin azalariyla olan iliskisi islevsiz kalsa da elem ve sevinci
hissetmesi islevsiz kalmamaktadir. Ruhun 6liimle birlikte idrakinin yok olmadigi ise
Kur’an ayetlerinde sabit bir hakikat olarak durmaktadir. Nitekim ayette soyle
buyurulmaktadir: “Allah yolunda oldiiriilenleri sakin oliiler sanma! Bildkis onlar
diridirler; Allah’in, lituf ve kereminden kendilerine verdikleriyle sevingli bir halde
rableri yamnda riziklara mazhar olmaktadirlar.”*® Ciircani, azabin hissedilebilmesi
icin blinyenin sart olmadigini, Allah’in biinye olmasa dahi insana elemin acisin

hissettirmesinin, O’nun agisindan imkansiz bir durum olmadigini ifade etmistir.4°

Elemin hissedilebilmesi i¢in beden yok olsa bile insanda kaybolmayan asli ciizlere
veyahut bedenden geriye kalan bir pargasina elemin hissettirilecegi goriisiinde olan
Es‘ari alimler, bu azabin miisahede edilmedigi halde nasil gerceklestigini sorgulayan
kimselere karsi cevap vermistir. Buna gore oncelikle ifade edilmesi gereken husus
sudur: Hakkinda hiikme varilan ve yorumlanan, nakli kanitlarla desteklenen mesele

biitliniiyle bu diinya hayatina ait bir durum degildir. Bu nedenle bu diinyada algilandig1

146 Teftazani, Serhu’l- ‘Akdid, 228; Teftazani, el-Makdsid, 674.

147 Gazzali, Oliim ve Sonrasi, 129; Ciiveyni, el-Akidetii 'n-Nizamiyye, T8.
148 Al-i-imran 3/169.

149 Ciircani, Serhu 'I-Mevdkif, 3/610.
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sekliyle ahiret alemine dair yasanan durumlarin da aymi duyularla algilanacagini
diisiinmek bir yanilgi olsa gerektir. Bu nedenle olacak ki Gazzali de insan da yer alan
duyu algilarinin melekit alemine has olan durumlar1 miisahedeye elverisli olmadigini
belirtmis, 6liide azabin goriilmemesi durumunu ise su 6rnekle agiklamistir: Uykusunda
uyuyan bir kimse kendisini yilanin 1sirdigin1 gordiigiinde bundan elem duymaktadir. Bu
elem uyanik bir insanin elem duydugu gibi bir elemdir. Fakat disarida onu izleyen
kimseler onda bu hali gozleriyle idrak edememektedirler. Onlarin idrak edememesi ise

uykudaki bir kimsenin elem ¢ektigi gercegini degistirmemektedir.!*

Ibn Humeyr de azabin gerceklesme noktasinda Es‘arf alimlerle goriis birliginde olmakla
birlikte, meseleye yaklasimda aralarinda yontem farklilig1 gortilmektedir. Buna gore o,
azabin beden ve ruha birlikte olacagini savunmus, bu hususu ise agirlikli olarak ruha
yiikledigi anlam1 belirleyerek temellendirmeye calismis ve bu hususta akla gelebilecek
elestirilere yanit vermistir. O, 6ncelikle muarizlarin, “kabir azabinin olacagina ve bunun
keyfiyetine dair zikredilen seyler miisahedeye aykiridir. Ciinkii biz O6liiyli oturur
vaziyette gormiiyor, kendilerine sorulan bir suali veya bir cevabi da duymuyoruz.
Kabrin altinda bunlarin vuku bulmasi, topraga meleklerin gelmesi miimkiin degildir”
tarzinda gelebilecek itirazlarint muhatap almig ve yanitlama yoluna gitmis ve bu hususa
oncelikle mucize gibi olaylar, keramet, hasir vb. konularina cevap verdigi yontemle
cevap verecegini ifade etmistir.’® O, miicize gibi harikulade olaylarin Allah tarafindan
yaratildigin1 sdyleyerek, Allah adeti bir kere bozduysa bunun gibi olagandis1 vuku
bulacak diger seylere de giic yetirebilecegini beyan ederek, ilkeyi Once seriat temelli ele
almakta ardindan mantiksal olarak ger¢eklesme imkanina yonelik agiklamalarini
zikretmektedir. Ona gore kabir azabinin ruh ve bedenle birlikte gergeklesmesi bir ¢esit
micize kabilindendir. Bu nedenle o tartigmayi micizeyi kabul etmeyen miilhidler
veyahut da bir kismmi kabul edip bir kismini kabul etmeyen Mu‘tezile’ye itiraza
¢cekmistir. Ona gore micizeyi higbir sekilde kabul etmeyen bir grupla zaten Kkatiyen
konusulamayacaktir. Burada asil sasilacak olan husus, micizelerin bir kismmni kabul
edip bir kismin1 kabul etmeyen Mu‘tezile oldugundan, Ibn Humeyr de esas itibariyle
Mu‘tezile’ye e itiraz etmektedir. Ciinkii Ibn Humeyr’in ifadesine gére Mu‘tezile akli

miucizeyi kabul ettigi halde hissi ve haberi micize tiiriinden olanlar1 kabul

150 Gazzali, Oliim ve sonrasi, 147; Ebii’l-Hasan Seyfiiddin Ali b. Muhammed b. Salim Amidi, Gdyetii'I-
merdam fi ilmi’l-keldm, ngr. Hasan Mahmud Abdullatif (Kahire: Vizareti’l-Evkaf ve’s-Sulni’l-
1slémiyye, 1971), 291-293.

151 1bn Humeyr, Mukaddimatii’I-merdsid, 340.
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etmemektedir. Micizelerin bir kismimi kabul edip bir kismini1 kabul etmemek ise
peygamberlerin bir kismin1 kabul edip bir kismini kabul etmemekle es degerdir.
Halbuki hepsinde de durum esittir yani hepsi de peygamber olma vasfinda

birlesmektedir.%?

Kabir azabinin keyfiyetinin anlasilabilmesini saglayan unsurlardan biri de ruhun neligi
ile ilgilidir. Zira bu noktada ruha yiiklenen anlamin, bilinebildigi kadariyla mahiyetinin
ve onun bedenle ne tiir bir iliskide oldugunun aciklanmasi gerekir. Bu nazarla Ibn
Humeyr, ruh konusundan bahsederken dil alimi olma kimliginin de etkisiyle ruhun
etimolojik tahlilini yaparak konuya girmistir. Ona goére ruh, revh kokiinden tiiretilmis
“riizgar, yel” anlamina gelmektedir. Onun ifadesine gore “nesme” (hafif riizgar, esinti)
olarak da kullanilmistir. Dayanak noktas1 olarak da Hz. Peygamber’in “Miiminin ruhu,
kendisinin dirilecegi (kiyamet) giinii cesedine geri doéniinceye kadar cennet
agaclarindan beslenen kus gibidir’*>® hadisinde gecen ve ruh manasma gelen “nesme”
kavramina isaret eder. O, tipki riizgar gibi goriilebilen bir sey degildir.’>* ibn Humeyr
ayrica, ruh konusunda farkli goriislerin oldugunu zikretmistir. O, Ehl-i siinnet’in
goriisiine yer vermeden once ilk olarak ruhu cevher olarak kabul edip, cisimle herhangi
bir iligkisinin olmadigini iddia edenlerin goriislerini zikreder. Bir goriise gore ruh basit
bir cevher olup, birlesmeyi (terkip) kabul etmemektedir. Yani ruh bedene ilisik degildir
ve onunla birlesmemistir. Sikisan, manevi olarak zevk alan ve azabi ¢eken de ruhtur. Bu
goriiste olanlar yukarida ifade edildigi gibi azabin sadece ruhla oldugunu iddia
edenlerdir.® Ibn Humeyr, bu goriiste olanlarin ruhun bir cevher oldugunu, hitabin
kendisine taalluk edildigini, bilen, natik (konusan), akil (akil sahibi) oldugunu ve
onlarin “Aklt olan veya suurlu olarak soze kulak veren kimse i¢in bunda biiyiik ibret

vardir’t°8

ayetini delil gosterdiklerini zikreder. Bu goriiste olanlarin ise Batiniyye ve
filozoflar oldugunu sdyler. Bir diger goriiste olanlarin ise ruhu latif bir cisim olarak
kabul ettiklerini, yasamda bu ruhun bedenle iliski kurdugunu fakat Gldiikkten sonra
bedenden ayrilip varligint devam ettirdigini aktarir. Yer verdigi bir diger goriis ise

Es‘ari alimleri ve kendisinin “iistadlarimiz” diye bahsettigi Bakillani ve Ebi Ishak el-

52 1bn Humeyr, Mukaddimatii’I-merdsid, 340.

153 Ebli Abdirrahman Ahmed b. Suayb b. Ali en-Nesai, es-Siinen, cev. M. Ali Parliyan (Istanbul: Konya
Kitapgilik, 2005), “Cenaiz”, 117.

%4 1bn  Humeyr, Mukaddimatii’l-merdasid, 332; Yusuf Sevki Yavuz, “Ruh”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam
Ansiklopedisi (Ankara: TDV Yaymlari, 2018), 35/197.

155 {bn Humeyr, Mukaddimatii’l-merdsid, 332.

156 Kaf 50/37.
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Isferayini’nin (6. 418/1027) goriisleridir. O bu goriislerin en isabetli goriisler oldugunu
sOyler. Buna gore ruh, hayattir (canliliktir). Hayat ise nazarin, ilmin, iradenin, kudretin
ve diger sair idraklerin sartidir. Dogrudan hayat olarak isimlendirilmemesi ise ruh
isminin daha miinasip olmasi sebebiyledir. Yani her hayat ruhtur, her ruh da hayattir.*>’
Goriiliiyor ki Ibn Humeyr, ruhun latif bir cisim oldugunu ve onunda hayatin (canliligin)
bir ifadesi oldugunu kabul ederek kabirde azabin ruh-beden birlikteligiyle olmasi
gerektigine zemin hazirlamis olmaktadir. Zira azabin mutlak anlamda cansiz bir bedene
taalluku imkansiz bir durum olup bdyle bir sey tasavvur edilemeyecegine gore insanda
azabin hissedebilmesi icin bir par¢a idrakin bulunmasi gereklidir. Idrak ise esas
itibariyla hayata dayandigindan ve hayat da ruh anlamini karsiladigindan insanda azabin

ruhsuz olamayacagi agiklik kazanmaktadir.

Ibn Humeyr, ruhun hayat oldugunu ifade ettikten sonra yoneltilebilecek soyle bir itiraza
yer vermektedir: “Siz ruhu hayat, hayat1 da ruh olarak isimlendiriyorsunuz. Halbuki ruh
arazdir. Araz ise tek basina kdim olamayandir. baki degillerdir. Peki, bu durumda ruh
nasil yiikselir, alcalir, hisseder, emre muhatap olur?’**® Bu soruda ifade edilmek istenen
sudur: Eger sdylendigi gibi bir 6zdeslik s6z konusu ise yani her hayat ruh, her ruh hayat
ise bu yanlistir. Clinkii araz kendi kendine kaim olamaz ve baki olamaz. Bu durumda
nasil olur da ruh yiikselir al¢alir, hisseder ve bezm-i elestte hitaba muhatap olur? Ruh
bizatihi hayatla 6zdeslestirilirse nihayetinde hayat arazinin tizerinde hissetme, algalma,
yiikselme gibi ilave arazlar1 da tagimasi gerekir. Bir araz bu niteliklere sahip olabilir mi?
Yani araz arazi tasiyabilir mi? Bu 6zdeslestirme bu gibi agmazlari doguracaktir. ibn
Humeyr gelebilecek bu sekildeki bir elestiriyi cevher ve araza yiiklenen anlamlar
tizerinden reddetmektedir. Ona gore eger biz ruhu hayat olarak degil filozoflarin iddia
ettigi gibi bir cevher olarak kabul ettigimizde bu sdyle bir sonuca gétiiriir: Bilinmektedir
ki cevherler miitemasildir. Ruh ise filozoflarin iddiasina gore bedenden ayridir ve bu
durumda ruhu digerlerinden ve bedenden ve bedeni olusturan diger cevherlerden
ayrigtiran bir sey 6ziinde yoktur. Cilinkii 6rnegin, elimizi meydana getiren cevheri bacagi
olusturan cevherden ayiran sey, ruh dedigimiz seye yiiklenen birtakim arazlar tizerinden
olmak zorundadir. Ruh cevher olarak kabul edildiginde —cevherler miitecanistir— insan
bedenin 6lmesi durumunda beden cliriiylip yok olacagi i¢in onu diger insanlardan

ayiracak, iistiin, serefli konumunu muhafaza edecek bir nitelikte olmayacaktir. Zira “ruh

157 {bn Humeyr, Mukaddimatii I-merdsid, 335; Ciiveyni, Kitdbii'l-Irsad, 308.
158 {bn Humeyr, Mukaddimatii’I-merdsid, 335.
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cevherdir” iddias1 bunu gerektirir. Bu durumda beden ¢iiriiylip yok oldugunda ruhun
digerinden ayrigsmast, bir kemal ve yetkinlik kazanmasi miimkiin olamayacaktir. Ruhun
ayristigi istiin, serefli konumunu muhafaza etmek adina hayat ve hayatin beraberinde

olan bir takim vasiflar1 ruhun tastyor olmasi gerekir.

Ibn Humeyr’e gore bedenin geri kalanlarindan, ruh cevherini ayristiran sey hayat ve
hayatin beraberinde gelen vasiflardir. Ciinkii beden ¢iiriiyecektir ve ruh dedigimiz
cevher bu bedenden ayrisacaktir, cevherler ise miitecanis oldugundan ruh cevherdir
iddias1 kabul edilirse bir ruhu digerinden ayiracak vasifta ortada olmayacaktir. Beden
clriiyiip gittiginde aslinda miitecanis olan, cevher olan ruhun digerlerinden ayrismasini
saglayan sey hayattir, hayatla beraber idraktir. Bu cevherin, bedenin biitiiniinden kopup,
o terkip halinden ayrilip, baska bir sekilde varligini devam ettirmesi lazimdir ve diger
cevherler gibi yok olmayip hala nitelikli, ayricalikli halini koruyabilmesi i¢in de hayat

ve hayatin temel teskil ettigi mesrut olan seyleri de hala tasiyor olmas1 gerekir.*>®

Ruhun hayat oldugu iddias1 Bakillani’nin de bir iddiasidir ve ibn Humeyr, Bakillani’nin
bu konudaki gériisiinii aktararak kendisinin de ayn1 kanaati paylastigini sdylemistir.1®°
Denilebilir ki ibn Humeyr’e gére ruhun hayat sifatiyla tamimlanmasi 6nemli bir
husustur. Zira hayat; ruh ve beden birlikteligine sahip insan i¢in bedenin ruhla birlikte
olan canliligidir. Fakat hayat yalnizca bu birliktelik degildir, bu birliktelik hayatin
sadece bir tiriidiir. Beden ciirliyiip islevsiz oldugunda elemi ve sevinci hissetme,
akletme ve bilme gibi fonksiyonlar varligint korumaktadir. Bunu saglayan ise ruhun
bedenden ayr1 yapisal durumunun bir sonucudur. Canliligin kaynagini ruh olusturdugu
icin (ruh=hayat=canlilik) insan bedeninin Oliimiiyle birlikte ruhun hayatiyetini
kaybetmemektedir. Ruh hayat oldugunda kendisinde hissetme ve akletme gibi kuvveleri
barindirmasi beden sebebiyle degildir. Beden toprakta yok olduktan sonra ruh ontolojik
yapisi itibariyla varligini stirdiirmektedir. Zira ruhun canliligi bedene baglh degildir
aksine bedenin canlilign ruha baghdir.'®* Bu sebepledir ki Bakara stresinde “Allah
volunda dldiiriilenler icin “oliiler” demeyin. Hayiwr, onlar diridirler, fakat siz

bilemezsiniz*%? buyurulmustur. Beden 6ldiigii halde Allah yolunda &ldiiriilenlere 6lii

1% fbn Humeyr, Mukaddimatii’l-merdsid, 336.

160 fbn Humeyr, Mukaddimatii’l-merdsid, 335.

161 yasin Pisgin, “Kabir Hayatmin Kur’an’daki Temelleri”, MJH: Akdeniz Insani Bilimler Dergisi 10/1
(Mart 2020), 422.

162 e]-Bakara 2/154.
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denmemesi aksine onlarin “diri” oldugunun sdylenmesi ve ruhun hayat olmasi bir
bakima canliligin olmasi sebebiyledir. Diger taraftan dliiler i¢in nimetlenme oldugu
ifade ediliyorsa aksi olan azabin da olmasi imkan dahilinde olan bir husustur. Fakat
ifade etmek gerekir ki Ibn Humeyr’in ruha bu denli énem atfetmesi ve onu canliligin
kaynag1 olarak gormesi onun azabin gergeklemesini salt ruhla olacagi fikrini akla
getirmemelidir. Zira o azabin gerg¢eklesme keyfiyetinin ruh-beden birlikteligiyle
olacagini diisiinmiis, bu azabin bir ayagini olusturan ruha ve onun niteligini agiklamaya
yer ayirmustir. Dolayisiyla bedenin yok olup gitmesinden hareketle ibn Humeyr’e gore
kabir azabini reddetme ve elemin yasanmayacagini iddia etme tutarli bir iddia olarak
gozilkmemektedir. Ion Humeyr, ruhun cevher oldugu iddiasina getirdigi elestiri ve
izahlartyla ruhun latif bir cisim oldugunu ve ayni zamanda hayat oldugunu, kabirde
insan bedeninin elemi hissedebilmesi i¢in de canliligin olmas1 gerektigini ve bunu da
ruhun hayat olusuyla temellendirmeye calismis, boylelikle ruhun hayat oldugu
iddiastyla, kabirde azabin ruh-beden birlikteligiyle ger¢eklesmesine zemin hazirlamais,

konuyu boylelikle izah etmistir.
3.2.3. Kabir Suali

Ibn Humeyr, kabir azabinin gerceklesme keyfiyetini ve bunun varligim
temellendirdikten sonra “Miinker-Nekir” meleklerinin sorgulamasina ge¢cmektedir.
Bilinmektedir ki mezkidr melekler ve onlarin kabirde insani sorguya c¢ekmeleri
Kur’an’da dogrudan gegmeyip, hadislerde yer alan bir husustur. Esari alimleri de bu iki
melege ve onlarin gergeklestirecegi sorguya inanmanin gerekli oldugunu iddia etmistir.
Onlarin kendilerine delil olarak getirdigi ayet; “Allah saglam sozle iman edenleri hem
diinya hayatinda hem de dhirette sapasaglam tutar. Zalimleri ise Allah saptirir. Allah
diledigini yapar.”'® ayetidir. Nitekim Buhari’nin es-Sahih’inde yer verdigi Bera b.
Azib’den aktarilan muhtelif hadis metinlerinde Hz. Peygamber’in mezkir ayetin kabir
suali hakkinda nazil oldugunu soyledigi belirtilmistir. Ayette yer alan “sabit s6z”,
kelime-i tevhid, kelime-i sehadet; “dhiret” ise kabir ve kabir suali seklinde oldugu ifade
edilmistir.!®* Onlara gore insanin anlama idraki, biitiiniiyle beden ile gergeklesmemekte
arka planda yer alan bir ciizle dahi anlasilabilmektedir. Dolayisiyla soruyu

anlayabilecek bir ciiziin insanda bulunmasi miimkiindiir ve bunun yaratilmasi Allah'in

163 fhrahim 14/27.
164 Byhari, “Cenaiz”, 86; Toprak, Oliimden Sonraki Hayat, 318.
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kudretindedir.!®® “Beden cansiz goriildiigii halde bedenin suile cevap verdigini
gormedigimiz gibi Miinker-Nekir meleklerinin de sorguya cektiklerini gérmiiyoruz”
seklinde gelecek itiraz, azabin hissedilebilmesi i¢in bedeni sart kosan kimselere verilen
cevapla benzerdir. Diger taraftan zahiren bir sorgu sudl olmamasi mutlak anlamda
olmadig1 anlamina gelmemektedir. Bu husus, Hz. Peygamber’in ashabiyla otururken
kendisine Cebrail’in (as) gelmesi fakat sahabenin onu goérmemesi Ornegiyle

aciklanmaktadir.'6®

Ibn Humeyr, Miinker-Nekir meleklerinin sorguya ¢ekmesinin haddizatinda miimkiin bir
sey oldugunu ve zaten inanilmasi gerekli hususlardan oldugunu bastan kabul ettiginden,
konu hakkinda bu tiir meseleleri hi¢ tartismaz. Diger bir deyisle ona gore, bunlar zaten
miimkiin ve dinin bir parcasi oldugundan lizerinde konusmaya, ayrica delillendirmeye
gerek yoktur. O, konuyu daha ziyade kabir sualinin varligin1 reddetme amacina matuf,
“birbirinden uzak iki yerde ayni vakitte 6len iki insan ayni anda nasil hesaba ¢ekilecegi”
ve “sakin ve hareketsiz gordiigiimiiz Oliiniin nasil olup da azap c¢ektigi” itirazlari
iizerinden ele almaktadir. Ibn Humeyr, éncelikle bu tiir bir itiraza “Rabbinin ordularin

187 dyetini zikretmistir.'®® Bunun 6tesinde meselenin izahi

kendisinden baskasi bilmez
icin baska agiklamaya yer vermemistir. Fakat ifade etmek gerekir ki her ne kadar
Kur’an da Cebrail ve Mikail meleklerinden bahsediliyor olsa da Miinker-Nekir
meleginden Kur’an da bahsedilmemekte, bilgisi hadislerden elde edilmektedir.®® Buna
gore Cebrail ve Mikail zatina has tek bir melek iken, Miinker-Nekir tek bir melege
isaret olmay1p kabirde sorgu-sual gorevini gerceklestiren meleklere verilen isim oldugu
ifade edilebilir. Buna gore farkli mekanlarda olup ayni anda 6len kimselerin kabir
sorgusu da salt iki melege isaret edilen isim olmayip Allah tarafindan bu is icin

gorevlendirilen melekler yapmaktadir. Dolayisiyla farkli mekanlarda olup ayni anda

6len kimselerin kabir sorgusu miimkiin olabilecegi sdylenilebilir.

Oliiniin mezarda oturmasinin ve meleklerin onu kaldirip sorgu-sualin gergeklesmesi

meselesinde ise iki ihtimali g6z 6niine alip bir bakima sebr ve taksim metoduyla sonuca

165 Gazzali, el-Iktisad fi'l i'tikid,178; Ebii’l-Muin en-Nesefi, Bahrii’l-kelim, 122; Ciircani, Serhu’l-
Mevdkif, 3/608; Ciiveyni, el-Akidetii 'n-Nizdmiyye, 78.

166 Ciiveyni, el-Akidetii'n-Nizamiyye, 78.

167 el-Miiddessir 74/31.

168 Tbn Humeyr, Mukaddimatii’I-merdsid, 341.

169 Siileyman Toprak, “Miinker ve Nekir”, Tiirkive Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi (Istanbul: TDV
Yayinlari, 2006) 32/14.
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ulasmaya calismaktadir. Buna gore oOncelikle Oliiniin (mevt) oturmasindan maksat
hakiki bir oturma ifadesi midir? Yoksa mecazi bir oturma ifadesi midir? Sorularini
sorar. Eger onun oturmasindan kasit mecazi bir ifadedir denirse bu durumda “6liiniin
oturmast” ifadesinden maksat onu sorguya hazirlama ve kabirde kendisine sorulan
sorulara verecegi cevabi i¢in onu huzura getirme anlaminda olur. Ona gore bu durum
suna benzer: Bir kisinin diismanina kars1 isledigi bir su¢ neticesinde hakimin huzuruna
cikmast ve diz ¢okmesi yani hakime verecegi cevap i¢in hazirlanmasi manasindadir.
Eger ki Oliiniin oturmasi hakiki anlamda ise yani hakiki bir oturma kastediliyor ise
bedenin de oturdugu yer miktarinca altinda ve iistiinde toprak bulunmayabilir. Ayn
sekilde melegin de oniinde toprak bulunmayip arkasinda bulunabilir. Ote yandan Ibn
Humeyr, insanin bedeninin kabirdeki hareket etme imkanini cevherlerin miitecanis
olmasi ilkesinden hareketle agiklamaya c¢aligsmistir. Buna gore insanin kabirdeki hareketi
tipki balinalarin sudaki, kuslarin havadaki hareketi gibidir. Ciinkii suyun, havanin ve
topragin cevherleri aynidir. Dolayisiyla havada, suda ya da toprak da gerceklesen

hareketler arasinda bir fark yoktur.*"°

Ibn Humeyr, kabir azabina iliskin ele aldig1 meselenin son kisminda azabin gergeklesme
sekline deginmistir. O, azabi1 sadece vurma, dovme gibi fiillerle somut olarak
sinirlandirilmamast gerektigini ifade etmektedir. Salt vurma, zincirlerle dovme, azap
olmayip onlara cehennemdeki yerlerinin gosterilmesi ve o azaba ulasacaklar1 gercegi
bile azap olarak onlara yetecektir. Bu durum uykusunda koétii bir riiya goren ve gordigii
riiya ile riiyasinda korkan, irkilen kimsenin durumuyla agiklanabilir. Halbuki bu
durumda olan bir kimse yataginda sakin bir halde goriilmektedir. Ibn Humeyr, azabin
salt somut bir azap ile sinirlandirilmamasi gerektigi bahsi gegen sekilde de bir azabin

gerceklesebileceginin imkanina dikkat gekmektedir.1’

Ibn Humeyr’in izahlarin1 genel bir bakisla degerlendirdiginde sunlar sdylenebilir: Onun
kabir azabinin gergeklesmesinde insanin mahiyeti noktasinda goriis belirten ve ruh-
beden birlikteligini savunan alimlerle goriis birligi icerisinde oldugu goriilmektedir.
Insan, cansiz bedeni ile kabre konuldugunda kabir suali, azab1 veya nimetlenmesiyle
karsilagacaktir. Bu azap veya nimeti, somut bir sekilde igermesi zorunlu olmayip

manevi bir sekilde de hissetmesi de miimkiindiir. Onun diisiincesinde kabir hayati,

170 1bn Humeyr, Mukaddimatii’I-merdsid, 341.
11 1bn Humeyr, Mukaddimatii’I-merdsid, 342.
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dinamik bir alan olarak diislinlilmiistiir. Burada elde edilen azap veya nimet ebedi

olmayip, kiyametin kopmasiyla birlikte esas ahiret hayati baslayacaktir.
3.3. Ahiret Ahvali

Ahiret kelimesi kok itibariyla, a-h-r kokiinden tiiremis Arapga bir kelime olup son
manasina gelen dhir kelimesinin miiennesi; “Once, ilk” anlamina gelen “evvel, 0la”
kelimelerinin karsitidir. Kur’an’da “el-yevmii’l-ahir, ed-darii’l-ahire, en-nes’etii’l-ahire”
gibi farkli kaliplarla zikredilmistir.}’? Islam dininde &hiret, diinya hayatmin sona
ermesiyle baglayan ebedi hayati ve bu hayat icerisinde yasanacak halleri ifade
etmektedir. Bu baglamda akaid ve kelam eserlerinde ahiret hayati; “sem‘iyyat, mead,
va‘d-vaid” gibi ibarelerle ifade edilmis ve naslarda gectigi sekliyle bu hayata iliskin

haber verilen hususlar ele almmugtir.!’3

Ahiret hayat1, kiyametin kopmasindan sonra yeniden dirilisle baslayan sonsuz hayat:
ifade etmektedir.t”* Ahiret hayati, esasinda gaybi bir konu oldugundan bu hayata dair
zikredilenlerin kaynag1 nassa dayanmaktadir. Bu baglamda naslarda ahiret hayatina dair
aktarilan haller itikadi bir husus olarak ele alinmistir. Baz1 ayetlerde miicmel bazi
ayetlerde ise tafsilatli bir sekilde zikredilmistir. Bu haller, nakil tarafindan belirlenen,
akil tarafindan da miimkiin goriilen hususlardir. Bu baglik altinda nassin hakkinda haber
verdigi ve akil tarafindan ¢esitli imkanlarinin tartisildigi; yeniden yaratilis/i‘ade, hesap,
suhuf, mizan, havz, sirat, sefaat, cennet-cehennem meseleleri Ibn Humeyr’in bakis

acistyla ele alinmaya calisilacaktir.

172 1bn Manzir, “ahr”, 4/12; Muhammed Fuad Abdiilbaki, el-Mu ‘cemii’l-miifehres li-elfazi’l-Kur dni’l-
Kerim (Kahire: y.y., 1945), "ahr", 33; Bekir Topaloglu, “Ahiret”, Tirkiye Diyanet Vakfi Islam
Ansiklopedisi (Istanbul: TDV Yayinlar1,1988), 1/543.

173 Yar, Ruh-Beden Iliskisi A¢isindan Insamn Biitiinliigii Sorunu, 208.

174 Ahiret hayatmin yeniden dirilisle mi yoksa kiyametin kopusuyla mi1 basladigi ashinda tartismal bir
konudur. Bazi alimler kiyametin kopmasiyla birlikte gayp perdesinin kalkmasi ve yapilan imanin artik
fayda vermemesi nedeniyle ahiret hayatinin kiyametin kopusuyla basladigini sdylerler. Bk. Mehmet
Evkuran (ed), Sistematik Kelam (Ankara: Bilay Yayimlari, 2020), 509-550. Ancak galigmamizin
konusunu olusturan Ibn Humeyr sem‘iyyat bahislerine yeniden dirilis konusuyla basladigindan bir
anlamda ahiret hayatin1 yeniden dirilisle baslatmaktadir. Bundan dolay1 burada ahiret tamimi ibn
Humeyr’in tasnifi ve bakis agis1 temel alinarak yapilmistir.
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3.3.1. i‘Ade/Yeniden Yaratma

Kur’an, ahiret hayatin1 diinya hayatina Oncelediginden esas vurguyu ahiret hayati
lizerine yapmustir.}”® Ahiret inanc1 zardrat-1 diniyye kapsaminda bir iman esas1 olarak
insanlarin diinya hayatindaki kazanim ve edinimlerinin karsiligin1 adaletle alacaklari,
isledikleri fiillerin hesabini verecekleri ilkesine dayanmaktadir. Dolayisiyla insanin
fillerinin karsiligin1 almasi, isledigi bu fillerin hesabin1 vermesi ancak “yeniden
dirilis”le miimkiin olacaktir. Bu bakimdan yeniden yaratma (i‘ade), ahiret hayatinin

temel dinamiklerinden birini olusturmaktadir.

Yeni bir hayata gecisi ifade eden ahiret hayati ve onun asamalarindan biri olan 6liimden
sonra dirilme, kelam literatiiriinde “ba‘s ba‘de’l-mevt” terkibiyle ifade edilmistir.
Terkipte yer alan ba‘s, ligatte, “oturmus bir varligi ayaga kaldirmak, harekete

gecirmek, uyandirmak, siiratlice kalkmak, diriltmek”7®

manalarina gelmektedir. Terim
olarak, “ahiret hayatinin baslatilmasi tizerine Allah’in o6liileri diriltmesi, kabirlerinden
kaldirarak yeni diizene déndiirmesi” olarak tanimlanmistir.}”” Kur’an’da ilgili ayetlerde
yer alan; nes’e-i uhra,}’® huric,'’® nesir,® halk-1 cedid!® vb. kavramlar da 6ldiikten
sonra dirilme manasini karsilayan kavramlardir. Mastar hali avdet veya avd olan ve “bir
seyi ikinci kez yapmak, bir seyin ikinci kez olmasi, bir seyden ayrildiktan sonra tekrar o
seye donmek”® anlamlarmi igeren i‘dde kavrami da yeniden dirilisi ifade etmekte;
Allah’in 6liileri yeniden hayata dondiirmesi, ilk yaratmasinda oldugu gibi ikinci kez

yaratmasi anlamina gelmektedir. Ayni kdkten tiireyen medd; doniis yeri, ahiret; muid ise

tekrar yaratan anlamina gelmektedir.'®3

Kelam literatiiriinde 1‘ade kavrami genellikle “6ldiikten sonra yeniden yaratmay1” ifade
etmek icin kullanilmistir. Ibn Humeyr de 6ldiikten sonra yeniden yaratilis1 ifade igin

i‘ade kavramini kullanmis, meseleyi bu baglik altinda degerlendirmistir. O, “Sizi

175 Msl. bk. el-Ankebiit 29/64; el-Miimin 40/39.

16 Ezheri,“ba‘s”, 2/334; Yusuf Sevki Yavuz, “Ba‘s”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi
(Istanbul: TDV Yayinlar1, 1992), 5/98.

177 flyas Celebi, “Oliim ve Sonras1”, Kelam: EI Kitabi, ed. Saban Ali Diizgiin (Ankara: Grafiker
Yayinlari, 2019), 598.

178 en-Necm 53/47; el-Ankebit 29/20.

179 ez-Zuhruf 43/11; er-Ram 30/109.

180 e|-Bakara 2/259; el-Furkan 25/3; er-Rtim 30/20; el-Miilk 67/15.

181 er-Ra‘d 13/5; el-isra 17/49; el-Adiyat 100/10.

182 Ezherd, “avd”, 1/350.

183 {bn Manzir, “avd”, 3/315.
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baslangicta yarattigi gibi (vine O’na) doneceksiniz,”*®* “O, baslangicta yaratmay:
yapan, sonra onu tekrarlayacak olandir” *® “Baslangicta ilk yaratmay: nasil yaptiysak,

186 ayetlerine dayanarak

-tizerimize aldigimiz bir vaad olarak- onu yine yapacagiz
1‘adeyi “bir seyin 6nceden oldugu hale donmesi, bir seyin ikinci defa yeniden meydana
gelmesi” seklinde agiklamis ve i‘adenin mastar halinin “avd” oldugunu, bu anlamiyla

“riicu”ile benzer manaya geldigini ifade etmistir.*®

Ehl-i siinnet alimlerine gdre i‘dde sem‘an sabit, aklen miimkiindiir.'¥® Mu‘tezile ise
sem‘an sabit, aklen vacip gormiistiir. Onlarin vacip olarak gdrmelerinde hak edilen
sevap veya i‘kabin miikellefe verilmesinin gerekli oldugu goriisi etkilidir. S6z konusu
karsiligin verilmesi ise yeniden yaratma yani i‘ddeyle olacaktir. Es‘ariler ise Allah’a
boyle bir viiclibiyet atfetmediklerinden, i‘adenin aklen vacip degil, miimkiin oldugu
goriisiindedirler.'®® Onlar, i‘Adenin vahiyle bilinebilir olmasindan dolay1 meseleyi ilgili
ayetleri referans alarak temellendirmislerdir: “Diyecekler ki: «Peki bizi hayata tekrar
kim dondiirecek?» De ki: «Sizi ilk defa yaratan.»**°; “Allah, baslangicta yaratmay:
yapar, sonra onu tekrar eder.” ! Séz konusu ayetler, insan ve mahlikatin dldiikten
sonra tekrar yaratilacagini ifade etmektedir. Benzer sekilde “Siiphesiz tekrar diriltmek
de O’na aittir’!® ayetinde yer alan nes’e-i uhrd ibaresi oldiikten sonra yeniden
dirilmeye delil olarak yorumlanmistir.!®® Ote yandan insanm &ldiikten sonra yeniden
diriltilecegine vurgu yapan ayetler bu diriltmenin mahiyetini de aciklamaktadir. ilgili
ayetlerde ikinci yaratilis ilk yaratilisa benzetilmekte, ikinci yaratilisin mahiyeti ilkiyle

aciklanmaktadir. Bu baglamda “Orada yasayacaksiniz, orada o6leceksiniz ve oradan

184 el-A‘raf 7/29.

18 er-Ram 30/27.

186 el-Enbiya 21/104.

187 {bn Humeyr, Mukaddimatii’l-merdsid, 342.

188 Abdiilkahir el-Bagdadi, Usili’d-din, ngr. Ahmed Semseddin (Beyrut: Darii’l-Kiitiibii’l-ilmiyye,
2002), 262; Teftazani, el-Makdsid, 656.

189 Amidi, Ebkdrii’I-efkar, 4/261.

190 el-fsra 17/51.

191 er-Rim 30/11. Ayrica bk. Yinus 10/4; el-Ankebiit 29/19.

192 en-Necm 53/47.

193 Ali Riza Giines, “Kur’an’a Gore Insanin Yeniden Yaratihist Anlamindaki Iadenin Mahiyeti”,
Adiyaman Universitesi Islami Bilimler Fakiiltesi Islami Ilimler Arastirmalari Dergisi 8 (Ekim 2020),
107; Ebt’l-Hasan el-Es‘ari de yeniden yaratmanin giiglii delili olarak Yasin siresinin 78-79.
ayetlerinde yer alan“Bir de kendi yaratilisini unutarak bize bir drnek getirdi. Dedi ki: «
Ciirtimiislerken kemikleri kim diriltecek?» De ki: «Onlart ilk defa var eden diriltecektir.» ” dyetine yer
vermis, ilk yaratmanin Orneksiz oldugunu ve ilk yaratmay1 gergeklestirenin ikinci yaratmayi
gerceklestirmesinin ¢ok daha kolay olacagini ifade etmistir. BK. Ebii’l-Hasan el-Es'ari, el-Liima * fi 'r-
red ‘ald ehli’z-zeyg ve’l-bida ‘, ¢ev. Kilig Aslan Mavil — Hikmet Yagl Mavil (istanbul: iz Yayncilik,
2017), 45.
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(diriltilip) ¢ikarilacaksiniz ayeti ile “Sizi topraktan yarattik; yine Sizi oraya

95195

dondiirecegiz ve bir kez daha sizi ondan ¢ikaracagiz”>>> ayeti birlikte degerlendirilmis,

ikinci yaratilisin ilk yaratilisgin misli oldugu beyan edilerek ikinci defa yaratmanin

topraktan yani cismani/bedensel bir yaratilis olacag: ifade edilmistir.**

Yeniden dirilisi konu alan ayetlerde insanin yeniden topraktan ¢ikartilacag:,’®” parmak
uclarina varincaya kadar tekrar yaratilacag:,'® oliip toprak haline geldikten sonra
yeniden diriltilecegi'®® vs. anlatilmaktadir. Organlarn insanin lehine veya aleyhine

sahitlik yapacag,?®

cehennem ehlinin derilerinin yandiktan sonra yenileriyle
degistirilecegi,?® cennet ehlinin ise begendikleri meyvelerden yiyecegi?®? vh. detaylar
insanin 6ldiikten sonra cismani/bedensel olarak dirilecegini gostermektedir. Ahiret
hayatina dair bu anlatilar Kur’an’da yer aldigindan bu ayetleri simgesel bir yoruma tabi
tutup, te’vil etmek ve mecazi yoruma hamletmek yanlis bir tutum olarak telakki
edilmistir.?®® Bu nedenle Es‘ariler, ilgili yetler 1s18inda yeniden dirilmenin (i‘adde)
gerceklesecegini ve bunun bedensel bir dirilisle olacagin1 kabul etmis ve bu i‘adenin
mahiyetine dair aciklamalar getirmistir. ibn Humeyr de Es‘ariler’in goriisiine uygun
olarak i‘adenin sem‘an sabit oldugunu ifade etmistir. O, i‘a4denin “ibda‘” mesabesinde

oldugunu diistinmiis, bu sayede iki yaratma arasinda benzerlik iliskisi kurarak i‘adenin

kati oldugunu ve bu dirilisin cismani dirilis oldugunu temellendirmistir.?%*

“Yapmak, ilk olmak, ihdas etmek” gibi manalara gelen ibda‘, Allah’in filine nispetle ele
alindiginda herhangi bir maddeye, alete ihtiyag duymadan yoktan var etmeyi ifade
etmektedir.?%® Nitekim ayette “Siiphesiz ki basta yaratan da sonra tekrar yaratacak olan
da O’dur”®® buyurulmakta Allah’m ilkten yarattigi (ibda‘) ve oldiikten sonra

diriltilmek stretiyle 6liim oncesindeki hallerine i‘ade edilecekleri ifade edilmektedir.

194 el-A‘raf 7/25.

195 Taha 20/55.

1% Giines, “Kur’an’a Gére Insanin Yeniden Yaratilisi Anlamindaki fadenin Mahiyeti”, 109.

197 Taha 20/55.

198 g|-Kiyame 75/4-5.

19 Kaf 50/3-4.

200 Y3sin 36/65.

201 en-Nisa 4/56.

202 g|-Vakia 56/20.

203 Eb(i Hamid el-Gazzali, Tehdfiitii'I-feldsife, gev. Mahmut Kaya — Hiiseyin Sarioglu (Istanbul: Klasik
Yaynlari, 2020), 213.

24 1bn  Humeyr, Mukaddimatii’I-merdsid, 343.

205 Abdiilbaki, “bd‘a”, 115; Ibn Manziir, “bd‘a”, 26; Mustafa Cagrici, “Yaratma”, Tiirkiye Diyanet Vakfi
Islam Ansiklopedisi (istanbul: TDV Yaynlari, 2013) 43/ 324.

206 e|-Buriic 85/13.
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Yani Allah, ilkin yarattig1 gibi oldiikkten sonra yeniden yaratma siretiyle ikinci bir
yaratmay1 (i‘dde) gerceklestirecektir. Bu i‘adenin mahiyeti ise “Sizi topraktan yarattik;

yine sizi oraya dondiirecegiz ve bir kez daha sizi ondan ¢ikaracagiz”®®

ayetinden
miilhemle cismani olacaktir. Ibn Humeyr de benzer sekilde i‘ddeyi ibda‘ iizerinden
temellendirmeye ¢alismistir. Ona gore i‘ade tipki ibda“ da oldugu gibi yaratmayi ifade
etmekte, Ilk yaratmayi (ibda‘) gerceklestirenin ikinci yaratmayi (i‘dde) her haliikarda
gerceklestirmesinin O’nun kudretinde oldugu diger taraftan ilk yaratmanin (ibda‘)
yoktan ve topraktan oldugu dolayisiyla ikinci yaratmanin (i‘ade) da topraktan olacagi

boylelikle cismani bir yaratilis olmas1 gerektigini iddia etmistir.2%
3.3.1.1. Bedenlerin I‘adesinin Mahiyeti ve Imkansizhigina Iliskin Itirazlarin Reddi

Yeniden yaratmanin mahiyeti noktasinda iki farkli tartisma yapilmistir. Bunlardan ilki
yaratmanin cismani mi yoksa ruhen mi olacagidir. Bu tartigsma ise ma‘dimun yoklukta
sabit olup olmadig1 tartigmasi iizerinden yapilmaktadir. Diger bir husus ise bu
tartismanin devami mahiyetiinde degerlendirilebilecek, yeniden yaratmada bedenin
hangi pargalarinin esas alinacagidir. Ifade etmek gerekir ki cismani hasr, ma‘dimun
i‘ddesini kabul eden anlayisin iddiasidir. Ma‘dimun i‘adesini miimkiin gorenler bir
vakitte var olan bir seyin, baska bir vakitte de ayniyla zatin1 korudugunu diisiinmiisler,
yokluktan sonra aym haliyle yaratilmay1 imkan bakimindan miimkiin gérerek i‘adenin
cismani olmasi gerektigini savunmuslardir. Karsit iddiada bulunan Islam filozoflar1 ise
ma‘diimun i‘addesini miimkiin goérmemisler ve ileri siirdiikleri itirazlarla i‘ddenin
cismani olmadigini iddia etmislerdir. Cismani hasri kabul eden kelamcilar ma‘dimun
1‘adesini miimkiin gormiisler, fakat i‘ade edilecek olan seyin ne oldugu konusunda

ihtilaf etmislerdir.

Es‘ariler ma‘dimun i‘adesini miimkiin gdérmiis, eger i‘ddesi imkansiz olsaydi basta
yaratilmasinin da imkansiz olacagini diisiinmiislerdir. Ciinkii onlara gore var olanlarin
hepsi zatlarinda var olma imkanini tasidiklari i¢in var olmuslardir. Bir sey zatinda
varliga gelme imkanina sahipse onun yokluktan sonra varliga gelmesi ile var olup yok
olmast ve yeniden yaratilmasi arasinda bir farklilik yoktur. Varliktan sonra yokluga

karisip ardindan yaratilmast o seyin zatindaki var olma imkanim1 ortadan

20 Tha 20/55. )
28 {bn Humeyr, Mukaddimatii’l-merdgid, 342. Benzer ifadeler i¢in bk. Amidi, Ebkarii’l-efkar, 4/ 251-
252.
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kaldirmamaktadir. Yoklukta olan i¢in ise mahal gerekmemektedir. Dolayisiyla yoklukta
olanin varliga gelmesi miimkiindiir. Arazlarin i‘adesi noktasinda da bir kisim Es‘ariler
arazlarin i‘ade edilmesi durumunda yeniden yaratilanin bir 6zellikten dolay1 (ma‘nd) var
olacagi diislincesinden hareketle arazlarin i‘ddesini miimkiin gérmemistir. Ciinki
arazlar i‘ade edilirse bu durumda kendisinde bir 6zellik (ma‘nd) ortaya cikacaktir. Bir
kisitm Es‘ariler ise bu diislincenin yanlis oldugunu c¢iinkii yeniden var etmenin ilk
yaratma gibi oldugunu ve yeniden yaratilanin bir 6zellikten dolay1 var edilmedigini
ifade etmistir.??® Ciiveyni ise yeniden yaratilanin cevherin kendisinin veya arazlarinin
ya da her ikisinin olmasmin aklen miimkiin oldugunu sdylemistir. Zira bu hususun
sinirmi belirleyen kesin bir sem‘q delil bulunmamaktadir.?'® Gazzali, i‘ddede insanin bir
biitiin olarak yaratilacagini ifade etmis, bu noktada arazlarin i‘adesini caiz gormemistir.
Ciinkii arazlar baki degildir ve insan araz olarak degil biitiinsel olarak cismi itibariyla
insandir.?!! Teftazani ve Bakillani i‘Adenin insanin tiim bedeniyle degil, asli ciizlerinin
bir araya getirilmesi stretiyle yaratilacagini ifade etmistir.?!? Es‘ari ise bir seyin
varligindan sonra yok olan cisim veya araz olsun fark etmeksizin i‘adesini miimkiin

gormiistiir. 213

Mu‘tezile cevherlerin i‘ddesini miimkiin gormiis, arazlari ise baki olan-olmayan ve
insanin giicli dahilinde olan-olmayan seklinde ayirmis ve yalnmiz baki ve insanin
kudretinin taallukunda olmayan arazlarin i‘ddesini miimkiin gérmiistiir.?** Ibn Humeyr
bu taksimi mantikli bulmamaktadir. Zira ona gore arazlarin bazisinin i‘adesini miimkiin
gormek bazisin1 gérmemek tutarli bir yaklagim degildir. Ciinkii bu bir bakima Allah’1
yapabilecegi seyden Aaciz birakma olup Allah’in kudretini siirlandirma anlamina
gelmektedir. Allah bazi seyleri yapmaktan aciz olursa o zaman her seyi de yapmaktan

4ciz olmas1 miimkiin olur ki bu muhaldir.?’® O, dogru olan goriisiin Es‘ariler’in goriisii

209 Amidi, Ebkdrii’l-efkdr, 4/250.

210 Ciiveyni, Kitabii'l-Irsad, 371.

21 Gazzali, el-Iktisdd fi'l i'tikad,175.

212 Teftazani, Serhu’l- ‘Aka id, 229; Teftazani, el-Makdsid, 665.

213 Abdiilkahir el-Bagdadi, Usilii'd-din, 260.

214 Abdiilkahir el-Bagdadi, Usilii’'d-din, 262; Amidi, Ebkdrii'l-efkar, 4/250.

215 Tbn Humeyr’in itiraz1 ilk bakildiginda hakli bir itiraz olarak goziikiiyor olsa da daha dikkatli
yorumlandiginda Mu‘tezile’nin taksimi mantiksiz degildir. Zira onlarin ayrimi Allah bir seye giic
yetirebiliyorken diger seye gii¢ yetiremiyor olmasina zemin olusturmamaktadir. Onlar tartigmayi
Allah’in bir seyi kudretiyle gergeklestirmesinin imkansiz olmasiyla degil giiciin taalluk ettigi nesne
tizerinde imkansiz olmasina ¢ekmislerdir. Buna goére arazlarin bazisinin i‘ddesinin miimkiin olup
bazisinin  i‘dde edilmemesi i‘dde edilmeyen arazlarin zatinda varliga gelme imkaninm
tasimamalarindan kaynaklidir. Ote yandan gériilmektedir ki Ibn Humeyr séz konusu itiraziyla klasik
bir Eg‘ari bakisini yansitmaktadir. Zira bilindigi lizere Es‘ariler’in klasik tanr1 tasavvurlart mutlak giig
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oldugunu diisiinmektedir. Zira onlar ekseriyeti cevher ve arazlardan miitesekkil olan her
seyin i‘ddesini miimkiin goérmektedirler. O, bu husustaki kendi goriigiinii “Sizin
yvaratilmaniz ve oldiikten sonra tekrar diriltilmeniz, ancak bir tek insam yaratmak ve
diriltmek gibidir’?® ayetinde yer alan “nefs™ vahide'™ ifadesindeki “nefs” kelimesini
her cevher ve araza verilen bir isim oldugunu belirtmistir. Dolayisiyla ona gore yeniden
yaratmada cevher-araz ve arazlar arasinda bir kategorilendirmeye gitmek tutarli bir
yaklasim gibi durmamaktadir.?’ Ibn Humeyr, her ne kadar dogrudan i‘adenin cismani
olacagimi acik bir sekilde ifade etmemis olsa da i‘adeyi ibda‘ ile iliskilendirerek
aciklamasi ve konuyu destekleyici olarak zikrettigi ayetlerde ruh-beden ayriminin
yapilmamasi, (insanin, parmak uglarina varincaya kadar tekrar yaratilacagi, organlarin
lehine veya aleyhine sahitlik yapacagi, cehennem ehlinin derilerinin yandiktan sonra
yenileriyle degistirilecegi gibi ifadelerin yer almasi) ve i‘adenin ruhen olacagmni iddia
eden Islam filozoflarmin delillerini ilzam etmeye calismasi, onun i‘ddenin cismani

olacagini kabul ettigini gostermektedir.

Hagrin cismani olacagi iddiasinin karsisinda ibda‘ ve i‘adeyi inkar eden Dehriyye
yalnizca ibda‘y1r kabul edenler ve yeniden yaratmanin bedenin yok olmasiyla yok
olmayip varligini devam ettirecek olan ruhla olacagint kabul eden Miisliiman
filozoflarin goriisleri yer almaktadir. Ibn Humeyr, bu yaklasimlarin goriislerine yer
vererek savunmaci yaklasimiyla tutarsizliklarini ortaya koymaya calismistir. Birinci
yaklasimda olanlar, hem ibda‘ hem de i‘ddeyi inkar eden Dehriyye’dir.?® Kur’an’da
onlar gibi diisiinen akimlarin goriisleri su sekilde yer almistir: “Dediler ki: «Diinya
hayatimizdan baska hayat yoktur. Oliiriiz ve yasariz. Bizi ancak zaman yok eder.»”?*®
Ikinci yaklasimda olanlar ise ibda‘yr kabul edip, i‘ddeyi reddedenlerdir. Bu goriiste
olanlarin tutumlan ayette su sekilde ifade edilmistir: “Diyecekler ki: «Peki bizi hayata
tekrar kim dondiirecek?» De ki: «Sizi ilk defa yaratan.» Bunun tizerine baslarini sana

(alayl bir tarzda) sallayacaklar ve «Ne zamanmis o?» diyecekler. De ki: «Yakin olsa

gerek!»”?%; Baska bir ayette “Bir de kendi yaratilisini unutarak bize bir drnek getirdi.

temelli bir tanr1 tasavvurudur. Onlar, Allah’in kudret sahibi olusunu ehassu vasfihi tedla olarak
nitelediklerinden bu sifat1 zedeleyecek her tiirlii yaklasimdan kaginmislardir.

216 [ okman 31/28.

27 Tbn Humeyr, Mukaddimatii’I-merdsid, 346.

218 Tbn Humeyr, Mukaddimatii’I-merdsid, 343; Benzer ifadeler igin bk. Abdiilkahir el-Bagdadi, Usiilii’d-
din, 257-258.

219 gl-Casiye 45/24.

220 o|-fsra 17/51.
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Dedi ki: «Ciiriimiislerken kemikleri kim diriltecek?» De ki: «Onlart ilk defa var eden
diriltecektir.» "?*' buyrulmustur. Ugiincii bir yaklasim ise ibda‘y1 ve i‘ddeyi de kabul
eden fakat i‘ddenin ruhen gerceklesecegini iddia eden Islam filozoflaridir.??? Ibn
Humeyr, yeniden yaratma meselesini 6nemli gérmiis, hakkinda gelen itirazlara cevaplar
vermeye ¢aligmistir. Bu nedenle o yeniden yaratmanin imkanina ve mahiyetine iliskin
itirazlarin reddine agirlik vermis, hakikati dogrudan ifade etmek yerine miimkiin olan
ihtimal goriisleri siralamis, sebr ve taksim yontemiyle bu gorilisleri yanlislamistir.
Boylelikle konuya dair yer alan itirazlari ilzam ederek cismani dirilisin saglam zeminini

insa etmistir.

Ibn Humeyr, ilk yaklasimi benimseyen Dehrilere karsi verilecek olan cevabin kendi
alem gorlslerinden hareketle olmasi gerektigini disiinmistiir. Soyle ki Dehriler,
varliklarin meydana gelis seklini kevn ve fesad donglisiiyle andsir-1 erbaa unsurlarinin
birlesmesi ve ayrilmasiyla oldugunu®?, hayat ve 6liimiin bu sekilde yasandigini kabul
etmektedirler. Yani onlarin diisiince sistemlerinde tabiatin dongiisiinii saglayan kevn ve
fesattir. Bir sey bozulusa/fesada ugradiktan sonra yeniden olusla varlik kazanmakta,
olus ve bozulus bir dongii halinde devam etmektedir. Onlara gore ezeli maddeden bir
olus gerceklesmis, sonra bu terkip bozulup fesada ugramis ve yokluk gerceklesmis,
fakat kevn ile yeniden varolus gergeklesmistir. Yani onlara gore fesada ugrayan mutlak
manada yok olup gitmemektedir. Ibn Humeyr, bu goriiste olanlarin i‘ddeyi kabul
etmemelerini anlamlandiramamaktadir. Ciinkii fesada ugrayan tekrar kevn haline
doniisebiliyorsa bu benzerlikten hareketle yaraticinin yok edip ardindan bir daha
yaratmasinin imkani kabul edilmek zorundadir. Ciinkii onlarin kabul ettigi evren
anlayisinda yokluk mutlak anlamda bir bitis degil dongiisel anlamda tekrar var olusla
(kevn) var olabilmektedir.??* Fakat ifade etmek gerekir ki Dehrilerin tabiatin dért
unsurdan yaratilmig olmasi veya kevnden kastettikleri hal, var olmasimi gerektiren
zorunlu sebepler dolayisiyladir ve onlara gore sebep-sonug zinciri ezelidir. Boylelikle
yokluktan varliga gelen bir unsur olmadigindan ileri siiriilen itirazin onlar nazarinda bir
karsihigr bulunmamaktadir. ibn Humeyr de bunun farkinda olacak ki onlardan bu

sebepler zincirinin hadis oldugunu iddia edenlerin oldugunu ifade etmis ve onlara

221 Yasin 36/78-79.

222 {bn Humeyr, Mukaddimatii’l-merdsid, 343.

22 Eb0 Osman Amr b. Bahr b. Mahbib el-Cahiz el-Kinani, Kitdbii’l-Hayevdn, nsr. Abdiisselam
Muhammed Harun (Kahire: Mektebetu Mustafa el-Babi el-Halebi ve Evladuhi, 1969), 5/40.

224 Tbon Humeyr, Mukaddimatii’lI-merdsid, 343.
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reddiyede bulunmustur. Ona gore ilk baslangigta bu sebep denilen seyler bir sekilde yok
iken varliga ciktilarsa yani ezeli degilse mutlak olarak bunlarin i‘adesini de kabul
etmeleri gerekir. Ciinkii bir sekilde sebepler yaratilmis ise yaratilmis sebeplerin tekraren
yaratilmas1 miimkiindiir. ITbn Humeyr, ikinci goriisii benimseyen yani, ibda‘y1 kabul
ettigi halde i‘adeyi kabul etmeyenlerin akil yiiriitmeyi terk ettiklerini diistinmektedir.
Zira ilk yaratmay1 kabul edenin (ibda‘), yeniden yaratmay1 (i‘ade) kabul etmelerinin
kagmilmazligina dikkat ¢ekmistir. Ciinkii her ikisi de yaratmay1 ifade etmektedir. O, bu
durumu inga edilmis bir saray goren kimsenin o sarayi bir zanaatkarin yaptigim1 kabul
etmesi fakat ayni kisinin onu yikip tekrar insa etmesini imkansiz goren kimsenin

duruma benzetmistir.??

Ibn Humeyr’in esas odaklandig1 ise ibda‘ ve i‘ddeyi kabul ettigi halde bu durumun
cismani degil, ruhen olacagmm iddia eden Islam filozoflarmin gériisleridir. Onlarin
i‘ddenin ruhen gerceklesecegi dgretilerinde ruhu soyut ve baki bir cevher olarak kabul
etmeleri ve ma‘dimun yeniden yaratilmasinin imkansizligi diisiincesi yer almaktadir.
Miisliiman filozoflar, 6liimden sonra ebedi hazzi yasayacak olanin kendini arindirmis
nefisler, elemi yasayacak olanin ise kirlenmis nefisler olacagini diisiinmektedirler.
Onlara gore nasil ki kulagin zevki giizel bir ses duymak, goziin zevki giizel bir siret
gormek ise akil giiciiniin zevki de akledilebilir olanlar1 algilamaktir. Ruhun bu diinya
hayatinda zevki almasini1 engelleyen bedendir. Ruh bedenle olan birlikteliginden dolay1
almas1 gereken hazzi alamamaktadir. Oliimiin sonucunda ruhun bedenden ayrilmasiyla
ruh bedenin mesguliyetinden kurtulacagindan asil hazzi yasayacaktir. Bu durum uzun
bir siire hastaligi nedeniyle lezzetli yiyeceklerin tadini alamama, fakat hastaligin
bitimiyle yiyeceklerin zevkini alan kimsenin durumu gibidir.??®® Ruh, bedenle iliskisini
devam ettirdigi siirece varligin hakikatini algilayamamaktadir. Fakat 6liimle bedenin
esaretinden kurtulacagindan varligimi devam ettirecek, kendini arindirmis ise ebedi
zevki alacaktir. Dolayistyla i‘Adde cismani degil ruhen olacaktir. Ote yandan onlar
yeniden yaratmay1 konu alan ayetlerdeki betimsel anlatimlar1 inkar etmemekte, fakat bu

anlatilarin mecaz ve sembolik bir anlatim oldugunu iddia etmektedirler.??’

Miisliman filozoflarin cismani hasri kabul etmemelerinde ileri siirdiikleri bir diger

gerekge, 1‘adenin cismani olmasi durumunda yeniden yaratilanda hangi unsurun esas

225 1bn Humeyr, Mukaddimatii’I-merdsid, 343.
226 Gazzali, Tehdfiitii'l-feldsife, 207-209.
221 Yar, Ruh-Beden fligkisi Ac¢isindan Insanin Biitiinliigii Sorunu, 216.

65



alinacagi sorusudur. Bu itirazin temelinde alemdeki canlilarin birbirlerinin yiyecegi
(besini) olmasi yer almaktadir. Ciinkii alemdeki yasam miicadelesinde kus, solucani
yemekte daha sonra bu kusu bir kedi yemekte ve zincir bu sekilde devam etmektedir.
Yani bu dongii igerisinde her bir varlik, besin maddesi olarak yiyenin bir ciizii haline
gelmektedir. Dolayisiyla her bir canliya ait onun o canli oldugunu gdsteren bir parca
kalmamustir. Bu durumda Allah bu pargalardan hangisini i‘dde edecektir? I‘ddenin
cismani olarak ger¢eklesecegi iddiasi ancak ikinci bir defa yaratilanin ilk yaratilisindaki
parcalarin aynen yaratilmasiyla gegerli olabilir. Fakat canliya ait parcalarin kime ait
oldugu belirli degildir. Ciinkii her bir parca diger canlilarin pargasi haline gelmistir.
Boylelikle yeniden yaratmada temel alinacak bir unsur bulunmadigindan yeniden
yaratilanin  ilk defa yaratilan halinde olmasi teorik diizlemde miimkiin
goziikkmemektedir.?®® Onlarin salt ruhlarin i‘ddesini kabul etmelerinin esas dayanak
noktasint ruhu kadim ve baki bir cevher kabul etmeleri yer almaktadir. Dolayisiyla
onlarin bu dayanaklarinin tutarsizligi ispatlandiginda 1‘adenin cismani oldugu hakikati
de temellendirilmis olacaktir. Bu nedenle Ibn Humeyr, agirlikli olarak onlarmn “ruh”

anlayislarinin ve ruha yiikledikleri mahiyetin tutarsizligina dikkat ¢ekmistir.

Islam filozoflar1 ruhun kadim ve ezeli oldugu goriisiindedirler. Ciinkii ruh ezelden beri
varligini bozulmadan korumakta beden cliriiylip yok oldugu halde sahip oldugu
mahiyetiyle varligmi korumaktadir. ITbn Humeyr ise onlarmn bu iddialari iizerinden
ruhun, zikrettigi’?® dort sebepten otiirii kadim olmadigimi ve degisime ugradigin
gerekcelendirmistir.?° Birincisi; onlara goére ruh, kadimdir ama evvelde sudir ile
gelmistir. Sudir dolayisiyla kadim kabul edilen ruh, o unsurdan ayrilmis, boylelikle bir
degisime ugramistir. ikincisi; kadim olan ruh, aslinda maddesel ve maddeye uyumlu
degilken maddi olan cisimle birlesmis, boylelikle bir degisime ugramistir. Ugiinciisii;
ruh bedenle olan ittisalinden once tek basinayken, asli unsurdan kopmak siretiyle
bedenle birlesmis ve sonra onu bir aleti olarak kullanmistir. Bunun {izerine filozoflara
iddialari ¢iirtitmek gayesiyle “ruh diinyada bedenle birlikte yasamisken ayni yaratiligla
ni¢in yeniden yaratmada birlikte yer alamamaktadir? sorusunu da yoneltmektedir.
Dordiinciisti ise ruh, nimet ve azaba maruz kalmazken bu durumlara muhatap hale

gelmesi, bedenle ittisalinden sonra gerceklesmistir. Bundan dolayr Ibn Humeyr “ilk

228 QOrhan Sener Kologlu, Mutezile nin Felsefe Elestirisi (Bursa: Emin Yayinlar1, 2010), 312.

229 Tbn Humeyr eserinde 9 maddeyi zikretmistir. Fakat tekrara kagtigindan biz dort maddeyi vermeyi
uygun gordiik. Detayli bilgi i¢in bk. Ibn Humeyr, Mukaddimatii’l-merdsid, 344.

230 1bn Humeyr, Mukaddimatii’I-merdsid, 344.
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hayatta durum boyleyken ikinci bir yaratmada da nimet ve azabi yasayan hangi

karineyle bizatihi ruh olmaktadir? itirazinda da bulunmaktadir.?!

Ibn Humeyr’in odaklandig1 bir diger nokta Miisliiman filozoflarin cismani hasri kabul
etmeme gerekceleri olan bedenin ¢iiriimesi ve yapisinin bozulmasi ve ekosistem
icerisinde bir canlinin digerini yemesi siretiyle yiyenin bir parcasit haline gelmesi
boylelikle yeniden yaratmada temel alinacak maddenin belli olmamasidir. Ciinkii
“yeniden yaratma bedensel/cismani olacaktir goriisii”, ilk defa yaratmada canlinin
tasidig1 kendi pargalartyla miimkiin olacaktir. Kelamcilar bu ve benzeri problemlerin
farkinda oldugundan eserlerinde bu konuya agiklik getirecek mahiyette goriisler
serdetmistir.?®? Buna gore kelamcilar hi¢bir zaman degisime ugramayacak olan “el-
eczaii’l-asliyye” (asil ciizler) fikriyle bu itiraza karsi ¢ikmistir. Bu kabule gore her bir
canlida onu kendisi kilan birtakim asli ciizleri bulunmaktadir. Bu ciizler asla degisime
ugramamaktadir. Yani bu asil cilizler yiyen i¢in onun bir pargast haline gelmeyen
clizlerdir. Bunlarin bilgisi Allah’ta bulunmaktadir. Bu noktada canlinin asil parcgalarini
olusturan kisimlar yiyenin bir parcasi haline gelir. Geri kalan asil ciizler ise ayniyla
muhafaza edilir. Zaten yeniden yaratmay1 igeren ayetler de ruh beden ayrimini ifade
etmemekte, bu ise beraberinde insanda degigsmeyen asli unsurun olmasi gerektigi fikrini

akla getirmektedir.2%

Ibn Humeyr, yirtict hayvanlarin besin kaynaginin temelinde etin olmas1 ve bedenlerinin
neredeyse timiinii yedikleri canlinin pargasi olusturdugunu diisiindiigiinden itirazin
buradan kaynaklandigini belirtmis ve bunun iki bakis agisiyla asilabilecegini
belirtmistir: Buna gore ya gidalanmadigi fazla olan ciizleri yaratilir ya da sadece

234 1bn Humeyr’in bu

cemadattan olan (su, ekmek vb.) gidalandig1r kisimlar yaratilir.
goriisii beyan etmesinde onun asli parcaya dayali yaratma goriisiinii kabul ettigini
gostermektedir. Ciinkii o, belirttigi ayrimla insanin yeniden yaratilmasinda belli
clizlerinin esas alinacagini1 gostermek istemistir. Bu ciizler ya cemadattan olan besinlerle
beslendigi kisimlardir ya da canli varliklarla beslenmedigi bir ciizli yaratilacaktir. Bu

nokta yeniden yaratmanin ayni1 bedenle mi yoksa asli parcaya dayali bir yaratma m

olacag: ekseninde sekillenen yeni bir tartisma dogurmustur. Ifade edilebilir ki bazi

231 Tbn Humeyr, Mukaddimatii’I-merdsid, 344.

232 Teftazani, Serhu’l- ‘Aka ‘id, 229; Amidi, Ebkérii’I-efkdr, 4/1269. Teftazani, el-Makdsid, 666.
233 Teftazani, Serhu’I- ‘Akd ‘id, 230; Ciircani, Serhu’l-Mevdkaf, 3/558.

2% {bn Humeyr, Mukaddimatii’l-merdsid, 345.
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kelamcilar insan bedeninin Allah’mn onun pargalarin1 dagitmas: stretiyle yok olacagi
yeniden yaratma hususunda bu parcalari birlestirerek asil bedeniyle dirilmeyi
gerceklestirecegi goriisiindedirler. lgili Kur’an Ayetlerine bakildiginda konuyu
destekleyici deliller bulunabilir. Zira Kiyamet siresinde yeniden yaratmanin buna
benzer olacagini ifade eden lafizlar yer almaktadir. “Insan, kendisinin kemiklerini bir
araya getiremeyecegimizi mi sanir?”*® Fakat bu ve benzeri ayetler i‘adenin
keyfiyetinden ziyade mutlak sirette ger¢eklesecegine vurgu yapmaktadir. Diger taraftan
insanin organlarinin kendisine sahitlik edecegine iliskin anlatilar, lafizsal yonden
bakildiginda ahiretteki bedenin bu diinyadaki bedenle ayni olmadigin1 géstermektedir.
Ciinkii insanin diinyada sahip oldugu bedeni bu tiir bir nitelige sahip degildir. Diger
yandan ayni1 bedenle yaratilma vakiaya uygun olarak da géziikkmemektedir. Clinkii insan
bedeni topraga karistiginda bedenini olusturan parcalar yok olmakta degisip
doniismektedir. Diger yandan insan bedeni diinya hayatinda dahi degisimler gecirmekte,
kimi insanlar ise belli organlarim1 kaybedebilmektedir. Ayn1 bedenle yaratma kabul
edildiginde insanin hangi organlar1 yaratilacak veyahut hangi yastaki bedeni dikkate
almarak yaratilacak sorusu ortaya c¢ikmaktadir.?®® Bu durum cesitli vegheleriyle yeni
problemleri akla getirmektedir. Bu gibi problemlerin farkinda olan kelamcilar ayni
bedenle dirilisi degil, asli parcay1 dikkate alarak yeniden yaratmanin ger¢eklesecegini

belirtmislerdir.

Asli pargaya bagli olarak i‘ddenin gerceklesecegini iddia eden kelamcilar, insanin ilk
yaratilisindan hayatinin sonuna kadar degismeyen asli parcalar ve degisen zait pargalar
bulundugunu diisiinmiistiir. Gergekten de insan dogumundan 6liimiine kadar hayatinda
fiziksel goriiniimiinii ve bedenini degistiren olaylar yasamakta (ameliyat, asir1 zayiflama
veyahut kilo alma vb.) fakat biz yine de o kimsenin o oldugundan siiphe etmemekteyiz.
Diger insanlarda bu algiy1 hissettiren degismeyen asli parcalarin varligidir. Ibn Humeyr
de insanda asli parga ve zait parca ayrimina dikkat ¢ekmis ve yeniden yaratilacak olan
insanin ya diger canlilar1 yemek siretiyle gidalanmadig1 fazladan olan ciizleri ya da
cemadatan beslendigi pargalarin yaratilacag: fikrini belirtmistir. Ote yandan kelamcilar
her ne kadar insan bedeninde yeniden yaratilacak olanin onun asli par¢a oldugunu

sOylese de bu parcalarin neler olduguna iliskin bir bilgiye yer vermemislerdir.

2% el-Kiyamet 75/3. .
2% Yar, Ruh-Beden Iliskisi A¢isindan Insanin Biitiinliigii Sorunu, 220.
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Yeniden dirilisin mahiyetinin kavranabilmesi insanin bu diinyadaki yok olus
mahiyetinin kavranmasiyla irtibatlidir. Kelamcilar kiyametle birlikte alemin yok olacagi
goriisinii ittifakla kabul etseler de bu yok olusun mahiyetinde ihtilaf etmislerdir.
Alemin yok olusu ise genelde fend kavramiyla ifade edilmistir. Alem, “O nun zatindan

99237

baska her sey yok olacaktir”=>" ayetinde yer aldig1 lizere Allah’in zat1 disinda bir sey

kalmayacak sekilde yok olacaktir.

Kelamcilardan bir kismi fendy: yoklukla 6zdeslestirirken bir kism1 da ciizlere ayrilma,
bozulma, degisip-déniisme seklinde anlamistir.?*® Dolayisiyla yok etme ifadesi mecazi
bir kullanim olup mutlak olarak yokluga karisma seklinde gergeklesmeyecektir. Bu
diisiincenin bir uzantis1 olarak Mu‘tezile’de i‘dam ve tefrik goriisiinii benimseyenler
olarak iki farkli grup yer almis i‘dam goriisiinde olanlar alemdeki her seyin tekrardan
yokluga gonderilecegini kabul ederken, tefrik teorisini benimseyenler ise alemin
yokluga gonderilmeyip parcalara ayrilacagini iddia etmistir. I‘dAm teorisi Mu‘tezilenin
baskin mezhebi Behsemiyye tarafindan savunulmus, Ehl-i siinnet de ayn1 goriisii kabul
etmistir. Tefrik ise Hiiseyniyye ekolii tarafindan savunulmustur. Her iki ekoliin farkli
diistinmesinde ise ma‘diimun seyiyyeti problemi yer almaktadir. Ma‘diimun seyiyyetini
kabul edenler, yokluk halinde de bir seyin zatinin bulundugunu kabul etmektedirler.
Yani yokluk halinde dahi bilginin taalluk edebilecegi bir 6zne bulunmakta Allah
yoklukta da A ile B arasinda bir ayrim yapabilmektedir. Baska bir ifadeyle yok olanin
zat1 yoklukta da digerlerinden ayrildigi i¢in Allah o kisiyi yokluktan alip tekrar ayni kisi
olarak yaratabilmektedir. Bu nedenle Behsemiyye’ye gore bir seyin zat1 yokluk halinde
de devam ettigi i¢in yeniden yaratma aynidir. Hiiseyniyye ekolii ise bir sey yokluga
karismis ise onun artik yok oldugunu dolayisiyla bizim yoklukta herhangi bir seyin
zatindan bahsedemeyecegimizi sdylemistir. Yokluga karisan seyin aynisinin yaratilmasi
ise imkansizdir. Yaratilan onun ancak bir benzeri olabilir. Bdylelikle onlara gore
yeniden yaratma ayni degil, misli olur. Behsemiyye’ye gore bir kimse cenneti

kazandiginda bu lezzeti yasayacak olan onun benzeri olacagindan bu da adaletsiz

237 el-Kasas 28/88.

238 Cevher bu alemin yap1 tasidir. Cevher var olmak igin bir seye ihtiyag duymazken, arazlar boyle
degildir. Arazlar var olmak i¢in bir mahale ihtiyag duyarlar. Cevher ise var olmak i¢in bagka bir
madde veya mahale ihtiyag duymadigi i¢in onun varligini kesintiye ugratmak onda olan bir seyi
almakla olmayacaktir. Ciinkii varlig1 baska bir seye bagl degildir. Dolayisiyla onun yok olmasi
ziddimin yaratilmasiyla olacaktir. Bu ise fena arazidir. Fena, Mu’tezile de diger arazlardan farkli
olarak mahalsiz bulunabilen bir arazdir. Alem Allah’in cevherde bu fena arazini yaratmasiyla yokluga
karigacaktir.
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olacaktir. O halde bir seyin kimligini saglayan temel parcalarin hicbir zaman yokluga
karismamasi gerekir. Bu parcalar varlikta kalmaya devam etmelidir ki zaman ¢izgisi

uzerinde varliklar1 devam edebilsin.

Behsemiyye’nin alemi mutlak yokluga karisacagini savunmasinin nedeni Kur’an’in ilk
yaratmayla ikinci yaratmayi birbirine benzetmesi sebebiyledir. Ilk yaratma yoktan ise
ikinci yaratma da var olandan olursa bu durumda ilk yaratmada var olandan olur, bu
durumda alem ezeliyete gider. Bu nedenle ikinci yaratmanin da yoktan olmasi
gerektigini savunmuslardir. Hiiseyniyye ise su iddiada bulunmaktadir: ilk yaratmada
maddeden yaratilmistir. Ancak o madde yani toprak yoktan yaratilmistir. Ibn Humeyr
ise Ehl-i siinnet’in bu hususta ihtilafa distiigiinii belirtmis, sem‘i delillerin ise bu
konuda kesin bir bilgi vermedigini belirtmistir. Alemin yok olusunu anlatan ayetlere
bakildiginda alemin mutlak yokluga karigmasi degil aksine pargalanip-birlesmeye
dayali kiyamet sahnelerinden bahsedildigi goriilmektedir. O, Enbiya stresinin 104.
ayetini kendisine dayanak aldigm1 ifade ederek —Es‘arilerden farkli olarak—
Hiiseyniyye’nin benimsedigi tefrik teorisini yani alemin mutlak yokluga karismayip
parcalarin  dagilmasi ve yeniden bir araya getirilmesi slretiyle i‘adesinin

gerceklesecegini belirtmistir, 2%°
3.3.2. Hesap

Hesap, sozciik olarak sayilarin kullanilmasi anlamma gelmektedir.?*® Kur’an’da ayin,
yillarmn ve vakitlerin sayisinin tayini i¢in yaratildigini ifade eden ayette hisab®* olarak,
benzer icerikli baska bir ayette ise husban®** seklinde yer almaktadir. Hesabin masdar
hali olan husban, bagka bir ayette azap manasinda kullanilmigtir.?*® Bu anlamiyla
hesabin sorgulama ve ceza (karsilik) verme oldugu ifade edilmistir.?** Aym kokten
tiireyen hasib ise Allah’in isimlerinden gozeten, hesaba ¢eken anlaminda olup kifayet
bildirmektedir.?*® Tbn Humeyr, Allah’in hesab: en hizli géren oldugunu, kendilerine

peygamber gonderilen kimseleri ve gonderilen peygamberleri de mutlaka hesaba

2% 1bn Humeyr, Mukaddimatii’I-merdsid, 346.

240 Ragib el-Isfahani, el-Miifireddt: Kur’an Kavramlar Sozliigii, cev. Abdiilbaki Giines — Mehmet Yolcu
(Istanbul: Cira Yaynlari, 2010), 283.

241 Y{nus 10/5.

242 e|-En‘am 6/96.

243 g|-Kehf 18/40.

244 Ragib el-isfahani, el-Miifredat, 280.

245 Al-i Imrén 3/173; en-Nisa 4/6.
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cekecegini bildiren Ayetlerden hareketle?®® hesabim kisinin isledigi fillerinden &tiirii
sorgulanmast ve karsiliginin verilmesi demek olduguna dikkat c¢ekmistir. Mutlaka
herkes igin bir hesap siirecinin yasanacagmni belirtmistir: “Isledikleri her sey ise

247 jyeti iktizasinca da

kitaplarda kayithdir. Kiigiik, biiyiik her sey satir satir yazilmigtir
her bir amelin kayit altina alindigini ifade etmekte dolayisiyla hesap ile bu amellerin
sorgulanmasi ve karsiliginin verilmesi gerektigini diistinmektedir. Bu anlamiyla hesap,
kisinin isledigi fillerine karsilik hak ettigi karsiligin verilmesi ilizere sorgulanmasini
igermektedir. Bu baglamda Ibn Humeyr de hesabin inkar1 miimkiin olmayan bir husus

olduguna dikkat cekmistir.*® Kur’an’da yer alan “din giiniiniin sahibi”**°, “O, hesap

29250 59251

gorenlerin en ¢abugudur’>", “hesap goéren olarak biz yeteriz ayetlerinde gectigi
iizere Allah, hesab1 gergeklestirmeyi kendisine nispet etmektedir. Ibn Humeyr de bu
hususla ilgili olarak Allah’in hesabi gerceklestirme mahiyetine, mahserde hesabi
goriilecek olanlarin kimler olduguna, Allah’in miitekellim olma vasfina, organlarin

kisiye nasil sahitlik edecegine iliskin agiklamalar getirmistir.?>

Ibn Humeyr mahser ehlini; hesapsiz cennete gidecek olanlar, hesapsiz cehenneme
gidecek olanlar, hesaba ¢ekilecek olanlar ve isleri tevakkufta olanlar seklinde dort kisma
ayirmis ve her bir simifin temel niteliginden bahsetmistir. Ona gore her ne kadar
insanlarin adalet geregi hesaba cekilmesi gerekiyor olsa da dogrudan hesabin zorunlu
oldugunu diisiinmemektedir. O, mahser ehlinden darlikta da refah zamaninda da
hallerinden dolay1 Allah’a hamd edenlerin, Allah’in kendilerini her an goriiyor
bilinciyle hareket edip bu bilingle uygunsuz dahi oturmayanlarin, aligveris ve
ticaretlerinde Allah’in rizasim1 gozetenlerin hesapsiz cennete girebilecegini; Allah ve

253

Peygamberini inkar edenler?®, incitenler ve musavvirindan®* olanlarin ise hesapsiz

248 el-Hicr 15/92-93; el-A‘raf 7/6; Al-i imran 3/19.

247 gl-Kamer 54/52-53.

248 1bn Humeyr, Mukaddimatii’I-merdsid, 347.

249 el-Fatiha 1/4.

250 g|-En‘am 6/62.

251 el-Enbiya 21/47.

22 1bn Humeyr, Mukaddimatii’I-merdsid, 347.

253 bn Humeyr bu kismi hesabr gériilmeksizin cehennem ehlinden saymasmin delilini Ahzab siiresinin
57. ayetine dayandirmaktadir. Bk. ibn Humeyr, Mukaddimatii’l-merdsid, 352; “Siiphesiz Allah ve
Resiliinii incitenlere, Allah diinya ve ahirette lanet etmis ve onlara asagilayici bir azap hazirlamigtir.”
Ibn Humeyr, musavvirtinu hesapsiz cehenneme gidecek kisimda zikretmesini Buhari’nin (6. 256/870)
el-Cdmiu’s-sahih’inde gecen “Kiydmet giiniinde en siddetli azaba ugrayanlar, insan ve hayvan
resimleri yapanlardir (musavviriin).” hadisine dayandirmaktadir. Bk. Ebli Abdillih Muhammed b.
Ismail b. Ibrahim el-Cu‘fi el-Buhari, el-Cdmiu’s-sahih, ¢ev. Harun Yildirrm (istanbul: Saglam
Yaymevi, 2010), “Libas”, 5950; ibn Humeyr, Mukaddimatii’I-merdsid, 352.
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cehenneme girebilecegini sdylemistir. Ona gore nitelikleri zikredilenler temelde kafir ve
miimin olarak iki kisimdir. Kafirler kendi i¢lerinde hesabi goriilmelerinde, azapta ve
cehennemin alt derecelerini hak etmede sinirlandirilamayacak kadar farkli kisimlara
ayrilmaktadirlar. Miiminler ise herhangi bir azaba maruz kalmadan naim cennetini hak
eden kisim, iyilikleri koétiiliikklerini 6rten kisim ve islemis olduklar1 giinahlar sebebiyle
farkli derecelerde azaba maruz kalan kisim olarak farkli kisimlara ayrilmaktadir. Diger
taraftan Ibn Humeyr miimin olup azaba maruz kalacak olanlarin durumlarmin cezadan
once amelleriyle kurtulanlarin oldugu kisim ve baskasinin sefaatine ihtiyaci olan kisim

seklinde baska bir tasnife de yer vermistir.2*®

Ibn Humeyr’e gdre mahser ehlinden iiciincii sinif tevakkuf ehlidir. Onlarin; kéfirlerin
cocuklari, akil sagligi yerinde olmayanlar ve fetret ehli olanlar seklinde ii¢ ayr1 smif
seklinde ele alinmasi gerektigini diislinmektedir. Zira kafir ¢ocuklarinin hesaba ¢ekilip
cekilmeyecegi tartismasi tizerinde bir¢ok farkli goriis bulunan bir konudur. Bu hususa
iliskin farkli birgok sayida goriisler yer alsa da®® ibn Humeyr ii¢ tiir goriisiin yer
aldigim1  belirtmektedir. Birincisi, kafirlerin ¢ocuklarmin babalariyla birlikte
cehennemde oldugu goriisiidiir. Bu gorlisiin delili Kur’an’da miimin c¢ocuklarin
babalarinin durumuna tabi oldugunu bildiren Ayettir.?®" Nitekim ayet, diinyaya ait
hiikiimlerde babalariyla birlikte olduklar1 gibi ahirette de ayni sekilde olacagini
bildirmektedir.?® Ikincisi, bu kimselerin cennet ehlinin hizmetkar olacaklar1 goriisiidiir.
Ugiinciisii ise onlarm imtihana tabi tutulacaklari seklindeki goriistiir. Buna gore arasat
meydaninda bir ates yakilacak ve oraya girmeleri emredilecektir. Giren kisi giivende
olacak, girmeyen ise kafir olan babasmnin yaninda azaba maruz kalacaktir. Ibn Humeyr
ise eserinde aktardigr bu mevzularda kendi goriisiinii net bir bicimde ifade etmemistir.
Ibn Farek bu hususta, Imam Es‘ari’nin kéfirlerin ¢ocuklarmin akibetine dair hiikiim
verilemeyecegini ¢linkii Kur’an’da bu meseleye iliskin acgik bir hiikkmiin olmadigi
goriisiinii aktarmistir.?>® Bu noktadan hareketle ibn Humeyr’in sem‘iyyat konularinda

genel olarak Es‘ari ¢izgideki yerini korudugu ve fetret ehlinin, akil sagligi yerinde

25 tbn  Humeyr, Mukaddimatii’I-merdsid, 352.

256 yusuf Sevki Yavuz, “Cocuk”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi (istanbul: TDV Yaynlari,
1993), 8/360.

357 et-Tar 52/21.

28 Yavuz, “Cocuk”, 8/359-360.

29 Ebfi Bekr Muhammed b. Hasan b. Furek el-Ensari ibn Furek, Miicerredii Makalati’s-Seyh Ebi’l-
Hasan el-Eg'ari, nsr. Ahmed Abdurrahim Nayih (Kahire: Mektebetii’s-Sekafeti’d-Diniyye, 2005),
144,
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olmadan vefat eden kimselerin hesapsiz cennete gidecegini diisiinmesi gbz Oniine
almirsa onun da Imam Es‘ari gibi diisiindiigii soylenebilir. Dogustan akil saghig1 yerinde
olmayan veyahut zamansiz bir halde basina afet gelen ve bunun neticesinde akil
saghigin1 kaybeden kimselerin ise hesapsiz cennet ehlinden olduklarini sdylemistir.
Nobet geciren ve o hal iizere vefat eden kimsenin durumu hakkinda ise bilingli oldugu
haldeki durumu kendisinden diismeyip o zamandaki amellerinin hesabimi verecegi,

bilincini kaybettigi zamandaki amellerinden ise sorumlu olmadigini diisiinmektedir.?®°

Kendisine davet ulasmamis fetret ehli hakkinda ise Es‘ariler’in hiisiin-kubuh
anlayiglarinin bir uzantis1 olarak onlarin miikellef tutulmadigini dolayisiyla hesaba
cekilmeyeceklerini diisiinmektedir. Ciinkii Es‘ariler’e gore akil kendi basina iyi ve
kotiiniin degerini belirleyemediginden seriat ulasmamis kisilerde akil, iyi ve kotiiyi
bilememekte dolayisiyla miikellef kilinmamaktadir. Ibn Humeyr de ilgili ayetleri®!
kendisine dayanak alarak, bu durumda olan kimselerin akil sagligi yerinde olmayan
kimsenin durumu gibi degerlendirilmesi gerektigini, kendisine peygamber ve herhangi
bir davet ulasmamis kimselerin miikellef olmadiklarin1 dolayisiyla bu hal tizere 6lmeleri
durumunda da hesaba cekilmeyeceklerini diisiinmektedir. ibn Humeyr bu hususu
destekler nitelikte “Yine siz, bir ates ¢cukurunun tam kenarinda idiniz de O sizi oradan
kurtarmisti. Iste Allah size dyetlerini béoyle apagik bildiriyor ki dogru yola eresiniz”?®?
ayetini zikretmis ve Allah’in, Hz. Peygamber’i gondermekle onlar1 kurtardiginm
belirtmistir. Eger ki onlara peygamber gonderilmeseydi ve onlar da iman etmeseydi,
bi‘setten once kiifiir lizere olduklar1 halde kalir, ahirette de azap goriirlerdi yorumunda
bulunmustur.?®® Fakat o, bu gériisiinii islam disinda herhangi bir dine inanmayan kimse
hakkinda 6ne siirmiistiir. Ona gore Islam kendisine ulasmadigi halde bunun disinda bir
dine inanan, puta tapan kimselerin hesapsiz bir sekilde cennete giren kisimda yer
alamayacag@ini belirtmis, iddiasin1 destekler mahiyette “Adi b. Hatim’in hadiste gegen
kissasina yer vermistir. Buna gore Adi b. Hatim Hz. Peygambere babasinin nerede
oldugunu sormus Hz. Peygamber ise “o, cehennemdedir” cevabini vermistir. Ibn.

Humeyr buradan hareketle kendisine peygamber ulagmamis bir kimse eger ki puta vb.

260 Tbn Humeyr, Mukaddimatii’l-merdsid, 353.

%1 el-sra 17/15. ayette “Biz, bir peygamber gondermedikce azap edici degiliz” buyrulmakta, benzer
sekilde en-Nisd 4/165. ayette “Miijdeleyiciler ve uyaricilar olarak peygamberler gonderdik ki,
peygamberlerden sonra insanlarin Allah’a karsi bir bahaneleri olmasin” buyrulmaktadir.

262 Al-i Imrén 2/103.

263 {bn Humeyr, Mukaddimatii’I-merdsid, 354.
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tapiyorsa o kimsenin kafir oldugunu dolayisiyla hesaba ¢ekilmesi gerektigini

belirtmistir.?64

Ibn Humeyr hesaba cekilecek olanlarin kimler oldugunu belirttikten sonra hesabin bir
sekilde iletisimi gerektirdigini dikkate alsa gerek Allah’in miikellef olanlar1 nasil hesaba
cekecegi meselesini giindeme getirmektedir. Buna gore Ibn Humeyr, Allah’in
miitekellim olma vasfina, kéfir ve miimine hitabin1 nasil iletecegine iliskin
aciklamalarma yer vermistir. Bilindigi iizere Allah’in bir kimse ile muhatap olmasi o
kimse i¢in biiylik bir liituf olup bir bakima o kimsenin taltife mazhar oldugunun
gostergesidir. “(Allah) «Ey Misa! Vahiylerim ve konusmamla seni insanlar iizerine

seckin kildim. Opyleyse sana verdigimi al ve siikredenlerden oly dedi”?®

ayeti
onurlandirmak adma kelamin isittirilmesine misaldir. Ibn Humeyr’e gére Allah’in
hitabin1 miikellefe isittirip onu hesaba ¢ekmesi dogrudan ses vasitasiyla gerceklesen bir
iletisim degildir. Ona gore s6z konusu hitap, miikellefin duymasina engel olan seylerin
ortadan kaldirilmasiyla olur. Allah muhatapta kelamina miiteallik ve soziin iktizasinca
da bir idrak yaratir. Bu idrak ise giinahkar (facir) ve miimin olanin Allah katindaki
seviyesi kadardir. Ibn Humeyr, giinahkar (facir) olan kimse i¢in Allah’mn kelamini
isitmesini onun adma bir taltif oldugunun farkindadir. Bu nedenle o Allah’in bu
kimselerle konugmasimmi o kimsenin Allah’in  kelamin1 isitmesi {izerinden
gerceklesmedigini beyan ederek bu endiseyi yersiz bulmaktadir. Ciinkii glinahkar olan
kimse dogrudan Allah’in kelamin1 isitmemektedir ki onun i¢in bir onurlandirma ve seref
payesi olsun. Allah’in bu tarz kimselere soziinii isittirmesi daha ziyade soziin varligina

iligkin bir algmnin (idrak) o kimsede yaratilmasi {izerinden gerceklesmektedir. Diger

taraftan bu durum giinahkir ve miimin i¢in esit olan bir durumdur. Onlar dogrudan

264 Tbn Humeyr, Mukaddimatii’l-merdsid, 354. Ibn Humeyr’in bu sekilde diisiinmesi, akla seriat ve

peygamber ulagmadigi halde insanin akilla miikellef kilinp kilinamayacag1 sorusunu getirmektedir.
Fakat Ibn Humeyr klasik bir Es‘ari bakis acisiyla aklin tek basina miikellef kilinmak icin yeterli
olmadigimi diisiinmekte hatta bu hususta Isrd sfresininl5. Ayetini ve Fatrr sfresinin 37.ayetini
zikretmektedir. BK. ibn Humeyr, Mukaddimatii’I-merdsid, 115; Kanaatimizce ibn Humeyr’in bu bakis
acistyla kendisine seriat ve peygamber ulasmamis kimsenin ancak Allah’a sirk kogmamis ve puta
tapmamigsa hesaptan muaf oldugunu diisiinmesi onun akla, nazara ve istidlale yaptigi vurguyla
iligkilidir. Zira o, kisiye vacip olan seylerin 6ncelik sirasinda ve alemin hadis olusunu ispatlamada
aklm iglevselligine vurgu yapmis, taklit, ilham ve zaruri bilgiyle tanrmin bilgisine ulagilamayacagini
ifade etmistir. Kanaatimizce onun akla verdigi bu onemle kendisine seriat ulasmamis dahi olsa
Allah’in varlig1 ve birligine iligskin bilgiye sahip olmasi gerektigini bu noktada sorumlu oldugunu
diisiinmektedir. Bu nedenle ibn Humeyr, puta tapmama ve sirk kosmama kaydimi koydugu ifade
edilebilir. Krs. ibn Humeyr, Mukaddimatii’l-merdsid, 120-124.
265 el-A‘raf 7/144.
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Allah’m hitabin1 isitmemekte, kendileriyle muhatap olanin Allah oldugunu bilerek

kendilerinde yaratilan soziin anlama idrakiyle iletisim ger¢eklesmis olmaktadir.?6®

Ibn Humeyr, Allah’m kelamini isittirmesi hususunu miikellef olan kimsede sozii
anlayacagi kadar bir idrak yaratmasi seklinde agiklamistir. Bu ise Allah’mn miimin ve
giinahkarla ayn1 bi¢cimde iletisim kuracagini gostermektedir. Fakat bu durum miimin ve
giinahkarin Allah katindaki deger farkimi net bigimde ortaya koymamaktadir. Ibn
Humeyr bu problemde 6nemli olan noktanin sézii isitme olmadigini aksine belirleyici
olanin kelamin muhtevasi oldugunu beyan ederek agiklamaktadir.?®” Nitekim ilgili
ayetlerde yer aldig tlizere, Allah miimine de kafire de hitap etmekte fakat birine olan
hitabinda o6vgii ifadelerine yer verirken kafire hitabinda yergi ifadelerine yer
vermektedir. Bu durum ise degeri ve onurlandirmayr belirleyen seyin Allah’in
konusmasi degil, soziin igerigi oldugunu gostermektedir. “Ey dyetlerimize iman eden ve
Miisliiman olan kullarim! Bugiin size korku yoktur, siz iiziilmeyeceksiniz de.”?% “Allah,
soyle dedi: «Oyle ise ¢ik oradan (cennetten), ¢iinkii sen kovuldun.»”*®® “Allah, «Asagilik
icinde kalin orada, artik benimle konusmayin!y der.” ?'° Gériildiigii lizere sdz konusu
ayetlerin her biri bir muhataba doniik konusmay1 ifade etmekte fakat bir kelamin
iceriginde ovgii ifadeleri yer alirken diger bir kelamda yergi ifadeleri yer almaktadir. Bu
durum ise esas degeri belirleyen seyin Allah’in bir kimseyi muhatap almasi1 degil,
hitabin muhtevast oldugunu gostermektedir. Yani bizétihi degerli olan miikaleme
degildir aksine konusmanin igerigi ve mahiyetidir. Allah’in miimine olan hitabi
yliceltme tarzinda olan bir hitapken kafire ve seytana olan hitab1 bu neviden degildir.
Dolayisiyla bizatihi salt konusmak tekrim veya asagilanma degildir. Bu agiklamalar Ibn
Humeyr’in Allah kelamini isittirdigi kimseye o kimse icin tekrim oluyorken soziinii
kafire nasil isittirmistir elestirisinin izahin1 hem de bu hitabin mahiyetini ortaya koymus

olmaktadir.

Ibn Humeyr miikelleflerin ne sekilde cevap verecegi mevzusuna da deginmis bu
noktada yeniden yaratmanin cismani/bedensel yaratilisla gerceklesecegi iddiasina tutarl

bir yaklagimla aciklamalar getirmistir. Zira ayetlerde belirtildigi iizere hesaba g¢ekilecek

266 fbn Humeyr, Mukaddimatii’l-merdsid, 347.
267 {bn Humeyr, Mukaddimatii’l-merdsid, 348.
268 ez-Zuhruf 43/68.

269 Sad  38/77.

270 ¢]-Miimintin 23/108.
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olan kimselerin bizatihi kendisi degil organlarinin sahitlik etmesiyle hesabin
gerceklesecegi beyan edilmektedir. Bu da onlarin bedenlerinin yaratilmasini gerekli
kilmaktadir. Ona gore Allah’1 inkar eden veyahut giinahlar1 ¢ok olan kimsenin hesap
aninda konusmasina gerek yoktur. Zira zaten organlar1 kendisine sahitlik edecektir. “Siz
(giinahlart islerken) kulaklarimizin, gézlerinizin ve derilerinizin, aleyhinize sdahitlik
etmesinden sakinmiyordunuz. Ldkin yaptiklarmmizin  ¢ogunu  Allah’'in  bilmedigini
saniyordunuz. “Iste bu sizin, Rabbiniz hakkinda beslediginiz zannmimizdir. O, sizi

271 [bn Humeyr bu hususa iligkin olarak su

mahvetti de ziydna ugrayanlardan oldunuz.
ayeti zikretmistir: “Iffetli ve (haklarinda uydurulan kétiiliiklerden) habersiz miimin
kadinlara zina isnat edenler, gercekten diinya ve ahirette linetlenmislerdir. Islemis
olduklart giinahtan dolay: dillerinin, ellerinin ve ayaklarinin kendi aleyhlerine sahitlik
edecekleri giinde onlara ¢ok biiyiik bir azap vardir.”?"? Goriildiigii {izere Ibn Humeyr’e
gore hesabin sahibi Allah olup, miikellef olan kullariyla onlarin anlayacagi bir idrakin
kendilerinde yaratilmasiyla olacak degeri belirleyen seyin ise s6ziin muhtevasi olacaktir.
Bu anlamda Allah’in konusmasi kéafir ve miimin i¢in de esittir. Buna karsin hesap

aninda kafir ve miiminin cevabi kendilerinin konugma imkéninin yaninda organlarinin

sahitlik etmesiyle gerceklesecektir.?’
3.3.2.1. Amel Defteri/Suhuf ve Mizan

Amel defteri/suhuf, kisinin diinyada isledigi tiim amellerinin kaydedildigi sahifelerdir.
Kur’an’da “Her insanmin amelini boynuna yiikledik. Kiyamet giinii kendisine, ag¢ilmis
olarak karsilagsacag bir kitap ¢ikaracagiz. «Oku kitabini! Bugtiin hesap sorucu olarak
sana nefsin yetery denilecektir”?’*, “Kime kitabi sagindan verilirse, hesabi ¢ok kolay bir
sekilde goriilecek™®™ ayetlerinde gectigi lizere kitap ve suhuf kelimeleriyle ifade
edilmistir. Bununla birlikte amel defteri anlamina gelen “sahifetii’l-a‘mal, kitabii’l-

a‘mal” ibareleri de kullanilmigstir.2’® Amellerin “hafaza”, “kiramen katibin”, “rusiil” gibi

isimlerle ad1 gecen melekler?”” tarafindan yazildigi, salih kimselerin amel defteri

2

3

! Fussilet 41/22-23.

272 en-Nir 24/23-24.

23 1bn Humeyr, Mukaddimatii’I-merdsid, 349-350.

274 el-sra 17/13-14.

215 el-Ingikak 84/7-8.

276 Ahmet Saim Kilavuz, “Amel Defteri”, Tiirkive Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi (istanbul:
TDV Yayinlari, 1991), 3/20.

217 ez-Zuhruf 43/80; Kaf 50/18; el-Enbiya 21/94.

76



illiyyin’de, giinahkarlarin amel defterlerinin ise siccin’de bulundugu haber verilmistir.?’®
Bunun yaninda amel defterinin cenneti hak eden kimselere sag taraftan (ashabii’l-
yemin), cehenneme gidecek olanlara ise sol tarafindan (ashabii’s-simal) verilecegi
bildirilmistir.2"®

Ibn Humeyr’e gore Kur’an’da yer alan amel defteri (suhuf), kisinin iyi-kétii, hayir-ser
tiiriinden olan sozlerinin ve fillerinin kaydedildigi sayfalardir.?®® O, mizanda tartilacak
olanin amel defteri/suhuf oldugunu diistinmektedir. Bu nedenle mizan konusuna giris
yapmadan oOnce kisinin diinya hayatindaki tiim kazanimlarmin kaydedildigi amel
defterinin siibitu ve mabhiyeti ilgili ayetleri kendisine referans alarak temellendirmeye
calismistir. Fakat ibn Humeyr bu temellendirmesini mizan ile ilgili zikredilen bir
tartisma iizerinden yapmaktadir. Bilinmektedir ki Es‘ariler’in ¢ogunlugu ilgili hadisten
miilhemle mizan da tartilacak olanin amel defteri olacagini iddia etmistir.?8! Mu‘tezile
ise amellerin, i‘adesi miimkiin olmayan arazlar oldugunu kabul ettiginden, amellerin

2 Onlarin, amellerin tartilmasimi  miimkiin

tartilmasini  miimkiin  gdrmemistir.?®
gormemelerinin altinda amellerin harf, ses, titresim, lafiz vb. araz olmasi ve tekrar
yaratilmalarinin miimkiin olmamasi hususu yer almaktadir. ibn Humeyr ise her bir
insanin iglemis oldugu s6z ve fiil tiirlinden amellerinin fiil, lafiz, kelime vb. olmasindan
degil anlam itibartyla kaydedildigini dolayisiyla mizanda tartilmayi engelleyen bir
arazin bulunmadigimi diisiinmiis; tartilacak olan seyin kisinin kaydedilen fiil, s6z ve
niyetlerinin oldugunu iddia etmistir.?®® Bu iddiasin ise ilgili dyetleri yoruma tabi tutarak
kelam-1 nefsi ve keldm-1 lafzi ayirimiyla temellendirmeye ¢alismistir. Buna gore “Insan

hichir soz soylemez ki yaminda ¢ok dikkatli bir gozetleyici olmasin’?

ayetinde yer alan
“lafiz” kelimesi her ne kadar ilk bakista ses, harf ve titresimden ibaret gibi gdziikiiyor
olsa da “lafiz” ile kastedilen keldm-1 lafzi olmayip, keldm-1 nefsidir. Bu tipki

“Meleklere, «Adem'e secde edinly demistik™®®, “Allah, Misa ile de dogrudan

278 g|-Mutaffifin 83/7-9.

219 g|-Hakka 69/19-25; el-Insikak 84/7-10.

280 1bn Humeyr, Mukaddimatii’I-merdsid, 355. Ayrica bk. Yinus 10/21; Kaf 50/18; el-infitar 82/10-12.

281 Es‘ari alimler, Hz. Peygamber’in ameller nasil tartilacaktir? seklinde bir soru soruldugu zaman “Amel
defterleri tartilacaktir” seklindeki hadisini zikretmislerdir. Bk. Gazzali, el-fktisdd fi'l i'tikad, 179;
Ciircani, Serhu’l-Mevdkif, 3/612; Teftazani, Serhu’l- ‘Akdid, 231; Abdilkahir el-Bagdadi, Usiilii 'd-din,
270; Amidi, Ebkarii I-efkar, 4/346.

282 Ciircani, Serhu’l-Mevakf, 3/612.

283 {bn Humeyr, Mukaddimatii’l-merdsid, 355.

284 Kaf 50/18.

285 gl-Bakara 2/34.
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7286 ayetlerinde gecen Allah’in konusmasi ve O’nun kelammin kiraat olarak

konustu
isimlendirilmesi gibidir. Halbuki kelamin ses, harf vb. unsurlart i¢eren kiraat olarak
isimlendirilmesi mecazidir. Ciinkii Allah’in hakiki lafizlarla konusmasi miimkiin

degildir.287

Ibn Humeyr amel defterine kaydedilen seylerin, amellerin tasidig1 anlam ve niyet
oldugu fikrini birkag 6rnek vererek temellendirmistir. Buna gore “Siiphesiz elgilerimiz

sizin hile ve diizenlerinizi kaydediyorlar %

ayetinde kaydedilen seyin aslinda
organlarin yaptig1 hile ameliyesi olmadigini aksine onlarin yapmak istediklerinin hile ve
baskasina vermek istedikleri zarar niyetinde olduklarimi sdylemektedir.?®® Ayrica o,
“Rifaa b. Rafi‘den (ra) rivayet edilen, “Rasiilullah (sav.) ile birlikte mescidde otururken
bedevi biri geldi, hafifce bir namaz kilarak Rasilullah’a (sav.) selam verdi. Rasulullah
(sav.) onun selamini aldi ve ona bakarak «Dén tekrar namaz kil, ¢iinkii sen namaz
kilmis olmadiny dedi. Adam namazi tekrar kildi ve geri gelerek bir kez daha selam
verdi. Rasulullah (sav) tekrar selamint alarak «Dén tekrar namaz kil ¢iinkii sen namaz
kilmis sayimazsiny buyurdu”®° hadisini de bu baglamda yorumlayarak iddiasini
delillendirmistir. Buna gore kastedilen riikiinlerdeki eksiklik degil namazdaki niyettir.
Melekler bizim bilemedigimiz bir bigimde insanin niyetini bilmektedir. Bu sebeple Hz.
Peygamber namazin bir daha kilinmasini istemistir. Hz. Peygamber’in “don tekrar
namaz kil” demesi namaz kilanin namazin riikiinlerini yerine getirmemesi, namazin
zahirl unsurlarinin terki anlaminda degildir. Eksik goriilen, namazin manevi boyutu,
tefekkiir ve niyettir.! Gériilmektedir ki Ibn Humeyr’e gére melekler insanin icinde
olan kelam-1 nefsiyi isitebilirler ve buna gore amellerini kaydederler. Bu nedenle Hz.
Peygamber namazi riikiinleriyle kilan kimsenin bir daha kilmasini istemistir. Ciinkii
mezklr kimse namazi tam bir namaz niyetiyle kilmamis, bu nedenle niyeti kabul
olmamis ve amel defterine yazilmamistir. Bu misalde gectigi iizere Ibn Humeyr’e gore
amel defterine kaydedilen namazin bizatihi kendisi degildir. Oyle olsayd: namazin

unsurlarini yerine getiren kimsenin ameli, organlarinin yaptig1 sekliyle kaydedilirdi ve

286 en-Nisa 4/164.

287 {bn Humeyr, Mukaddimatii’l-merdsid, 355.
28 Y{nus 10/21. Ayrica bk. el-Kamer 54/53.
28 {bn Humeyr, Mukaddimatii’l-merdsid, 355.
290 Tirmizi, “Salat”, 302.

291 {pp Humeyr, Mukaddimatii’l-merasid, 356.
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Hz. Peygamber de o kimseyi uyarmazdi. Dolayisiyla kisinin amel defterine kaydedilen

durum, namaz kilma niyeti ve tefekkiiriidiir.

Ibn Humeyr’in bu hususta ele aldig1 diger bir konu kisinin amel defterini hangi yonden
alacagi ve aldig1r yoniin manasinin ne oldugudur. O, Kur’an’da gegtigi iizere miimin
olup cenneti hak edenlere kitabin, sag tarafindan; kafir olan ve cehennemi hak edenlere
ise sol veyahut arka taraflarindan verilecegini ifade etmektedir. Ibn Humeyr’in kitabini
sag, sol veya arkadan alacak kimselerin simirlarin1 kesin olarak belirledigi
goriilmektedir. Ciinkili o, kitabin1 sol veyahut arkadan alan kimselerin mutlak olarak
kafir statiisiinde kimseler olduklarini, giinahkar dahi olsa kalbinde iman bulunan

kimsenin ise amel defterini sag taraftan alacagim sdylemistir.2%2.

Ibn Humeyr, amel defteri hususu ile ilintili olarak mizan konusunu da ele almustir.
Liigatte “bir seyin miktarini ve degerini bilmek, tartmak™ manasindaki v-z-n kokiinden
tireyen mizan kavrami, “Ol¢ii aleti, tartma, miktar, adalet, denklik” gibi manalara
gelmektedir.?®® Kur’an’da ise “ahiret ahvalinin hesap/sorgu asamasindan sonra kullarmn
hak ettikleri ceza veya miikafatin belirlenmesi lizere amellerin miktar1 yoniinden

tartilmas1”?%

anlaminda kullanilmaktadir. Kurdn’da mizan kelimesinin gectigi yerlerde
mizan; tart;, 6lgme anlammin yaninda adalet, deger anlamiyla da ele almmustir. Ote
yandan insanlarm tartida adaletle davranmalari®® mizanm mutlaka gergeklesecegi?®®
adaletli terazilerin kurulacagi ve higbir kimsenin haksizlia ugratilmayacagi
bildirilmistir.?%’

Kelam alimleri ayetlerde gectigi lizere mizanin sem‘an sabit aklen miimkiin oldugunu
ifade etmislerdir.?®® ibn Humeyr de ayni sekilde mizanin sem‘an sabit aklen miimkiin
oldugunu; tartilacak olan seyin amellerin ihtiva ettigi manalarinin yazili oldugu amel
defteri olacagini sdylemistir. Bunu mizanin idrak edilebilir bir sey olduguna delil olarak

299

getirmistir.?®® Tbn Humeyr’in bu ifadeleri Mu‘tezile’nin mizam, somut agidan varligini

292 1bn Humeyr, Mukaddimatii’I-merdsid, 357.

293 Ragib el-isfahani, el-Miifredadt, 1155.

2% Siileyman Toprak, “Mizan”, Tiirkive Diyanet Vakfi Islim Ansiklopedisi (Ankara: TDV Yaymlari,
2020), 30/211.

2% gr-Rahman 55/9.

29 e|-A‘raf 7/8.

297 gl-Enbiya 21/47.

28 Gazzali, el-Iktisad fi'l i'tikad, 179; Teftazani, Serhu’l-‘Akdid, 232; Ebii’l-Muin en-Nesefi, Bahrii’l-
kelam, 116; Ciiveyni, Kitdbii’l-Irsad, 309.

29 1bn Humeyr, Mukaddimatii’I-merdsid, 357.
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kabul etmeyip amellerin tartilamayacagini, dolayisiyla ilgili ayetlerde kastedilenin
adalet oldugunu, bu anlamiyla da mecaz bir kullamimi ifade ettigi iddialarna®® itiraz
mahiyetindedir. Zira Mu‘tezile’nin bir kism1 mizani inkar etmis, Ebii’l-Hiizeyl el-Allaf
(6. 235/849-50 [?]), Bisr b. el-Mu‘temir (6. 210/825) gibi alimler ise aklen miimkiin
gormiis fakat siiblitunu miimkiin gérmemistir. Onlara gore Kur’an’da yer alan tarti,
mizan gibi kelimeler, hakiki anlamda bir 6l¢ii arac1 olmayip, adaleti gozetmek, haksizlik
yapmamak anlamindadir.3*! Ibn Humeyr ise Mu‘tezile’nin mizan1 “Allah’in amellerin
miktarlarin1 ve bunlara verilecek cezayr (karsilik) mahlikata bildirmek™ seklinde

yorumladiklarini aktarmigtir, 32

Mu‘tezile’nin amellerin tartilamayacagi iddiasinda iki tiir anlayis etkilidir. Birincisi,
arazlarin tekrar yaratilmalarii miimkiin gérmemeleridir. Zira onlara gore arazlar
hafiflik-agirlik gibi niteliklerle vasiflanamazlar —¢ilinkii bu nitelikler cevherlere
ozgiidiir— ve tekrar yaratilamazlar. Ikincisi ise bir seyin tartilmasindaki amag, o seyin
miktarii belirlemektedir. Halbuki Allah’in, bir seyin miktarin1 ancak Olgtiikten sonra
bilmesi miimkiin degildir. Allah, amelleri herhangi bir araca ihtiya¢ duymaksizin
bilmektedir.2®® Denilebilir ki Mu‘tezile’ye gére ameller birer araz oldugundan; arazlar
baki olmadigindan ve tekrar i‘dde edilmek siretiyle yaratilmalari da miimkiin
olmadigindan onlarin tartilmasi imkansizdir ve onlarin tartilmasinin bir faydas: da
yoktur. Ciinkii onlarin tartilmasinin amact amellerin miktarin1 bilmektir. Halbuki Allah

bir araca ihtiya¢ duymaksizin bilmektedir.

fbn Humeyr, Mu‘tezile’nin birinci itirazina amellerin degil, amellerin yazili oldugu
defterin tartilacagi iddiastyla karsilik vermistir.3% Aym sekilde Es‘ari alimler de
tartilacak olanin amel defteri oldugunu beyan etmistir.3® Amellerin tartiimasini,
Allah’m ilminin bdyle bir seye ihtiyact olmamasi bu nedenle faydasiz olacag: itirazina
kars1 ise baz1 Es‘ari alimler bu faydanin ve miktarin bilinmesinin hikmetinin Allah’a
degil, kula raci oldugunu ifade etmistir. Amel defterlerinin tartilmasinin insanin

amellerinin miktarin1 biztihi gérmesi ve adaletle karsilik bulacagini bilmesi seklinde

300 Amidi, Ebkdrii’I-efkar, 4/345.

301 Ciircani, Serhu’l-Mevakaf, 3/612.

02 fbn Humeyr, Mukaddimatii’l-merdsid, 358.

303 Ciircand, Serhu’l-Mevdikif, 3/612; Amidi, Ebkdrii 'I-efkdr, 4/346.

34 Tbn Humeyr, Mukaddimatii’I-merdsid, 358.

5 Teftazani, el-Makdsid, 678; Abdiilkahir el-Bagdadi, Usili ‘d-din, 270
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yorumlamisglardir. 3% Ibn Humeyr ise amellerin tartiimasindaki faydanin ve gerekliligin
Allah’a doniik olmadigini ifade etmistir. Ona gore amellerin tartilmasindaki fayda
boyutu, Allah’in mahser ehlinden izzetli, degerli olan kullarini, katinda degerli olmayan
kimselerin hallerini onlarin bilecegi sekilde beyan etmesi, onlara acik bir delil ile
gostermesidir. Nitekim “Allah, pis olani temizden ayirmak, pis olanlarin hepsini birbiri
iistiine koyup yigarak cehenneme koymak icin boyle yapar. Iste onlar ziyana
ugrayanlarin ta kendileridir*®" ayetinde Allah, said ve saki olanlara nidasini

yoneltmektedir.3%®

Ibn Humeyr, mizanmn akli bakimdan miimkiin olusunu ise su sekilde agiklamigtir:
“Bilinmektedir ki Allah bir kimsenin akibetinin ne olacagina iliskin yargiy1
kesinlestirecek alametler ortaya koymamistir. Eger Oyle olsaydi diinya hayatindayken
zalim ve mazlum arasinda her ikisinin akibetine dair hiikiim vermesi gerekirdi (halbuki
durum boyle degildir). Allah kul hakkindaki nihadi karart vermemis, kulun yapip
etmelerini mizana birakarak bu adeti ahirete takdir etmistir. Bununla sevabi giinahim
asan kullarin izzet ve degerini, giinahi sevabini asanin ise yerilmesini ortaya c¢ikararak

said ve saki olanlarin kendi katindaki degerini kullaria géstermis olacaktir.”3%°

3.3.3. Sirat

Sirat, “yutmak” anlaminda olan saretdn mastarindan tiiremistir. Kelimenin bu anlamiyla
kullanim1 lokmanin agizda kaybolusuyla bir kimsenin yolda yiiriirken gobzden
kaybolmasi arasinda kurulan iliski sebebiyledir.®!® Liigatte ise “dogru, kolay ve acik
yol” manalarina gelmekte, bu anlamiyla tarik ve sebil kelimeleriyle benzer manayi
karsilamaktadir.3'! Sirat, sozliik anlamma uygun olarak seri kaynaklarda da benzer
manay1 kazanmistir. Kur’an’da marife isim, izafet tamlamali ve yalin seklinde {i¢ farkli
kullanimla kirk bes defa gegmektedir. Bu kullanimlarin ¢ogunda miistakim kelimesiyle

nitelenmis ve cogunlukla yol manasinda kullanilmistir.3'? Kelam eserlerinde ise

36 Gazzali, el-Iktisdd fi'l i'tikad, 179.

307 e|-Enfal 8/37.

38 {bn Humeyr, Mukaddimatii’I-merdsid, 359.

39 {bn Humeyr, Mukaddimatii’I-merdsid, 359.

310 Mustafa Akcay, “Sirat”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi (Istanbul: TDV Yayimnlari, 2009),
37/118.

311 Ragib el-isfahani, el-Miifredat, 592.

312 Abdulvehhab Goziin, “Hadislere Gére Sirat Kopriisii ve Ozellikleri”,Recep Tayyip Erdogan
Universitesi [lahiyat Fakiiltesi Dergisi 19 (2021), 183.
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“cehennemin iizerinde bulunan ve tiim insanlarin iizerinden gececegi, miiminin

selametle gegip, kafirin ise cehenneme diisecegi bir koprii” olarak tanimlanmustir.3'®

Ehl-i siinnet’in kahir ekseriyeti sirati, siibitu kati olarak kabul etmis ve cehennemin
tizerinde bulunan bir koprii olarak yorumlamistir. Onlara gore miimin olsun yahut
olmasin herkes oradan gegecektir.®'* Onlarin, sirat: képrii seklinde yorumlamalarinin
temelinde ayetlerden ziyade sahih hadisler etkili olmustur. Muhtemeldir ki onlarin bu
yorumu yapmalarindaki temel saik Kur’an’da swrati dogrudan k&prii olarak
yorumlamaya imkan verecek ayetlerin olmamasidir.3®® Fakat yine de onlar, Kur’an’mn
miiminlerin cehennemden uzaklastirilacaklart ve ugultusunu dahi duymayacaklari;
zulmedenler, Allah disinda baska seylere tapanlarin toplanip cehennem yoluna
gotiirtilecegi seklindeki beyanlar1 ve “Sizden cehenneme ugramayacak yoktur. Bu,

318 mealindeki ayeti bu

Rabbinin yapmay1 iizerine aldigi kesinlesmis bir hiikiimdiir
hususta delil olarak zikretmislerdir.3!” Zikredilen son ayette ise dogrudan sirat ifadesi
gecmemektedir. Fakat viirid ifadesine verdikleri anlamla sirati koprii olarak
yorumlamaktadirlar. Buna gore viirid ifadesini bir kisim alim, “diihQl” anlaminda
cehenneme girme olarak; bir kismi ise huzir anlaminda yakinina gidip gérme olarak
yorumlamistir. Cogunluk ise sirati, “cehennemin iizerinde bulunan kopriiden gegme”

seklinde yorumlayarak cehennem iizerinde bulunan koprii oldugunu iddia etmistir.3!8

Sirat kavrami hadis rivayetlerinde de yer almustir.3® Mezkir rivayetler siratin
imkansizligina iliskin bir yorumla reddedilebilecek cinsten degildir. Aralarinda zayif ve
hasen rivayetlerin yer almasinin yaninda sahth rivayetlerde yer almis, bu sekliyle kelam
alimleri ve Ibn Humeyr tarafindan varligini ispat etmede bagvurulan delil olmustur.3?
Ibn Humeyr, inanilmas1 gerekli olan gaybi konulardan biri olarak gordiigii sirati, “cetin
olan ve cehennem {iizerinde bulunan bir kdprii (cisr)” seklinde tanimlamistir. Varligini

ve keyfiyetini acikladigi siratin dayanagini ise “Zulmedenleri, eslerini ve Allah’t birakip

da tapmakta olduklarini toplayin, onlari cehennemin yoluna koyun ve onlart tutuklayn.

313 Gazzali, el-fktisad fi’l-i’'tikdd, 180; ibn Furek, Miicerredii makaldt, 176; Amidi, Ebkdrii’l-efkdr,
4/342; Ebii’l-Muin en-Nesefi, Bahrii 'I-keldm, 117; Ciiveyni, Kitdbii I-Irsdad, 309.

314 Amidi, Ebkarii’I-efkdr, 4/342; Ciircani, Serhu’l-Mevdkif, 3/612.

315 Géziin, “Hadislere Gore Sirat Kopriisii ve Ozellikleri”, 184-186.

316 Meryem 19/71.

317 Amidi, Ebkdrii 'I-efkar, 41342;

318 Akgay, “Sirat”, 37/119.

319 Bazi hadislerde sirat1 ifade etmek iizere “kantara”, “cisr” ifadeleri de kullanilmaktadir.

320 Goziin, “Hadislere Gore Sirat Kopriisii ve Ozellikleri”, 186-203.
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95321

Ctinkii onlar sorguya ¢ekileceklerdir™>=* dyetine ve Ebl Hiireyre’den (6. 58/678) rivayet

edilen hadise®?? dayandirmistir.323

Mu‘tezile’den bir kismi sirat1 inkar ederken bir kismi kabul etmistir. Ornegin, Eb Ali
el-Ciibbai (6. 303/916) miitereddit davranmig ne inkar ne kabul etmis, Ebii’l-Hiizeyl el-
Allaf, Bisr b. el-Mu‘temir gibi bir kisim Mu‘tezill de varligina kesin olarak
hiikkmetmeden, miimkiin gormiistiir.3?* KAdi Abdiilcebbar ise siratin kabul edilmesi
gereken hususlardan biri oldugunu ifade etmis ve onu soyle tanimlamistir: “Sirat, cennet
ve cehennem arasinda bulunan bir yoldur. Uzerinden gecen cennet ehli kimseler icin
genisler, cehennem ehli i¢in ise daralir.” O, Hagviyye’nin iddia ettigi, “sirat, kildan ince,
kiligtan keskindir ve ahirette kullar ondan ge¢mekle miikelleftirler. Gegen miiminler
cennete, gegemeyen ise cehenneme gidecektir” seklindeki agiklamayi, ahiretin denenme
yurdu olmadig1 aksine amellerin karsiliginin alinacag: bir yer oldugunu ifade ederek
karst ¢cikmistir.3?® O, ayrica Abbad b. Siileyman es-Saymeri’nin (8. 250/864) sirati,
“Allah’a itaat olan iyi ameller ve Allah’a isyan1 gosteren kotii ameller” seklindeki
tanimlamasii da uygun bulmamistir.3?® Ona gore sirat bir yoldur cennet ve cehennem
ehli oradan gececektir ve cennet ehli olanlar o yolu ge¢ip cennete ulagirken, cehennem
ehli olanlar takilacak ve cehenneme gidecektir. Ayrica “Icinizden, oraya ugramayacak
hichir kimse yoktur. Bu, Rabbin i¢in kesinlesmis bir hiikiimdiir’3?" ayetinde kastedilen
mananin ise cennet ehlinin siratta yol alirken cehenneme yakin ge¢meleri oldugunu
sdylemistir. Ibn Humeyr ise Mu‘tezile’nin mezkir yorumlarmni isabetli bulmamaktadir.
Bu nedenle sirati kdprii bigciminde yorumlayan ve Ehl-i siinnet’e hadislerde ifade
edildigi tizere kisinin kildan ince kiligtan keskin bir yol {izerinde yliriimesinin imkansiz
oldugunu iddia eden Mu‘tezile’ye karsi agiklamalar getirmistir. O, sirati, Mu‘tezile’nin
iddia ettigi gibi yol, Allah’a itaat edildigini gdsteren iyi davraniglar veyahut tekelliifii

gerektiren bir husus olarak yorumlamamis, hadis de gectigi sekliyle ve Es‘ariler’in

%21 es-Saffat 37/22-23.

322 Hadis de soyle buyrulmaktadir: “Swrat képriisii cehennemin orta yerine kurulur. Peygamberler i¢inde
timmetiyle oradan ilk gececek ben olurum. O giin peygamberlerin sozii “Allahiimme sellim, selli”
(Allah’tm selamet ver, selamet ver!)’dir. Cehennem de saddn dikenine benzer kancalar vardir.”
Buhari, “Rikak” , 6573. Miislim ise mezkir hadisi Eb0 Said el-Hudri’den (6. 74/693-94), Buhari’de
yer almayan ilave bir sozle aktarmuistir. “Kuskusuz kopriiniin kildan daha ince, kilictan daha keskin
oldugu bana ulast:” demistir. BK. Ebii’l-Hiiseyin Miislim b. el-Haccéc, Sahihu Miislim, (Istanbul:
Cagr1 Yaymlari, 1992), “Iman”, 183; Goziin, “Hadislere Gore Sirat Kopriisii ve Ozellikleri”, 195.

323 {bn Humeyr, Mukaddimatii’l-merdsid, 362.

324 Ciircani, Serhu’l-Mevdékif, 3/612; Amidi, Ebkarii'I-efkdr, 4/342.

325 Kadi Abdiilcebbar, Serhu 'I-Usili’l-hamse, 672.

326 KAadi Abdiilcebbar, Serhu 'I-Usili’I-hamse, 673.

327 Meryem 19/71.
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genel kabulliine uygun olarak cehennemin {zerine kurulacak koprii seklinde

anlamigtir.3%8

Ibn Humeyr, sirati kabul etmeyen yahut onu manevi oldugunu iddia edip te’vil
edenlerin Mu‘tezile, miilhidler ve Islam filozoflar1 oldugunu iddia etmis ve onlarin
iddialarin istidlal bi’s-gsahid ‘ale’l-gaib yontemine bagvurarak reddetmeye calismistir.
Ona gore kildan ince, kiligtan keskin olarak nitelenen sirati, sirf bu nitelikteki bir yolda
ylriinemeyecegi itiraziyla kabul etmemek mantikli degildir ve insanin bu sekildeki bir
yolda yiirtimesi de aklen miimkiindiir. Zira bu hususu kabul etmemek, kiitlece agir olan
balinalarin ve desteksiz bir bicimde ucan kuslarin aslinda hareket etmediklerini kabul
etmek demektir. Cilinkii sahid alemde goriilmektedir ki balinalar kiitle bakimindan agir
varliklar olarak yaratilmiglar ve bu 6zellikleriyle suda herhangi bir seye veya mahlika
dayanmadan ytizmektedirler. Ayni sekilde kartal, kus, turna gibi ug¢an hayvanlarda
havanin hareketiyle havayla iligkili olan yahut da dayandigi herhangi bir sey olmadan
ucabilmektedir. O, bu hususta Miilk slresinde ve Nahl slresinde yer alan ayetleri
zikretmistir.>?® Sahid alemde durum bdyle iken Allah’in insana aymi yaratilis dzelligi
kazandirmasiyla niteligi belirtilen sirat {izerinde yiirlimesi miimkiindiir. O, bunlarin
yaninda meseleyi destekleyici su misallere de yer vermistir: Nasil ki asagi dogru
diismeye meyilli olan su, bulut tarafindan tutuluyor, cansiz olan miknatis yine cansiz
olan demiri ¢ekebiliyorsa ayni olaganiistiiliik insanin kildan ince kiligtan keskin sirat
kopriisiinden gegmesiyle de miimkiin olabilecektir.®*® O, bu drnekleriyle Es‘ari alimler
gibi diisiindiigiinii de ortaya koymustur. Zira Amidi ve Ciiveyni de siratin cehennem
tizerinde bulunan ve kildan ince, kiligtan keskin bir koprii oldugunun miimkiin olusunu

benzer drnekler vererek aciklamistir.33!

328 1bn Humeyr, Mukaddimatii’I-merdsid, 363.

329 “Ustlerinde kanat ¢irparak ucan kuslara bakmazlar mi? Onlart (havada) ancak Rahmdn tutuyor.
Siiphesiz O, her seyi hakkiyla gorendir.” (el-Miilk 67/19); “Gokyiiziinde Allah in emrine boyun egerek
ugan kuslart gérmiiyorlar mi? Onlart gékte ancak Allah tutar. Siiphesiz bunda inanan bir toplum icin
ibretler vardwr.” (en-Nahl 16/79).

30 1bn Humeyr, Mukaddimatii’I-merdsid, 363.

381 Ciiveyni, Kitdbii'I-Irsdd, 309; Amidi, Ebkdrii I-efkdr, 4/343.
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3.3.4. Havz-1 Kevser

fbn Humeyr’in ele aldig1 bir baska konuda havz mevzusudur. Havz®*?, “ahirette Hz.
Peygamber’e ayrilan biiyilk bir havuz”, havz ile iliskilendirilen kevser ise sifat
kullanimuiyla “pek ¢ok, ¢cok”, isim olarak ise “iyilik, hayir” anlamlarina gelmektedir. Her
iki kelime de benzer anlam icerigine sahip olup terim olarak, “ahirette Hz. Peygamber’e
tahsis edilmis, icenin bir daha asla susamayacagi, yiiziiniin kararmayacagi 6zel bir suyu
barindiran havuz” anlamma gelmektedir.®®® Havz kelimesi, Kur’an’da ge¢memekte,
kevser ise ayni isimle yer alan Kevser sliresinde zikredilmektedir. Tefsirlerde ise ilgili
hadisler kaynak alinarak Kevser’e “Hz. Peygamber’e cennette verilen irmak” manasinin
verilmesinin yaninda Hz. Peygamber’e verilen hikmet, Kur’an, ilim oldugu yorumunda

bulunulmustur.33

Ibn Humeyr havzi, aktarilan hadislerden ve ahiret hayatinda karsilasilacak bir husus
olmasi hasebiyle eserine dahil etmistir.>*® Ona gore havz, tartismali bir konu ve farkli
yonleriyle yoruma tabi tutulan bir meseledir. Bundan dolay1 o, meseleyi tiim ydnleriyle
ele almamis (6rnegin havzin biyiiklik ve genisliginin ne kadar oldugu, tadi, rengi,
kimlere verilecegi vs. hususlarina deginmemistir), yalnizca siibltunu ve nerede
olacagma iliskin agiklamalar getirmistir. O, bu hususta Hz. Peygamber’den rivayet
edilen, “Her Peygamberin kiyamet giiniinde bir havuzu vardir ve Peygamberler su
icmeye gelenlerin fazlaligiyla birbirine karsi 6viiniirler. Ben; i¢meye geleni, en ¢ok
olacak Peygamber olacagimi iimid ediyorum” ve Enes b. Malik’den (ra) rivayetle
“Benim havuzumun ¢evresinde gokteki yildizlar sayisinca ibrikler vardir®* hadislerini
zikretmistir.®¥" Ibn Humeyr, ilgili hadislerden hareketle havzin mahser meydaninda
olacagi kanaatindedir. Bu noktada bazi kimselerin havzin cennet ve cehennem arasinda
bulundugu goriistine de karst ¢cikmistir. Havzin mahser yerinde oldugunun delili olarak
da Hz. Peygamberden aktarilan su hadise yer vermistir: Resulullah sallallahu aleyhi ve

sellem Efendimiz bir giin kabristana gittiler ve: “Seldm size ey mii’'minler diyarinn

332 Havz, Islam inancinin ahiret hayatina taalluk eden ve hadislerde zikredilen inan¢ meselelerinden
birisidir. Her ne kadar hakkinda dogrudan veya dolayli iddiay1 kuvvetlendirecek yeteri kadar ayet
olmasa da kelam ve akaid eserlerinde ahiret bahislerinin islendigi boéliimde bu konuya da yer
ayrilmistir. Bk. Mustafa Ertiirk, “Havz-1 Kevser”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi
(Istanbul: TDV Yayinlari, 1997), 16/548.

333 Ertiirk, “Havz-1 Kevser”, 16/546.

334 Ertiirk,“Havz-1 Kevser”, 16/546.

3% {bn Humeyr, Mukaddimatii’l-merdsid, 361.

3% Tirmizi, “Kiyamet”, 14.

337 {bn Humeyr, Mukaddimatii’I-merdsid, 361.
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sakinleri! Insaallah bir giin Biz de sizin yammiza gelecegiz.” (diyerek orada medfun
bulunan kabir ehlini selamladilar. Ardindan da:) ‘“Kardeslerimizi gormemizi ¢ok
isterdim!» buyurdular. Ashab-1 kiram saskinlikla: “Biz Siz’in kardesleriniz degil miyiz,
va Rasulallah?” diye sordular. Resiil-i EKrem -sallalldhu aleyhi ve sellem- Efendimiz:
“Sizler benim ashabimsiniz, kardeslerimiz ise hentiz gelmemi olanlardir.” buyurdular.
Bunun iizerine ashdb-1 kiram: ‘“Ummetinizden heniiz gelmemis olanlari nasil
tamyacaksiniz, ey Allah’in Rasulii?” diye sordular. Rasulullah salldlldhu aleyhi ve
sellem Efendimiz de onlara: “Bir adamin alni ve ayaklar: beyaz olan bir ati oldugunu
diigiiniin. O adam bu atini, hepsi de simsiyah olan bir at siiriisii i¢inde taniyamaz
mi?”" diye sordular. Sahabe-i kiram: “Evet, tanir ey Allah’in Resulii!” cevdbini
verdiler. Bunun tizerine Resulullah salldlldhu aleyhi ve sellem Efendimiz séyle
buyurdular: “Iste kardeslerimiz de abdestten dolay: yiizleri nurlu, el ve ayaklar: parlak
olarak geleceklerdir. Ben, énceden gidip Havz'imin basinda ikram etmek igin onlar
bekleyecegim. Dikkat edin! Birtakim kimseler, yabanci devenin siiriiden kovulup
uzaklastirildigr gibi, benim Havz imdan kovulacaklardir. Ben onlara; «Buraya gelin!»
diye nidd edecegim. Bana: «Onlar Sen’den sonra hallerini degistirdiler, (Sen’in
Stinnet’ini terk edip baska yollara saptilar!)» denilecek. Bunun iizerine ben de: «Uzak

olsunlar, uzak olsunlar!» diyecegim.”%®

Havzin mahser yerinde olmasinin aklen c¢eligkili bir husus oldugunu iddia edenler sunu
diistinmektedir: “Mahser yerinde Hz. Peygamber’in havzindan su igmek bir tekrim
ifadesidir ve havzdan icen kimselerin asla susamayacagi, yiiziiniin kararmayacagi ifade
edilmektedir. Diger taraftan ondan ictigi halde hesabin goriilmesiyle cehenneme giden
miiminler olacaktir. Cehenneme giden ve orada azap ¢eken bir kimsenin ise susamamast
ve yiiziiniin kararmamasi akla uzak bir durumdur. Bu durumda bu nasil kabul
edilecektir?’®*® ibn Humeyr bu tiirden bir itiraz1 Allah’in kudretini 6n plana ¢ikartarak
savusturmaya calistig1 goriilmektedir. Zira ona gore durum iddia edildigi gibi akla uzak
bir ihtimal olarak geliyor olsa da olaganiistii kabul edilen bu halin Allah tarafindan

gerceklestirilmesi miimkiindiir.3°

338 Miislim, “Taharet”, 39; ibn Humeyr, Mukaddimatii’I-merdsid, 362.
339 1bn Humeyr, Mukaddimatii’I-merdsid, 362.
340 1bn Humeyr, Mukaddimatii’I-merdsid, 362.
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3.3.5. Sefaat

Sefaat, sef* kokiinden tiiremis “bir benzeri olmayan, essiz, tek” manalarina gelen vetr
kelimesinin ziddidir. Liigatte “cift yapmak, bir seyin benzerine eklenmesi, aracilik, bir
isin goriilmesi icin bagkasiyla bir araya gelmek, birine tevessiil etmek, bir fayda elde
etme veyahut bir zararin giderilmesi i¢in baskasina aracilik yapmak” manalarina
gelmektedir.3* Dini bir kavram olarak ise “dhirette, peygamberlerin ve Allah’mn
kendilerine izin verdigi salih kimselerin, azab1 hak etmis olan miiminlerin giinahlarinin

95342

affedilmesi ve cehenneme gitmemeleri i¢in Allah’a talepte bulunmalari anlamina

gelmektedir. Sefaat eden kimseye ise sdfi - denmektedir. Ragib el-Isfahani, sefaat eden
kimseleri, “sayginlik ve mertebe bakimindan daha yiiksek konumda bulunanin daha
diisik konumda olana yardim etmesi” seklinde tanimlamistir.®*® Bu tanima uygun

olarak safi adiyla isaret edilenler peygamberler, melekler, siddiklar, veliler ve Allah’in

raz1 oldugu salih kullardir 3

Sefaat, Kur’an’da “Kim giizel bir (iste) aracilik ederse ("Um dels &5 0R), ona o isin

sevabindan bir pay vardir. Kim de kotii bir (iste) aracilik ederse, ona da o kotiiliikten

99345

bir pay vardwr. Allah’in her seye giicii yeter. ayetinde diinya hayati ile ilgili; “Artik

346 ayetinde ise ahiret hayatiyla baglantih

sefaatgilerin sefaati onlara fayda vermez.
olarak kullanilmistir. Sefaati konu edinen diger ayetlerde ise istisnali ve istisnasiz bir

sekilde zikredilmektedir. Bu baglamda “sefaatin kendilerinden kabul olunmayacagi

gﬁl’l”347

yer almaktadir. Bunun yaninda her ne kadar Kur’an’da bir sefaat olgusundan

ve “O’nun izin verdigi kimseden bagkasmnin sefaati yarar saglamaz**® ifadeleri

bahsediliyor olsa da sefaatin niteligi ve sinirlari, kimlere olacagi, kimlerin sefaatci
olabilecegine dair acik bir hiikkiim yer almamaktadir. Konunun ayrintilari hadislerde
acikliga kavusturulmustur. Bu noktada “Rabbimin katindan bana bir melek geldi ve

beni timmetimin yarisint cennete sokmak ile sefaat yetkisi arasinda serbest birakti da

341 Ezheri, “s-f-‘a”, 1/436; Tbn Manzir, “s-f-<a™, 4/2289.

342 Mustafa Alici, “Sefaat”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi (Istanbul: TDV Yayinlari, 2010),
38/411.

343 Ragib el-isfahanti, el-Miifiedat, 555.

34 Eba Hamid el-Gazzali, Kavdidii’l-'akdid fi't-tevhid, nsr. Musa Muhammed Ali (Beyrut: Alemii’l-
Kiitiib,1985), 69.

345 en-Nisa 4/85.

346 e|-Miiddessir 74/48.

347 el-Bakara 2/48.

348 Sebe’ 34/23.
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ben sefaat etmeyi sectim. Bu sefaat de Allah’a ortak kosmadan olenleredir.”**,

“Sefaatim iimmetimden biiyiik giinah isleyen kimseler i¢indir’®>° hadisleri zikredilebilir.

Sefaat konusu, kabir azabi, hasir, cennet ve cehennem konularinda oldugu gibi vahyin
haber vermesiyle bilinen bir konudur. Konunun temel dayanagini nas belirlediginden ve
kesin delillerle hakikati sabit oldugundan kelam mezhepleri tarafindan mutlak olarak
inkar edilmemistir. Meselenin odak noktast daha ¢ok varligindan ziyade gerceklesme
keyfiyeti hususunda olmustur. Es‘ariler’e gore sefaat, naklen sabit aklen mimkiindiir.
Onlar, bu konuyla ilgili zikredilen ayetleri ve hadisleri sefaatin varligina delil olarak
yorumlamiglardir.®! Ote yandan sefaati sarta baglayan ya da sefaatin zalimlere
olmayacagini zahirde umum olarak zikreden ayetleri mezcederek sefaatin biiyiik glinah
isleyen kimseler hakkinda oldugunu soylemislerdir. Bu hususta temel aldiklari
ayetlerden biri Muhammed siresinin 19. ayetidir. Ayette, Hz. Peygamber’den hem
kendisi hem de miimin erkek ve kadinlar i¢cin Allah’tan bagiglanma talep etmesi
istenmektedir.3? Miimin bir kimse icin bagislanma talebi ise azabin kendisinden
diisiiriilmesi adina bir sefaattir. Hz. Peygamber’in bu diinyada onlarin gilinahlarindan
bagislanmalar1 i¢in talepte bulunmasi miimkiin ise ayn1 durumun ahirette de sefaatle
gerceklesmesi de miimkiin goriilmiistiir.>*® Bunun yaninda “Gecenin bir kisminda da
uyanarak sana mahsus fazla bir ibadet olmak iizere tehecciid namazi kil ki, Rabbin seni

25354

makam-: mahmiid’a ulastirsin. ayetinde yer alan “makam-1 mahmad”, Hz.

Peygamber’e verilen sefaat olarak yorumlanmugtir.>*®

Bakara siresinin 48. ayetinde hi¢ kimseden sefaatin kabul edilmeyecegi
belirtilmektedir.3%® Esariler’e gére bu ayetten hareketle sefaatin biiyiik giinah isleyen

kimseye olmayacagini sdylemek mesnetsiz bir iddiadir. Zira ayetin baglami sefaati

349 Tirmizi, “Kiyame”, 13.

30 Tirmizi, “Kiyame”, 11.

31 Amidi, Ebkarii’l-efkdr, 4/365; Civeyni, Kitdbii’l-Irsdd, 319; Es‘ard, el-Ibdne, 118; Bakillani, el-Insdf,
162.

82 “Bil ki Allah’tan baska hicbir ildh yoktur. Hem kendinin, hem de inanmis erkek ve kadinlarin
gtinahlarimin bagislanmasini dile.” Muhammed 47/19.

38 Ciircani, Serhu’l-Mevékif, 3/592; Teftazani, Serhu’l-‘Akdid, 246; Hasan Tiirkmen, “Sa’diiddin
Teftazani’ye Gore Sefaatin Imkan ve Keyfiyeti”, Amasya Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi 1/16
( Haziran 2021), 534.

34 el-Isra 17/79.

35 Abdiilkahir el-Bagdadi, Usiili ‘d-din, 268; Mustafa Ozden, “Kur’an’a Gore Hz. Peygamber’in Sefaati
Meselesi”, Bartin Universitesi Islami Ilimler Fakiiltesi Dergisi 2/4 (2015),40; Hiiseyin Celik,
“Kur’an’da Sefaat”, Gaziosmanpasa Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi 3/1 (2015), 295.

36 «“Oyle bir giinden sakimin ki, o giin hi¢ kimse bir baskas: adina bir sey 6deyemez. Hichir kimseden
herhangi bir sefaat kabul olunmaz, fidye alinmaz. Onlara yardim da edilmez.” el-Bakara 2/ 48.
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genele tesmil edecek bicimde reddetmemekte aksine kafirlerle sinirli tutmaktadir.
Nitekim bir &nceki ayette Israilogullarinin yapmus olduklari islerin kétiiliigiine isaret
edilmekte, ahirette kendileri i¢in bir sefaatin kabul edilmeyecegi bildirilmektedir.
Dolayisiyla s6z konusu hiikiim herkesi i¢cine almamakta, kafirlere has bir hiikiim
olmaktadir.®*” Es‘ariler sefaatten s6z eden ayetlerin siyak ve sibika uygun ve bir biitiin
olarak  degerlendirilmesi  gerektigini  dislinmektedirler.  Ciinkii  biitiinciil
degerlendirilmediginde yanlis yorumlamalara sebebiyet verecektir. Ornegin, “Ey iman
edenler! Highir aligverisin, hi¢chir dostlugun ve hi¢chbir sefaatin olmadigi kiyamet giinii
gelmeden once, size rizik olarak verdiklerimizden Allah yolunda harcaywn. Inkar
edenler ise zalimlerin ta kendileridir.”®® Ayetinde yer alan sefaat, diinyada insanlarm
arkadaglik, dostluk, komsuluk gibi yakinliklardan dolay1 birbirlerine olan sefaatleridir.
Ayette, diinyada hak etmedigi sekilde birilerinin kendisine sagladig1 sefaat ile paye elde
eden kimselerin aynmi sefaati ahirette goremeyecekleri bildirilmektedir. Dolayistyla
ayetin lafzi, umumi olarak zikredilmis olsa da kastedilen mana hususi olup, kafir ve
zalimlere bir hitaptir. Zira ayetin sonunda yer alan “inkar edenler zalimlerin ta

kendileridir” ifadesi de bunu teyit etmektedir.3*

Sefaatin asliin nas ve icma ile sabit oldugunu vurgulayan Ibn Humeyr, sefaat hakkinda
miintesibi oldugu Es‘ari mezhebinin zikredilen kanaatlerine uygun goriis beyan etmistir.
Meseleye sefaatin etimolojik tahliliyle baglayan Ibn Humeyr, kelimenin kokiiniin “s-f-
‘a” oldugunu ve “bir seyin benzerine eklenmesi, aracilik yapmak, eslesme, ¢ift olma”
manasinda oldugunu ifade etmistir. Dini bir kavram olarak ise “Allah’in razi oldugu
kullarinin, ameli eksik ¢ikan ve bu sebeple cehennemi hak eden kimselere aracilik
etmesi” seklinde tanimlamistir.>®° Ona gore sefaat eden kimse, sefaat ettigi kimse icin
onun ameli mesabesinde olur. Yani eksik olan taat fillerinin tamamlayicist gibi olur. Tbn
Humeyr’e gore sefaat etme hakkina sahip olanlar; peygamberler, Allah’in razi oldugu
salih kullar ve amel defterini sag tarafindan alan Allah’in izin verdigi kimselerdir.3®* ibn
Humeyr, “Sefaatim iimmetimden biiyiik giinah isleyenler icindir % hadisini zikrederek

sefaat edilecek kimselerin biiyiik giinah isleyip tovbe etmeden 6len miiminler oldugunu

357
3

Tiirkmen, “Sa’diiddin Teftazani’ye Gére Sefaatin Imkan ve Keyfiyeti”, 535.
¢ el-Bakara 2/254.

39 Celik, “Kur’an’da Sefaat”, 300.

30 fbn Humeyr, Mukaddimatii’l-merdsid, 371.

%1 {bn Humeyr, Mukaddimatii’I-merdsid, 371.

362 Tirmizi, “Kiyame”, 11.

a

89



belirtmistir.3®® Fakat o, bu kaydin mutlak olmadigini belirtmektedir. Ona gore her ne
kadar gefaat, biiyiik giinah isleyip de tovbe etmeden 6len kimseler hakkinda olsa da tek

sart bu degildir, bunun yaninda mutlaka Allah’in da o kisiden raz1 olmus olmasi gerekir.

O, konuyu diger bir yoniiyle sefaat eden ve kendisine sefaat edilen acisindan ele
almaktadir. Buna gore, sefaat edecek olan kimseler Allah katinda degeri yiiksek salih
kullardir. Onlarin Allah’in raz1 oldugu ve izin verdigi kullarina sefaat edecek olmalari
ayn1 zamanda Allah’in onlarin kendi katindaki degerlerini bir kez daha gdstermesi
anlamina da gelmektedir. Zira ahirette herkes bilecektir ki Allah’mn kendisine sefaat
yetkisi verdigi kimse degerlidir ve verilen degeri diger insanlara gosterme bakimindan
da bir ikrardir.®®* Yani sefaat eden ve sefaati hak edenin bulustugu orta bir nokta vardir
ki o da Allah’in her ikisinden de razi olmus olmasidir. O, bu hususta “Allah, onlarin
yvaptiklarini ve yapmakta olduklarini bilir. Onlar Allah''n hosnut oldugu kimseden
baskasina sefaat edemezler.”®®, “Izni olmaksizin O’nun katinda sefaatte bulunacak
kimdir?¢® ayetlerini zikrederek gériisiinii temellendirmistir. O, bu gériisiinii diger bir
acidan hiikiimdara yakin olan kimselerin hiikiimdarin 6fkelendigi kimse i¢in bagislanma
talebinde bulunmaktan ¢ekinmeleri, onun izni olmadan aracilik (sefaat) etmeye cesaret

edememeleri benzetmesiyle agiklamaktadir.3®’

Ibn Humeyr, Hariciler ve Mu‘tezile’nin ortaya ¢ikmasindan once sefaat konusu
tizerinde bir ihtilafin olmadigin1 Kur’an, siinnet ve selefin icmatyla sabit oldugunu ifade
etmistir. Bilinmektedir ki Mu‘tezile’ye gore sefaat, biiyiik giinah isleyen ve tovbe eden
miimin kimselerin sevap derecelerinin arttirilmasi seklinde olacaktir. Onlar bu husustaki
fikirlerini akli ve nakli delilleri yorumlamak stretiyle temellendirmislerdir. Onlara gore
konunun nakli bakimdan izah1 sudur: “O giin, Rahmdn’in izin verdigi ve soziinden razi
oldugu kimseden baskasinmin sefaati fayda vermez.”® Ayette sefaat, Allah’m izin
vermesi ve razi oldugu kimseler hakkinda olacag: sartlarina baglanmistir. Baska bir
ayette ise “Allah, onlarin yaptiklarimi ve yapmakta olduklarini bilir. Onlar Allahin

hosnut oldugu kimseden baskasina sefaat edemezler”®® buyrulmaktadir. Bu durumda

33 Ibn  Humeyr, Mukaddimatii’I-merdsid, 372.
34 Tbn Humeyr, Mukaddimatii’I-merdsid, 371.
%5 o|-Enbiya 21/28.

366 el-Bakara 2/255.

37 {bn Humeyr, Mukaddimatii’l-merdsid, 371.
368 Taha 20/109.

39 el-Enbiya 21/28.
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sefaat, Allah’in raz1 oldugu kimseleredir. “Dogrusu Ben, tovbe edeni, inanip yararl ig

370 ayetinde oldugu gibi, Allah tévbe eden ve

isleyerek dogru yola gireni bagislarim.
hayirli islerde bulunan kimseyi bagislayacagini haber vermektedir. O’nun ise sahib-i
kebireden tovbe etmedigi halde razi olup, sefaatle cennetine koymasi ayetin zahirine
ters diismektedir.3’* Kadi Abdiilcebbar, “Sefaatim iimmetimden biiyiik giinah isleyen
kimseler icindir”®'? hadisinin, sthhat derecesinin sabit olmadigmi, Hz. Peygamberden
ahad yolla rivayet edildigini bu sekildeki bir hadisle de ihticac edilmeyecegini ifade

etmistir.3"

Akll agidan ise soyle temellendirmislerdir: Peygamber, biiylik gilinah islemis olan
kimseye sefaat edecegi zaman o kimse ya sefaati elde eder veya etmez. Sefaati elde
etmesi boylelikle bagislanmamasi caiz degildir ¢linkii bu durumda ikram engellenmis
olur. Eger sefaati hak ederse bu durumda da sevap, hak edilmeyen bir kimseye verilmis
olacaktir ki bu da kabihtir>”* Ibn Humeyr onlarin sefaat konusunu bu sekilde

yorumlamalariyla Kur’an, siinnet ve icmaya mugayir hareket ettiklerini ifade etmistir.3"

Ibn Humeyr’e gore sefaatin nakli bakimdan izahi yapilabildigi gibi —akilda bunu
miimkiin goérdiiglinden— akli bakimdan da izahi yapilabilir. O, bu acgiklamasini istidlal
bi’s-sahid ‘ale’l-gdib metoduna basvurarak agiklamistir. Buna gore nasil ki hiikiimdara
yakinlig1 sebebiyle seckin bir konuma sahip olan kimselerin, cezay1 hak eden bir suglu
icin hiikiimdar nezdinde onlarin bagislanmasi adina aracilik etmesi miimkiindiir, ayni
sekilde tovbe etmedigi halde Olen gilinahkar kimseler i¢in Allah’in kendisine yakin
kabul ettigi peygamber, veliler, salih kullarin da giinahkar miiminlerin bagislanmalar1

adma Allah’a talepte bulunmalar1 miimkiindiir.3’®

370 Taha 20/82.

371 Ebii’l-Hasan el-Hemedani el-Esedabadi Kadi Abdiilcebbar, Tenzihii’I-Kur'an ‘ani’l-metd ‘in> (Beyrut:
Darii’n-Nehda, 2005), 367.

Tirmizi, “Kiyame”, 11.

373 Kadi Abdiilcebbar, Serhu’'I-Usili’I-hamse, 608.

374 Kadi Abdiilcebbar, Serhu'I-Usili’I-hamse, 606.

375 1bn Humeyr, Mukaddimatii’I-merdsid, 372.

376 {bn Humeyr, Mukaddimatii’l-meragsid, 372-373.

372
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3.4. Cennet ve Cehennemin Durumu
3.4.1. Cennet ve Cehennemin Mevcudiyeti

Cennet kelimesi “gizlemek, bir seyin duyu organlarinin idrakine sakli olmasi, 6rtmek”
manalarindaki c-n-n koékiinden bir isim olup “bitki ve agaclarla topragi kaplayan bahge”
anlamma gelmektedir.*’’ Muhteva bakimindan aralarinda biiyiik farklar olmasina
ragmen ebedi selamet ve esenlik yurdu olan cennetin bu adla anilmasinin sebebi,
goriiniimiiyle diinya hayatindaki bahgelere benzemesi ve essiz nimetlerinin insan
idrakine sakli olmasidir.3”® Cennet Kur’an’da 147 yerde ge¢mektedir. Adem ve
Havva’'nin yerlestirildigi yer, Hz. Peygamber’in Mi‘rac’ta sidretii’l-miinteha’da gordiigii
Cebrail’in yaninda bulunan me’va cenneti®”® diger yerlerde ise ahiretteki cennet

(13

manasinda kullanilmistir.3® Islam literatiirinde cennet anlamini karsilayan “adn,
firdevs, darii’s-selam, hiisna, darii’l-mukame, ed-darii’l-ahire, ukbe’d-dar” ibareleri de
kullanilmistir. Dini bir kavram olarak ise miiminlerin mutluluk ve esenlik icinde
yasayacaklar1 ebedi yurt demektir.®¥! Kur’an’da 77 yerde gecen ve derin kuyu
manasindaki cehennem ise kafirlerin, miisriklerin, zalimlerin ve azabi1 hak eden
kimselerin azap gorecekleri atese verilen isimdir. Kur’an da bu azabin ifadesi igin

“cahim, haviye, hutame, leza, sair, sakar” gibi ibareler kullanilmistir.38?

Goriilen hesabin neticesiyle hak edilen cennet veya cehennem, kelam ilminde c¢esitli
vecheleriyle tartisilmistir. Bu tartismalarin  merkezini ise varligindan ziyade,

mevcudiyeti ve ebediligi tartismas1 olusturmaktadir. Mu‘tezile’nin bilyiik ¢ogunlugu,3?

377 Ragib el-Isfahani, el-Miifredat, 242.

378 M. Siireyya Sahin, “Cennet”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi (Istanbul: TDV Yayimnlari,
1993), 7/374.

379 en-Necm 53/13-15.

380 Bekir Topaloglu, “Cennet”, Tiirkive Diyanet Vakfi Islim Ansiklopedisi (Istanbul: TDV Yaynlari,
1993), 7/376.

381 Topaloglu, “Cennet”, 7/377.

382 Bekir Topaloglu, “Cehennem (Kelam)”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islim Ansiklopedisi, (Istanbul: TDV
Yayinlari, 1993), 7/225-227; Es‘ariyye mezhebinin miitekaddimin dénemi kelamcilarimdan Halimi (6.
403/1012) cehennemi ifade eden bu ibarelerin azabin tiriine, siddetine ve tabakasina gore
vazedildigini sOylemektedir. Bk. EbQi Abdullah el-Halimi, el-Minhdc fi sudbi’l-imdn, ngr. Hilmi
Muhammed Fade (Beyrut: Darii’1-Fikr, 1979), 1/472.

383 Mu‘tezile’nin mutlak bir sekilde zikredilmeyip “bilyiik cogunlugu” kaydinmn konulmasmmn sebebi,
Mu‘tezile’nin biiyiikk sahsiyetlerinden EbG Ali el-Ciibbai, Bisr b. el-Mu‘temir ve Ebii’l-Hiiseyin el-
Basri’nin cennet ve cehennemin yaratilimis oldugunu kabul etmeleridir. Bk. Ciircani, Serhu’I-Mevakif,
3/570.
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Kaderiyye, Cehmiyye ve Dirariyye*® mezhepleri cennet ve cehennemin su an mevcut
olmadigin1 savunurken, Ehl-i siinnet’in biiyilk cogunlugu cennet ve cehennemin
yaratilmis olup halihazirda mevcut oldugunu savunmustur. Ehl-i slinnet bu iddiasin
Kur’an ve hadiste yer alan hiikiimler {izerinden delillendirmistir. ¥ Onlarin siklikla
atifta bulundugu bu deliller; Adem ile Havva’nin Kur’an’da haber verilen kissalar, 3%

cennet ve cehennemden s6z eden yerlerde mazi sigasinin kullanilmis olmasi, cennet ve

cehennemin Hz. Peygamber’e gosterildigini haber veren hadislerdir.

Adem ile Havva kissasmnin yer aldigi ayetlere bakildiginda Bakara stresinin 24.
ayetinde Hz. Adem’in esiyle birlikte cennete yerlesmesi ve agaca yaklasmamasi
emredilmekte, diger bir ayette ise “Sen cennette asla aclik ¢ekmeyecek, asla ¢iplak
kalmayacaksin. Orada asla susuzluk ¢ekmez ve giinesin kavurucu sicagina maruz
kalmazsin3®" buyrularak yerlesmesi istenen bu cennetin niteligi belirtilmektedir. S6z
konusu cennet ise bu diinyadaki kozmik diizene iliskin nitelikte degildir. Diger yandan
onlarin yasaklanan agaca yonelmeleri sebebiyle cennetten c¢ikarilmalar1 ve yeryliziine
inmelerinin emredilmesi oranin ahiretteki cennet oldugunun bir baska delili olarak
yorumlanmistir.3® Zira s6z konusu cennet diinyada yer alan bir bahge olmus olsaydi
onlarin bir yerden bagka bir yere inmelerinin emredilmesi kendileri i¢in ceza niteliginde
olmayacakt1.3®° Dolayisiyla onlarm ¢ikmalarmin emredildigi cennet, ahirette gidilecek
olan cennettir ve su anda mevcuttur. Bir diger delil ise cennet ve cehennemin varhigini
haber veren ayetlerde mazi sigasinin kullanilmis olmasidir. “Rabbinizin bagisina,
genisligi goklerle yer arasi kadar olan ve Allah’a karsi gelmekten sakinanlar icin

53390

hazirlanmis (uiddet) bulunan cennete kosun.”*", “Bunu yapamazsaniz —Ki elbette

vapamayacaksiniz— yakiti, insan ve tas olan cehennem atesinden sakimin. Ciinkii o ates

9391

kdfirler i¢in hazirlanmigtir. ayetlerinde “hazirlamak” fillinin mazi sigasiyla

384 Abdiilkahir  el-Bagdadi, Usiili’d-din, 263; Ebii’l-Hasan el-Es’ari, Makalatii’l-Islamiyyin: Ilk Donem
Islam Mezhepleri, cev. Omer Aydin — Mehmet Dalkili¢ (istanbul: Tiirkiye Yazma Eserler Kurumu
Bagkanlig1 Yayinlari, 2019), 225.

385 Fakat ifade etmek gerekir ki Ahiretin varligina iman, inang esaslarindan olsa da cennet ve cehennemin
halen var olup olmadigina inanmak inancin bir konusu degildir. Bu nedenle de onu red veya kabul bir
problem olusturmamaktadir. Bununla birlikte konu, kelam ilminde tartisma konularindan biri
olmustur.

386 Teftazani, el-Makdsid, 672; Ciircani, Serhu’l-Mevdkif, 3/570.

%7 Taha 20/118-119.

388 Hasan Hiiseyin Tungbilek, “Cennet ve Cehennem Halen Mevcut Mu?”, Dicle Universitesi Ilahiyat
Fakiiltesi Dergisi 7/2 (2005), 56.

389 Tbn Hazm, el-Usil ve I-fiirii*, 42.

390 Al-i Imrén 3/133.

%91 el-Bakara 2/24.
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kullanilmis olmas1 onun halihazirda yaratilmis oldugunu géstermektedir.®% Bir baska
ayette ise “Andolsun onu, sidretii'l-miintehd'min yaminda o6nceden bir defa daha
gormiistii. Cennetii'l-me’vda da onun yamndadir™® buyrulmaktadir. Yine Yasin
stiresinde, Habib-1 Neccar’in anlatildigi kissa baglaminda zikredilen “Ona «Cennete
giry” denince, «Keske milletim Rabbimin beni bagisladigini ve beni ikrama mazhar

olanlardan laldigint bilseydily demisti.”*%*

ayetinde de cennetin zikredilmesi su an
mevcut oldugunu gostermektedir. Ehl-i siinnet, cennetin su anda yaratilmis oldugu
iddiasina delil olarak “Icine gireceginiz her bir sey bana gésterildi. Bana cennet
gosterildi, oyle ki eger elimi uzatip oradan bir salkim almak isteseydim onu alabilirdim.
Bana cehennem de gosterildi. Oradan Israilogullarindan bir kadina baglamis oldugu
bir kedi sebebi ile azap olundugunu gérdiim.”3%, “Miiminin ruhu, kendisinin dirilecegi
giin (kiyamet) cesedine geri doniinceye kadar cennet agacglarindan beslenen kug

gibidir™® hadislerine de yer vermis, cennettin mevcudiyetine delil olarak

zikretmislerdir.

Ibn Humeyr, cennet ve cehennem konusunu mevcudiyeti ve ebediligi yoniiyle ele
almistir. Ona gore cehennemin su anda yaratilmis oldugunun delili Kur’an ve
siinnettir.®*® Onun bu ifadesi cennet ve cehennemin su an mevcut olup olmadigina
iliskin iddianin aklin yorumuna birakilmamasi gerektigi diislincesini vermektedir. O,
cennet ve cehennemin yaratilmis oldugunu ifade ettikten sonra ayrica mevcut
olduklarin1 da belirterek meseleyi te’kit etmistir. Cenneti, sonsuz lezzetlerin ve
giizelliklerin tadilacagi, kendisinden tim eziyet ve sikintilarin giderilmis oldugu,
miiminlerin amellerinin meyvesini aldig1 ebedi saadet yurdu; cehennemi ise suclularin
hapishanesi ve elem yurdu olarak tanimlamistir. Cennetin seksen kapisinin oldugunu,
cehennemin ise yedi tabaka ve her tabakanin yedi kapisinin oldugunu ifade etmis ve bu
tasvirleriyle cennet ve cehennemin yaratilmis somut varliklar oldugunu sdylemistir.3%
Bu iddiasina Kur’an’dan delil olarak “Rabbinizin bagisina, genisligi goklerle yer arasi

kadar olan ve Allah’a karsi gelmekten sakinanlar icin hazirlanmig (uiddet) bulunan

392 Bakillani, el-Insdf, 50; Ciiveyni, el-Akidetii 'n-Nizamiyye, 79; Teftazani, Serhu ’l- ‘Akdid, 235.
39 en-Necm 53/13-15.

394 Yasin 36/26-27.

3% Nevevi, el-Minhdc, 518.

3% Nesai, “Cenaiz”, 117.

37 1bn Humeyr, Mukaddimatii’I-merdsid, 364.

398 {bn Humeyr, Mukaddimatii’I-merdsid, 364.
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399 Ayetini zikretmistir. O, ayn1 zamanda dil Alimi kimligiyle Ayette yer

cennete kosun.
alan “hazirlanmigtir” ifadesinin kullanildigi forma dikkat c¢ekmis, yaptig1 lafiz
incelemesiyle cennet ve cehennemin su anda mevcudiyetine delil olarak kullanmistir.
Ona gore Arapcga da mazi fiil ekseriyetle olmus, gerceklesmis, kazanilmis, elde edilmis
bir seyi ifade etmede kullanilir. Bu ayette ise “hazirlamak™ fiili mazi sigasiyla ifade
edilmistir. Bu ise zikredilen seyin yaratildigi ve su anda mevcut oldugu anlamina
gelmektedir.®® Aym sekilde Necm stresinde yer alan “Andolsun onu, sidretii'l-
miintehd'min yaminda o6nceden bir defa daha gérmiistii. Cennetii'l-me'vd da onun

7401 Ayetini de bu baglamda degerlendirmistir.*®®> Gériildiigii iizere Ibn

yanmndadir.
Humeyr, cennet ve cehennemin su anda mevcut olusuna iligkin iddiasini nassa
dayandirmistir. Cilinkii cennet ve cehennemin su anda var olmadigina iliskin iddia, akli
muhakeme ile ulasilan bir sonugtur. Halbuki hicbir gerek¢e yokken onlarin su anda var
olmadigin1 sdylemek, ayetleri zahirinden kopararak mecaza hamletmek demektir.*®® O,
bu yarginin yanlis oldugunu diisiindiiglinden 6zellikle mantiki ¢ikarimlarla cennet ve

cehennemin su anda yaratilmamis oldugunu savunan Mu‘tezile’nin gorislerini ilzam

etmeye calismistir.

Yukarida ifade edildigi gibi Mu‘tezile’nin ¢ogunlugu, Kaderiyye, Dirartyye ve Hariciler
cennet ve cehennemin su anda yaratilmamis varliklar oldugunu savunmaktadir. Onlar
bu savunularini gesitli gerekceler dne siirerek temellendirmeye ¢alismistir. Ibn Humeyr
ise bu gruplardan Ozellikle Mu‘tezile’nin iddialari1 hedef almistir. Ona gore
Mu‘tezile’yi her iki yerin yaratilmadigini savunmaya iten, onlarin yaratilan her seyde
fayda bulunmasi gerektigi goriisleridir. Onlara gore insanin eylemleri nasil ki amagsiz
ve gayesiz oldugunda abes olarak nitelendiriliyorsa ayni sekilde bir fayda, hikmet ve
amag barindirmayan ilahi filler de abes fiil niteligi kazanmaktadir. Abes fiil ise adalet

ilkesine aykiri bir durumdur. Allah adaletsiz ve hikmetsiz bir fiil islemeyecegine gore

399 Al-i fmran 3/133.

40 Her nekadar ibn Humeyr’in cennet ve cehennemin su anda mevcut oldugu sonucuna bu
degerlendirmesiyle varmasi mantiki bir ¢ikarim olarak goéziikiiyor olsa da tatmin edici bir delil gibi
durmamaktadir. Zira bu iddiaya “Sir'a iiflenmistir...” (Yasin 36/51. Ayr. bk. Kaf 50/20) ayetiyle kars1
cikilabilir. Zira bu ayette de, sira ifiiriilmenin gerceklesmedigi bilindigi halde, siira iifiiriilmesi mazi
sigasiyla yer almustir. Ustelik siira iifiiriiliip ifiiriilmedigine iliskin bir tartisma da yapilmamaktadir.
Bk. Hasan Hiiseyin Tungbilek, “Cennet ve Cehennem Halen Mevcut Mu?, 56.

401 en-Necm 53/13-15.

492 Tbn Humeyr, Mukaddimatii’I-merdsid, 364.

4938 Tbn Humeyr, Mukaddimatii’I-merdsid, 366; Krs. Teftazani, el-Makdsid, 673.
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onun her fiili gaye, amag ve faydaya matuftur.*** Yani tiim yaratilan seyler mutlaka bir
faydayr temin igin yaratilmistir. Cennet ve cehennemin ise su anda yaratilmig
Olmalarinin faydaya doniik herhangi bir tarafi yoktur. Dolayisiyla bu yerler su an
mevcut degildir. Ibn Humeyr, bu hususu Mu‘tezile’den iddia eden ilk kimsenin Hisadm
b. Amr el-Fuvati es-Seybani (6. 218/833’ten once) oldugunu sdylemistir.*®® ibn
Humeyr’e gore bu savunulmasi mesnetsiz bir iddiadir. O, Mu‘tezile’nin bu savunusunu
Berahime’nin iddiasina benzetmektedir. Zira onlar da peygamber gondermenin
faydasinin olmadigini savunmuslar bu nedenle peygamberleri inkdr etme yoluna

gitmislerdir.*%

Ibn Humeyr, Mu‘tezile nin bu iddialarina kars1 itirazlar getirmistir. O, ncelikle ilzami
olarak sunu ortaya koymustur: Eger ki cennet ve cehennemin yaratilmis olmasi i¢in
onda bir faydanin bulunmasi gerekli goriiliiyorsa o zaman sunun ortaya koyulmasi
gerekmektedir. Allah’in yaratmis oldugu her seyin faydasi sayilabilir mi? Eger ki her bir
mahlik hakkinda “yaratilmasinin faydasi sudur” seklinde ayrmtili bir agiklama
yapilamiyorsa bu durumda onlarin bakis acisina gore ayrintili olarak faydasi
gosterilemeyen seylerin varliginin da inkar edilmesi gerekir. Diger yandan Allah’mn tim
fillerinin bir hikmeti, gayesi ve amaci vardir. Fakat bu faydanin biitiiniiyle bilinmesi,
ayrintisina vakif olunmasi her zaman miimkiin olmayabilir. Yaratilanlarda insanlar
tarafindan bilinmeyen fakat Allah’in bildigi hikmet ve faydalar vardir. Ilgili Ayette
cennet ve cehennemin yaratilmig oldugu ifade edildiginden mutlaka bir fayda
bulunmaktadir. Bu fayda ve hikmetin bilgisi ise O’nun katindadir. Yani ibn Humeyr,
Mu‘tezile’nin cennet ve cehennemin mevcut olmadigi iddialariin temelindeki
yaratilmalarinda faydanin olmamasi diisiincesini, insanlar tarafindan bilinemese dahi o
fayda bilgisinin Allah’in katinda bulundugu goriisiiyle reddetmeye ¢aligmis, boylelikle
de bir fayda barindirdigini ortaya koymaya calismistir. Bu fayda, diinyada o6len
hayvanlarin ve diger sair canlilarin orada yasiyor olmalaridir. Ona gore cennet ve
cehennem halihazirda, 6lmiis olan birtakim hayvan ve canlilar ile hiirilerin meskeni olup
onlar buralarda rziklandirilmaktadirlar.*” ibn Humeyr, diger bir agidan cennet ve

cehennemin mevcut olmasina Allah’in insanlar1 tergib ve terhib etmesi fikriyle

404 Hulusi Arslan, “Yaratma ve Gayelilik Baglaminda Mutezilenin Fayda Teorisi”, Kelam Arastirmalar:
Dergisi, 14/2 (2016), 357.

45 1bn Humeyr, Mukaddimatii’I-merdsid, 365.

4% [bn Humeyr, Mukaddimatii’I-merdasid, 365.

47 Tbn Humeyr, Mukaddimatii’I-merdsid, 366.
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yaklagmakta, bu fikrini bir benzetmeyle drneklendirmektedir. Ona gore Allah’in cennet
ve cehennemi yaratmis olmasinin faydasi inatci, isyankar, azgin kullarini iyiye sevk
etmek ve onlar1 uyarmaktir. O, bu konuyu eserinde siklikla kullandig1 benzetme
(analoji) ve istidlal bi’s-sahid ‘ale’l-gdib metoduyla agiklamistir. Buna gore bir
hiikiimdarin emirlerini yerine getirmeyen ve yasaklarini ¢igneyen bir takim tebaasi
vardir ve hiikiimdar onlara hemen azap etmeden azab1 gostermek ve onlart uyarmak
istemektedir. Bu amagla daglarda mahbesler olusturup demir kapilar koymakta, bir
takim prangalar hazirlamakta, eziyet verici hayvanlar koyarak bir eziyet yurdu
hazirlamaktadir. Diger bir tarafa ise agaclar koydurup nehirler akitmakta ve her tiirlii
giizel nziklardan hazirlamakta, bunlarin varligini da, iyi ve koti amellerde
bulunduklarinda nasil bir akibetin baglarina gelecegini bilmeleri adina tebaasina
anlatmasi icin segtigi bazi kimselere gostermektedir ki bu sayede onlar1 hem tergib hem
de terhib etmis olmak istemektedir. Ayni sekilde Allah da mubhtelif ayetlerde 6rnekte
gecen yerlere benzer cennet ve cehennemi hazirlandigindan bahsetmekte ve bu yerlerin
Ozelliklerini anlatmaktadir. Bilahare, Necm stiresinde de gegctigi lizere, Hz. Peygamber’e

de gidip insanlara haber versin ve onlara uyari da bulunsun diye bu yeri gdstermistir.*%®

Ibn Humeyr’in bu noktada su hususa dikkat ¢ektigi goriilmektedir. Allah cennet ve
cehenneme iligkin haber verdigi tasavvurlarin bilgisini gelecege matuf soyle soyle
yapacagim seklinde haber verebilecekken, hazirladim (uiddet) seklinde haber vermis,
ayrica Hz. Peygamberi de bizatihi sahit tutarak gostermistir. Bu ifadeler ise biitiinciil bir
yaklagimla cennet ve cehennemin yaratildigimi ve su an mevcut oldugunu
gostermektedir.*®® Ote yandan Ibn Humeyr bu yaklasimlariyla cennet ve cehennemin
yaratilmis oldugu iddiasin1 nas ne sekilde haber vermisse o sekilde kabul ettigini
belirtmis olmaktadir. Cilinkii ona gore nas her iki yerin de yaratilmis oldugunu haber
vermektedir. Dolayisiyla ona gore ayetlerin zahiri acikken onu baska bir manaya
hamletmek yanls bir tutumdur. Gaybi olan bir mesele ancak ilahi olan bilgiyle
bileneceginden nakilden hareket etmek zorunludur. Yani o, oncelikle Onciil olarak
nassin bildirdigini kabul etmekte daha sonra da neden bdyle oldugunun hikmetini sahid
alemden yaptig1 benzetmeyle agiklamaktadir. Verdigi benzetmeyi ise insanin fitratini
gdz Oniine alarak sectigi goriilmektedir. Zira bilinmektedir ki beklenen, ileride

olabilecek seyden ziyade halihazirda var olan bir seyden dolay1 tergib ve terhib ¢ok

4% Tbn Humeyr, Mukaddimatii’I-merdsid, 366.
499 Tbn Humeyr, Mukaddimatii’I-merdsid, 367.
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daha kolaydir ve gonle ¢ok daha hizli tesir eder. Bu tipki birilerine kisas cezasinin
uygulanmasi gibidir. Diger kimseler ise bunu gorseler korkarlar fakat hig ceza verilmese

yasa lizerinden var oldugu anlatilsa digerine kiyasla ¢ok daha az tesirli olur.

Ibn Humeyr, Mu‘tezile’nin iddiasmni bu sekilde ilzam etmeye ¢alistiktan sonra onlara,
kabul ettikleri baz1 temel Ogretiler iizerinden de itirazlar getirmektedir. Cennet ve
cehennemin yaratilip yaratilmadig: iddiasini bir kenara birakarak genel olarak cennet ve
cehennemin yaratilmasindaki hikmetin ne oldugu sorusunu yonelterek bu nokta
lizerinden onlarin iddialarini ilzam etmeye calismaktadir. O, Mu‘tezile’ye sunu
sormaktadir: Cennet ve cehennemin su an mevcut olup olmadigini bir kenara koysak
genel olarak onlarin yaratilmasindaki hikmet nedir? Ozellikle bu kadar sedit olan bir
azab1 Allah nigin yaratmistir? Ibn Humeyr’e gére onlarin maslahat1 gdz dniine alarak
sOyleyebilecekleri sey, en fazla Allah’tan bagka ilah kabul eden, sirk kosan, hak yiyen
kimseleri cezalandirmak i¢in yarattig1 seklinde olacaktir. Fakat bu durumda da Allah’in
higbir sekilde ihtiyaci yokken azabi hak eden kullar1 neden yarattifi sorusu
belirmektedir. Yani nihayetinde azap etmek iizere cehenneme gonderecekse neden
yaratmis olmaktadir? Bu durum maslahata aykiri bir durumdur. Mu‘tezile kelami
icerisinde buna verilecek cevap elbette bulunmaktadir. Fakat Ibn Humeyr’in dikkat
cekmek istedigi husus en temelde “Insan nicin yaratildi?” sorusuna cevabin
verilmesidir. Mu‘tezile bu noktada sunu ifade edebilir: Allah insana menfaat ve
maslahatin en degerlisini vermek igin imtihan eder ve ona teklifte bulunur. Ibn
Humeyr’e gore teklifi kabul eden insanlar s6z konusu oldugunda bu hasen olabilir fakat
teklifi kabul etmeyen insanlar i¢in yine de makul bir cevap bulunmamaktadir. Mu‘tezile
buna karst Allah’in onlar1 kulluk etmeleri i¢in yarattigin1 fakat onlarin kulluk
etmedigini, dolayisiyla da kendi yaptiklarinin karsiligi olarak azabi hak ettikleri
yoniinde bir cevap verebilir. Bu durumda ise Allah’in onlarin kendisine kulluk
edecegini bilip bilmedigi problemi ortaya ¢ikacaktir. Sayet bilmedigi sdylenirse bu
durumda Allah’in alim olma vasfina yakismayacak bir durum ortaya ¢ikacak ve kendi
ilkeleriyle celismis olacaklardir. Eger bildigi sdylenirse o zaman da bildigi halde ni¢in
onlar1 yarattig1 ve cehenneme attig1 sorusu giindeme gelecektir. Keza miiminin de zaten
cennete gidecegini biliniyorsa o zaman da neden onu teklifle yiikiimlii tutup mesakkate
maruz biraktig1 sorusu giindeme gelecektir. Bu yaklasimiyla Ibn Humeyr bir anlamda

Mutezile’nin  bizatihi cennet ve cehennemin nig¢in yaratilacaginin agiklamasini
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yapmaktan acizken, cennet ve cehennemin su an mevcut olup olmadig tartismasini

yapmalarmin abes oldugunu vurgulamaya calismaktadir.°

Ibn Humeyr cennet ve cehennemin su anda yaratilmadigini iddia edenlere su anda
mevcut degilse ahirette ne zaman yaratilacagi lizerinden de itirazda bulunmaktadir.
Sayet cennet ve cehennem halihazirda yaratilmamissa ne zaman yaratilacaktir? Insanlar
mahserdeyken mi, mahserden sonra m1 yoksa hesaba cekildikten sonraki bir anda mi1
yaratilacaktir? Mahserde olmasi miimkiin degildir. Zira oras1 toplanma yeri olup,
hesabin goriilecegi yerdir. Onlarin iddias1 kabul edildiginde insanlar dirilecek, mahserde
toplanacak, hesaba cekilecek fakat hala cennet cehennem hayati baglamamis olacaktir.
O anda yaratilmis olmasi ise yine abestir ¢linkii bu durumda aktif olmadan pasif bir
sekilde islevsiz olarak duracaktir. Sayet Allah’in cennet ve cehennemi insanlar daha
mahserdeyken yaratacagi ve onlarin islevsiz kalmayacagi, zira cennet ve cehennemin
insanlar daha mahserdeyken yaratilmasinda cennetlikler ve cehennemliklerin oraya
bakmak siretiyle azap ve nimeti tatmaya baslayacaklar1 gibi bir hikmet ve illet
bulundugu iddia edilirse, Ibn Humeyr’e gére o zaman su anda da yaratildig: kabul
edilmelidir. Ciinkii ayn1 sekilde onun bu isleviyle ahirette yaratildig1 sdyleniyorsa ayni
islev su anda yaratilmig olmasiyla da gerceklesmektedir. Zira Allah 6liim aninda kabirde
insana cennet ve cehennemi gostermektedir. Dolayisiyla bu su anda da olan bir

seydir. 4!t

Cennet ve cehennemin yaratilmadigr iddiasina iliskin One siiriilen bir diger gerekge
kiyametten Once yaratilmalarinin abes olmasidir. Ciinkii ayette “O 'nun zatindan baska
her sey yok olacaktir**? buyrulmaktadir. Kiyametle ise her sey helak olup yok olacak
ve Allah’in yeniden yaratmasiyla tekrar varliga geleceklerdir. Dolayisiyla eger ki cennet
ve cehennem su anda mevcut olsaydi kiyametin kopmasiyla birlikte yok olmalari
gerekirdi. Halbuki ilgili ayetlerde cennet ve cehennemin ebedi oldugu, nimetlerinin
tikenip yok olmayacagi, yemis ve golgelerinin daimi oldugu bildirilmektedir.4*3

Dolayisiyla bu ayetlerle cennet ve cehennemin su an mevcut oldugu iddias

celismektedir. Bu nedenle de yaratilmamigtir.** Esarf alimlerinden Teftazani bu ayetin

40 Tbn Humeyr, Mukaddimatii’I-merdsid, 366-368.
41 1bn Humeyr, Mukaddimatii’l-merdasid, 367.

412 g|-Kasas 28/88.

413 gr-Ra‘d 13/35; el-Beyyine 98/8.

414 Teftazani, el-Makdsid, 672.
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umim ifadesinden cennet ve cehennemin ayri oldugunu sdylemistir. Ona gore helak
olma yok olma manasma gelmemektedir. Kiyametle birlikte cennet ve cehennemin
helak olmast ise bir andir (Iahza) bu ise onun devamli olmasina aykir1 degildir.**® Diger
yandan yemislerin devamli olmasi onlarin yok olmayacagi anlamina gelmemektedir.
Ifadeden kastedilen, bir yemis yenildiginde onun yerine hemen yenisinin yaratilmasidir.
Diger yandan cennet ve cehennem hadis varliklardir (miimkin li-zatihi), her ne kadar
ayette devamli olusu ifade ediliyor olsa da bu vasif onlardan helak olup yok olma
ozelligini biitiiniiyle kaldirmamaktadir. Dolayisiyla ileri siiriilen bu gerekgenin Es‘ariler
nazarinda bir karsiligi bulunmamaktadir. Ibn Humeyr ise dogrudan bu sekildeki bir
tartismaya deginmemektedir. Fakat Es‘ari alimlerinin ele aldig1 sekliyle Ibn Humeyr’in
benzer yorumu yapacagi ve bu tiir bir itiraz1 reddedecegi diisiiniilmektedir. Zira onun
kelam diisiince sisteminde alemin yok olmasinda tefrik teorisini benimsedigi
diisiiniildiginden kiyametle alem yokluga karigmayacak fakat her sey pargalarina
ayrilip biitiinliigiinii ve diizenini kaybedecek fakat onu olusturan maddeler varlikta
kalmaya devam edecektir. Fakat diizen bozulacag: icin islevini kaybedecektir. Cennet
ve cehennem de islevini kaybedecegine gore, cennet ve cehennem de yok olmustur. Bir

an yok olmak ise cennet ve cehennemin ebedi olmasina halel getirmemektedir.
3.4.2. Cennet ve Cehennemin Ebediligi

Islam diisiincesinde cennet ve cehennemin ebediligi, Cehm b. Safvan (5. 128/745) ile
tartigma konusu olan bir mesele haline gelmistir.*® Ona goére heniiz mevcut olmayan
cennet ve cehennem ahirette yaratilacaktir. O, kendisine “O 'nun zatindan baska her sey

yok olacaktir™*'

ayetini delil alarak cennet ehlinin cennetteki nimetlerden bir siire
yararlanacagini, cehennem ehlinin de belirli bir siireyle elemi tadacagini, ardindan her
ikisinin igindekilerle birlikte yok olacag: goriisiinii savunmustur.*'® Onun bu gériisii ise
Kur’an ve siinnette yer alan hiikiimlere uygunluk arz etmedigi gerekgesiyle kabul
edilmemistir.*'® Ciinkii ezeli olmayan bir seyin ebedi de olamayacag1 seklinde bir kaide

belirlemek mutlak olarak dogru bir yargi degildir. Diger taraftan bu kaygidan hareketle

hary

415 Teftazani, Serhu’l- ‘Akdid, 236; Ciircani, Serhu’l-Mevékif, 3/572.

416 Hasan Hiiseyin Tungbilek, “Islam Diisiincesinde Cehennemin ve Cehennem Azabinin Ebediyeti ve
Fenas1 Problemi”, Cukurova Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi 6/1 (Ocak-Haziran 2006), 18.

7 el-Kasas 28/88.

8 Es‘ari, Makalat, 225.

Bekir Topaloglu, “Ahir”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islim Ansiklopedisi (istanbul: TDV Yaynlari, 1988),

1/542.
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cennetin ebedi oldugunu sdylemek Allah’in ezeli ve ebedi (evvel-ahir) olusuna halel
getirmemektedir. Ciinkii cennet ve cehennemin varligi zati olmayip bir muhdisin
yaratmastyla varlik kazanmistir. Onlarin varliklarini siirdiirmeleri zatlarinin ortaya
koydugu / zatlarindan kaynaklanan bir zorunluluk (viiclp li-zatihi) olmadigindan ebedi
olduklarin1 s6ylemek nakle ve akla muhalif bir durum degildir. Ebii’l-Hiizeyl el-Allaf
ise cennet ve cehennemin ebedi oldugunu kabul etmis fakat cennet ve cehennem ehlinin
daimi bir sekilde siikiin haline gegecegini sOylemistir. Cennet ehli belli bir siire essiz
giizellikleri tadacak, cehennem ehli ise siddetli azab1 tadacak bundan sonra ise her iki

yerin sakinleri, elemi de lezzeti de hissetmeyecekleri siikiin haline gececeklerdir.*?°

Cennet ve cehennemin ebediligi tartismasinda farkli goriisler ortaya atilmistir. Sz
konusu fikirleri ise birka¢ madde iizerinden dzetle aktarmak gerekirse islam alimlerinin

su sekilde goriis beyan ettikleri goriiliir.

a.  Cehennem ebedidir. Cehennemi hak eden kimseler oraya girdikten sonra
kesinlikle ¢ikamayacak, ebedi olarak azap goreceklerdir.

b.  Cchennem ebedidir. Cehennemi hak eden kimseler ebedi olarak azap
gorlirler fakat belli bir siire sonra azaba karst duyarsizlagirlar ve elemi
hissetmez, aksine haz almaya baslarlar.

c.  Cehennem ebedidir. Miiminler hak ettikleri miktarinca azabi tadarlar.
Onlarin azabi ebedi degildir. Kéafirlerin ise azabi ebedi olup oradan asla

cikamazlar.

Birinci goriisii savunanlar Hariciler ve Mu‘tezile’dir. iman1 amelden bir ciiz sayan
Hariciler, biiyiik giinah isleyen kimselerin ebedi olarak cehennemde kalacagini iddia
etmektedir. Mu‘tezile’ye gore ise taat filleri kiiclik giinahlar diisiirdiigiinden bunlar i¢in
azap s0z konusu degilken, biiyiik giinah isleyen ister tasdik sahibi isterse olmasin tovbe

421 fkinci goriisii benimseyen ise

etmeden Once Olmiisse ebedi olarak cehennemdedir.
Muhyiddin ibnii’l-Arabi’dir (6. 638/1240).4?? Bu goriiste olanlara gore cehennem ehli

belli bir siire azap gordiikten sonra bu azaba duyarsizlasacak ve azap olan ates kendisine

420 Abdiilkahir  el-Bagdadi, Usili 'd-din, 264.

421 Kadi Abdiilcebbar, Serhu’I-Usili’l-hamse, 574; Amidi, Ebkdrii I-efkar, 4/355.

422 Hisam b. el-Hakem'in benzer sekilde goriis beyan ettigi sdylenmistir. Bk. Ebii’l-Yiisr Muhammed b.
Muhammed b. Hiiseyin el-Pezdevi, Ehl-i Siinnet Akdidi, cev. Serafeddin Gélciik (Istanbul: Kayihan
Yaymevi, 1980), 239.
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lezzet veren hale gelecektir.*?® Ugiincii goriisii savunanlar ise Ehl-i siinnet’in genelini
olusturan alimlerdir.** Onlara gére miiminler hak ettikleri kadariyla azab1 gorecek daha
sonra cehennemden c¢ikacak, kafirler ise ebedi olarak azap goreceklerdir. Onlarin
goriislerinin dayanaklari, Kur’an’da yer alan miicrim kimselerin ebedi olarak

cehennemde kalacaklarini,*?® orada kendileri icin 6liimiin olmayacagini,*?

azaplarinin
sona ermeyip organlarinin yenileriyle degistirilecegini,*?’ Allah’in kafirleri asla
bagislamayacagmi*?® haber veren ayetlerdir. Bir diger dayanaklari ise Nebe sfiresinin
23. ayetinde azgin kimselerin yaptiklarina karsilik olarak cehennemde uzun bir miiddet
kalacaklarimi ifade etmek i¢in kullanilan “ahkab” lafzidir. Onlara gore bu kelime “yillar
boyu” anlaminda oldugundan “ebediyet” anlamina gelmektedir ve bu anlamin disinda
yorumlamak dogru degildir. Clinkii bu durumda kéfirler i¢in haber verilen cehennem
azabinin anlatildig: diger ayetlere ters diismiis olmaktadir.*?® Bu noktada ise lafizlarm
ifade ettigi manalarin arasina sikismadan nassin, biitlinii dikkate alinarak okunmasi ve

ancak bundan sonra bir degerlendirilmeye gidilmesi daha makul bir yaklasim gibi

durmaktadir.

Ifade etmek gerekir ki cennetin ebediligi, cennetin Allah’in hak eden kullar1 i¢in bir
vaad ettigi bir biiylik bir miikafat olmasi ve cennet ehlinin orada daimi kalacagini ifade
eden lafizlarin tartismaya mahal vermeyecek sekilde sarih ifadeler icermesi nedeniyle
Islam alimleri tarafindan ittifakla kabul edilmistir. Dolayisiyla esas tartisma, cehennem
ve ehlinin ebediligi iizerinedir. Ehl-i siinnet alimlerinin geneli cehennemin kafirler i¢in
ebedi oldugunu, miiminler i¢in ise hak ettikleri miktardaki azabi tattiktan sonra
cikacaklar1 muvakkat bir yer oldugu goriislinii savunmustur. Bunun dayanaklarini ise
nakilde bildirildigi sekliyle temellendirmislerdir. Zira Allah, ilgili ayetlerde asla
affetmeyecegi kimselerin niteligini agik bir beyan ile zikretmistir. “Siiphesiz Allah,
kendisine ortak kosulmasini asla bagiglamaz. Bunun disinda kalan (giinah)lart ise

diledigi kimseler icin bagislar. Allah’a sirk kosan kimse, siiphesiz biiyiik bir giinah

423 Tungbilek, “Islam Diisiincesinde Cehennemin ve Cehennem Azabiin Ebediyeti ve Fenasi1 Problemi”,

23.

424 Bakillani, el-Insdf, 50; Teftazani, el-Makdsid, 686.

425 ez-Zuhruf 43/74; el-Bakara 2/39, 81, 217; el-Beyyine 98/6.

426 el-A‘1a 87/13; Taha 20/74; ez-Zuhruf 43/77.

427 en-Nisa 4/56.

428 e]-Miinafikn 63/6; et-Tevbe 9/80.

429 Tungbilek, “iIslam Diisiincesinde Cehennemin ve Cehennem Azabinin Ebediyeti ve Fenasi
Problemi”,24.

N
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isleyerek iftira etmis olur.”*® Allah sirk disindaki giinahlar1 dilerse affedebilecegini
ifade ettiginden buradan hareketle miiminin cehennemde ebedi kalmayacagi, kafirin ise

ebedi kalacag1 soylenmistir.

Ibn Humeyr ise cenneti hak eden miiminin orada ebedi kalacagini, cehennemi hak eden
miiminin ise azabiin ebedi olmayacagimi buna karsin kafirlerin ebedi olarak azap
goreceklerini sdylemis bu konu da {immetin icmamnm oldugunu ifade etmistir.**! O,
cennet ve cehennemin ebedi oldugunu delilleriyle agiklamak yerine akla gelebilecek
itirazlar1 serdedip bunlar1 ilzam etmeye calismis ve kafirin azabinin ebedi oldugunun
naklen sabit oldugunu sdylemistir. Diger taraftan da nakilde haber verilen hususlarin
aklen miimkiin olusunu temellendirecek ifadelere yer vermistir. Ona gore kafirin
azabmin ebedi olmasi ayetlerde sabittir ve bunun yaninda akil da bunu imkansiz
gormemektedir. Zira kafirin azabinin ebedi olmadigini iddia edenlere gére bunun temel
sebebi bdyle bir seyin aklen imkansiz olusudur.*® Ciinkii bir kimsenin yakici ve
Oldiiriicii bir atese atilip orada Olmeden durmasi imkansizdir. Zira ayetlerde haber
verilen yakici olan ates, bu diinyada tasavvur edilen ates ve azapla kiyas dahi
edilemeyecek tiirdendir. Dolayisiyla atese atilacak kimseler atildiklar gibi 6lecektir. Bu
durumda azap ¢ekmeleri miimkiin olmadig1 gibi bu azabin ebedi olmasi da miimkiin
degildir. ibn Humeyr, iddiasini dncelikle harikulade bir takim olaylarn Allah tarafindan
gerceklestirilmesinin miimkiin olusu temelinden kurmakta, devaminda aklen dakiku’l-
kelam konulariyla mezcedecek bigimde acikliga kavusturmaktadir. Ona gore bir sifat
ancak bir varlikta var oldugunda yani onda kdim oldugunda bu sifatin varligina
hiikmedilir. ki zit seyin bir mahalde bulunmasi muhal oldugundan (ictima-i ziddeyn)
iki zit sifat bir mahalde bulunamaz. Bir sifat ise kendisine ilisen bagka bir sifat gelene
kadar o mahalde kalmaya devam eder. Canlili§in ifadesi olan hayat sifati ise sicaklik ve
soguklugun zidd1 olan bir sey degildir. Hayat sifatinin ziddi mevt (6liim) sifat1 ya da
arazidir. Bir seyi ise ancak o seyin zitti yok edebilir. Hayat arazinin ziddi1 da ates,
sicaklik ya da sogukluk arazi degildir, onun zitti 6lim arazinin yaratilmasidir.

Dolayistyla Allah o kimsede 6liim arazini1 yaratmadigir miiddetge kisinin ateste yanmasi

430 en-Nisé 4/48.

41 1bn Humeyr, Mukaddimatii’I-merdsid, 368.

432 {bn Humeyr, kafir kimsenin cehennemde ebedi kalacag iddiasinda olanlarin &ne siirdiikleri delilleri
ilzam etmek {izere cevaplar vermis fakat bu idday1 savunanlarin kimler oldugunu agik bir sekilde
belirtmemistir.
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ve edebi olarak 6lmeden azabi tatmasi miimkiindiir. *** Diger yandan ibn Humeyr,
onlarin 6ne silirdiigli gerekceyi kendi goriigiine delil olarak kullanir. Buna gore sicaklik
ve sogukluk kafirin 6liim sebebi degil, aksine nakilde gectigi iizere cehennemliklere
azap edilen bir takim azap vasitalaridir.*** Onlar, azabin ebedi olamayacagma dair bir

diger delil olarak “O, orada ne élecektir ne de dirilecektir.”*®

ayetini One siirmiislerdir.
Ibn Humeyr’e gore bu Aayet azabin ebedi olamayacagma iliskin delil olarak
degerlendirilemez. Zira onlar orada “keske toprak olsaydim” diyecegi bir hayat
yasayacaktir. Yani Oliip de kurtulamayacak, siirekli yasayacagi hayat da iyi bir hayat

olmayacaktir. Ciinkii 6liip yok olmak kurtulus olacaktir. 4%

Ibn Humeyr, Ebii’l-Hiizeyl el-Allaf’in 6ne siirdiigii iddiasmni da hedef almis, goriisiine
muhtelif gerekcelerle cevap vermistir. Yukarida ifade edildigi gibi Ebi’l-Hiizeyl el-
Allaf’a gore cennet ve cehennem ehli hak ettikleri azap ve lezzeti belli bir siire tattiktan
sonra slikin haline gegecektir. Dolayisiyla ona gore Allah’imn makdurati belli bir zaman
sonra yok olacak, yalmz O kalacaktir. ibn Humeyr’e gore Ebii’l-Hiizeyl el-Allaf’in bu
goriisii hem alemin hem de onun yaraticisinin yokluguna gétiirmektedir. O, bu hususu
sOyle aciklamaktadir: Araz baki degildir. Mahal ise arazdan hali olamaz. Eger ki mahal
bir araz1 tagimaya devam etmiyorsa o zaman mahal de yok olur. Yani bir sekilde nimet
ve azap s0z konusu degilse araz da yok demektir. Bu durumda tagiyan onu tasiyan
mahalin de yok olmasi gerekir. ibn Humeyr, Ebii’l-Hiizeyl el-Allaf’in bu diisiincesinin
yaraticimin  yokluguna gétiirdiigiinii diisiinmektedir. Fakat belirtmek gerekir ki Ibn
Humeyr bu noktada Allaf’m kelami sistemini yanlis yorumlamaktadir. Zira Ibn
Humeyr, Allaf’in soyle diisiindiigiinii aktarmaktadir: Allah, bir kudretle degil, zatiyla
kadirdir. Dolayisiyla makdfirata zatiyla taalluk eder. Ibn Humeyr’e gore ise Eger ki
Allah’imn makdirati sona erecektir deniyorsa Allah’in makdirati sonlu olup bittigi igin
zatinin taalluk edecegi bir sey de kalmayacaktir. Bu durumda kadir olus vasfi ortadan
kalkacagi i¢cin Allah’in zatinin da yok olup gitmesi gerekir. Diger yandan makdiratin
ortadan kalkabilmesi i¢in ise o makdirun ziddinin o mahalde yaratilmasi gerekir.
Ornegin eger ki 0 mahalde azap arazi varsa onun o mahalden gitmesi igin lezzet arazinin

yaratilmasi gerekir. Eger ki bir arazin zidd1 yaratildig: sdylenmiyorsa 6nceki arazin yok

43 1bn Humeyr, Mukaddimatii’I-merdsid, 368.
43 1bn Humeyr, Mukaddimatii’I-merdsid, 369.
435 el -A‘1287/13.

4% Tbn Humeyr, Mukaddimatii’I-merdsid, 369.
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olmasindan bahsedilemez. Boylelikle bir siikiin hali degil devamli bir azap hali devam

eder.*3’

Belirtmek gerekir ki Ibn Humeyr Ebii’l-Hiizeyl el-Allaf'in  goriisiinii  yanlis
yorumlamistir. Zira o, Allaf’in gorlisiinii Allah’in makdirati yoksa kudret sifati da
yoktur seklinde yorumlamis, onun sifatlarin ancak Allah’ta bilkuvve degil, bilfiil
bulundugunu kabul ettigini diistinmiistiir. Halbuki kelamcilarin sifat anlayisi potansiyel
bilkuvve iizerine bina edilmektedir. Bu nedenle Ibn Humeyr’in bu itiraz kabul edilecek

bir itiraz gibi durmamaktadir.*3®

47 Tbn Humeyr, Mukaddimatii’I-merdsid, 369.

4% bn Humeyr’in Ebii’l-Hiizeyl el-Allaf’a olan itirazi, onun sifatlarin bilkuvve degil de bilfiil
bulundugunu diisiindiigiinii getirmektedir. Bu noktada ibn Humeyr’in kelam diisiincesinde sifat
anlayisima bakildiginda onun diger Es‘ariler gibi diisiindiigii yani sifatlarin Allah’da bilkuvve
bulundugunu iddia ettigi goriiliir. Onun Es‘ariler’den ayristigi nokta fiili sifatlardan olan Allah’in
“halik” sifatini fiili sifat olarak degil, zati sifat olarak kabul etmesidir. O, bu iddiasini 6ne siirdiigi iki
gerekceyle temellendirmistir. Birincisi: Sad shresi 71. ayetinde isaret edildigi iizere, Allah’in ezelde
kendisini halik olarak nitelendirmis olmasidir. ikincisi: Araplar, bir kimseyi herhangi bir seyi fiilen
yapmasa bile o seyi yapabilme giicii bulundugu miiddetce ilgili sifatlarla nitelendirirler. Ornegin, bir
kimseyi salt yazdigi anda degil, yazma kuvveti kendisinde bulundugu miiddetce katip olarak
isimlendirirler. Allah’mn halik sifat: da bu sekildedir. Bk. ibn Humeyr, Mukaddimatii’l-merdasid, 203-
204.
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SONUC

Insanin yaratilisinda ebediyet arzusu vardir. Ahiret inanci ise bunun karsiligi olarak
karsimiza ¢ikmaktadir. Bu inancin kurucu inang olarak vaz’ edilmesinde temel saik,
aslinda Allah’a iman noktasinda takdim edilmeli ve anlagilmalidir. Ciinkii insan
inandig1 ilahin karsisina, ahiret hayatinin baglamasiyla ve ona gotiiren siirecte
¢ikacaktir. Ote yandan ahiret hayati amellerin karsiiginin elde edildigi bir siirectir. Bu
nedenle ahiret halleri naslarda ¢ok dinamik anlatilmis ve ahiret hayat1 diinya hayatina
oncelenmistir. Fakat ahiret hayati diinya hayatindan farkli bir alem tasavvurunu
yansittigindan, bilgisi aklin verileriyle elde edilememektedir. Bu nedenle ahiret hayatina
iliskin anlatilar siibGtunu nastan almaktadir. Kelam ilminde naslarda betimlenen kabir
hayat1 ve ahiret hayatina dair anlatilar, genel itibariyla sem‘iyyat ve mead gibi bagliklar
altinda ele alinmistir. Ibn Humeyr ise sem‘iyyat bashigi altinda ele almay1 tercih

etmistir.

Ibn Humeyr’in sem‘iyyat goriislerinin arka planinda yasadig1 ¢agin sosyal yapisinin
etkilerini géz ardi etmek onun tam olarak anlasilmasini zorlastirmaktadir. Nitekim
bakildiginda Endiiliislii idareciler, devleti yonetmenin ve biitiinliigii muhafaza etmenin
siyasi ve dini birlikle miimkiin oldugunu diisiinmekteydiler. Dini birligin saglayicisinin
ise Malikilik ile olacagi temel bir kabuldii. Bu nedenle Ibn Humeyr’in déneminde
Malikilik yaygin bir mezhepti ve kelam konularinda selefiligin goriigleri baskindi.
Bunun bir sonucu olarak kelam ilmine bakis olumsuzdu ve kelam ilmini bid‘at olarak
goren gruplar yaygindi. Bunlarin basinda ise —Ibn Humeyr’in tabiriyle— miibtilin ve
miilhidin yer almaktaydi. Ibn Humeyr’in ifadesine gore onlar halkin inancini zedeleyen
bir tutumun savunuculartydi. Bu nedenle Ibn Humeyr, kelam eserinin adin
Mukaddimatii’l-merdsid ild ilmi’l-‘akdid fi def i-stibiihdti’l-miibtilin - ve’l-miilhidin
olarak belirlemistir. Goriiliiyor ki Ibn Humeyr, yasadigi dénemde topluma kars: kapali
bir tutum igerisinde olmamis ve toplumun ihtiyaglarini goz 6niinde bulundurarak bu
eseri yazma ihtiyact hissetmistir. Zira onun eserini telifinin temel sebebinin bu gruplarin
diisiincelerini  ilzam etme ve insanlarin imani konulardaki inan¢ ve bilgisini

kuvvetlendirmek oldugu zikredilebilir. Bunun yaninda onun aym tavri sem‘iyyat
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konularinda da devam ettirdigi goriilmektedir. Ciinkii o, konular1 salt agiklamakla
birakmamis mezklr gruplardan gelen itirazlara da kelamin tartisma ydntemlerine

bagvurarak cevap vermeye caligsmistir.

Calismada ibn Humeyr’in, sem‘iyyat goriislerine dair, kabir ahvali, i‘dde/yeniden
yaratma, hesap, amel defteri/suhuf, mizan, sirat, havz-1 kevser, sefaat, cennet-cehennem
konular1 ele alinmustir. Ibn Humeyr’e goére ahiret ahvéline dair haber verilen bu
hususlar, sem‘an sabit oldugu gibi aym1 zamanda kendilerinde de var olma imkanim
tastyan hususlardir. Ciinkii akil onlarin zat1 itibariyla varligim1 imkansiz gérmez. Bu
nedenle onun daha ¢ok akla ve istidlale vurgu yaptig1 goriiliir. Zira onun bu meseleleri
akil ve nakli mezcederek ele aldig1 goriilmektedir. Nas tarafindan varli§i imkan
dahilinde goriilen konular1 akil temeline oturtmakta, bdylelikle hem aklen hem de
naklen varligmi ispatlamis olmaktadir. Ornegin, mizan konusunda tartilacak olanin araz
cinsinden olan ameller degil, amellerin tartilacagi defterler oldugunu ifade ederek amel
defterinin siibitunu ser‘an ortaya koyarken, séz konusu yazilan amelin harf ve yazi
cinsinden olmayip, mana itibartyla kaydedildigini temellendirerek amel defterinin
siibGtunu aklilestirmistir. Ibn Humeyr, sem‘iyyat konularini ele almada siklikla istidlal
bi’s-sahid ‘ale’l-gaib, sebr ve taksim, nazar, istidlal ve analoji yontemlerini kullanmistir.
Bunun yaninda dakiku’l-kelam konularina bagvurarak sem‘iyyat goriislerinin teorik alt
yapisini bu temel iizerine insa etmistir. Ayrica, ahad haber olarak kabul edilen hadisleri

ise delil olarak kullanmaktan kaginmamustir.

Ibn Humeyr, ele aldig1 sem‘iyyat konularmn iyice anlasilabilmesi igin kelammn dakik
kapsamda yer alan bazi ilkelerinin 6grenilmis olmasimi gerekli bir sart olarak ileri
stirmiis, konular1 ele alirken de belirttigi dakik ilkelerle mezcederek ele almustir.
[‘ade/yeniden yaratma, cennet-cehennemin mevcudiyeti ve ebediligi konularinda
kullandig1 bu metodun izdiisiimlerini gérmek miimkiindiir. Diger yandan akla mutlak
bir etkinlik alani1 birakmadigi da goriiliir. Zira ona gore sirat, inanilmasi gerekli olan
gaybi konulardandir. Bunun i¢in nakli delillerin yer almis olmasi yeterlidir. Gaybi
konularin kaynagi Kur’an ve siinnete dayanmakta bu kaynaklarda ise sirata iliskin
bilgiler yer almaktadir. Bu nedenle ona gore bu hususa inanilmasi gereklidir. Ayni
sekilde o, klasik Es‘ari bakis acisiyla ele aldig1 konularin esas temelini Allah’in fail-i
muhtar olusu {izerinden ele almistir. Zira ona gore Allah, kadir-i mutlak olarak

diistintildiiginde bu hususlarin akla aykir1 gelmemesi gerekir. Zira “Allah kadirdir” sozii
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Allah’m 6ldiirmeye, diriltmeye, i‘dde/yeniden yaratmaya, kabir azabina kadir olduguna
isaret eder. Yani Allah’in kadir oldugu kabul edildiginde ve ahiret ahvaline dair haber
verilenlerin akla da aykir1 bir husus olmadig1 bilindiginde ilk asamada siibiitu ortaya

konmus olmaktadir.

Genel hatlartyla Es‘ari ¢izgide goriis beyan eden Ibn Humeyr, séz konusu
konularin ¢ogunda “istadimiz” seklinde bahsettigi Bakillani ve Ciiveyni’'nin
goriislerinden etkilenmis ve onlarin goriislerini kendi metoduyla harmanlayip goriisler
ortaya koymustur. Fakat alemin yok olmasi gibi sem‘iyyatin i‘ade bashgiyla ilintili
olarak ele aldigi konularda Mu‘tezili ¢izgiden tesirler vardir. Bu baglamda ona gore
alem mutlak yokluga karismayacak ama her sey bitinligini ve diizenini
kaybedecektir. Her sey parcalarina ayrilacak, toz zerreleri haline gelecek fakat onu
olusturan maddeler varlikta kalmaya devam edeceklerdir. Bu nedenle yeniden yaratma
yoktan degil, mevcuttan (var olandan) olacaktir. Onu Es‘ari ¢izgiden farklilastiran bir
diger yon, fetret ehlinin durumu hakkindadir. Ona gore kendisine peygamber ulasmamis
kimse esasinda teklif ile miikellef degildir. Fakat o, kendisine teklif ulasmamis kimsenin
mutlak anlamda miikellef olmadigini sOylememis aksine puta tapmamis, sirk
kogmamigsa kendisinin miikellef olmadigini dolayisiyla hesaptan bu sartla muaf
olabilecegini iddia etmistir. Bu ydniiyle Ibn Humeyr’in sem‘iyyat mevzularinda temelde
Es‘ari cizgide goriis beyan etse de zaman zaman bu ¢izgiyi asan goriisler serdettigini

sOylemek miimkiindiir.
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