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ÖNSÖZ 

 

Etik üzerinde, düşünce tarihi içerisinde İslam ahlakçılarının farklı düşünceleri 

olmuştur. Ahlak, üzerinde çokça konuşulan, ancak yine de ne olduğu hususunda 

zihinlerde net bir fikir bulunmayan bir ilimdir. Ahlak üzerinde söz sahibi olan 

düşünürlerden biri de İzz b. Abdüsselâm’dır. 

İzz b. Abdüsselam, yaşadığı çağda İslami İlimlerde ihtisas sahibi olan ender 

şahsiyetlerden biridir. İslami ilimlerde müctehid seviyesine kadar yükselmiş ve 

çeşitli alanlarda özgün eserler telif etmiştir. Böylece yaşadığı dönemde ilmi açıdan 

derin izler bırakmıştır. Dönemin sultanları nezdinde de büyük nüfuz sahibi olan İzz 

b. Abdüsselam, bu karizmatik kişiliğinden dolayı “Sultânü’l-Ulemâ” lakabıyla 

isimlendirilmiştir. 

Biz, bu çalışmamızda İzz b. Abdüsselam’ın hayatını ve ahlakla ilgili 

görüşlerini değerlendirmeye çalışacağız. Çalışmamızın giriş bölümünde İzz b. 

Abdüsselam’ın yaşadığı dönemi, siyasi, sosyal ve ilmi bakımdan genel olarak 

değerlendireceğiz. Birinci bölümde, İzz b. Abdüsselâm’ın hayatını ve ilmi 

şahsiyetini, ikinci bölümde ise onun ahlak anlayışını ele alacağız. 

Eldeki çalışmanın kaleme alınması sürecinde yol göstericiliğini ve ilgisini 

esirgemeyen değerli hocam, Prof. Dr. Şaban Ali Düzgün’e, değerli fikirlerini 

benimle paylaşma nezaketi gösteren Prof. Dr. İlhami Güler’e ve tezin 

hazırlanmasında yardımını gördüğüm Arş. Gör. Davut Işıkdoğan ve Zekeriya 

Sevim’e teşekkür etmeyi bir borç bilirim. 

  Gayret bizden başarı Allah’tandır. 

                                                                                    M. Sait Kavşut 

                                                                                     Ankara-2006 

 

 



 

 

 

KISALTMALAR 

 

A.g.e.   : Adı geçen eser 

A.g.m.  : Adı geçen makale 

A.g.t. : Adı geçen tez 

Ans. : Ansiklopedi 

b.     : İbn 

Bkz.     : Bakınız 

Çev. : Çeviren 

D.İ.A. : Diyanet İslam Ansiklopedisi 

G.A.L.     : Geschichte der Arabischen Litteratur 

Haz.     : Hazırlayan 

Hz.     : Hazreti 

İsl. Ans.    : İslam Ansiklopedisi 

İ.Ü.E.F.Y. : İstanbul Üniversitesi Edebiyat Fakültesi Yayınları 

md.                                          : Madde 

M.E.B.Y.    : Milli Eğitim Bakanlığı Yayınları 

M.Ü.İ.F.V.  : Marmara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Vakfı  

nşr.  : Neşreden                                   

öl.      : Ölümü 

s.      : Sayfa 

sa.                                            : Sayı 

thk.                                          : Tahkik eden 

T.T.K.Y.     : Türk Tarih Kurumu Yayınları 

t.y.                                           : Tarih yok 

Yay.      : Yayınları 

y.y.  : Yer yok 

 

 



 

 

 

GİRİŞ 
 

İZZ  B. ABDÜSSELAM’IN YAŞADIĞI DÖNEMİN SİYASİ, SOSYAL VE 

İLMİ BAKIMDAN GENEL DEĞERLENDİRMESİ 

 

İzzeddin b. Abdüsselâm, 571-660/1181-1262 yılları arasında Suriye ve 

Mısır’da yaşamıştır. Hayatının büyük bir kesimini (1181-1240) Suriye’de Eyyûbiler 

Devleti, geri kalanını ise Mısırda Memlüklüler yönetimi altında geçirmiştir.   

İzz b. Abdüsselâm’ın yetiştiği siyasi, kültürel ve ilmi şartları görmek için 

hayatının büyük bir kesimini geçirdiği Eyyûbiler dönemi ile olgunlaşma çağına 

girdiği ve toplumda manevi bir lider olarak ön plana çıktığı Memlükler yönetimi 

altındaki Mısır toplumunun özellikle ilk yıllarını siyasi, sosyal ve ilmi bakımdan 

değerlendirmek yerinde olacaktır.  

İzz b. Abdüsselâmın yetiştiği ve içerisinde bulunduğu toplumu, siyasi, sosyal 

ve ilmi bakımdan değerlendirmek, bize onun düşüncelerini, görüşlerini ve 

ahlâkçılığını tam olarak anlayabilme fırsatı verecektir.  

 

I) SİYASİ DURUM  

A- Eyyûbiler Devleti Tarihine Genel Bir Bakış 

Adını hanedanın kurucusu Selahaddin Eyyûb’un babası Necmeddin 

Eyyûb’dan alan Eyyûbiler, bugünkü Erivan’ın güneyinde bulunan Düzcin’den olup 

Hezbâni aşiretinin Ravvâdiyye koluna mensupturlar. Eyyûbiler, XII. asrın 



başlarından itibaren Necmeddin Eyyub’un babası Şadi’nin başkanlığında Düzcin’den 

Irak’a gelerek B. Selçuklu Devletinin hizmetine girmişlerdir. 1  

Eyyûbiler’in tarih sahnesine çıktığı dönemde Mısır’da Şii Fatımî devleti iç 

karışıklar içerisinde bulunmaktaydı. Devlet, artık sultan ünvanı taşıyan Vezirler 

tarafından yönetiliyordu ve Fatımî Devletinin dıştan gelecek tehlikelere karşı 

koyabilmesi de hemen hemen imkansız gibiydi.2 Nitekim 558/1163 yılında Fatımî 

veziri Azid, Kudüs Latin Krallığı’nın saldırılarına karşı Selçuklular’ın Musul atabeği 

Nureddin Mahmud b. Zengi’den (öl.1174) yardım istemek zorunda kalmıştır. Bunun 

üzerine Selâhaddin Eyyûbi, Nureddin b. Zengi tarafından Mısır’a ordu komutanı 

olarak gönderilir. Selâhaddin Eyyûbi, (öl.1193) birçok askeri ve siyasi 

mücadelelerden sonra Mısır’da idareye hâkim olmuş ve Fatımî hilafetinin etkisini 

ortadan kaldırmak için de sünnî uygulamalara girişmiştir. Nihayet şartların uygun 

hale gelmesi ve Nureddin b. Zengi’nin Fatımî hilafetinin kaldırılmasını emreden 

mektubunun gelmesi üzerine Selâhaddin Eyyûbi, son Fatımî Halifesi el-Adid’in 

ölümünden sonra Fatımî hilafetini kaldırmıştır. (567/1171) Mısır’da Fatimi hilafetini 

ortadan kaldırdıktan sonra bağımsız bir hükümdar gibi hareket etmeye başlayan 

Selâhaddin Eyyûbi, Nureddin b. Zengi’nin ölümünden sonra da bağımsızlığını ilan 

etmiştir. (571/1175) Böylece yaklaşık yetmiş beş yıl sürecek olan Eyyûbiler devleti 

(571-648/1175-1250) kurulmuştur.3 

Eyyûbiler devletinde; Sultan Selahaddin Eyyubi, (öl.589/1193) Melik el-Adil, 

(öl.615/1218) Melik el-Kamil, (öl.635/1238) el-Adil Seyfeddin Ebu bekr, 

                                                
1İbnü’l-Esîr, İzzüddîn Ebu’l-Hasan Ali b. Muhammed, et-Tarih el-Bahir fî Devlet-i Atabekiyye, (thk. 
Abdülkadir Ahmet Tilîmat), Kahire, 1382/1963, s.119-120; İbn Hallikan, Ebu’l-Abbas Ahmed b. 
Muhammed, Vefeyâtü’l-Ayân ve Enbau Ebnâi’z-Zaman, (nşr.Muhammed Muhyiddin Abdülhamid), 
Matbaatü’s-Saadet, Kahire, 1948, I/232; el-Bundârî, el-Feth b. Ali,  Zubdetü’n-Nusrâ ve Nuhbetu’l-
Usrâ, Leyden, 1889, s.116-148; Şeşen, Ramazan, Selâhaddin Devrinde Eyyubiler Devleti, İ.Ü.E.F.Y. 
İstanbul, 1983, s.33-34, a. mlf., Selâhaddin Eyyûbi ve Devlet, Çağ Yay., İstanbul, 1987, s.36; Togan, 
Zeki V., Umumi Türk Tarihine Giriş, Enderun Kitapevi, İstanbul, 1981, s.179; Gül, Muammer, 
“Eyyûbiler” Türkler Ans., Ankara, 2002, V/77-78; Heyet, Doğuştan Günümüze Büyük İslam Tarihi, 
Çağ Yay., İstanbul, 1989, VI/303-304. 

2Gregory Abu’l-Farac, Ebu’l-Farac Tarihi, (çev. Ö. Rıza Doğrul), T.T.K. Basımevi, Ankara, 1978, 
s.398-399; Hitti, Philip K., Siyasi ve Kültürel İslam Tarihi, (çev. Salih Tuğ), Boğaziçi Yay., İstanbul, 
1989, II/2000; Demirkent, Işın, “Haçlılar” D.İ.A. İstanbul, 1996, VI/534-535; Şeşen, Ramazan, 
Selahâddin Devrinde Eyyubiler Devleti, s.34-35; Doğuştan Günümüze Büyük İslam Tarihi, VI/305-
306. 

3Makrizî, Takiyyüddin Ebu’l-Abbas Ahmed b. Ali, el-Mevâ’iz ve’l-İ’tibar fi Zikri’l-Hitat ve’l-Â’sar, 
Matbaatu’n-Nil, Mısır, 1324, I/358, II/2-3, 37; Ebu Şame, Şihabuddîn Abdurrahman b. İsmail el-
Makdîsî, er-Ravzateyn Fî Ahbari’d-Devleteyn, Mısır, 1288, I/191-196; İbnü’l-Esir, A.g.e., s.330; 
Şeşen, A.g.e., s.37-39. 



(öl.637/1239-1240) es-Salih Necmeddin Eyyûb (öl.646/1248) ve Turanşah 

(öl.648/1250) olmak üzere toplam altı sultan vazife yapmıştır. Eyyûbiler’in en 

görkemli ve istikrarlı dönemi, devletin kurucusu Sultan Selâhaddin Eyyûbi 

zamanında (1174-1193) yaşanmıştır. Yaklaşık on yıl boyunca tahtta kalan 

Selâhaddin Eyyûbi, önce iç düzeni ve istikrarı sağlamış, sonra siyasi, ictimai ve dini 

icraatlarıyla da tarihe mâlolmuştur. Onun döneminde Yemen, Hicaz ve Kuzey 

Afrika’da Libya ve Tunus’un büyük bir bölümü Eyyûbi idaresi altına alınmıştır. 

Böylece Trablusgarp’tan Hamedan’a kadar İslam Toprakları Eyyûbi hakimiyeti 

altına girmiştir. Ayrıca haçlılara karşı verdiği mücadelede de oldukça başarılı olan 

Sultan Selâhaddin, Hıttin savaşıyla (583/1187) Kudüs Haçlı Krallığı’na son vererek 

Kudüs gibi önemli bir şehri İslam topraklarına katmıştır.4 

Eyyûbiler devletinde Selahâddin Eyyûbi’den sonra herkesin sevgi ve 

saygısını kazanan ve şartlar ne olursa olsun otoritesi herkesçe kabul edilen bir sultan 

gelmemiştir. Onun ölümünden sonra (589/1193) başlayan Eyyûbi hanedanlığındaki 

saltanat çekişmeleri, devletin bir hastalığı haline gelmiş ve ülkede siyasi birlik tam 

olarak sağlanamamıştır. Hanedana bağlı hükümdarlar, ancak dış şartlar çok zorladığı 

zaman aralarındaki anlaşmazlıkları bir tarafa bırakıp düşmana karşı elbirliği 

yapabiliyordu. Nitekim bu işbirliğinin en önemli örneği Melik el-Kamil döneminde 

(615-635/1218-1238) yaşanmıştır. El-Kamil, (öl.1238) IV. Haçlı seferine karşı 

kardeşleri Şam sahibi el-Muazzam (öl.1227) ve Harran sahibi Melik el-Eşref 

(öl.1237) ile bir araya gelerek Mısır’ı haçlı tehlikesinden kurtarmıştır.5  

                                                
4Makrizî, el-Hitat, I/496-497; a. mlf, es-Sülûk fi Mâ’rifeti Düveli’l-Mülûk, (nşr. Muhammed Mustafa 
Ziyade), Mısır, 1956, I/48,72-75,78; İbn Kesîr, İmadüddîn Ebu’l-Fida İsmail, En-Nihâye ve’l-Bidâye, 
Matbaatü’s-Saade, Mısır, 1932, XII/276; Ebu Şame, A.g.e., I/220-221; İbn Şeddâd, Bahâ’eddin 
Yusuf, en-Nevâdiru’s-Sultaniyye, (nşr. Cemaleddin Seyyâl), Mısır, 1964, s.62-84; Khoniates, 
Niketos, Historia, (çev. Fikret Işıltan), T.T.K. Basımevi, Ankara, 1985, s.111-117; Hıyarî, Mustafa 
A., Salah al-Din, Darü’l-Garbi’l-İslamî, Beyrut, 1994, s.205; İmadeddin el-İsfâhânî, el-Fethü’l-Kussî 
fî Fethü’l-Kudsî, (nşr. M. Mahmud Subhi), Darü’l-Kavmiyye, Kahire, 1962, s.211-212, 397-398, a. 
mlf, el-Bark el-Şami, (haz. Ramazan Şeşen), İ.Ü.E.F.Y., İstanbul, 1979, V/96-106; İbn Cübeyr, er-
Rıhle, Dar-ı Sadr-ı Beyrut, Beyrut, 1980, s.58-60; Şeşen, Ramazan, “el-Bark el-Şamiye Göre 1182-
1183 Yıllarında Salah el-Din’in Bazı Ayinleri ve Eyyûbiler ile Franklar Arasında Cereyan Eden Bazı 
Harpler” İslam Tekkeleri Enstitüsü Dergisi, c. VI, Cüz:3-4, İstanbul, 1976, s.253-255; Ulvan, 
Abdullah N., Kudüs Fatihi Selahaddin Eyyubi, Seçkin Yayıncılık, İstanbul, 1992, s.66-67; 
Demirkent, Işıl, Hıttin Zaferi ve Kudüs’ün Müslümanlarca Fethinin Batıdaki Akisleri, Belleten, c.2, 
sayı: 204, Ankara, 1988, s.1547-1555.                      

5İbnü’l-Esîr, İzzüddîn Ebu’l-Hasan Ali b. Muhammed, el-Kamil fi’t-Tarih, Beyrut, 1966, XII/322-331; 
Aşur, Abdurrahman Said Abdülfettah, el-Hareketü’s-Salibiyye, Kahire, 1963, II/920-941; Doğuştan 
Günümüze Büyük İslam Tarihi, VI/353-357. 



Sultan Melik el-Kamil’i Eyyûbi devleti tarihi açısından önemli kılan 

faaliyetlerinden bir diğeri de dış politikada izlemiş olduğu ittifak stratejisidir.  

Harzemliler’e karşı Anadolu Selçuklularıyla işbirliği yaparak akıllıca bir siyaset 

uygulayan el-Kamil, bu ittifak stratejisini Almanya-Sicilya İmparatoru II. Frederich 

ile de sürdürmüş ve Kudüs’ün sivil idaresini II. Frederich’e bırakarak yeni bir haçlı 

seferinin yapılmasını engellemiştir. İlmi seven ve kültüre önem veren biri olan el-

Kamil döneminde Mısır’da ilim, imar, ticaret ve el sanatları oldukça gelişmiştir.6  

İslam Tarihinde Abbâsî Halifeleri tarafından başlatılan ve Eyyûbiler 

Devletinde de süregelen memlûkları istihdam etme geleneği, Sultan es-Salih 

Necmeddin Eyyûb döneminde (637-646/1240-1248) kurumsallaştırılmıştır. Es-Salih 

Necmeddin Eyyûb, kardeşi el-Adil Seyfeddîn Ebu bekr (öl.638/1240) ile olan 

mücadelesinde pek çok Kıpçak memlûku satın alarak, Türk memlûklardan oluşan 

özel bir birlik meydana getirmiştir.7 Öte yandan Selahaddin Eyyûbi’nin ölümüyle 

başlayan Eyyûbi Devletindeki hanedan mücadelesi, Necmeddin Eyyûb ile birlikte 

farklı bir şekil almıştır. Sultan Necmeddin Eyyûb dönemiyle birlikte, Hanedan 

üyeleri artık birbirlerine karşı ortak düşmanlarla ittifaklar kurmaya başlamışlardır.8 

Es-Salih Necmeddin Eyyûb’un ölümünün ardından (646-1248) Eyyûbi 

devletinin başına son Eyyûbi sultanı Turanşah geçmiştir. Sultan Turanşah, babasının 

takip ettiği politikayı izleyememiştir. Önemli devlet adamlarını görevden alması ve 

Memlükler’e karşı sarfettiği sözleri onun bir suikastla ortadan kaldırılmasına sebep 

olmuştur. Turanşah’ın öldürülmesiyle (648/1250) Mısır’da Eyyûbiler devri de (1174-

1250) fiilen sona ermiş ve yönetim Memlükler’e geçmiştir.9 

  B- Memlükler Yönetimi Altındaki Mısır Dönemi   

1250 yılından 1517 senesine kadar 267 sene müddetle Mısır, Suriye, Hicaz ve 

Güney Anadolu’da mevcudiyetini devam ettiren Memlük Devleti’nin tarihi iki 

dönemden oluşur. Bunlardan ilki 1250-1382 tarihlerini kapsar. Bu devirdeki Memlük 

sultanlarının çoğunluğu Türk asıllı olduğu için bu döneme “el-Memâlik et-Türkiyye” 
                                                
6Becker, C. H., “Eyyubiler” İsl. Ans. M.E.B.Y., İstanbul, 1988, VI/425; Runciman, Steven, Haçlı 
Seferleri Tarihi, (çev. Fikret Işıltan), T.T.K. Basımevi, Ankara, 1987, II/163-164; Hitti, Siyasi ve 
Kültürel İslam Tarihi, II/1052; Makrizî, es-Sülûk, I/189, 209; Aşur, Said, A.g.e., II/920-941.  

7Makrizî, el-Hitat, II/103-129,157-186; İbn Vasıl, Cemaleddin Muhammed el-Hamâvî, Mufarricü’l-
Kürûb, (nşr. Cemaleddin es-Seyyâl), Kahire, 1960, V/274-278; Makrizî, A.g.e., I/300-301. 

8Heyet, Doğuştan Günümüze Büyük İslam Tarihi, VI/381-386. 
9Sıbt b. el-Cevzî, Mir’âtü’z-Zamân fî Tarîhi’l-Ayân, (nşr. Ali Sevim), Ankara, 1968, VIII/773-779.  



veya Nil nehri üzerindeki Ravza adasına yerleştikleri için “el-Memâlik el-Bahriyye” 

denilir. İkinci devir ise 1382-1517 dönemlerini kapsar. Bu devirde ise Memlük 

sultanlarının çoğunluğu Çerkez asıllı olduğundan, bunlara “el-Memâlik el-Çerâkize” 

veya Cebel kalesi burçlarına yerleştikleri için “el-Memâlik el-Burciyye” denilir. Bu 

iki devir bir bütün teşkil etmekle birlikte az çok farklı hususiyetler arz etmektedir.10 

648/1250 yılında kurulan Bahri Memlükler’in ilk hükümdarı, son Eyyûbi 

varisi Turanşah’ın annesi ve Sultan es-Sâlih Necmeddin Eyyûb’ub hanımı olan el-

Melike İsmetüddin Ümm-i Halil Şecerü’d-Dürr adında bir kadın idi. Turanşah’ın 

1250 yılında öldürülmesiyle Mısır’da yegane söz sahibi grup olan Memlükler, es-

Sâlih’in dul karısı Türk asıllı Şecerüddür’ü sultan olarak seçmişlerdir. Memlükler 

yeni yönetimlerine şer’i bir sıfat kazandırmak için de Abbâsî Halîfesinin bulunduğu 

Bağdat’a yönelerek Halîfe’den Şecerüddür’ün sultanlığını teyid etmesini 

istemişlerdir. Ancak Halîfe’nin “Yanınızda erkek kalmadı ise bize haber verin size 

gönderelim” şeklindeki sert cevabını alınca ciddi bir muhalefetle karşılaştıklarını 

anlayan Memlükler, Şecerüddür’e Aybek’le evlenmeyi teklif etmiş, Şecerü’d-Dürr 

seksen gün süren hakimiyetinin sonunda emirlerden İzzeddin Aybek ile evlenerek 

sultanlığı ona devretmiştir. 11 

İzzeddin Aybek et-Türkmânî öncülüğünde kurulan Bahri Memlükler’in 

hakimiyeti, İzzeddin Aybek et-Türkmânî’nin, karısı Şecerü’d-Dürr eliyle 

öldürülmesiyle (655/1257) oğlu Melik Mansur Nuruddin Ali (655-657/1257-1259) 

ile devam etmiştir. Fakat henüz onbeş yaşında bir çocuk olan Ali’nin “emîrlere” karşı 

direnebilmesi ve bu sırada yaklaşmakta olan Moğol tehlikesine karşı ülkeyi 

                                                
10Hitti, Philip K., Siyasi ve Kültürel İslam Tarihi, IV/1087-1088; Heyet, D.G. B. İslam Tarihi, VI/44; 
İbn Hacer, Ebu’l-Fazl Şihabüddin Ahmed b. Ali el-Askalanî, Tağlîku’t-Ta’lik, Daru’l-Ammar, 
Beyrut, 1985, Mukaddime, s.27; Aktan, Ali, Memlüklerde Saltanat Değişikliği Usûlü, Atatürk Üni. 
İlahiyat Fak. Dergisi, Erzurum, 1990. s.277-278; Berkey, Jonathan, The Transmission of Knowledge 
in Medieval Cairo, Yale University, 1992, s.9-10.  M. Sobernheim, Memlük devleti tarihinin 
sultanların mensup olduğu ırka göre ikiye ayrılarak incelenmesini pek doğru bulmamaktadır. Bkz. 
Sobernheim, “Memlükler”, İsl. Ans., M.E.B.Y., IX/689; Marsot, Ataf Lütfi es-Seyyid, A Short 
History of Modern Egypt, Cambridge Üniversity Press, London, 1985, s.26. 

11el-Ayni, Bedreddin, Ikdü’l-Cümân fi Tarihi Ehli’z-Zaman, (nşr. Muhammed Emin), Kahire, 1987,  
I/34; el-Abbâdî, Ahmet Muhtar, Fi Tarihi’l-Eyyûbî ve’l-Memâlik, Beyrut, 1995, s.112; Takkuş, 
Süheyl, Tarihu’l-Memâlik, Beyrut, 1997, s.43; Ebu’l-Fidâ, İmaduddin İsmâil, Târihu Ebi’l-Fidâ (el-
Muhtasar fi Ahbâri’l-Beşer), Beyrut, 1997, II/291;el-Ömeri İbn Fazlullah, Ebu’l-Abbas Şehabeddin, 
Mesâliku’l-Ebsar fi Memaliki’l-Emsar, (nşr.Fuat Sezgin), Frankfurt, 1997, XXVII/277; Makrizi, es-
Sülûk, I/372; İbnü’l-Verdî, Tarih, Beyrut, 1996, II/180; Şeşen, Ramazan, “Eyyûbîler”, D.İ.A., 
İstanbul, 1995, XII/23; Holt, P. M., Memlûk Sultanlığında Devlet Yapısı, (çev. Samira 
Kontantamer), Belleten, c.59, sayı: 224-226, Ankara, 1996, s.231.           



koruyabilmesi mümkün değildi. Nitekim bunu bahane eden Nâibü’s-saltana Kutuz, 

Mısır âyân ve ümerasının rızasını aldıktan sonra Nureddin Ali’yi hal etmiş ve kendisi 

de el-Muzaffer lakabını alarak Memlüklü tahtına çıkmıştır. 

Melik Muzaffer Seyfuddin Kutuz, (657-658/1259-1260) Ayn-ı Câlût 

mevkiinde Moğollar’a karşı önemli bir zafer kazanmış, (658/1260) bu sayede 

Memlükler’in Mısır ve Şam bölgesindeki hakimiyetleri güvence altına alınmıştır. 

Moğol ordularının bir meydan savaşında aldıkları ilk yenilgi olan Ayn-ı Calut savaşı, 

neticeleri bakımından İslam tarihinin en önemli savaşlarından biridir. Bu savaş Mısır 

Memlük devletinin temellerini sağlamlaştırmış, Suriye ve civarını da onların 

hakimiyeti altına sokmuştur. Ayrıca Moğolların yenilmeyeceğine dair dünyada 

yayılan inancı yıkmış ve Ortadoğu İslam dünyasını Moğol istilasından kurtarmıştır.12 

Memlükler’in en görkemli ve istikrarlı dönemi, Kıpçak asıllı bir Memlûk olan 

Melik Zahir Rukneddin I. Baybars Bundukdârî (658-676/1260-1277) zamanında 

yaşanmıştır. 17 yıl sürekli olarak tahtta kalan I. Baybars, önce iç düzeni ve istikrarı 

sağlamış, sonra siyasi, ictimai ve dini icraatlarıyla tarihe mâlolmuştur.13 Ayrıca 

Moğol ve Haçlılar gibi harici tehlikelere karşı verdiği mücadelelerde de başarılı 

olmuştur. Bundan başka Memlükler’in Suriye ve Mısır’daki hâkimiyetlerini 

kuvvetlendirmek için Abbasi hanedanından Ebu’l-Abbas Ahmed’i Mısır’a getirterek 

Abbasi hilafetini Mısır’da yeniden kurmuştur. (659/1261) Siyasi başarılarının 

yanında medreseler, hastahaneler gibi hayır kurumları kurması, İslam büyüklerinin 

türbelerini tamir ettirmesi, yoksullara yardım etmesi gibi hareketleri Baybars’a 

                                                
12Makrizi, es-Sülûk, II/361-436; İbn Hacer, Tağliku’t-Ta’lik, Mukaddime, s.26-28; Suyutî, Celaleddin 

Abdurrahman b. Muhammed b. Osman, Husnü’l-Muhadara fi Ahbari Mısır ve’l-Kahire, Daru’l-
Kutubi’l-İlmiyye, Beyrut, 1997, II/58-60; Heyet, D.G .B. İslam Tarihi, VI/441-455; Kopraman, 
Kâzım Yaşar, Mısır Memlûkleri Tarihi (Sultan el-Melik el-Müeyyed Şeyh el-Mahmudî Devri 1412-
1421), Kültür Bakanlığı Yay., Ankara, 1989, s.4-6; Aktan, Ali, A.g.m., s.273; Koçak, İnci, Arap 
Kaynaklarında Türk-Memluk  Sultanı Baybars, X. Türk Tarih Kongresi, T. T. K. Basımevi, Ankara, 
1991, III/1101-1102; Tekindağ, M. C. Şehabettin, Memlûk Sultanlığı Tarihine Toplu Bir Bakış, 
Tarih Der., İstanbul Üni. Edebiyat Fak. Yay., İstanbul, 1971, s.8-9, a. mlf., Berkuk Devrinde 
Memlûk Sultanlığı, İstanbul Üni. Edebiyat Fak. Yay., İstanbul, 1961, s.28-30; Çetin, Altan, 
Memlükler Döneminde Mısır-Anadolu İktisadi Münasebetleri, Basılmamış Yüksek Lisans Tezi, 
Ankara, 1998, s.26. 

13Lapidus, Ira M., Muslım Cıtıes in The Later Middle Eastern History, Cambridge Unıversity Press, 
Cambrige, 1984, s.9-11. 



halkın sevgisini kazandırmış ve Baybars Memlük Devletinin gerçek kurucusu 

sayılmıştır.14 

I. Baybars’ın ölümünden sonra yerine Atabeku’l-Asâkir olan Melik el-

Mansur Seyfeddin Kalavun el-Elfî (1279-1290) sultan olmuştur. Kalavun, kendi 

soyundan bir asra yakın hüküm sürecek, bir hanedan kurmayı başardı. Bunu temin 

edebilmek için de daha önce Sultan es-Salih Necmeddin Eyyûb’un yaptığı gibi, Türk 

memlûklarının varlığına rağmen, ayrı bir cins olan Çerkez’lerden yeni bir memlûk 

grubu teşkil etti.15 Ancak kendisinin ve çocuklarının dayandığı esas kuvveti teşkil 

eden Çerkez memlûkları, Kahire’de giderek güçlenerek Çerkez asıllı Melik Zahir 

Seyfuddin Berkûk (784-791/1382-1389) öncülüğünde gerçekleştirdikleri bir iç darbe 

ile Bahri Memlükler (Türk Memlükleri) dönemine son vermişlerdir. Böylece 

Mısır’da 1517 yılındaki Osmanlı fethine kadar devam edecek olan Memlükler’ın 

ikinci dönemi olan Burci Memlükler (Çerkez Memlükleri) dönemi başlamıştır.16 

Siyasi açıdan hareketli olaylara sahne olan Bahri Memlükler, İslam dünyası 

için harici tehlike olan Moğol ve Haçlılar’a karşı çetin mücadeleler vererek 

mevcudiyetlerini korumaya çalışmışlardır. Dâhilde ise hükümdarlarla idareciler 

arasında yer yer yaşanan siyasi çekişmeler ve taht kavgaları görülmüştür. Ancak bu 

dâhili karışıklıklar, harici bir düşman musallat olduğu zaman hemen ittifaka 

dönüştürülüyor, düşman karşısında tek saf haline gelmek suretiyle aralarındaki ihtilaf 

bertaraf ediliyordu. Memlükler, bu sayede Moğol ve Haçlıların saldırılarına karşı 

koymasını bilmişlerdir. 

                                                
14Makrizî, el-Hitat, III/387, a. mlf., es-Sülûk, II/436-640; Hitti, A.g.e., IV/1091-1096; Heyet, D.G.B. 
İslam Tarihi, VI/456-467; Kopraman, A.g.e., s.6-7; Koçak, İnci, A.g.e., s.1102-1116; Tekindağ, M. 
C. Şehabettin, Memlük Sultanlığı Tarihine Toplu Bir Bakış, s.9-12; Tekindağ, Berkuk Devrinde 
Memlük Sultanlığı, s.30-31; Aktan, Ali,  Memlük-Haçlı Münasebetleri,  s.416-422; Yiğit, İsmail, 
Siyasi, Dini, Sosyal, Kültürel İslam Tarihi, Kayıhan Yay., İstanbul, 1991, s.41-56; Suyuti, Husn, 
II/102-104. 

15Makrizî, es-Sülûk, III/663-957, IV/3-308, V/309-548; Suyuti, Husn, II/110-115; Hitti, A.g.e., 
IV/1096-1102;Heyet, D.G.B. İslam Tarihi, VI/476-490; Kopraman, A.g.e., s.7-10; Tekindağ,  
Memlük Sultanlığı Tarihine Toplu Bir Bakış, s.12-16; Tekindağ, Berkuk Devrinde Memlük 
Sultanlığı, s.32-36; Aktan, Ali, Bahri Memlüklerden Sultan Kalavun ve Hanedanı, Belleten, c.52, 
sayı:202, Ankara, 1988, s.608-618; Aktan, Ali,  Memlük-Haçlı Münasebetleri, s.422-433; Yiğit, 
İsmail, A.g.e., s.57-81. 

16Makrizî, el-Hitat, III/388-391, a. mlf., es-Sülûk, III/755-756, VI/551-962; Suyuti, Husn, II/115-122; 
Hitti, A.g.e., IV/1103-1104; D.G. İslam Tarihi, VI/491-511; Tekindağ, Berkuk Devrinde Memlük 
Sultanlığı, s.36-39.   



Çerkez Memlükler’inin ilk hükümdarı Melik Zahir Berkuk, hükümdarlığının 

ilk zamanlarında Türk memlûklarına karşı takip ettiği hoşgörü politikasını uzun süre 

devam ettirmememiş, devletin içindeki önemli görev ve dirlikleri Çerkez olanlara 

vermeye başlamıştır. Onun bu tutumu, saltanatı müddetince devam edecek olan iç 

isyanlara sebep olmuştur.17    

Sultan Berkuk’un ölümünün ardından Mısır’da kısa süreli bir iç karışıklık 

yaşanmış ise de Seyfuddin Barsbay döneminde (1422-1438) Mısır’da iç istikrar 

tekrar sağlanmıştır. Memlük Sultanlığı tarihinde unutulmaz bir isim bırakan 

Atabekü’l-Asakir el-Melik el-Eşref Seyfuddin Barsbay, ard arda düzenlediği üç sefer 

neticesinde Kıbrıs’ı fethetmiştir. El-Eşref Barsbay’ın 16 yıl süren saltanatı boyunca 

takip ettiği hatalı iktisadi politika halkın durumunun kötüleşmesine sebep olmuş ise 

de onun zamanında Mısır iç siyaset bakımından istikrarlı bir devir yaşamıştır.18 

Bundan sonra tahta geçen Melik el-Eşref Seyfeddin Kayıtbay ise (1468-1496) 

Memlük Devleti’nin en uzun süre tahtta kalan hükümdarıdır. Hükümdarlığı başarılı 

bir şekilde sürdürmüş, yollar, köprüler, cami ve medreseler yaptırmıştır. Ancak onun 

dönemi birtakım zorlukların baş gösterdiği bir dönem olmuştur. 1492 yılında ülkede 

baş gösteren veba esnasında Memlükler’in üçte biri ölmüştür. Vebanın akabinde ise 

büyük bir kıtlık yaşanmış, sürüler halinde hayvan ölümleri olmuş, yiyecek 

bulunamamış, fiyatlar yükselmiş ve ülkede iç isyanlar yaşanmıştır. Nihayet seksen 

yaşını geçmiş olan Kayıtbay’ın sıhhati bozulmuş ve oğlu için tahttan feragat ettikten 

bir gün sonra 1496 yılında vefat etmiştir.19  

Bundan sonra iktidara gelen son Memlüklü Sultanı, Melik el-Eşref Ebu’n-

Nâsır Kansuh el-Ğuri, (1501-1516) ülkede istikrarı sağlamaya çalışmışsa da bu 

sırada çıkan dış tehlikeler devletin sonunu hazırlamıştır. Sultan Kansuh el-Ğuri’nin, 

Osmanlıların baş düşmanı İran’ın Safevi hükümdarı Şah İsmail’e (1502-1524)  

gizlice yardım etmesi Osmanlı-Memlûk ilişkilerinin tamamen bozulmasına sebep 

olmuştur. Bunun üzerine Yavuz Sultan Selim, (1502-1520) Memlükler’i önce Merc-i 

                                                
17Tekindağ, Memlük Sultanlığı Tarihine Toplu Bir Bakış, s.20-23; Yiğit, İsmail, A.g.e., s.99-105.  
18Suyutî, Husn, II/265-266; Makrizî, el-Hitat, III/395-396; Aktan, Ali, Memlük-Haçlı Münasebetleri, 

s.447-450; Yiğit, İsmail, A.g.e., s.113-116; Hitti, A.g.e., IV/1128; D.G.B. İslam Tarihi, VI/516-524; 
Hitti, A.g.e., IV/1128. 

19Makrizî, A.g.e., III/396-397; Suyuti, A.g.e., II/124; D.G.B. İslam Tarihi, VI/524-525; Hitti, A.g.e., 
IV/1136-1137; Tekindağ, A.g.e., s.30-32; Yiğit, İsmail, A.g.e., s.120-123; Lapidus, A.g.e., s. 38-43. 



Dâbık savaşında mağlup etmiş, 1517 Mısır seferi ile de Memlükler devletini ortadan 

kaldırmıştır.(923/1517)20 

Memlükler Devleti tarih sahnesine çıktığında, İslam dünyası tarihinin en 

karanlık dönemlerinden birini yaşamaktaydı. Bir taraftan Haçlı seferleri devam 

ederken, diğer taraftan doğudan gelen Moğollar, Ortadoğu İslam ülkelerini peş peşe 

işgal etmişler, bu ülke halklarının büyük bir kısmını katliama tabi tutarak, şehirlerini 

yakıp yıkmışlardı. O sırada bütün insanlık medeniyetini kurtaracak bir devlet de 

ortada bulunmazken, henüz on yıl önce Mısır’da kurulmuş olan Memlük Devleti 

İslam alemini bu büyük tehlikeden kurtarmıştır. Böylece Memlükler tüm 

Müslümanların sevgisini kazanmış ve Memlük sultanları bir dönem İslam’ın hamisi 

olmuşlardır. Bunun yanı sıra Memlükler, Abbasi hilafetinin merkezi olmak ve 

mukaddes Hicaz bölgesinin hâkimiyetini üstlenmek gibi önemli imtiyazları yaklaşık 

iki asırdan fazla bir süre devam ettirmişlerdir. 

 

II) SOSYAL DURUM   

  A- Sosyal Tabakalar 

Eyyûbiler ve Memlükler’de toplum, çok çeşitli tabakalardan oluşuyordu. Bu 

tabakalardan birincisi, ülke idaresinde yegâne söz sahibi olan idareciler ile askeri 

sınıftı.21 Bu hâkim askeri sınıf, Eyyûbiler’de Eyyûbi hanedanlığı iken, Memlükler’de 

de Mısır ve Suriye’ye memlûk olarak getirildikten sonra Memlüklü ordusunda asker 

olarak yetiştirilen sultan, ümera ve onların memlûklarından müteşekkildi.22 

Eyyûbiler ve Memlüklüler’de siyasi, idari ve iktisadi otorite askeri sınıfın elindeydi. 

Emniyet ve belediye görevleri de onlar tarafından yürütülüyordu. İdareciler, sadece 

dini, adli ve divani görevleri halk kesimine mensup ilim adamlarına veriyorlardı. Bu 

askeri sınıf uzun süre Mısır ve Suriye’nin yerli halkı ile karışmaksızın, halktan ayrı, 

hâkim imtiyazlı tabaka olarak kalmıştır.23 

                                                
20D.G.B.İslam Tarihi, VI/525-540; Hitti, A.g.e., IV/1136-1142; Tekindağ, A.g.e., s.32-36; Yiğit, 
İsmail, A.g.e., s.124-129. 

21Lapidus, A.g.e., s. 48. 
22Makrizi, el-Hitat, II/35; Öztuna, Yılmaz, Memluk Sultanlığı Niçin Yıkıldı?, Hayat Tarih  Mecmuası, 
İstanbul, 1994, c.1, sayı:6, s.9; D.G. Büyük İslam Tarihi, VII/28; Berkey, The Transmission of 
Knowledge, s.11. 

23Makrizi, A.g.e., II/346-347; D.G. Büyük  İslam Tarihi, VII/29. 



Devletin hâkimi olan idareci tabakasından sonra gelen ikinci tabaka, ilim 

adamlarının oluşturduğu tabakadır. Bu tabakadan muhtelif fukaha, ulema, udeba ve 

katipler, muhtelif divanlarda vazife yapmışlardır.24 Ulemadan sonra üçüncü sınıf, 

tüccarlardan oluşmaktaydı.25 Diğer halk grupları ise (işçi, sanatkâr, satıcı, taşıyıcı, 

çiftçi) avam adıyla zikrediliyor ve avam tabakası diğer tabakalara nazaran çok kötü 

şartlar altında yaşıyordu.26 

Eyyûbiler ve Memlükler’de halkın temel geçim kaynağı ise ziraat idi. Devlet 

ziraati teşvik etmiş ve gelir seviyesinin artmasını sağlamıştır.27 Eyyûbiler’de devletin 

en önemli geliri, çiftçilerden alınan öşür vergisiydi.28 Ziraatin yanı sıra sanayi ve 

zanaat da kısmen geliştirilmişti. Harp alet ve edevatının yapımına ise özel önem 

verilmekteydi. Ayrıca sahil kenarı olan İskenderiye ve Dimyat ile Ravza Adası’nda 

tersaneler kurulmuş, harp gemileri yapılarak donanmalar oluşturulmuştu. Diğer 

taraftan dokumacılık, madencilik, cam işleri, toprak eşya yapımı, ahşap işçilik, 

dericilik gibi el sanatları da gelişme göstermişti.29 

Ticaret açısından ise, deniz yolu ticaretinde canlanma meydana gelmişti. Her 

ne kadar Haçlı seferleriyle Akdeniz limanları nisbeten fonksiyonunu kaybetse bile, 

İskenderiye limanından ve Basra körfezinden doğu ve batı ülkeleriyle, gemilerle 

ithalat ve ihracat devam etmiştir. Nitekim baharat ve İpek yollarını Akdeniz’e 

bağlayan yollar ve limanlar Eyyûbi devletinin kontrolü altındaydı. Öte yandan 

Memlük sultanları da Batı ile olan iktisadi bağlarını diplomatik yollarla 

kuvvetlendirmiştir. Bu amaçla Sicilya, Kastilya ve İtalya hükümetleriyle bazı 

anlaşmalar yapmışlar, Venedikli tüccarların ülkelerine gelip gitmelerine izin 

vermişlerdir.30 İç ticaret açısından da başta Şam ve Kahire olmak üzere pek çok 

şehirde çarşılar kurulmuştu. Bu çarşılarda her çeşit malın satıldığı ayrı bölümler 

vardı. Ayrıca çarşılardaki alışveriş muameleleri denetleniyor, ölçü ve tartılar ile 

                                                
24Makrizi, el-Hitat, II/369-370; D.G. Büyük  İslam Tarihi, VII/29; Berkey, A.g.e., s.107; Lapidus, 

A.g.e., s. 80. 
25Makrizi, A.g.e., II/371; D.G.Büyük  İslam Tarihi, VII/30; Lapidus, A.g.e., s.81. 
26Lapidus, A.g.e., s.82.  
27Makrizi, A.g.e., I/162-166; Altan, Çetin, A.g.t., s.47-48; D.G. Büyük İslam Tarihi, VII/31-32. 
28D.G. Büyük İslam Tarihi, VI/401. 
29Altan, Çetin, A.g.t., s.49-50; D.G. Büyük  İslam Tarihi, VI/ 404, VII/32-34. 
30Altan, Çetin, A.g.t., s. 37-41; D.G. Büyük İslam Tarihi, VII/ 34-37. 



malların fiyatları kontrol ediliyordu. Bilhassa gıda maddelerine iyice dikkat 

ediliyordu.31 

B- Dini Durum 

Eyyûbi ve Memlük sultanları Müslüman kimseler olup, İslam’ı himaye 

etmeye gayret göstermişler, din âlimlerini kendilerine yakın tutarak onlara payeler 

vermişlerdir. Seçkin âlimleri huzurlarına çağırarak, onlara münazara meclisleri 

kurdurmuşlar, dini meselelerin vuzuha kavuşması için onlardan istifade etmişlerdir.32 

Ayrıca insanlar arasında hükmetmede onları kadı olarak vazifelendirmişler, devlet 

işlerinde müşkil olan hususlarda kadı ve âlimlerle istişare etmişler ve her bölgede 

ilim ehlinin yetişmesi için mescid ve medreseler inşa etmişlerdir.33 Sufilere ve 

tasavvufa sıcak bakmışlar, onların yaygın hale gelmesine imkân tanımışlardır.34 

Dönemin sultanları, Şiilere karşı sünnî akideyi kuvvetlendirmek için gayret 

göstermişlerdir. Bu maksatla medrese, cami ve mescidlerin sayısını çoğaltmışlar, 

sünnî itikadın ve sünnî eserlerin yaygınlaşmasına imkân tanımışlardır.35 

Memlükler devrinde dini hayat adına dikkat çeken önemli bir husus ise 

tasavvufun halk arasında hızla yaygınlaşmasıdır.36 Gerek doğudan gelen şeyhlerin, 

gerekse Endülüs ve Mağrib ülkelerinde darlığa düşerek Memlükler’in hâkim 

oldukları diyarlara göç eden mutasavvıfların, buralarda hüsn-ü kabul görerek 

meşreplerini yayma imkânı bulmaları bu süreci hızlandırmıştır. Buna ilave olarak 

Haçlı ve Moğol istilasının Müslümanları çökerttiği, arkasından da kıtlık ve salgın 

hastalıkların yaşandığı bir dönemde, sufiler ve tasavvuf mesleği, halk içinde çok 

itibar görerek yaygınlaşmıştır. Bu hareketin güçlenmesinde bir diğer önemli unsur, 

idarenin yakın desteğiydi. Memlüklü sultanları ve diğer ümera, birbirleriyle 

yarışırcasına, hangâh, ribat ve zaviye inşa ettirmişlerdir.37 O dönemde derviş ya da 

sufilerin ikamet ettikleri yerlere hangâh, ribat, zaviye gibi adlar verilmişti. 

                                                
31Lapidus, A.g.e., s.59. 
32Makrizi, el-Hitat, II/59,139; Holt, A.g.m., s.233; Berkey, A.g.e., s.146-150. 
33Makrizi, A.g.e., II/ 92-96; Suyutî, Husn, II/212. 
34Makrizi, A.g.e., II/124, 140-141. 
35Makrizi, A.g.e., II/192-193, 377-383; Suyutî, A.g.e., II/235-266; D.G. Büyük İslam Tarihi, VI/412, 

VII/43; Berkey, A.g.e., s.46; Lapidus, A.g.e., s.73.             
36Makrizi, A.g.e., II/ 272-275; Lapidus, A.g.e., s.105. 
37D.G. Büyük İslam Tarihi, VII/44. 



Makrizi’nin verdiği rakamlara göre Kahire’de 22 hangâh, 11 ribat ve 25 zaviye 

bulunmaktaydı.38 

Memlükler zamanında ülke halkının pek çoğu, ülkede yayılan tarikatlardan 

birine bağlı olmasına rağmen, o dönemde bid’ât, hurafât ve batıl adetler de insanlar 

arasında yerleşmiştir. Örneğin, sürekli yinelenen veba gibi salgın hastalıkların 

tedavisinde muska, nazarlık ve kutsal eşyalardan yardım isteme gibi yollara 

başvuruluyordu. Makrizi’nin bildirdiğine göre bu asırda tarikat ehli arasında 

bozulmalar olmuş, bu iş din diyanet bilmez kişilerin eline düşmüştür.39 Halk, bazı 

şeyhlerin kabirlerini ziyaret hususunda ölçüyü kaçırmış, onların mezarlarının yanında 

yapılan duanın reddedilmeyeceği gibi yanlış bir inanca kapılmıştır.40 

 

III) İLMİ DURUM 

A- Eğitim Kurumları 

Eyyûbiler ve Memlükler dönemlerinde, dâhilde yaşanan iktidar mücadeleleri 

ile hariçte yaşanan çetin savaşlara rağmen ilmi faaliyetler durmayıp devam etmiştir. 

Mısır ve Şam bölgesinin ilmi faaliyetleri, siyasi hayatın zıddına olarak çok daha iyi 

idi. Nitekim o dönemlerden kalan edebiyat, tefsir, hadis, fıkıh, tarih gibi ilimlere dair 

telif edilmiş önemli eserler bu gerçeği yansıtmaktadır.41 

Hulefa-i Raşidin döneminden itibaren İslami ilimlerin en önemli merkezleri 

arasına giren Kahire ve Şam şehirleri, bütün İslam dünyasının en büyük iki kültür 

merkezi idi.42 Eyyûbi ve Memlükler dönemlerinde Kahire Ezher Camii ve Şam 

Emevi Camii çevresi adeta küçük birer ilim şehri haline gelmiştir.43 O dönemde 

dikkat çeken önemli bir husus, Mısır ve Şam’da pek çok seçkin âlimin yetişmiş 

olmasıdır. Tabakât, rical ve biyografi kitaplarında, ed-Dımaşkî ve el-Mısrî 

nisbeleriyle meşhur pek çok âlimin bulunduğu dikkat çekmektedir. 

                                                
38Makrizî, el-Hitat, II/273-306. 
39Makrizi, A.g.e., II/272. 
40Makrizi, A.g.e., II/ 302. 
41Makrizi, A.g.e., I/334-338; D.G. Büyük İslam Tarihi, VII/41. 
42Makrizi, A.g.e., II/141-144; Berkey, The Transmission of Knowledge, s.91. 
43Nuaymî, Muhyiddin Abdulkadir b. Muhammed, ed-Daris fi Tarih’il-Medaris, Kahire, 1998, II/371;   

Suyutî, A.g.e., II/221-222; Berkey, A.g.e., s.51. 



Bir ülkenin ilim ve fende ilerlemesinin o ülkenin bayındırlığı, ekonomik 

durumu, yerleşik ve sosyal hayatın derecesiyle bağlantılı olduğunu söyleyen İbn 

Haldun, bu dönemde Mısır ve Şam’ın ilim merkezi olmasını şöyle açıklar:  

“Kahire’nin ilim merkezi olması, Mısır’ın binlerce yıldan beri medeniyetlerin 

merkezi olmasından ve medeniyetin bu ülkede muhkem olarak yerleşmesinden ileri 

gelmiştir. Bundan dolayı Mısır’da hüner, sanat ve ilim gelişmiş ve böylece öğretim 

usûlü de tekâmül etmiştir. Şam ve Mısır’da ilim ve öğretimin gelişmesinin bir diğer 

âmili de Selahaddin bin Eyyüb ve ondan sonraki dönemlerde bu bölgelerde kurulmuş 

olan Türk devletleri beylerinin pek çok medrese, tekke, zaviye, han ve imaretler bina 

edip, bol gelirler temin eden vakıflar kurmalarıdır. Bu vakıfların aylık ve tahsisat 

gelirleri çok olduğu için talebe ve öğretmenleri de aynı oranda fazladır. Aynı 

sebepten dolayı, ilim öğrenmek üzere, Irak ve Batı Afrika’dan Mısır’a talebe 

gelmektedir. Vakıflar çok olduğu için Şam ve Mısır’da ilim ve fenler gelişmiş, ilmin 

çeşitleri kaynayıp taşmıştır.”44 

Eyyûbiler ve Memlükler’de tedrisat yapılan müesseselerin başında mektepler, 

camiler, külliyeler, medreseler ve kütüphaneler gelmektedir. Bunlardan bazılarını 

inceleyelim: 

a-) Mektepler: İlkokul seviyesinde eğitim ve öğretim veren müesseselerdir. 

Buralarda okuma-yazmanın yanı sıra dini bilgiler, hesap, dilbilgisi ve biraz da şiir 

öğretilirdi. Talebe ve hocaların ihtiyaçları vakıflar ya da hayırseverlerce karşılanırdı. 

Medreselerin bünyesinde bulunan bu mekteplerde yetim ve yoksulların okutulmasına 

büyük imkân sağlanmıştır.45 

b-) Medreseler: İslam dünyasında bir eğitim kurumu olarak ortaya 

çıkışından itibaren Ehl-i Sünnet kültürünü güçlendirmek gibi bir fonksiyonu üstlenen 

medreseler, Eyyûbiler döneminden itibaren hızla yayılmıştır. Memlükler döneminde 

ise Eyyûbiler’den miras kalan medreselere yenileri eklenmiştir.46 Bu medreselerin 

çoğunluğu, Ehl-i Sünnet’e mensup dört mezhepten birine aitti.47 Geriye kalanlardan 

                                                
44İbn Haldun, Mukaddime, (çev. Zâkir Kadirî Ugan), Milli Eğitim Basımevi, İstanbul 1970, II/452-      

455. 
45Nuaymî, ed-Daris, I/10-15; Makrizi, el-Hitat, II/216-218, 223, 232-235; D.G. Büyük İslam Tarihi, 

VII/43; Berkey, A.g.e., s.28.        
46Makrizi, A.g.e., II/184-187; D.G.Büyük İslam Tarihi, VII/41.  
47Makrizi, A.g.e., II/209. 



bazıları bu mezheplerden ikisine, bazıları da üçüne ya da dördüne mahsustu. Ancak, 

bu mezheplerden sadece birine ait olan medreselerde diğer üç mezhep fıkhı da 

okutulmaktaydı.48 Bu fıkıh medreselerinin yanında, Daru’l-Kur’an (Kıraat ve Tefsir 

Medresesi) ve Daru’l-Hadis (Hadis Medresesi)’ler de mevcuttu.49 

Medreseler, günümüzün yüksekokul veya üniversite seviyesinde bir eğitim 

müessesesi olarak sayılmaktaydı. Dönemin sultanları ve emirleri, medreselerin 

yapılmasına önemli ölçüde destek verirlerdi.50 Onların bu tutumu, medreselerin 

gelişmesinde büyük rol oynamıştır. Müderrislik şerefli bir görev olup, divan 

tarafından seçilen müderris, sultan ya da idarecilerin tasdikiyle göreve başlatılırdı. 

Her müderrisin kendisine yardım eden ve talebelere dersleri tekrar ettiren 

yardımcıları da vardı. Medrese talebeleri, okuyacakları dersleri seçmekte serbest idi. 

Bilhassa talebe, şöhretini duyduğu bir müderristen ders almak için gerekirse şehir 

şehir dolaşırdı.51 Tahsilini tamamlayan talebeye şeyhi, müderrislik için ehliyetini 

bildiren icazetname verir ve buna onun adı, şeyhleri, okuduğu dersleri, mezhebi ile 

diğer bilgiler yazılırdı. Medreselerin gerekli maddi ihtiyaçları da büyük ölçüde 

vakıflardan temin edilirdi.52 

Nuaymî’nin verdiği bilgilere göre Eyyûbiler döneminde Şam medreselerinin 

dağılımı şöyledir: 

Daru’l-Kur’an:    7 53 

Daru’l-Hadis:    16 54 

Daru’l-Kur’an ve’l-Hadis:  3 55 

Şafii Fıkhı Medresesi:  63 56 

Hanefi Fıkhı Medresesi:  52  57 

 

                                                
48Makrizi, el-Hitat, II/57,193-199.  
49Makrizî, A.g.e., II/ 211-218; Nuaymî, A.g.e., I/ 7-122; Suyutî, Husn, II/227-229. 
50Makrizî, A.g.e., II/91-107. 
51Berkey, The Transmission of Knowledge, s.18-23. 
52D.G. Büyük İslam Tarihi, VII/42; Berkey, A.g.e., s.66-67, 104. 
53Nuaymî, A.g.e., I/7-18. 
54Nuaymî, A.g.e., I/19-122. 
55Nuaymî, A.g.e., I/124-128. 
56Nuaymî, A.g.e., I/129-472. 
57Nuaymî, A.g.e., I/472-469. 



Maliki Fıkhı Medresesi:  4 58 

Hanbeli Fıkhı Medresesi:  11 59 

Tıb Medresesi:   3 60 

Bütün bunlara ilave olarak pek çok cami, tekke, zaviye, ribat, külliye, köşk 

gibi değişik ilim mahfillerinde de tedrisat yapılmaktaydı. 

Bilhassa tarihi Şam Emevîyye Camii, o dönemin en yoğun ve en meşhur tedrisat 

yuvalarından birisiydi.61 

c-) Kütüphaneler: Bu dönemde eskiden yazılmış kitapların toplanması, 

muhtelif ilimlere dair yeni kitapların te’lifi ve bunlardan kütüphane oluşturulması 

şeklinde önemli faaliyetler gerçekleştirilmiştir. Bilhassa sultanların, halifelerin ve 

diğer idarecilerin bu hususta önemli destekleri olmuştur. İdareciler, ilim 

merkezlerinin daha iyi hale getirilmesi, âlimlere ve eserlerine değer verilmesi gibi 

desteklerinin yanı sıra, pek çok yerde kütüphaneler kurulmasına imkân 

sağlamışlardır. Her medrese ya da büyük camiye ait birer kütüphane oluşturulmaya 

çalışılmış; başta tefsir, hadis, fıkıh, edebiyat, tıp ve Arap dili olmak üzere çeşitli 

sahalarda yazılmış kitaplar temin edilmiştir. Kütüphanelerin eser yönünden zengin 

hale getirilmesi için yeni kitap satın alımı, gerek istinsah gerekse hibe ya da 

vakfetme şeklinde girişimlerde bulunulmuştur. Bundan başka kütüphanede kitapları 

tanzim eden ve gerekirse tamir eden görevliler bulundurulmuştur.62 

d-) Camiiler: Cami ve mescidler, önceden olduğu gibi, medreselerin 

yaygınlaşmasından sonraki dönemlerde de birer okul ve eğitim-öğretim kurumu 

olmaya devam etmiştir. Kahire, Şam ve diğer merkezlerin büyük camileri, zamanın 

büyük âlimlerinin ilim meclislerinin kurulduğu mekânlardı. Şam şehrinde en önemli 

öğretim yerlerinden biri, 6 medresenin mevcut olduğu Emevîyye Camii idi. Bu cami 

zengin kütüphanesiyle birlikte o dönemin en yoğun eğitim kurumlarından biri 

olmuştur.63 Kahire’de ise Sultan Şeyh Müeyyed el-Mahmudi (1412–1421) tarafından 

yaptırılan Müeyyediyye Camii’nde dört mezhep fıkhı okutuluyordu. Memlük 
                                                
58Nuaymî, ed-Daris,  II/1-28. 
59Nuaymî, A.g.e., II/29-126. 
60Nuaymî, A.g.e., II/127-138. 
61Berkey, The Transmission of Knowledge, s.49-60; D.G. Büyük İslam Tarihi, VI/413. 
62Makrizi, el-Hitat, II/136-137, 204-205, 235-240; D.G. Büyük İslam Tarihi, VII/42-43. 
63Nuaymî, A.g.e., II/371; Makrizi, A.g.e., II/2-4, 20, 41-42; Berkey, A.g.e., s.50-51. 



sultanları, İbn Hacer el-Askalanî gibi bazı müderrislerin derslerini zaman zaman 

bizzat takip etmişlerdir.64  

e-) Hangâh, Ribât ve Zaviyeler: Eyyûbiler ve Memlükler zamanında 

sayıları oldukça artan, hangâh, ribât ve zaviyeler, müridlerin barınağı olmanın 

yanında, tasavvuf ve diğer dini ilimlerin tedris edildiği birer eğitim-öğretim 

müessesesiydi.65 Makrizî, Kahire’de mevcut, 22 hangâh66, 11 ribat67 ve 25 zaviye68 

hakkında bilgi vermiştir. Buralarda dört mezhep fıkhı, hadis, kıraat ve tasavvuf 

dersleri okutulmuştur.69  

B- İlmi Hareketin Genel Vasıfları 

Eyyûbiler ve Memlükler döneminde ilmi hareketin genel vasıflarını şöyle 

özetleyebiliriz: 

a-) Medreselerin yaygınlaştığı bu dönemde, tefsir, hadis, kelâm, nahiv, 

tasavvuf, tarih ve coğrafya ilimlerinde, çok sayıda büyük alim yetişmiştir. Ancak, 

dönemin âlimlerinin büyük çoğunluğu, önceki asırlarda yetişmiş ulemanın eserlerini 

şerhetmişler, bu eserlere ta’likler yapmışlar ya da uzun metinleri ihtisar etmekle 

yetinmişlerdir. İslami ilimler tarihinde bu dönem, büyük şarihleriyle meşhur 

olmuştur. İlmi çalışmaların yoğunlaşması, âlimler ve öğrenci sayılarının büyük 

rakamlara ulaşmasına karşın, ilmi çalışmalarda ezbercilik ve nakilcilik hâkim 

olmuştur.70 

b-) Bu dönemde sultan, idareci, ulema ve üst düzey devlet memurları 

tarafından medrese, ribat, zaviye gibi eğitim kurumları çok fazla yapılmıştır. Bu 

durumun nedenlerini şöyle özetleyebiliriz: 

1- Şiî Fatımî Devletinin Eyyubîler tarafından ortadan kaldırılmasından sonra 

Eyyûbiler ve Memlükler döneminde sünniliği geliştirmek için bu kurumlar daha 

fazla yapılmıştır.71 

                                                
64Makrizi, el-Hitat, II/136-140.  
65Makrizi, A.g.e., II/271-272; Suyutî, Husn, II/230; Berkey, A.g.e., s.56-60. 
66Makrizi, A.g.e., II/273-292. 
67Makrizi, A.g.e., II/292-297. 
68Makrizi, A.g.e., II/297-306. 
69Makrizi, A.g.e., II/283; Suyutî, A.g.e., II/222, 228-229.  
70Yiğit, A.g.e., s.252. 
71Berkey, A.g.e., s.130-132.  



2- Bu dönemde ulema ailelerinin kendilerine ait medreselerinin olduğu 

görülmektedir. Medreselerin ekonomik ve idari sorumluluğu onu yaptıran kimseye 

aitti. Medreseyi yaptıran aile büyüğü medresede çocuklarıyla birlikte çalışır, ölünce 

de buraya gömülürdü. İlmi veya dini bir kurumda gömülmek imtiyazlı bir durum 

kabul edildiğinden zengin ve ulema aileler medrese yapımına önem vermişlerdir.72 

c-) Eyyûbiler ve Memlükler döneminde talebelerin istedikleri hocadan ders 

almaları, eğitimin hoca ile öğrenci arasındaki ilişkiye dayanması, resmi eğitim 

kurumları olan medreselerin varlığına rağmen, eğitimin büyük ölçüde informal bir 

yapıya sahip olduğunu göstermektedir.73 

d-) Eyyûbiler ve Memlükler döneminde, dini ilimlerin tamamı, lügat ilimleri, 

tarih ve tabakat alanlarında, gerek âlimlerin gerekse eserlerinin sayısı bakımından 

büyük bir patlama görülmektedir. Yetişen âlimlerin sayısı diğer dönemlerle 

mukayese edilmeyecek kadar fazladır.74  

e-) Eyyûbiler devletinde yaşayan bazı yazar ve âlimlerin isimlerini şöyle 

sıralayabiliriz: 

eş-Şatıbî                                                 İbn Asakir 

es-Sehavî                                               Ebû Tahir es-Selefî  

Ebu Şâme                                               Cemaleddin el-Gaznevî 

Sıbt b. el-Cevzî                                      Kutbuddin en-Nişaburî 

İbn Şeddâd                                             İbn Cübeyr 

İbnü’l-Kıftî                                             İzzeddin b. Şeddâd 

İbn Vasıl                                                Abdullatif el-Bağdadî 

Seyfeddin el-Amidî                                İbnü’l-Baytar75 

f-) Memlükler devletinde yaşayan bazı yazar ve alimler ise şunlardır: 

İbn Manzur                                             Suyutî 

                                                
72Berkey, The Transmission of Knowledge, s.120-125, 143-146, 164.  
73Berkey, A.g.e., s.18-23, 85. 
74Hitti, Siyasi ve Kültürel İslam Tarihi, IV/1112-1114. 
75Zühâyli, Muhammed, İzz b. Abdüsselâm, Daru’l-Kalem, Dımaşk, 1193, s.29-30; Şeşen, Ramazan 

Selahaddin Devrinde Eyyûiler Devleti, s. 272-275, 276-280, 283-284, 330-332, 352-353, 358. 



Nüveyrî                                                  Sehavî 

Ebu Hayyan                                           Kalkaşandî                   

Ümerî     Makrizî 

İbn Kayyim el-Cevziyye    İbn Hacer 

Safedî   İbn Tanrıverdi 

Kütübî         Aynî76 

f-) Bu dönemde en bol eser verilen bilim dalları arasında tarih ilmi göze 

çarpmaktadır.77 Bu dönemde büyük bir tarih yazıcılığı faaliyeti olduğu söylenebilir. 

Ancak, Memlük dönemindeki tarih kitaplarında “el-acaib ve’l-garaib” adlı üslup 

öğesi önceki dönemlere nazaran büyük bir artış göstermiştir. Memlükler döneminde 

tarih kitapları geniş bir okuyucu kitlesine sahip oldukları için, yazarlar okuyucuların 

zevkine hitap ederek eserlerini düzenlemekteydiler. Yazarlar, kuru tarih anlatımını 

daha renkli, hareketli ve cazip hale getirmek için bazen anlatılanla ilgili bazen de ayrı 

olarak hikâyeler, anekdotlar ve değişik olaylardan bahsederlerdi. Tarihçiler, “el-acaib 

ve’l-garaib” adı altında insanlarda, hayvanlarda ve tabiatta görülen garip olaylar ve 

durumlardan, doğadaki değişikliklerden, geleceğe yönelik bilgilerden, ilgi çekici 

tesadüfler ve karşılaştırmalardan bahsederlerdi. Böylece “el-acaib ve’l-garaib” 

üslubu, hem Memlük tarihçiliğinin bir özelliği olarak dikkat çekmekte hem de o 

devrin insanlarının gelenekleri, inançları ve hayata bakışları hakkında bilgi 

vermektedir.78 

 

 

 

 
 

                                                
76Makrizî, Dureru’l-Ukudi’l-Ferîde fî Teracumi’l-A’yani’l-Müfide, (thk. Muhammed Kemalüddin 
İzzeddin Ali), Alimu’l-Kutub, Beyrut, 1992, I/238-250, II/328, 356-357, 361-363, 366, 381. 

77Hitti, A.g.e., IV/1111. 
78Kontantamer, Samira, Memlük Tarihçiliğinde Bir Üslup Unsuru: el-Acaib ve’l-Garaib, Tarih          
İncelemeleri Der., Ege Üni. Edebiyat Fak. Yay., İzmir, 1994, sayı:4, s.69-87. (Bu konuda örnek 
olarak bkz. Suyutî, Husn, II, 235-266.) 



 

 

BİRİNCİ BÖLÜM 

HAYATI VE İLMÎ ŞAHSİYETİ 
 

 

I) HAYATI 

A- İsmi ve Nesebi 

İzz b. Addüsselâm, Abdülazîz b. Abdüsselâm b. Ebi’l Kasım b. Hasan b. 

Muhammed b. Mühezzib ismiyle anılmıştır. Tabakât ve Tercüme kitaplarında, İzz b. 

Abdüsselâm için es-Sülemî, el-Mağribî, ed-Dımaşkî, el-Mısrî ve eş-Şafiî nisbeleri 

kullanılılır.79 

Es-Sülemî nisbesi, meşhur Arap kabilelerinden biri olan Benî-Süleym 

kabilesine nispetle kullanılmıştır.80 Suyuti, (öl.911/1505) Lebi’l Elbâb fî Tahrîri’l 

Ensâb adlı eserinde bu kabilenin Süleym b. Mansur b. İkrime b. Hafs b. Kays’a 

mensup olduğunu belirterek, bu kabileden birçok âlim ve fakih kimsenin 

bulunduğunu nakletmektedir.81 

Aslen Faslı bir kabile olan Benî Süleym, sonradan Şam bölgesine gelerek 

buraya yerleşmiştir. Tarih boyunca kabileler arasında süren kanlı iktidar 

mücadeleleri, onların hicretini Şam’a zorunlu kılar. Bu bakımından el-Mağribî 

                                                
79Bkz., Subki, Tacüddin Abdülvehhab Hasan Ali, Tabakâtu’ş-Şafiyyeti’l-Kübrâ, (thk.Mahmûd 

Muhammed et-Tânâhî-Abdülfettâh Muhammed el-huluv), Darü’l-İhyai’l-Kütübi’l-Arebiyye, Halep, 
1982, VIII/209; Kütübî, Muhammed b. Şakir b. Ahmed, Fevâtü’l- Vefeyât, (thk.Muhammed 
Abdülhamid Muhyiddîn), Mektebetü’n-Nahdati’l-Mısriyye, Kahire, 1951, I/594; İbn Kesîr, En-
Nihâye ve’l-Bidâye, XIII/235; Yafiî, Ebu Muhammed Abdullah b. Esad b. Ali b. Süleyman, 
Mir’atü’l-Cinân ve İbretu’l-Yekzan fî Ma’rifeti ma Yu’teberu min Havadisi’z-Zaman, Darü’l-
Kitabi’l-İslam, Kahire, 1993, IV/153; Ebu Şame, Şihabuddîn Abdurrahman b. İsmail el-Makdîsî, ez-
Zeyl ‘Ale’r-Ravzateyn, (thk. Muhammed Hilmi Muhammed Ahmed), Beyrut, 1974, s.216. 

80Merağî, Abdullah Mustafa, el-Fethu’l-Mubîn fî Tabakâti’l-Usuliyyin, (nşr.Muhammed Ali     
Osman), Matbaatü’l-Ensari’s-Sünneti’l-Ma, y.y.,1366/1947, II/73; Münâvî, el-Kevâkibu’d-Durriyye 
Fî Terâcimi’s-Sâde’l-Sûfiyye, (thk. Abdülhamid Salih Hamdan), el-Mektebetü’l-Ezheriyye li’t-
Turâs, Beyrut, 1995, II/110; Bilmen, Ömer Nasuhi, Tabakâtü’l-Müfessirîn, İstanbul, 1974, II/521-
523. 

81Suyuti, Lebi’l-Elbab fî Tahrîri’l-Ensab, Mektebetü’l-Müsennâ, Bağdad, t.y., s.138; Zühâylî, el-İz                 
b. Abdüsselâm, s. 40.  



(Faslı) nisbesi, İzz b. Abdüsselâm’ın atalarının aslen Fas’lı olmasına nispetle 

kullanılmıştır.82 

Ed-Dımaşkî (Şamlı) nisbesi, İzz b. Abdüsselâm’ın doğduğu, yetiştiği ve 

hayatının büyük bir kesimini geçirdiği Şam şehrine nispetle kullanılmıştır.83 El-Mısrî 

nisbesi ise İzz b. Abdüsselâm’ın hayatının son yirmi yılını Mısır’da geçirmesi ve 

orada vefat etmesi nedeniyle kullanılmaktadır.84 

Şafiî mezhebine mensup olan İzz b. Abdüsselâm, eş-Şafiî nisbesiyle de anılır. 

İzz b. Abdüsselâm, Şafiî mezhebinin hükümleriyle fetva vermiş, kadılık görevini 

yürütürken bu mezhebin kurallarını esas almış ve nihayet Şafiî mezhebinde ictihad 

mertebesine ulaşmıştır.85 

Şam şehrinde doğan İzz b. Abdüsselâm, hayatının büyük bir kesimini bu 

şehirde geçirmiş ve nihayet Şam’da etkin bir lider ve manevi bir şahsiyet olarak ön 

plana çıkmıştır. Bu nedenle İzz b. Abdüsselâm için Tabakât kitaplarında en çok ed-

Dımaşkî (Şamlı) nisbesi kullanılır. Nitekim İsnevi, (öl.772/1371) Tabakatında el-

Mağribî nisbesinin aslına nispetle ve el-Mısrî nisbesinin ölüm yerine nispetle 

kullanıldığını belirttikten sonra, ed-Dımaşkî nisbesinin doğum yerine nispetle en 

meşhur nisbe olarak kullanıldığı açıklamaktadır.86 

B- Künyesi ve Lakapları 

İzz b. Abdüsselâm, oğlu Şerafeddîn Muhammed Abdüllatif‘e (öl.695/1296) 

nispetle Ebu Muhammed künyesiyle anılmıştır.87 

                                                
82Dâvûdî, Şemsüddin Muhammed b. Ali, Tabakâtü’l-Müfessirîn, (thk. Ali Muhammed Ömer), 

Mektebetü’l-Vevbe, Kahire, 1972, I/308-309; Vehîbî, Abdullah İbrâhîm, el-İz b. Abdüsselâm 
Hayâtuhû ve Âsâruhû ve Menhecuhû fi’t-Tefsîr, Matbaatü’s-Selefiyye, Kahire, t.y., s.47. 

83Dâvûdî, Tabakât, I/309; Kütübî, Fevâtü’l-Vefeyât, I/594; Taşköprüzade, Ahmed b. Mustafa, 
Miftâhu’s-Sa’âdeti ve Misbahu’s-Siyâdeti fî Mevdu’âti’l-Ulûm, Darü’l-Kutubi’l-Hadîs, Kahire, 
1968, I/353. 

84Zühâylî, İzz b. Abdüsselâm, s. 4; Vehîbî, A.g.e., s.48; İzz b. Abdüssellâm, El-Kavâidü’s-Suğra (el-   
Fevâid fî Muhtasari’l-Kavâid), (thk. Salih b. Abdülaziz b. İbrahim), Darü’l-Furkân, Riyâd, 
1417/1997, Mukaddime, s.19. 

85Dâvûdî, A.g.e., I/309; Yafiî, Mir’atü’l-Cinân, IV/153; Safedî, Selahüddin Halil b. Aybek, el-Vâfî 
bi’l-Vefeyât, (ed. Helmut Ritter), Wiesbaden, 1999, XVIII/520; Suyûtî, Husn, I/172. 

86İsnevî, Cemâleddîn Abdurrahîm, Tabakâtü’ş-Şâfiiyye, Darü’l-Kütübi’l-İlmiyye, Beyrut, 1407/1987 
II/54. Ayrıca bkz., Merağî, Fethu’l-Mubîn, II/73.   

87İbnü’l-İmâd, Ebu’l-Felah Abdülhey b. Ahmed, Şezerâtü’z-Zeheb Fî Ahbâri men Zeheb, (thk. 
Abdulkadir Arnaut-Mahmud Arnaut), Daru İbn Kesîr, Dımaşk, 1413/1991, VII/522; Zehebî, 
Şemsüddin Muhammed b. Osman, el-İber fî Haberi men Gaber, (thk. Ebu Hacer Muhammed 
Zağlul), Beyrut, 1985, III/299. 



Lakapların çoğunlukla “halifeler”, “hükümdarlar”, “emîrler” ve “âlimler” için 

kullanıldığı bir dönemde yaşayan İzz b. Abdüsselâm, kaynaklarda “İzzeddin”, 

“İzzeddin bin Abdüsselâm”, “İbn Abdüsselâm”, “İzz b. Abdüsselâm”, “el-İzz”, 

“Şeyhul-İslâm”, Sultânü’l-Ulemâ (Âlimlerin Sultanı) ve Bâyiu’l-Mülûk 

(Hükümdarlar Satıcısı) lakaplarıyla anılmıştır.88 Şimdi bunlardan bazılarını 

inceleyelim:  

1. İzzeddin 

“Dinin şerefi ve izzeti” anlamına gelen bu lakap, İzz b Abdüsselâm’a dini 

emirlerdeki hassasiyeti ve bu emirlerin yerine getirilmesinde göstermiş olduğu 

mücadeleden dolayı verilmiştir.89 

2.  İzzeddin b. Abdüsselâm, İbn Abdüsselâm, İzz b. Abdüsselâm 

İzz b. Abdüsselâm için Tabakât kitaplarında İzzeddin b. Abdüsselâm, İbn 

Abdüsselâm ve İzz b. Abdüsselâm lakapları da kullanılmıştır.90 Ancak başka 

kimseler için de kullanılan bu lakaplar,  kendisine ait olmayan bazı eserlerin ona 

atfedilmesine neden olmuştur. Nitekim İzz b. Abdüsselâm ile aynı dönemde yaşayan 

Muhammed b. Abdüsselâm el-Makdîsî’nin (öl.678/1279) bazı eserleri, isim 

benzerliğinden dolayı ona atfedilmiştir.91 Biz, bu çalışmamızda onun en meşhur 

lakaplarından biri olan İzz b. Abdüsselâm lakabını kullanmayı tercih edeceğiz. 

3. el-İzz 

İzzeddin lakabının kısaltılmış şekli olan “el-İzz”, İzz b. Abdüsselâm’ın en 

fazla bilinen lakabıdır. O,  yaşadığı dönemde “el-İzz” diye şöhret bulmuş ve Tabakât 

kitaplarında da çoğunlukla bu isimle anılmıştır.92 

 

                                                
88Merağî, Fethu’l-Mubîn II/73; Safedî, el-Vâfî bi’l-Vefeyât, XVIII/520-522; Suyûtî, Husn, I/172-173; 

Sellâmî, Ebu’l-Meâlî Muhammed b. Rafi’, Tarîhû Ulemâi Bağdad, (thk. Abbas el-Azâvî), Bağdat, 
1357/1938,  s.104. 

89Zühâylî, İzz b. Abdüsselâm, s.41.    
90İbnü’l-İmâd, Şezerât, VII/522; İbn Tağrîberdî, Ebu’l-Mehasîn Yusuf, en-Nücûmü’z-Zâhire fî Mulûki  

Mısır ve’l-Kahire, Kahire, 1358/1938, VII/208.  
91Makdisi’nin Keşfu’l-Esrar an-Hikemi’t-Tuyuri ve’l-Ezhâr ve Hallu’r-Rûmuz ve Mefatiyhu’l-Künûz 

adlı eserleri, isim benzerliğinden dolayı kimi kaynaklarda İzz b. Abdüsselâm’a atfedilmiştir. Bkz., 
Bağdadî, İsmail Paşa, Hediyyetu’l-Arifîn ve Esmai’l-Müellifîn, İstanbul, 1951, I/580; Serkis, Yusuf 
Aliyan, Mu’cemu’l-Matbuati’l-Arebiyye ve’l-Muarrebe, Matbaatu Türkis, Kahire, 1346/1928, I/165. 

92Safedî, A.g.e., XVIII/520; Zühâylî, A.g.e., s.41-42.  



4. Sultanü’l-Ulemâ 

“Âlimlerin Sultanı” anlamına gelen bu lakap, öğrencisi İbn Dakîkul’îd 

(öl.702/1303) tarafından verilmiştir.93 Tabakât yazarlarının büyük çoğunluğu bu 

lakabı nakletmiş, ancak bu lakabın kendisine niçin verildiğine dair herhangi bir 

açıklamada bulunmamışlardır. 

İzz b. Abdüsselâm’ın biyografisini müstakil bir eserde kaleme alan 

Muhammed Hasan Abdullah, Sultanü’l-Ulemâ lakabının İzz b. Abdüsselâm’a niçin 

verildiğini şöyle açıklar:  

“Taklitlerin arttığı, içtihad kapısının kapatıldığı ve öncekilerin görüşlerine 

sıkı sıkıya bağlanıldığı bir dönemde, İzz b. Abdüsselâm taklitlere sığınmamış ve 

orjinal eserler telif ederek müctehit mertebesine ulaşmıştır. Böylece Sultanü’l-Ulemâ 

lakabıyla isimlendirilmiştir.”94 

İlmi anlamda taklitçiliğin arttığı bir dönemde İzz b. Abdüsselâm’ın taklitlere 

sığınmayarak, özgün eserler telif etmesinden dolayı bu lakabı aldığını söylemek, pek 

mantıklı görünmemektedir. Çünkü onunla aynı dönemde yaşayan Fahreddîn er-Râzî 

(öl.606/1210) ve Seyfeddîn el-Âmidî (öl.631/1234) gibi diğer bazı âlimler de orjinal 

eserler telif etmelerine rağmen bu lakapla isimlendirilmemişlerdir. Bu bakımından 

Sultanü’l-Ulemâ lakabını İzz b. Abdüsselâm’ın dini ilimlerdeki mertebesiyle 

açıklamak mümkün değildir. 

Yaşadığı dönemde geniş halk kitleleri tarafından sözlerine itibaren edilen İzz 

b. Abdüsselâm, bütün hayatı boyunca Şeriatın emirlerinin yerine getirilmesini 

sağlamaya çalışmış, bu amaçla Suriye ve Mısır’da müderrislik, hatiplik, müftülük ve 

kadılık gibi değişik görevlerde bulunmuştur. Emevî Camii hatipliği esnasında, 

geleneksel Müslümanlık anlayışından gelen tepkilere aldırmadan minbere kılıç 

                                                
93Subki, Tabakât, VIII/209; Dâvûdî, Tabakât, I/313; İbnü’l-İmâd, A.g.e.,VII/523; Merağî, A.g.e., 

II/73; Suyûtî, A.g.e., I/173; İbn Salah, Ebu Amr Osman b. Abdurrahman eş-Şehruzî, Tabakâtu’l- 
Fukâhai’ş-Şafiîyye, Daru’l-Beşairi’l-İslamiyye, Beyrut, 1412/1992, II/779; İbn Hacer, Ebu’l-Fazl 
Şihabüddin Ahmed b. Ali el-Askalanî, Refu’l-Isr an-Kudâti’l-Mısır, Kahire, 1961, II/350.  

94Muhammed Hasan Abdullah, İzzeddîn b. Abdüsselâm, Mektebetü’l-Vehbe, Kahire,1962, s.131-135. 



vurmak ve minberde yöneticilere senada (övgü) bulunmak gibi adetlere bid’at 

oldukları gerekçesiyle karşı çıkmış ve bunları yerine getirmemiştir.95 

İzz b. Abdüsselâm, tüm bu görevlere ek olarak bid’at ve hurafelerle mücadele 

etmenin yanında, devlet yönetiminin yanlış gidişatı karşısında da bir ilim adamı 

sorumluluğunun en iyi örnekliğini göstermiştir. Yöneticilere karşı oldukça cesur olan 

İzz b. Abdüsselâm, onların Kur’ân ve Sünnet’e muhalif uygulamaları karşısında 

doğruyu söylemekten ve onlarla karşı karşıya gelmekten çekinmemiştir.96 Nitekim 

Şam’da iken Safed, Sakif ve Arnun kaleleriyle; Sayda Taberiyye ve Cebel-i Âmile 

şehirlerinin haçlılara bırakılmasını şiddetle eleştirmiş ve aleyhte verdiği fetvâlar 

nedeniyle de şehrin emîri tarafından tutuklanmıştır.97 

İzz b. Abdüsselâm, bu mücadeleci tavrı nedeniyle zaman zaman yöneticilerin 

öfkesine maruz kalmışsa da O, dönemin sultanları nezdinde büyük nüfuz sahibi 

olmuştur. Geniş halk kitleleri üzerindeki etkisi sebebiyle kendisinden çekinen 

sultanlar, onun görüşlerini dikkate alma gereği hissetmişlerdir.98 Dönemin Memlüklü 

Sultanı Baybars’ın (öl.676/1277) onun ölümü üzerine söylediği: “Şüphesiz 

iktidarımın temelleri bugün daha da sağlamlaşmıştır. Çünkü bu herkesin kendisine 

başvurup sözünü dinlediği bu yaşlı bilgin, bir işaretiyle bile tahtımı devirebilirdi.” 

sözleri,99 bu durumu açık bir şekilde ortaya koymaktadır. Bu bakımından İzz b. 

Abdüsselâm’ı dönemin âlimlerinden ayıran temel özellik, gerçekleri söylemekten 

sakınmayan bu mücadeleci tavrı ve dönemin Sultanları üzerindeki otoritesidir ve 

Sultanü’l-ulemâ lakabını bu bağlamda değerlendirmek daha doğru olacaktır. 

5. Bâyiu’l-Mülûk (Melîklerin Satıcısı) 

İslam tarihinde Abbasi halifeleri tarafından başlatılan Memlükleri istihdam 

etme geleneğinin Eyyûbi devletinde de sürdüğü ve bu istihdamın, Sultan es-Salih 

Necmeddin Eyyûb (öl.646/1248) ile kurumsallaşmaya başladığı bilinmektedir. Es-

                                                
95Subki, Tabakât, VIII/210; Dâvûdî, Tabakât, I/310; İbnü’l-İmâd, Şezerât, VII/523; Taşköprüzade, 

A.g.e., I/353; Nedvî, Rıdvân Ali, el-İzz b. Abdüsselâm, Dârü’l-Fikr, Dımaşk, 1379/1960, s.41; Ali 
el-Fakîr, el-İmam el-İzz b. Abdüsselâm, Ürdün, 1409/1989, s.106.     

96Yafiî, Mir’atü’l-Cinân, IV/155; Taşköprüzade, Miftâhu’s-Sa’âde, I/353.  
97Subki, A.g.e., VIII/242; Dâvûdî, A.g.e., I/310, 322; İbn Kesîr, en-Nihâye, XIII/236; Yafiî, A.g.e., 

IV/156; Ebu Şame, ez-Zeyl ‘Ale’r-Ravzateyn, s.170; Nedvî, el-İzz b.Abdüsselâm, s.136; Muhammed 
Hasan Abdullah, A.g.e., s.91. 

98Merağî, A.g.e., II/73.      
99Subki, A.g.e., VIII/215; Dâvûdî, A.g.e., I/316; Zühâylî, İzz b. Abdüsselâm, s.192. 



Salih Necmeddin Eyyûb, kardeşi el-Adil Seyfeddîn Ebu bekr (öl.638/1240) ile olan 

mücadelesinde Beytülmal hazinesinden pek çok Kıpçak memlûku satın almıştır. 

Zamanla Mısır’da çoğalan bu memlûklar, nüfuzlarını artırmışlar ve ordu 

komutanlığının yanı sıra toplumda da yöneticilik yapmaya başlamışlardır.100  

Mısır’a hicret ettikten (639/1241) hemen sonra, burada kadılık görevine tayin 

edilen İzz b. Abdüsselâm, memlûk emîrlerinin toplumda yöneticilik yaptıklarını fark 

etmiş ve idaredeki bu yanlışlığın giderilmesini istemiştir. Ona göre, Sultan es-Salih 

Necmeddin Eyyûb tarafından Beytülmal hazinesi kullanılarak satın alınan memlûk 

emîrleri, hala Beytülmal’a ait köle konumunda idi ve bu durumda onların toplumda 

yöneticilik yapmaları, toplum adına tasarrufta bulunmaları hatta alış veriş yapmaları 

dahi Şer’i hükümler açısından caiz değildi.101 İzz b. Abdüsselâm ilk olarak bu 

durumu memlûk emîrlerine iletmiş, ikinci olarak onların pazarda satılarak azad 

edilmeleri gerektiğine hükmetmiş ve son olarak da memlûk emîrlerinin her türlü 

tasarruflarını kadılık yetkisini kullanarak durdurmuştur.102  

İzz b. Abdüsselâm’ın bu fetvâsı üzerine memlûk emirleri bir araya gelerek 

onun yanına giderler ve ondan kararını değiştirmesini isterler. Ancak İzz b. 

Abdüsselâm’ın emîrlere cevabı şöyle olmuştur: 

 “Sizin için yapabileceğimiz tek şey, bedellerinizin Allah yolunda 

harcanacağı bir pazarda sizleri satmak ve sonra da azad edilerek tekrar 

görevlerinize dönmenizi sağlamaktır.”103 

 İzz b. Abdüsselâm’ın bu kararlı tutumu üzerine emîrler, durumu sultana 

bildirmişlerdir. Sultan, İzz b. Abdüsselâm’dan kararını değiştirmesini istediyse de O, 

geri adım atmamış, bunun üzerine Sultan es-Salih tarafından kendisini alakadar 

etmeyen konulara girmemesi için uyarılmıştır.104 Sultanın bu uyarısı üzerine İzz b. 

Abdüsselâm önce kadılık görevinden istifa etmiş, sonra da Şam’a geri dönmek üzere 

yola çıkmıştır.105 Ancak onun Mısır’dan ayrıldığı haberi kısa sürede halk arasında 

yayılmış ve pek çok Mısırlı kimse onu geri döndürebilmek için yola koyulmuştur. 

                                                
100Makrizî, el-Hitat, II/103-129, 157-186; Suyuti, Husn, I/30-56. 
101Subki, Tabakât, VIII/216; Dâvûdî, Tabakât, I/311; Nedvî, el-İzz b. Abdüsselâm, s.131. 
102Zühâyli, İzz b. Abdüsselâm, s.180; Ali el-Fakîr, el-İmam el-İzz b. Abdüsselâm, s.111.   
103Subki, A.g.e., VIII/216; Zühâylî, A.g.e., a.y. 
104Subki, A.g.e., VIII/216; Muhammed Hasan Abdullah, İzzeddin b. Abdüsselam, s.99. 
105Subki, A.g.e., VIII/216; Ali el-Fakîr, A.g.e., s.112. 



Onu geri döndürmek için yola çıkanların arasında çok sayıda kadın ve çocuğun da 

bulunduğu nakledilmektedir.106  

Mısır halkının İzz b. Abdüsselâm’dan yana tavır olması Sultanı zor durumda 

bırakmıştı. Onun gidişiyle saltanatının tehlikeye düşeceği uyarıları üzerine yanına 

devlet ricalinden pek çok kimseyi de alan Sultan es-Salih, Kahire sınırları dışına 

çıkmadan İzz b. Abdüsselâm’a yetişmiştir. Sultan es-Salih’in fetvâsının gereğini 

yerine getireceğine dair söz vermesi üzerine İzz b. Abdüsselâm Mısır’a dönmeye 

ikna olmuştur.107 

İzz b. Abdüsselam, Mısır’a döndükten hemen sonra memlûk emîrlerinin 

satılması için genel bir pazar kurdurtur. Kurulan bu pazarda emîrler için oldukça 

yüksek bir fiyat belirleyen İzz b. Abdüsselâm, memlûk emîrlerini tek tek açık 

artırıma sunmuştur.108 Halkın emîrleri satın alabilmek için kıyasıya bir rekabete 

giriştiği bu müzayedede, en yüksek fiyat ise Sultan es-Salih Necmeddin tarafından 

verilmiştir. Es-Salih, kendi özel malından yüksek bir fiyat vererek emirlere sahip 

olmuş, ardından onları azad ederek hürriyetlerine kavuşmalarını sağlamıştır.109 

Emîrlerin satımından elde edilen bedeller ise Allah yolunda harcanması için İzz b. 

Abdüsselâm tarafından Beytülmal’a teslim edilmiştir. Böylece tarihte bir başka 

örneğine rastlanmayan bu olaydan sonra İzz b. Abdüsselâm’a Bâyiu’l-mülûk 

(Melîklerin satıcısı) ünvanı verilmiştir.110 

Subkî, (öl.771/1270) İzz b. Abdüsselâm’ın Mısır’a dönüşünün ardından 

onunla Naibus-saltanat arasında geçen esrarengiz bir olayı da şöyle nakletmektedir: 

“Şeyh (İzz b. Abdüsselâm), Mısır’a döndükten sonra kendisi de bir memlûk 

olan Naibüs-saltanat ondan fetvâsını geri almasını rica etmişti. Ancak Şeyh, 

fetvâsından geri adım atmayınca çılgına dönen Naibus-saltanat, yanına adamlarını 

da alarak onu öldürmek üzere yola çıktı. Nihayet Şeyh’in evine gelerek, evinin 

çevresini kuşattılar. Ancak Şeyh, dışarı çıkıp Naibus-saltanat’a baktığı anda birden 

Naibus-saltanat’ın eli kurudu (tutuldu) ve elindeki kılıç yere düşüverdi. Bunun 

                                                
106Subki, Tabakât, VIII/217; Zühâyli, İzz b. Abdüsselâm, s.181.  
107Subki, A.g.e., VIII/217-218; Zühâyli, A.g.e., s.181. 
108Subki, A.g.e., VIII/218; Dâvûdî, A.g.e., I/312.  
109Subki, A.g.e., VIII/218; Zühâyli, A.g.e., s.182. 
110Subki, A.g.e., VIII/218; Dâvûdî, A.g.e., I/312. 



üzerine yaptığı yanlışı anlayan Naibus-saltanat, Şeyhe yalvararak ondan elinin 

tekrar düzebilmesi için Allah’a dua etmesini istemiştir.”111 

C- Doğumu ve Öğrencilik Yılları 

İzz b. Abdüsselâm, Suriye’nin Şam şehrinde dünyaya gelmiştir. Onun doğum 

tarihi hakkında kaynaklarda 577 (1181) ve 578 (1182) yılları olmak üzere iki farklı 

rivayet kaydedilmiştir.112 Mirat’ül-Cinân müellifi Yafiî, onun 578/1181 yılında 

dünyaya geldiğini bildirmektedir.113 Ancak İzz b. Abdüsselâm’a en yakın dönemde 

yaşamış tarihçi olan Subki, (öl.771/1270) onun ölmeden önce “Seksen üç sene 

yaşadım.” dediğini nakleder.114 Buna göre İzz b. Abdüsselâm’ın 660/1262 yılında 

vefat ettiği düşünülecek olursa, doğum tarihi olarak 577/1181 yılının tercih edilmesi 

gerekir. 

İzz b. Abdüsselâm’ın ailesi ve çocukluk yılları hakkında tarih kaynaklarında 

çok fazla bilgi zikredilmemiştir. Onun çocukluğuna ilişkin tek bilgiyi Subki 

babasından şöyle nakleder:  

“Şeyh (İzz b. Abdüsselâm) başlangıçta oldukça fakir idi ve yoksul 

öğrencilerin tercih ettiği Kalâse115 denilen yerde kalıyordu. Soğuk bir kış gecesi 

ihtilam olmuş ve hemen Emevî Camii’nin hamamında yıkanmıştı. Yatağına geri 

dönüp uyuduğunda ise ikinci kez ihtilam oldu ve tekrar hamama dönerek yıkandı. 

Ancak kapılar kapatıldığı için oradan çıkamayan Şeyh, şiddetli soğuktan baygınlık 

geçirmiş ve bu baygınlık esnasında şöyle bir şey işitmiştir: Ey İbn Abdüsselam! 

İlmimi yoksa amelimi tercih edersin? Bu soruyu, İlmi tercih ederim; Çünkü o, amele 

ulaştırır diyerek cevaplayan Şeyh, sabah olduğunda Ebu İshak eş-Şirazi’nin 

“Tenbih” adlı eserini okumaya başladı. Kısa sürede bu kitabı bitirerek ilim tahsiline 

başlayan Şeyh, zamanla dönemin en âlim insanlarından biri olmuştur.”116 

                                                
111Subki, Tabakât, VIII/218; Dâvûdî, Tabakât, I/311; Kütübî, Fevâtü’l-Vefeyât, I/594; Nebhânî, Yusuf 

b. İsmail, Câmiu Kerâmâti’l-Evliyâ, Daru Sadr, Beyrut, t.y., I/71-72.  
112Bkz., Subki, A.g.e.,VIII/209; Dâvûdî, A.g.e., I/309; İbnü’l-İmâd, Şezerât, VII/522; İbn Kesîr, en-

Nihâye, XIII/235; Merağî, Fethu’l-Mubîn, II/73; Safedî, el-Vâfî bi’l-Vefeyât, XVIII/521; Suyûtî, 
Husn, I/172; İbn Tağrîberdî, en-Nücûmü’z-Zâhire, VII/208; Zehebî, el-İber fî Haberi men Gaber, 
III/299. 

113Yafiî, Mir’atü’l-Cinân, IV/158. 
114Subki, A.g.e., VIII/246. 
115Kelâse, Şam’da Emevîyye Camii’nin kuzey kapısının hemen yanında bulunan zaviyenin adıdır.    

Bkz., Zühâyli, İzz b. Abdüsselâm, s.46. 
116Subki, A.g.e., VIII/212-213. Ayrıca bkz., Dâvûdî, A.g.e., I/315; Yafiî, A.g.e., IV/158. 



Subki’nin babasından naklettiği bu rivayet, İzz b.Abdüsselâm’ın çocukluk 

yıllarına ilişkin önemli bilgiler içermektedir. Buna göre, İzz b. Abdüsselâm oldukça 

yoksul bir ailede yetişmiştir.117 Ailesinin şartları, onu küçük yaştan itibaren ilim 

talebinden ziyade rızık talebiyle meşgul olmaya zorlamış ve bu yüzden de nispeten 

geç bir yaşta ilim tahsiline başlamıştır. Subki’nin naklettiği bu rivayet, onun büluğ 

çağına erdikten sonra ilim tahsiline başladığını gösterir. Ancak onun “İlmi mi yoksa 

amelimi tercih edersin?”sorusuna “İlmi tercih ederim; Çünkü o, amele ulaştırır” 

şeklinde verdiği cevap, en azından başlangıç seviyesinde de olsa dini bilgilere sahip 

olduğunu ortaya koymaktadır. Bu bakımından İzz b. Abdüsselâm’ın küçük yaşlardan 

itibaren ilim tahsiline başlayıp, şartların zorlamasıyla birlikte eğitimini yarıda kesmiş 

olması gerekir. O, tam anlamıyla ilim tahsiline Kalâse’de geçen bu olay üzerine 

başlamıştır. İzz b. Abdüsselâm, ilim tahsiline başladıktan sonra, tefsir, hadis, fıkıh, 

fıkıh usulü ve kelâm gibi alanlarda zamanın önde gelen âlimlerinden dersler 

almıştır.118 Onun ilmi kabiliyetine ilişkin şu sözleri dikkat çekicidir: 

“Herhangi bir ilmi tamamlayabilmek için yanında ders aldığım hocalardan 

hiçbirine muhtaç olmadım. Öyle ki onlar sürekli olarak, bana artık kendi kendine 

çalış, çünkü bizlere muhtaç değilsin demekteydiler. Ancak ben buna ikna olmuyor ve 

onlardan ders almaya devam ediyordum.” 119 

İzz b. Abdüsselâm, ilme olan bu istidadın yanında çocukken kaybettiği 

zamanları telafi edebilmek için de “Otuz sene boyunca hiç uyumadan çalıştığını” 

söylemektedir.120 Böylece özellikle fıkıh ve fıkıh usulü gibi alanlarda derinleşen İzz 

b. Abdüsselâm, müctehid seviyesine ulaşmış ve muâsırı Ebu’l-Hasan eş-Şazelî 

(öl.656/1258) tarafından şöyle nitelendirilmiştir: “Yeryüzünde İslam fıkhını İzz b. 

Abdüsselâm’dan daha iyi bilen kimseyi tanımadım.”121  

İzz b. Abdüsselâm, eğitiminin büyük bir kısmını Şam’daki medreselerde 

devam ettirmiştir. Onun medrese arkadaşlarına ilişkin tarih kaynaklarında herhangi 

bir bilgi yer almazken, yirmi yaşlarında iken ilim talebiyle Bağdat’a gittiği 

                                                
117Dâvûdî, Tabakât, I/315; Abdülkerim Osman, Me’âlimü’s-Sekâfeti’l-İslamiyye, Müeessetü’l-Envâr, 

Riyâd, 1398/1978, s. 394.   
118Zühâyli, İzz b. Abdüsselâm, s.50. 
119Dâvûdî, A.g.e., I/313; Zühâyli, A.g.e., s.49. 
120Dâvûdî, A.g.e., I/313; İbn Hacer, Refu’l-Isr an-Kudâti’l-Mısır, II/350.  
121Suyuti, A.g.e., I/173.  



kaydedilmiştir. 597/1201 yılında Bağdat’a giden İzz b.Abdüsselâm, burada birkaç ay 

kalmış ve Ebu Hafs İbn Taberzed (öl.607/1211) ve Hanbel b. Abdullah er-Rusâfî 

(öl.604/1208) gibi Bağdat’ın önde gelen âlimlerinden hadis dersleri almıştır.122  

D- Suriye ve Mısır’da Almış Olduğu Görevler 

İzz b. Abdüsselâm, öğrencilik yıllarının ardından Suriye ve Mısır’da resmi ve 

gayri resmi olmak üzere değişik görevlerde bulunmuştur. O, bu görevleri ifâ ederken 

Allah’ın rızasını kazanmayı gözetmiş ve yöneticilerin yanlış gidişatı karşısında onları 

ikaz etmekten çekinmemiştir. Bu nedenle çoğu zaman resmi görevlerinden ayrılmak 

zorunda kalmıştır. Onun manevi bir lider olarak ön plana çıktığı Suriye ve Mısır’da 

yürütmüş olduğu bu görevleri sırasıyla ele alacağız. 

1. Müftülük (Fetvâ Verme) 

Müftülük, Eyyûbi Devletinde resmi bir görev değildi. Dönemin âlimleri bu 

görevi yürütürken dini hükümleri tebliğ etmeyi amaç edinmişlerdi.123 Nitekim İzz b. 

Abdüsselâm da dini bir vecibe olarak bu görevi yerine getirmiştir. 

Tarih kaynaklarında “Şam Müftüsü” olarak anılan İzz b. Abdüsselâm,124 

Suriye ve Mısır’da uzun yıllar müftülük yapmıştır. Onun Şam’da iken vermiş olduğu 

fetvâlar meşhurdur. İbn Kesîr (öl.774/1373) çok uzak diyarlardan Şam’a kendisinden 

fetvâ istenmeye gelindiğini bildirmektedir.125 Bununla birlikte onun fetvâ verirken 

bir ilim adamı sorumluluğunun örnekliğini gösterdiğini de görüyoruz. O, fetvâ 

verirken yöneticilerle karşı karşıya gelmekten çekinmemiş ve çoğu zaman da 

dönemin sultanları tarafından fetvâ vermekten men edilmiştir. Nitekim Eyyûbiler’in 

Şam kolu hükümdarlarından Melik el-Eşref Musa ve el-Melikü’s-Salih İmadüddin 

İsmail dönemlerinde fetvâ vermekten yasaklanmış ve tutuklanmıştır. 

 Subki’nin İzz b. Abdüsselâm’ın oğlu Abdüllatîf’ten naklettiğine göre, Şam 

yönetici Melik el-Eşref (öl.662/1230) kendilerine ehl-i hadîs adı verilen Hanbelerinin 

“Kelâmullah” konusundaki teşbihçi görüşlerine yakın ilgi duymuş ve devletin 

                                                
122Yafiî, Mir’atü’l-Cinân, IV/157; Sellâmî, Tarîhû Ulemâi Bağdad, s.106; Zühâyli, A.g.e., s.51-52. 
123Zühâyli, A.g.e., s.74-75. 
124Bkz., Yafiî, Mir’atü’l-Cinân, IV/153; Ebu Şame, ez-Zeyl ‘Ale’r-Ravzateyn, s.170. 
125İbn Kesîr, en-Nihâye, XIII/235; Suyûtî, Husn, I/173; İbn Tağrîberdî, en-Nücûmü’z-Zâhire,               

VII/208; Sellâmî, Tarîhû Ulemâi Bağdad, s.106. 



imkanlarını onlar için seferber etmişti.126 Bu fırsatı iyi değerlendiren Ehl-i hadîs, 

Şam’da Eş’âriler’e karşı baskı uygulatma taktiklerine baş vurmuştur. Nitekim 

Eş’âriler’e yakınlığı ile bilinen İzz b.Abdüsselâm, ehl-i hadîs tarafından “Kelâmulah” 

konusunda selef akidesine muhalefet ettiği suçlamasıyla Melik el-Eşref’e şikayet 

edilir. Bunun üzerine emîr, İzz b. Abdüsselâm’a bir mektup yazarak “Kelâmulah” 

konusundaki görüşlerini sorar.127 Bu mektup kendisine ulaşınca; “Anlaşılan bu beni 

imtihan etmek için yazılmış bir mektuptur. Ancak Allah’a and olsun ki onda 

doğrulardan başka bir şey yazmayacağım” diyen128  İzz b.Abdüsselâm, “Mülhâtü’l-

İtikâd” adıyla tarihe geçecek olan ünlü akâîd risalesini yazmıştır. İzz b. 

Abdüsselâm’ın Hanbelilerin “Kelâmullah” konusundaki görüşlerini reddettiği bu 

risalesi üzerine el-Eşref, (öl.662/1230) onu fetvâ vermekten yasaklamıştır.129 Yine, 

dönemin Şam emirî el-Melikü’s-Salih İmadüddin İsmail’in haçlılarla ittifakını 

şiddetle eleştirerek aleyhte fetvâ vermesi nedeniyle de emîr tarafından tutuklanmış ve 

Mısır’a hizmet etmek zorunda kalmıştır.130 

İzz b. Abdüsselâm, Mısır’a gelişinin ardından (639/1241) burada da fetvâ 

vermeye ve fetvâlarında gerçeği beyân etmeye devam etmiştir. Onun fetvâ 

vermedeki üstünlüğü, dönemin Mısır âlimleri tarafından kabul edilmiştir.131 Mısır 

müftüsü Hâfız el-Münzirî, onun Mısır’a gelişinin ardından bir saygı göstergesi olarak 

fetvâ vermeyi terk etmiştir.132 Mısır’da Şafiî mezhebinin otoritesi haline gelen İzz b. 

Abdüsselâm, sadece Şafiî mezhebinin görüşlerine bağlı kalmayarak, kendi 

ictihadlarıyla da amel etmiştir.133 

İzz b. Abdüsselâm, fetvâ görevinin Allah tarafından kendi üzerine vacip 

kılındığını belirtmektedir. Onun fetvâ vermeye ilişkin şu sözleri dikkat çekicidir:  

                                                
126Subki, Tabakât, VIII/218; Dâvûdî, Tabakât, I/317; Zühâyli, İzz b. Abdüsselam, s.56, 164. 
127Dâvûdî, A.g.e., I/317; Zühâyli, A.g.e., s.165.   
128Subki, A.g.e., VIII/218; Zühâyli, A.g.e., s.56, 160.  
129Dâvûdî, A.g.e., I/321.   
130Subki, A.g.e., VIII/210-21; Dâvûdî, A.g.e., I/310; Kütübî, Fevâtü’l-Vefeyât, I/595; İbnü’l İmâd, 
Şezerât, VII/523; İbn Kesîr, en-Nihâye, XIII/236. 

131Zühâyli, A.g.e., s.78. 
132Subki, A.g.e., VIII/212; Dâvûdî, A.g.e., I/314; Merağî, Fethu’l-Mubîn, II/74;Suyûtî, Husn, I/172. 
133Suyûtî, A.g.e., I/173.  



“Fetvâlara gelince; ben hiçbir zaman fetvâ vermeyi güzel bulmadım ve benim 

inancıma göre Müftüler cehennem ateşine çok yakındırlar. Eğer bu görev Allah 

tarafından üzerime vacip kılınmasaydı kesinlikle fetvâ işiyle uğraşmazdım.”134 

İzz b. Abdüsselâm’ın fetvâ vermeyle ilgili bu sözleri, onun müftülük görevine 

verdiği önemden kaynaklanmış olmalıdır. Müftülerin taşıdıkları sorumluluğunun 

farkında olan İzz b. Abdüsselâm, hiçbir zaman fetvâ vermede acele etmemiş ve 

yanlış verdiği fetvâları da derhal düzeltmiştir. İbnu’l-Hacib, (öl.646/1248) onun 

yanlış fetvâlarını ilan etmekten çekinmediğini belirtmektedir.135 Nitekim bir 

fetvâsının yanlışlığını anladıktan sonra dellâl çağırtarak, “Her kim, İzz b. 

Abdüsselâm’ın şu fetvâsını işittiyse şunu bilsin ki bu fetvâ hatalıdır ve artık onunla 

amel etmesin” diye söz konusu fetvânın yanlışlığını ilan ettirmiştir.136 

2. Müderislik 

Eyyûbiler ve Memlükler’de eğitim-öğretim faaliyetleri resmî ve gayr-i resmî 

olmak üzere iki kısımda yürütülmekteydi. Resmi eğitim faaliyetleri mescitlerde 

camiilerde ve medreselerde devlet gözetimi altında yapılmaktaydı. Şam Emevîyye 

Camii ve Amr b. Âs Camii’leri dönemin en önemli eğitim ve öğretim 

merkezleriydi.137 Resmi olmayan eğitim faaliyetleri ise dönemin önde gelen âlimleri 

tarafından çoğunlukla mescitlerde, camilerde veya evlerde yapılırdı.138 

İzz b. Abdüsselâm Suriye ve Mısır’da müderrislik yapmıştır. Şam’da iken 

müderrislik görevine önce gayr-i resmî olarak başlamış ve çoğunlukla evinde dersler 

vermiştir.139 Onun evinde yürüttüğü bu dersler hakkında kaynaklarda herhangi bir 

bilgi zikredilmemiştir.  

İbn Kesir, İzz b. Abdüsselâm’ın Şam’da bir çok medresede göre yaptığını 

ifade etmektedir.140 Ancak tespit edebildiğimiz kadarıyla O, Azîziyye ve Gazzâliyye 

medreselerinde görev yapmıştır. Azîziyye medresesinde 633/1236 yılından itibaren 

müderrislik yapan İzz b. Abdüsselâm, Sultan Melîk el-Kâmil’in (öl.636/1238) Şam’a 

                                                
134Subki, Tabakât, VIII/211; İsnevî, Tabakâtü’ş-Şâfiiyye, II/58; Suyuti, A.g.e., I/315.  
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136Subki, A.g.e., VIII/214; Dâvûdî, Tabakât, I/315; Suyûtî, Husn, I/173.  
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gelmesiyle birlikte (637/1239-1240) Gazzâliyye medresesinde de ders okutmaya 

başlamıştır.141 

Şam Emevîyye Camiinin batı cephesindeki bir zaviye olan Gazzâliyye 

medresesi dönemin önemli eğitim kurumlarından biridir. Gazzâli’nin (öl.505/1111) 

Şam Emevîyye Camiinde uzun yıllar ders vermesi nedeniyle bu zaviyeye onun ismi 

verilmiştir.142 İzz b. Abdüsselâm, dönemin Mısır Eyyûbi Sultanı Melik el-Kamil’in 

(öl.635/1238) Şam’a gelişinin ardından el-Kamil tarafından bu medresenin 

müderrisliğine atanmıştır. (637/1239-1240) 143 

Gazzâliyye medresesi, İzz b. Abdüsselâm için müderrislik görevinde önemli 

bir dönem noktasıdır. Bu medreseyle birlikte onun şöhreti daha da artmıştır. Onun bu 

medresedeki derslerinde, şiirler ve özlü sözler kullandığı ve bir konuşmacı 

niteliğinde ders anlattığı nakledilmektedir.144 Derslerde kullandığı akıcı dil, birçok 

öğrenciyi cezbetmiş ve İslam dünyasının her yanından kendisinden ilim öğrenmek 

için gelen insanların yoğun ilgisine muhatap olmuştur.145 İzz b. Abdüsselâm, bu 

medresedeki görevine Şam’dan ayrılıncaya kadar (639/1241) devam etmiştir. 

İzz b. Abdüsselâm Mısır’a geldikten sonra (639/1241) müderrislik görevini, 

bir müddet gayri resmi olarak sürdürmüştür. Suyuti, Mısır’da tefsir derslerinin ilk 

kez onun tarafından verildiğini nakletmektedir.146 Mısır kadılığı görevinden istifa 

ettikten sonra (640/1243) Sultan es-Salih Necmeddin Eyyûb (öl.646/1248)  

tarafından Salihiyye medresesi müderrisliğine atanmış (640/1243) ve ölünceye kadar 

bu medresede eğitim-öğretim faaliyetlerine devam etmiştir.147  

3. Hatiplik 

Eyyûbiler ve Memlükler’de hatiplik resmi bir görev olarak yürütülmüştür. 

Hatipler doğrudan Sultan veya saltanat vekili tarafından atanırdı. Özellikle büyük 

                                                
141Subki, Tabakât, VIII/210; Yafiî, Mir’atü’l-Cinân, IV/157; Vehîbî, el-İzz b. Abdüsselâm, s.45. 
142Zühâyli, İzz b. Abdüsselâm, s.81; Nedvî, el-İzz b. Abdüsselâm, s.39. 
143Subki, A.g.e., VIII/242, 322. 
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camiilerin imam hatipliği önemli bir görev olarak kabul edilirdi. Hatiplere toplumun 

haklarını koruyan birer vekil gözüyle bakılırdı.148 

İzz b. Abdüsselâm, Şam’da Emevîyye Camii’nin hatipliğini yapmıştır. Tarih 

kaynaklarında Emevîyye camii hatipliğine 637/1239-40 yılı başlarında atandığı 

nakledilirken, bu göreve kimin tarafından getirildiği tam olarak belirtilmemiştir.149 

Tarih kitaplarındaki bu belirsizlik, 637/1239-40 yılında Şam’da yaşanan yönetim 

karmaşasından kaynaklanmış olmalıdır. Zira 637-638 yılları arasında Şam, el-

Cevvad, es-Salih Necmeddin Eyyûb ve el-Melikü’s-Salih İmadüddin İsmail olmak 

üzere üç farklı yönetici tarafından idare edilmiştir.150 

Subki, (öl.771/1270) İzz b. Abdüsselâm’ın Emevîyye Camii hatipliğine, el-

Melikü’s-Salih İmadüddin tarafından atandığını kaydetmektedir.151 Ancak onun 

637/1239 yılı başlarında bu göreve başladığı ve Şam’ın (10 Aralık 1238–20 Eylül 

1239) tarihleri arasında es-Salih Necmeddin Eyyûb’un idaresi altında bulunduğu göz 

önüne alınacak olursa;152 bu göreve, es-Salih Necmeddin Eyyûb tarafından atanmış 

olması daha tutarlı bir görüş olacaktır.  

İzz b. Abdüsselâm, Emevîyye camii hatipliği esnasında geleneksel İslam 

anlayışından gelen tepkilere aldırmadan; minbere kılıç vurmak, dini bir maksat ve 

gaye adına siyah elbise giymek, dini hitabeleri ve duaları doğal mecrasından 

çıkararak secili ve kafiyeli bir söylem ve tarz geliştirerek yapmak, hutbelerde 

yöneticilere senâda (övgü) bulunmak gibi kimi adetlere bid’ât oldukları gerekçesiyle 

karşı çıkmış ve bu adetleri yerine getirmemiştir.153 Onun siyah cüppe giymekten 

kaçındığı, yavaş ve düz bir okuyuşla hutbe okuduğu ve hutbede yöneticilere senada 

bulunmak yerine onlar için dua ettiği nakledilmiştir.154 Onun uydurma diye 

nitelendirdiği bid’âtlardan bir diğeri de Regaib ve Berat gecelerinde sünnet 

                                                
148Zühâyli, İzz b. Abdüsselâm, s.84-85. 
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telakkisiyle kılınan namazlardır.155 Şam’da bulunduğu yıllarda iktidarın da desteğini 

arkasına alan İzz b. Abdüsselâm’ın mücadeleleri sonucu Regaib namazının kılınışı 

kaldırılmıştır.156 Ancak belli bir süreçten sonra, sufi hareketler eliyle bu namaz tekrar 

kılınmaya devam edilmiştir.  

İzz b. Abdüsselâm, hatiplik görevinde dinin “emr-i bi’l-ma’rûf nehy-i ani’l- 

münker” ilkesini yerine getirmeye son derece önem vermiştir.157 Şam yöneticisi el-

Melikü’s-Salih İmadüddin İsmail’in Mısır Eyyûbi Sultanı es-Salih Necmeddin 

Eyyûb’a karşı haçlılardan yardım istemesini ve bazı önemli kaleleri onlara 

bırakmasını (638/1240-1241) şiddetle eleştirmiştir.158 Bununla da yetinmeyen İzz b. 

Abdüsselâm, Cuma hutbelerinde el-Melikü’s-Salih İsmail’e dua etmeyi 

bırakmıştır.159 Subki, onun bu olaydan sonra Cuma hutbelerinde şöyle dua ettiğini 

nakleder:  

“Allahım, hakkı muhafaza eyle! Doğruları açığa çıkart. Bu ümmeti, içinde 

düşmanlarının ve yardımcılarının kahrolacağı bir zafere ulaştır.” 160 

İzz b. Abdüsselâm’ın, iktidarını sarsacak hutbeler irad etmesi üzerine es-Salih 

İmadüddîn İsmail, kendisini Emevîyye Camii hatipliğinden azletmiştir. (638/1240-

1241)161 Böylece İzz b. Abdüsselâm’ın Şam’daki hatiplik görevi yaklaşık bir yıl 

sürmüştür. (637-638/1239-1240) 

İzz b. Abdüsselâm, Mısır’a geldikten sonra el-Melikü’s-Salih Necmeddin 

Eyyûb tarafından, Mısır’ın en büyük camisi olan Amr b. Âs Camii hatipliğine 

atanmıştır. (639/1241) 162 Ancak O, bu görevi bir yıldan az bir süre devam 

ettirebilmiştir. Vezir Fahreddîn Osman b. İbrahim en-Nablusî’nin bir cami sahasına 

eğlence yerine inşa ettiğini duyunca oğullarıyla birlikte gidip bu inşaatı yıkmış ve 

                                                
155Subki, Tabakât, VIII/210; Dâvûdî, Tabakât, I/309. 
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b. Abdüsselâm, s.87, 175. 

160Subki, A.g.e., VIII/243.  
161Subki, A.g.e., VIII/243; Dâvûdî, A.g.e., I/310; İbnü’l-İmâd, A.g.e.,VII/523; Merağî, Fethu’l-Mubîn, 

II/73; İsnevî, Tabakâtü’ş-Şâfiiyye, II/84.   
162Subki, A.g.e., VIII/210, 244; Dâvûdî, A.g.e., I/322; Sellâmî, Tarîhû Ulemâi Bağdad, s.105.  



vezirin adalet sıfatının kalktığını ilan etmiştir. (640/1243) Bu hadiseden sonra 

iktidarını sarsacak hutbeler irade etmesinden çekinen es-Salih Necmeddin Eyyûb, 

onu Amr b. Âs camii hatipliğinden azletmiştir.163  

4. Kadılık 

Kadılık, Eyyûbi ve Memlük devletlerinde en önemli görevlerden biri olarak 

kabul edilmiştir. Eyyûbi devletinde kadılar, doğrudan Sultan tarafından tayin edilir 

ve davalara onun adına bakarlardı. Bu bakımdan kadıların vermiş oldukları fetvâların 

yerine getirilmesi zorunlu idi ve bu yönüyle kadılık, müftülük görevinden 

ayrılmaktaydı.164 

İzz b. Abdüsselâm’ın Şam kadılığı yapıp yapmadığı hakkında kaynaklarda 

farklı bilgiler yer almaktadır. Subki, onun Melik el-Kamil (öl.635/1238) tarafından 

Şam kadılığı ile görevlendirildiğini naklederken, bu görevi fiili olarak yapıp 

yapmadığı hakkında bilgi vermemiştir.165 Davudî (öl.945/1538) ise el-Kamil’in İzz b. 

Abdüsselâm’ı Şam kadılığına getirmek istediğini, ancak bunu gerçekleştiremeden 

vefat ettiğini bildirmektedir.166 Öteki kaynaklarda bu konu ile ilgili bilgi 

verilmezken, İzz b. Abdüsselâm hakkında müstakil eserler telif eden çağdaş 

araştırmacılar, onun el-Kamil tarafından Şam kadılığı ile görevlendirildiğini, ancak 

el-Kamil’in ölümü nedeniyle bu görevlendirmenin yerine getirilemediğini 

belirtmişlerdir.167 Melik el-Kamil’in Şam yönetimini kardeşi el-Melikü’s-Salih 

İsmail’den teslim aldıktan (635/1238) iki buçuk ay sonra vefat ettiği168 göz önüne 

alındığında, bu görüşün daha tutarlı olduğu söylenebilir.  

İzz b. Abdüsselâm, Mısır’a geldikten sonra Sultan es-Salih Necmeddin Eyyûb 

tarafından Fustat ve Yukarı Mısır bölgelerine kadı olarak atanmıştır.(639/1241)169 
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Onun Mısır kadılığı yaklaşık bir sene sürmüştür. Es-Salih Necmedin Eyyûb’un veziri 

Fahreddin en-Nablusînin bir cami sahasına eğlence yeri inşa etmesi üzerine vezirin 

adalet sıfatının kalktığını ilan eden İzz b. Abdüsselâm, kadılık görevinden istifa 

etmiştir.(640/ 1243)170 

Kaynaklarda, İzz b. Abdüsselâm’ın Mısır kadılığına başlamasından ötürü, 

bazı arkadaşlarının yanına gelerek onu kınadıkları bildirilmektedir.171 O, tüm bu 

eleştirilere, kadılık hakkındaki görüşlerini de ortaya koyan şu şiiri ile cevap verir: 

“Ey beni kınayarak hüzünlendiren dostum! 

Seni bana vâ’z ettiren Allah 

Beni Mısır’a kadı eyledi 

Dileğim onun rızasından başka bir şey değildi 

O ise istediğim dışında bir şey nasib eyledi 

Sen, onun hükmüne razı değilsen bile 

O, beni hükmüne razı eyledi.”172 

Buna göre, İzz b. Abdüsselâm, kadılığı istemeyerek kabul ettiğini belirtmekte 

ve bunu Allah’ın bir takdiri olarak yorumlamaktadır. İzz b. Abdüsselâm ve 

arkadaşlarının kadılık hakkındaki bu olumsuz düşünceleri, Eyyûbi devletinde 

kadılığın, siyasi bir görev olarak kabul edilmesinden kaynaklanmaktaydı. Ancak O, 

el-Kâvâ’idül-Kübrâ adlı eserinde kadılığı tarif ederken bu görevi niçin kabul ettiğini 

de şöyle ortaya koyar:  

“Kadılık görevinde asıl amaç, mazlumu zalimden korumak ve toplumun 

haklarını gözetmektir. Bu yüzden kadıların davalarını bir an önce neticelendirmeleri 

gerekir.”173 
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Kadılığı, toplumun haklarını koruyan bir kurum olarak niteleyen İzz b. 

Abdüsselâm, bu düşüncesini kısa süreliğine de olsa Mısır’da yürüttüğü kadılık 

görevinde uygulamaya çalışmıştır. Vezir Fahreddîn en-Nablusî’nin Mısır’da bir 

Camii sahasında eğlence yeri inşa etmesini Şeâir’i İslamiyeye bir saldırı olarak 

değerlendirmiş ve namaz kılanların haklarını koruyabilmek için oğullarıyla birlikte 

bu inşaatı yıkmıştır. Yine, es-Salih Necmeddin Eyyûb tarafından Beytülmâl hazinesi 

kullanılarak satın alınan Memlûk emîrlerinin Beytülmâl adına pazarda satılmaları 

gerektiğine hükmederken de toplumun haklarını korumayı amaçlamıştır. 

E- Dönemin Sultanlarıyla Münasebeti 

1. Melik el-Eşref Musa ile Mücadelesi (İzz b. Abdüsselâm’ın Mihnesi)  

İslam düşünce tarihinde önemli sorunlarından biri de Kur’ân’ın mahluk olup 

olmadığı problemidir. Her nekadar bu konu, Allah’ın sıfatları ve bu sıfatların 

anlamları ilgili asıl konunun bir ayrıntısı sayılsa da “Kelâmullah olan Kur’ân mahlûk 

mudur değil midir?” problemi çevresinde yapılan tartışmalar daha çok şöhret bulmuş 

ve daha fazla yaygınlık kazanmıştır. Bu hususla ilgili görüş ayrılıkları, siyasal 

alanlara kaymış, bu da büyük fitnelerin kopmasına neden olmuştur. Nitekim Ahmed 

b. Hanbel örneğinde görüldüğü gibi kimi âlimler baskı ve eziyetlere maruz 

bırakılmıştır.174 

Tarihte “Kelâmullah” konusunda dinî/siyasî eksenli ilk ciddi tartışmanın hicri 

III. yüzyılda, Mu’tezile ile Selefi görüşü temsil eden ünlü muhaddis Ahmed b. 

Hanbel arasında meydana geldiği bilinir.175 Buna benzer bir tartışma, hicri VII. 

yüzyılda Şam’da Eş’arîlerle Hanbelîler arasında meydana gelmiş ve bu olay 

kaynaklarda İzz b. Abdüsselâm’ın mihnesi olarak anılmıştır.  

İzz b. Abdüsselâm’ın yaşadığı dönemin Şam’ında muhtelif dinî akımlar 

mevcuttu. Bunların başında Eş’arîler olmakla birlikte, Kur’an’ın sadece manasının 

değil, harflerinin ve seslerinin de mahluk (yaratılmış) olmadığını savunan ve 

kendilerini Ahmed b. Hanbel’e nispet eden İzz b. Abdüsselâm’ın deyimiyle “bid’atçı 
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Hanbelîler” gelmektedir.176 Bunlar, aynı zamanda küçük yaşlarından itibaren birlikte 

dostluk ve arkadaşlık yaptıkları devrin siyasî yöneticisi Melik el-Eşref’le 

(öl.635/1238) iyi ilişkiler içerisinde bulunuyorlardı.177 Bu yakın ilişki sebebiyle 

görüşlerini yaymada sultandan manevî destek de görüyorlardı. Güçlerini iktidardan 

alan bu dinî akım taraftarları, egemenlik paylaşımı noktasında zaman zaman 

Eş’arîlerle fiilî mezhep çatışmasına girmekten de asla geri durmuyorlardı. İşte bu 

çatışmanın bir parçası olarak, İzz b. Abdüsselâm’ın halk üzerinde büyük tesir yapan 

olumlu izlenimini sarsmak için yerine göre onu kötülüyorlar ve aleyhinde akla hayale 

gelmeyecek bir şekilde karalayıcı kampanyalar düzenliyorlardı.178 Yaptıkları 

etkileyici propaganda sayesinde, sultanın zihninde Hanbelilerin görüşleri kelimenin 

tam manası ile “selefin itikadı” olarak yer etmişti.179Bu sebeple sultan Melik el-Eşref, 

ehl-i hadis olarak anılan Hanbeliler için Şam’da bir “Dâru’l-Hadîs/Hadis Enstitüsü” 

kurumu inşâ etmişti. Sultan, Hanbelilerin sadece itikat alanındaki görüşlerine değil, 

fıkıh alanındaki görüşlerine de sıcak bakmış ve daima onların görüşlerine değer 

vermiştir. Ancak, Şam yöneticisinin bu kişisel ve öznel bakış açısı hiçbir zaman 

diğer görüşlere hayat hakkı tanımamak anlamına gelmiyordu. Ama kendilerini 

Hanbeliliğe nispet eden kimselerin anlayışına göre, İslam’ın tek doğru ve mutlak 

yorumu selefîlikti. Bu akîdenin bir gereği olarak selefin itikadına aykırı her inanç 

biçimi, insanı tekfir edilmeye ve kanının helâl sayılmasına götürecek kadar aşırı ve 

bu aşırılığın doğal sonucu olarak bağnaz bir inanç yapısı haline dönüştürmüştü. 180 

Bir Hanbelî müntesibi olan sultan Melik el-Eşref, bağnaz ve tarafgir değil, 

mezhebî düşüncesini siyasî çalışmalarına yansıtmıyor ve Ehl-i sünnet kavramı 

içerisine giren bütün dinî gruplara karşı eşit mesafede bir duruş sergiliyordu. Böylesi 

bir siyasetin sonucu olarak sultan, Eş’arî Kelam’ına yakın bir duruş sergileyen İzz b. 

Abdüsselâm’a da samimi bir alaka ve sevgi besliyordu.181  Bu uzlaşmacı ve telifçi 

yaklaşım, ister istemez iktidarın nimetlerinden olabildiğince yararlanmayı önceleyen 

                                                
176İzz b. Abdüsselâm, Kur’ân’ın hem manasının ve hem de lâfzının mahluk olmadığını savunan 

kimseleri “Bid’atçı Hanbeliler” ve “Teşbihçi Haşviyye” olarak nitelendirir. Bkz. Subkî, Tabakât, 
VIII/222. 

177Subki,A.g.e., VIII/218.  
178Subki, A.g.e., A.y.  
179Subki, A.g.e., VIII/218-219.  
180İbnü’l-Esîr, A.g.e., VIII/307; Kevserî, M. Zâhid, Tekmile, (Subkî, Takıyyuddîn, es-Seyfu’s-Sakîl’in 

içinde), Matbaatü’l-Fecri’l-Cedîd, Kahire, t.y., s.44. 
181Dâvûdî, Tabakât, A.g.e., I/317. 



bağnaz Hanbelîleri rahatsız etmiştir. Bir anda geleceklerini tehlikede gören ve avamî 

bir bakış açısına sahip olan Hanbeliler, İzz b.Abdüsselâm’ı, “Eş’arî Akîdesi”ne 

mensup olmakla suçladılar.182 Onların yaptığı karalayıcı kampanya sonucu halkın 

zihninde Mu’tezile ne ise Eş’arîlik de o idi. Bu iki mezhep VII. yüzyılın Şam 

toplumunun zihninde adeta aynîleştirilmişti.183 Kur’an’ın harf ve sesinin mahluk 

olmadığını savunan bu zümre, İzz b. Abdüsselâm’ın itikada dair bütün görüşlerinin 

Ebu’l-Hasan el-Eş’arî (ö.324/936)’nin itikadî görüşlerinin bir iktibası ve tekrarı 

olduğunu ileri sürerek sultanın ona olan meylini kesmek istiyorlardı.184 

Onlara göre Eş’arî’nin akîdesi, Kur’an’ın manasının mahluk olmadığını, 

sadece lafzının; harf, ses ve kitabetinin mahluk olduğunu iddia etmesi; ekmek 

doyurmaz, su kandırmaz ve ateş yakmaz gibi görüşleri savunmasıdır. Onlara göre bu 

düşünceler, Kur’an’a en büyük hakareti içermektedir.185 İşte bu ve benzeri sebeplerle 

Sultan, İzz b. Abdüsselâm’a “Kelâmullah” konusundaki görüşlerini soran bir mektup 

yazar.186 Bu mektup kendisine ulaşınca “Anlaşılan, bu beni imtihan (mihne) etmek 

için yazılmış bir mektuptur. Ancak Allaha and olsun ki doğrulardan başka bir şey 

yazmayacağım” diyen İzz b. Abdüsselâm, tarihe “Mülhatü’lİtikâd” adıyla geçen ünlü 

akâîd risalesini yazar.187  O, bu risalesinde özetle şu görüşleri savunmuştur: 

“İzzet, celal, kudret ve kemal sahibi olan Allah’a hamd olsun. O, tek olan, 

hiçbir şeye muhtaç olmayan, bilakis her şey kendisine muhtaç olandır. O hiçbir şeye 

benzemez ve hiçbir şey de ona benzemez. O Allah ki büyüktür, aşkındır. Sapıklıkta 

olanların söylediklerinden münezzehtir. İlmi ile her şeyi kuşatmıştır. İşiten gören 

bilen ve gücü her şeye yetendir. Harf ve sesle değil, ezeli ve kadim olan bir kelâmla 

konuşandır. Onun konuşmasında, mürekkebin levhalardaki ve yapraklardaki şekilleri 

düşünülemez. Haşviyye ve nifak ehlinin iddia ettiği gibi aynen gözlerin baktığı bir 

şekilde tasavvur edilemez. Bilakis yazma, kulların fiillerindendir. Onların fiillerinin 

kadim olmayacağı ise açıktır. Allah’ın kadîm kelamının kullarının lafızları, mürekkep 

şekillerinin resmi olduğunu iddia edenlere yazıklar olsun! Bu bid’âtçı gruba her 

                                                
182Subki, Tabakât, VIII/219; Zühâyli, A.g.e., s.164.  
183Zühâyli, A.g.e., s.165. 
184Subki, A.g.e., VIII/218. 
185Müfîd, Muhammed b. Nu’mân, Evâilu’l-Makâlât, Tebriz, 1371, s.41; Cüveynî, Ebu’l-Meâli, el-         

Akîdetü’n-Nizâmiyye, (thk. M. Zâhid el-Kevserî), Kahire, 1948, s.21. 
186İbn Asâkir, Tebyînü Kezibi’l-Müfterî, s.310.  
187Subki, A.g.e., VIII/218; Zühâyli, A.g.e., s.76, 165. 



nereye gizlenseler zillet vurulmuştur. Onlar ellerine bir fırsat geçse onu kullanırlar. 

Bir fitne görseler ona yönelirler. Ahmet b. Hanbel, onun arkadaşlarının ileri 

gelenleri ve diğer selef âlimleri bid’âtçıların kendilerine nispet ettiklerinden ve 

uydurduklarından uzaktırlar. 

Kur’ân’ın ses ve harften oluştuğunu ve bunun da bir mushafta yer aldığını 

iddia eden kişi, ne hayret edilecek bir kişidir. Çünkü Kur’ân, herhangi bir sesi 

bulunmayan mücerret/soyut harflerle doludur. O halde onda sesten yazılmış harf 

yoktur. Çünkü telaffuz edilen harf, yazılan şekil değildir. Bu sebeple lafzî harfler 

kulakla işitilir, gözle görülmez. Yazılı şekiller ise gözle görüldüğü halde kulakla 

işitilemez. Bu konuda tereddüt geçiren kimse âlim bile olsa akıllılardan sayılamaz. 

 Kim ki kadîm vasfın Mushaf’a hulul ettiğini söylerse, onun bu sözü mushaf 

yandığında kadîm vasfının da yandığını söylemesini gerektirir. Oysa Kadîm olanın 

durumu, değişikliği ve yok olmayı kabul etmez. Şüphesiz Allah bu söylenenlerden 

münezzehtir. Yine Resulullah, bizim okuduğumuz Kur’ân’la mükâfatlanacağımızı 

haber vermektedir. Okuyuş ise okunanın kendisi değildir ve sonradan olan (hadis) 

bir iştir. Buna göre okumak, bizim işlerimizdendir. Bizim işlerimiz ise kadim değildir. 

Ne hayret edilecek bir durumudur ki onlar Eş’arî’yi “ekmek doyuran, su kandıran, 

ateş yakan değildir” sözünden dolayı kınıyorlar. Halbuki bu, Allah’ın manasını 

kitabında indirdiği bir ifadedir. Şüphesiz doyurmak, kandırmak ve yakmak Allah’ın 

yarattıklarına has kıldığı sonradan olan şeylerdir. Ekmek doyurmayı, su kandırmayı, 

ateş yakmayı yaratmıyor, bu konuda sebepler onlar olsa da. Yaratan ise sebebin 

kendisi değil müsebbiptir.”188 

 Risalesini hakkın galip gelmesi dileğiyle bitiren İzz b. Abdüsselâm, bu 

mektubu hemen sultana göndermiştir. İzz b. Abdüsselâm’ın “Kelâmullah” 

konusundaki görüşlerini içeren bu risale, dönemin Şafiî, Malikî, Hanbelî ve Hanefî 

âlimlerinin de bulunduğu bir ortamda sultanın huzurunda okunur.189Mektuba oldukça 

sinirlenen Melik el-Eşref, tepkisini şu sözleriyle dile getirmiştir:  

“Biz bu adamın dönemin en âlim insanlardan biri olduğuna itikad ederdik. 

                                                
188Subki, Tabakât, VIII/219-229. Subki’nin naklettiği bu risale, Iyâd Hâlid et-Tabbâ’ tarafından 

Mülhatü’l-İ’tikâd, adıyla neşredilmiştir.Bkz., İzz b. Abdüsselâm, Mülhatü’l-İ’tikâd, (nşr. Iyâd 
Hâlid et-Tabbâ’), Dımaşk, 1995.   

189Subki, A.g.e., VIII/229; Zühâyli, İzz b. Abdüsselâm, s.169. 



Ancak bu mektuptan anlaşılıyor ki bu adam bir günahkâr, belki de bir kâfirdir.” 190  

Sultanın bu sert tepkisi üzerine, yanında bulunan âlimler kendisinden 

çekinmiş ve görüşlerini beyan etmekten kaçınmışlardır.191 Böylece teşbihçi 

Hanbelilerin komploları kısa süreliğine de olsa başarıya ulaşır. Ancak çok geçmeden, 

dönemin meşhur âlimlerinden İbnü’l-Hâcib’in çabaları sonucu bir araya gelen Şam 

âlimleri, toplu bir fetvâ yayınlanmış ve bu fetvâda İzz b. Abdüsselâm’ın görüşlerine 

katıldıklarını beyan etmişlerdir.192 Bu gelişmeler, Melik el-Eşref’in tavrında ufak bir 

değişme meydana getirdiyse de kızgınlığı hala geçmeyen sultan, İzz b. Abdüsselâm’a 

ikinci bir mektup daha yazar ve bu mektubunda da onu fitne çıkarmak ve yeni bir 

mezhep icad etmekle suçlar.193  

İzz b. Abdüsselâm’ın Sultanın bu ikinci mektubuna cevabı ise oldukça sert 

olmuştur. “Sözleriniz, kendisine güvenilmeyecek birinin sözlerinden ibarettir'' diye 

başlayan bir mektup kaleme alan İzz b. Abdüsselâm, el-Eşrefin suçlamalarını 

reddetmiş ve bid’âtçılarla mücadeleye devam edeceğini bildirmiştir.194 İzz b. 

Abdüsselâm’ın oldukça sert bir dille yazdığı bu risalesi üzerine Melik el-Eşref, onu 

fetvâ vermekten men etmiş ve ev hapsine alınmasını emretmiştir. Kaynaklarda İzz b. 

Abdüsselâm’ın üç gün süreyle ev hapsinde tutulduğu ve kimseyle görüştürülmediği 

kaydedilmektedir.195 

Dönemin nüfuz sahibi âlimlerinden Cemaleddin el-Huseyrî’nin (öl.637/1240) 

gayretleri sonucu, İzz b. Abdüsselâm’ın ev hapsi kaldırılmıştır. Olayın çevre illere 

yayılması sonucu Şam’a gelen Cemaleddin el-Huseyrî, Melik el-Eşref’le görüşerek 

onu, İzz b. Abdüsselâm’ın görüşlerinde haklı olduğuna ikna etmiştir.196 Gerek el-

Hüseyrî’nin gayretleri, gerekse de Mısır Eyyûbi Sultanı el-Kamil’in olanlardan ötürü 

kendisini kınaması üzerine Şam emîri yaptığı yanlış fark etmiştir.197O, yaptıklarından 

duyduğu pişmanlığı şu sözleriyle dile getirir: 

                                                
190Subki, Tabakat, VIII/229. 
191Subki, A.g.e., VIII/229; Zühâyli, İzz b. Abdüsselâm, s.170. 
192Subki, A.g.e., VIII/229-230; Zehebî, Şemsüddîn Muhammed b. Ahmed, Siyeru ‘Alâmi’n-Nubelâ,  

Müessesetü’r-Risale, Beyrut, 1401/1981, XXII/126. 
193Subki, A.g.e., VIII/231.   
194Subki, A.g.e., VIII/232-234; Dâvûdî, Tabakât, I/319-320. 
195Subki, A.g.e., VIII/235; Dâvûdî, A.g.e., I/321; Zühâyli, A.g.e., s.171. 
196Subki, A.g.e., VIII/236-237; Dâvûdî, A.g.e., I/321.  
197Subki, A.g.e., VIII/238; Zühâyli, A.g.e., s.172. 



“Yaptıklarımdan ötürü Allah’tan af diliyorum. Şüphesiz ki İzz b. Abdüsselâm 

hakkında büyük bir yanılgı içerisindeyim. Ancak Allah and olsun ki onu dönemin en 

zengin âlimi kılacağım.”198 

Böylece çeşitli hediyeler göndererek İzz b. Abdüsselâm’ın gönlünü almaya 

çalışmış ve ondan görüşme talebinde bulunmuştur. Ancak gerek bu hediyeler, 

gerekse de görüşme talebi İzz b. Abdüsselâm tarafından kabul edilmemiştir.199 

2. el-Melikü’s-Salih İmadüddîn İsmail’le Mücadelesi ve Mısır’a Hicreti 

Eyyûbi Devletinin en önemli ilim ve kültür merkezlerinden biri olan Şam, bir 

çok Eyyûbi hükümdarının hâkimiyet mücadelesine sahne olmuştur. Melik el-

Muazzâm (öl.624/1227) döneminden itibaren siyasi istikrarın sağlanamadığı bu 

şehirde ilk ciddi çekişme, Melik el-Eşref Musa ve en-Nâsır Davut arasında 

yaşanmıştı. 626/1229 yılında Şam idaresini en-Nâsır Davut’tan ele geçiren el-Eşref, 

on yıl boyunca şehri yönetimi altında tutmuştur.200 El-Eşref’in 635/1238 yılında 

ölümü üzerine yerine kardeşi el-Melikü’s-Salih İmadüddîn İsmail geçer. Ancak çok 

geçmeden dönemin Eyyûbi Sultanı el-Kamil, (öl.635/1238) Şam’a gelerek kendisini 

yönetimden uzaklaştırmış ve es-Salih Necmeddin Eyyûb’u Şam’a yönetici olarak 

tayin etmiştir.(635/1238)201 Ancak bu durumu hazmedemeyen İmadüddîn İsmail, 

gizlice hazırlıklar yaptıktan sonra 637/1239 yılı sonlarında şehri ansızın kuşatarak 

tekrar ele geçirmiştir.202 

Şam’ı yeniden idaresi altına alan İmadüddîn İsmail, es-Salih Necmeddin 

Eyyûb’un Eyyubi Sultanı olması üzerine endişeye kapılır. Es-Salih Necmeddin 

Eyyûb’a karşı ittifak arayışlarına başlayan İmadüddîn İsmail, ilk olarak Anadolu 

Selçuklu Sultanı Keyhüsrev adına hutbe okutarak onun desteğini sağlamaya 

çalışmıştır.203 Ancak ihanetin cezasının ne olduğunu iyi bilen İmadüddin İsmail, bu 

tedbirleri güvenliği için yeterli bulmuyordu ve nihayet haçlılarla da ittifak kurmaya 

girişti. Necmeddin Eyyûb’a karşı onlarla anlaşmak için Selahaddin Eyyûbi tarafından 

fethedilen Safed, Şakif ve Arnun kalelerini ve Müslümanlarla haçlılar arasında ortak 

                                                
198Subki, Tabakat, VIII/237; Dâvûdî, Tabakât, I/322.   
199Subki, A.g.e., VIII/239; Zühâyli, A.g.e., s.172-173.  
200Makrizi, es-Sülûk, I/256-259; Heyet, D.G. Büyük İslam Tarihi, VI/366-369. 
201Subki, A.g.e., VIII/241. 
202Subki, A.g.e., VIII/242. 
203Makrizi, A.g.e., I/327-330. 



bölge olan Sayda, Taberiyye ve Cebel-i Âmile şehirlerini onlara bıraktı.(638/1240-

1241) İmadüddîn İsmail, bütün bunlar yetmezmiş gibi haçlıların Şam çarşılarından 

silah satın almalarına da müsaade etmiştir.204 

İmadüddîn İsmail’in aralarındaki siyasi çekişme yüzünden Mısır Eyyûbi 

Sultanı el-Meliku's-Salih Necmeddin Eyyûb’a karşı haçlılarla ittifak kurması, İzz b. 

Abdüsselâm tarafından tepkiyle karşılanmıştır. Haçlılara Şam çarşılarından silah 

satılamayacağına dair fetvâ veren İzz b. Abdüsselâm, bu durumu Cuma hutbelerinde 

de şiddetle eleştirmiştir.205 Şam Emevîyye Camiinde verdiği hutbelerde İmadüddîn 

İsmail’i Müslümanlara ihanet etmekle suçlamış ve onu yönetimden devirmek için 

Şam halkını göreve çağırmıştır.206 Tarihçi Subki, onun bu olaydan sonra Cuma 

hutbelerinde, İmadüddîn İsmail’e dua etmeyi bıraktığını bildirmektedir.207 Nitekim 

İzz b. Abdüsselâm, hutbelerde artık, şöyle dua etmekteydi:  

“Allahım, hakkı muhafaza eyle! Doğruları açığa çıkart. Bu ümmeti içinde 

düşmanlarının ve yardımcılarının kahrolacağı bir zafere ulaştır.”208 

İzz b. Abdüsselâm’ın Cuma hutbelerinde Şam halkını göreve çağırması 

üzerine İmadüddîn İsmail, kendisini bekleyen tehlikenin farkına varmıştır. İzz b. 

Abdüsselâm’ı süratle hatiplik görevinden azletmiş ve yakalanarak hapsedilmesi için 

de emir çıkarmıştır.209 

Kaynaklarda İzz b. Abdüsselâm’ın kısa bir süre hapiste kaldığı belirtilir.  

Nitekim yapılan görüşmeler sonrasında hapisten çıkan İzz b. Abdüsselâm, Mısır’a 

hicret etmeye karar vermiş ve İbnü'l-Hâcib’le birlikte Şam'dan ayrılarak Mısır’a 

doğru yola çıkmıştır.(639/1241) 210  Davudi Tabakatül-Müfessirîn adlı eserinde onun 

Mısır’a olan yolculuğunu şöyle anlatır:  

                                                
204Subki, Tabakât, VIII/210, 243; Dâvûdî, Tabakât, I/310; Kütübî, Fevâtü’l-Vefeyât, I/594; İbnü’l- 
İmâd, Şezerât, VII/523; İbn Kesîr, en-Nihâye, XIII/236; Yafiî, Mir’atü’l-Cinân, IV/156; Safedî, el-
Vâfî bi’l-Vefeyât, XVIII/521; İbn Şeddâd, en-Nevâdiru’s-Sultaniyye, s.95-115; Taşköprüzade, 
Miftâhu’s-Sa’âde, I/140; Mahmud Selim, Asru Selâtıyni’l-Memaliki ve Netacuhu’l-İlmî ve’l-Edebî, 
Matbaatü’l-Tevekkül, Mısır, 1941, III/178. 

205Subki, A.g.e., VIII/242; Dâvûdî, A.g.e., I/310,322; Muhammed Hasan Abdulah, İzzeddin b.  
Abdüsselam, s. 91-94; Ebu Şame, ez-Zeyl ‘Ale’r-Ravzateyn, s.170. 

206Abdülkerim Osman, Me’âlimü’s-Sekâfeti’l-İslamiyye, s.396-397; Zühâylî, İzz b. Abdüsselâm, s. 
176; Nedvî, el-İzz b. Abdüsselâm, s. 136-138.    

207Subki, A.g.e.,  VIII/243.  
208Subki, A.g.e.,  A.y., Dâvûdî, A.g.e.,  I/322; Zühâyli, İzz b. Abdüsselâm, s.176-177. 
209Dâvûdî, A.g.e.,  I/310; Kütübî, A.g.e.,  I/595; İsnevî, Tabakâtü’ş- Şâfiiyye, II/54.                   
210Subki, A.g.e., VIII/210, 243; Merağî, Fethu’l-Mubîn, II/73.     



“İzz b. Abdüsselâm’ın Mısır yolculuğu rahat geçmemişti. Zira ilk olarak, 

Benabuls şehrinden geçerken şehrin hakîmi tarafından alı konmuştu. Bir süre burada 

ikamet ettirilen İzz b. Abdüsselâm, serbest bırakılınca yoluna devam eder ve Kudüs 

şehrine ulaşır. Ancak O, Kudüs’e vardığında bu sefer de İmadüddîn İsmail 

tarafından tekrar hapsedilir.”211 

Mısır’ı almak için haçlılarla birlikte Kudüs şehrinde karargah kuran Şam 

emîri İmadüddîn İsmail, İzz b. Abdüsselâm’ın Kudüs’e ulaştığını duyunca harekete 

geçmiştir. İzz b. Abdüsselâm’a özel bir elçi göndererek, ondan Şam’a geri dönmesini 

istemiş, aksi takdirde tekrar hapsedileceğini bildirmiştir.212 Ancak İsmail’in bu teklifi 

İzz b. Abdüsselâm tarafından kabul görmez. Bunun üzerine elçi tarafından alı 

konarak karargaha getirilen İzz b. Abdüsselâm, sultanın çadırına yakın bir yerde 

hapsedilmiştir.213 

Subki, (öl.771/1370) İzz b. Abdüsselâm’ın Kudüs’te hapsedildiği günlerde, 

zamanın büyük çoğunluğunu Kur’ân okumakla geçirdiğini kaydetmektedir.214 

Nitekim çadırında Kur’ân okuduğu bir gün sesini işiten İmadüddîn İsmail, yanına 

haçlı komutanlarını da alarak çadıra gelmiş ve onlara şöyle seslenmiştir: 

 “Kur’ân okuyan bu adamı tanır mısınız? Bu adam, dönemin en büyük 

âlimlerinden biridir. Ancak sizinle ittifakımı eleştirdiği için onu bütün görevlerinden 

azlederek, Şam’dan sürgün ettim ve şu anda onu sizin için onu tekrar 

hapsediyorum.” Haçlı komutanlarının bu sözlere tepkisi ise söyle olmuştur: 

“Şüphesiz, bu olayı daha önceden duymuş olsaydık; bu adamın ayaklarını yıkar, 

sonra da ayaklarından akan suyu içerdik.”215 

Haçlı komutanlarının İzz b. Abdüsselâm hakkındaki bu sözleri, biraz 

mübalağalı görünse de onun ulaşmış olduğu ilmi ve ahlâki seviyeyi göstermesi 

açısından önemlidir. Kudüs’te kısa bir süre hapsedilen İzz b. Abdüsselâm, es-Salih 

Necmeddin Eyyub tarafından gönderilen Mısır birliklerinin haçlı kuvvetlerini 
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yenmesi üzerine, serbest kalmış ve yolculuğuna devam ederek Mısır’a ulaşmıştır.216 

3. Vezîr Fahreddîn en-Nablusî ile Mücadelesi 

İzz b. Abdüsselâm, Mısır’a geldiği zaman, Sultan es-Salih Necmeddin Eyyûb 

(öl.646/1248) ve dönemin Mısır âlimleri tarafından büyük bir saygıyla 

karşılanmıştır.217 İzz b. Abdüsselâm, Şam’da olduğu gibi Mısır’da da dinin “emri 

bi’l-ma’rûf nehyi ani’l- münker” emrini yerine getirmeye son derece önem vermiştir. 

Onun hak yolunda verdiği mücadelelerden biri de Vezir Fahreddîn en Nablusî’nin bir 

camii sahasına eğlence yeri inşa etmesiyle gelişir. 

Sultan Necmeddîn Eyyûb’un baş veziri ve Mısır orduları komutanı Fahreddîn 

Osman b. İbrahim en-Nablusî, Mısır’da bir cami sahasına eğlence yeri inşa etmişti. 

(640/ 1243) 218 Bunu duyan İzz b. Abdüsselâm, Mısır kadısı olarak derhal bu binanın 

yıkılmasını emreder. Ancak, görevlilerin vezirin tepkisinden çekinerek bu emri 

yerine getirmemesi üzerine çocuklarıyla birlikte gidip, bu inşaatı yıkmıştır.219 

Bununla da yetinmeyen İzz b. Abdüsselâm, vezirin adalet sıfatının kalktığını ilan 

etmiş ve Mısır kadılığı görevinden istifa etmiştir. (640/ 1243) 220  

İzz b. Abdüsselâm’ın Fahreddîn en Nablusî’nin “adalet” sıfatını ilğa etmesi 

başlangıçta Sultan Necmeddin Eyyub ve veziri tarafından pek önemsenmemişti.221 

Ancak olayın yayılmasıyla birlikte, vezirin adalet sıfatının ilğası, İslam dünyasında 

geniş yankı uyandırmıştır. Nitekim es-Salih Necmeddîn Eyyûb’un Abbasi Halifesi 

Müsta’sım Billah’a Vezir Fahreddîn Osman’ın kaleminden gönderdiği mesaj, 

doğruluğu bizzat Sultan Necmeddîn Eyyûb tarafından onaylanmadan halifece kabul 

edilmemiştir.222 İzz b. Abdüsselâm’ın tüm ısrarlarına rağmen kadılık görevine 

dönmemesi üzerine, onun daha önce Şam’da İmadüddîn İsmail’e karşı tavrını da göz 

                                                
216Subki, Tabakât, VIII/244; Merağî, Fethu’l-Mubîn, II/73.   
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218Subki, A.g.e., VIII/210; Dâvûdî, A.g.e., I/312; Kütübî, Fevâtü’l-Vefeyât, I/595; Safedî, el-Vâfî bi’l-

Vefeyât, XVIII/521; Vehîbî, el-İzz b. Abdüsselâm, s.62.  
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Abdüsselâm, s.10; Muhammed Hasan Abdullah, A.g.e., s.107; Zühâyli, A.g.e.,  s.143-144. 
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önüne alan Necmeddin Eyyûb, bu hadiseden sonra iktidarını sarsacak hutbeler irad 

etmesinden korktuğu için onu hatiplik görevinden azletmiştir. (640/1243) 

4. Dönemin Memlüklü Sultanlarıyla Münasebeti  

İzz b. Abdüsselâm, Eyyûbi Devletinde olduğu gibi Memlüklerde de dönemin 

Sultanları nezdinde büyük bir nüfuz sahibi olmuştur. O, Muzaffer Seyfeddîn Kutuz 

(öl.658/1260) ve Rükneddîn Baybars’tan (öl. 676/1277) büyük saygı görmekteydi. 

İzzeddin Aybek et-Türkmanî’nin öldürülmesiyle Memlüklü tahtına henüz on 

beş yaşında bir çocuk olan Melik Mansur Nureddîn Ali geçmişti.(655/1257) Bu 

sırada Naibü’s-Saltanat olan Seyfeddîn Kutuz, yaklaşan Moğol tehlikesine karşı 

Mısır Âyan ve Umerâsından oluşan bir Şura Meclisi düzenlemiştir.223 Seyfeddîn 

Kutuz ve devletin ileri gelenleri Moğollarla yapılacak bir savaştan yana değildi. Zira 

çocuk yaşta Memlüklü tahtına geçen Nureddin Ali’nin ülkeyi Moğollara karşı 

koruyabilmesi mümkün değildi. Ayrıca devlet hazinesi de Moğollarla yapılacak bir 

savaşı kaldıramazdı.224 Bu esnada İzz b. Abdüsselâm, meclise şu öneriyi getirmiştir:  

“Nureddîn Ali azledilsin ve yerine Seyfeddîn Kutuz sultan tayin edilsin. Zira 

düşmanın kapımıza dayandığı bir sırada onlarla savaşmak her Mısırlıya farzdır. 

Hazinenin durumuna gelince; öncelikle sultanın, emîrlerin ve askerlerin ellerindeki 

değerli mallar bir araya getirilerek satılsın. Eğer, bunlar ihtiyacı karşılayamazsa o 

zaman da halktan yeni vergiler alınır. Sizi temin ederim ki Moğollarla yapacağınız 

savaşta Allah sizleri zafere ulaştıracaktır.”225 

İzz b. Abdüsselâm’ın bu önerisi meclis tarafından kabul görmüş ve Nureddîn 

Ali azledilerek yerine Seyfeddîn Kutuz sultan tayin edilmiştir. Nitekim savaş 

hazırlıklarına hemen başlayan Muzaffer Seyfeddîn Kutuz, Ayn-ı Calût mevkiinde 

Moğollara karşı önemli bir zafer elde etmiştir (658/1260). Bu zafer, Mısır Memlük 

devletinin temellerini sağlamlaştırmış ve Ortadoğu İslam dünyasını da Moğol 

istilasından kurtarmıştır.226 

İzz b. Abdüsselâm, Seyfeddîn Kutuz’u öldürterek Memlüklü tahtına geçen, 

el-Melikü’z-Zâhir Rükneddîn Baybars’a (I.Baybars) biat etmekten kaçınmıştır. I. 
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Baybars’a biât merasimi esnasında, onun Emir Alaeddin Aytekin el-Bundukdâri’nin 

kölesi olması dolayısıyla sultan olamayacağını ileri süren İzz b. Abdüsselam’ın biât 

etmekten kaçınması üzerine, Mısır’ın önde gelen emîrleri de I. Baybars’a biât 

etmemiştir. Baybarsın es-Salih Necmeddîn Eyyûb tarafından satın alınarak azad 

edildiğine dair şahitlerin bulunmasıyla İzz b. Abdüsselâm ikna edilmiş ve bu sayede 

biat merasimi yapılabilmiştir.227 

F- Ölümü 

İzz b. Abdüsselâm, 83 yaşında iken Kahire’de vefat etmiştir. Onun ölüm 

tarihi hakkında, 9 Cemaziyelevvel 660 (1 Nisan 1262) ve 10 Cemaziyelevvel 660 (2 

Nisan 1262) olmak üzere iki farklı rivayet kaydedilmiştir. Kaynakların çoğunda vefat 

günü, 10 Cemaziyelevvel (2 Nisan) olarak nakledilirken,228 Tarîhû Ulemâi Bağdad 

müellifi Sellâmî, onun vefat gününü 9 Cemaziyelevvel (1 Nisan) olarak 

bildirmiştir.229 Tarihçi Subki ise her iki günü vefat tarihi olarak zikretmektedir.230 İzz 

b. Abdüsselâm, vefatından bir gün sonra Kahire’deki Karâfe Kabristanı’na 

defnedilmiştir.231 

 658-676/1260-1277 yılları arasında Mısır’ı idaresi altında bulunduran 

Memlüklü Sultanı Zahir Rukneddin Baybars’ın yanı sıra, emîrler, askerler, kadılar, 

dört mezhebin fıkıh alimleri ve halktan pek çok kişi onun cenazesine katılmıştır.232 

Sultan Baybars, onun ölümünden duyduğu üzüntüyü şu sözleriyle dile getirmiştir: 

“Ne hazin bir durumdur ki, İz b. Abdusselâm’ın vefatı benim yönetimim 

sırasında olmuştur.”233
  

 İzz b. Abdüsselâm’ın ölümü, Kahire dışında diğer İslam coğrafyasında da 

üzüntüyle karşılanmıştır. Başta Şam olmak üzere; Mekke, Medine, Yemen ve Bağdat 

gibi İslam başkentlerinde İzz b. Abdüsselâm için gıyabi cenaze namazları 

kılınmıştır.234  

                                                
227Subki, Tabakât, VIII/215; Dâvûdî, Tabakât, I/313. 
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İzz b. Abdüsselâm’ın biyografisini müstakil bir eserde kaleme alan 

Muhammed Zühâyli, onun fiziki eşkâlini şöyle tarif etmiştir: 

“O, uzun boylu ve orta ağırlıkta birisiydi. Yüzünde herhangi bir kusur 

bulunmamaktaydı. Pürüzsüz yanaklı ve yuvarlak yüzlüydü. Bununla birlikte oldukça 

heybetli bir görüntüsü vardı.”235  

 

II) İLMİ KİŞİLİĞİ 

A- Hocaları 

İzz b. Abdüsselâm İlmi şahsiyetinin oluşumunda katkısı bulunan hocaları 

şunlardır: 

1-  Fahreddîn b. Asakîr (öl.620/1223)  

1- Kâdî Cemaleddîn İbnü’l-Herestânî (öl. 614/1217)  

2- Seyfeddîn el-Âmidî (öl. 631/1233)  

3- Kasım b. Asâkîr (öl. 600/1204)  

4- Ebu Tahir Berakat b. İbrahim el Huşûî (öl.597/1201)  

5- Abdüllatîf el-Bağdadî (öl.596/1200)  

6- Ebu Hafs İbn Taberzed (öl.607/1211)  

7- Abdullah er-Rusâfî (öl.604/1208) 236  

İzz b. Abdüsselam Şam ve Bağdat’da ilim tahsilinde bulunmuş, fıkıh, fıkıh 

usulü, tefsir kelam, hadis gibi İslami ilimlerin pek çok alanında dönemin önde gelen 

âlimlerinden çeşitli dersler almıştır. Onun ders aldığı en önemli hocaları ise 

şunlardır: 

 

 

                                                
235Zühâyli, A.g.e., s.104. 
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1. Fahreddîn b. Asakîr 

Fahreddîn b. Asakîr, Ebu Mansur Abdurrahman b. Muhammed b. Hasan b. 

Hibbetullah b. Abdullah b. Huseyn ed-Dımaşkî ismiyle anılmıştır. 555/1160 yılında 

Şam’da dünyaya gelmiştir. Şam’da ilim tahsilinde bulunan İbn Asakîr, dönemin önde 

gelen âlimlerinden çeşitli dersler almıştır. Kutbeddîn en-Nisaburîden fıkıh, amcası 

Ebu’l Kasım b. Asakîr’den de Hadis dersleri alan İbn Asakîr, özellikle fıkıh alanında 

dönemin diğer âlimlerinden farklılaşmıştır.237 Şam’da Şafiî mezhebinin önderliğini 

yapan İbn Asakîr, kendisinden fetvâ sormak için gelen insanların yoğun ilgisine 

muhatap olmuştur. Melik el-Adil (öl.615/1218) tarafından Şam kadılığına tayin 

edildiyse de bu görevi kabul etmemiştir. Kaynaklarda oldukça zahit ve âbid biri 

olduğu belirtilen İbn Asakîr, dinin “emri bi’l-ma’rûf nehyi ani’l-münker” ilkesini 

yerine getirmeye son derece öne vermiştir. Nitekim Şam yöneticisi el-Melikül 

Muazzam’ın içki satışına izin vermesini şiddetle eleştirmiştir. 620/1223 yılında 

Şam’da vefat eden İbn Asakîr,  yaşadığı dönemde önemli tesirler bırakmıştır.238 

Fahreddin b. Asakîr’den uzun yıllar boyunca fıkıh ve hadis dersleri alan İzz b. 

Abdüsselâm, özellikle İbn Asakîr’in cesaretinden ve takvâsından oldukça 

etkilenmiştir. Onun yöneticilere karşı cesur tavrını örnek alan İzz b. Abdüsselâm, en 

çok bu özelliğiyle temayüz etmiştir.239 

2. Kâdî Cemaleddîn İbnü’l-Herestânî 

Abdüssamed b. Muhammed b. Ebu’l Fadl b. Ali ismiyle anılmıştır. Künyesi, 

Ebu’l-Kasım olup, İbnü’l-Herestânî ismiyle meşhur olmuştur. 520/1026 yılında 

Şam’da dünyaya gelmiş ve bu şehirde ilim tahsilinde bulunmuştur. Abdülkerim b. 

Hamza’dan, hadis, Ebu’l-Hasan el-Merâdî’den de fıkıh dersleri almıştır. Özelikle 

Fıkıh ilminde derinleşmiş ve Şam’da Şafiî mezhebinin otoritesi haline gelmiştir.  İzz 

b. Abdüsselâm’ın yanı sıra, Hâfız el-Münzirî ve İbn Neccâr gibi dönemin önde gelen 

âlimlerine fıkıh dersleri vermiştir.240 
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 İbnül-Herestânî, ibadetlere olan düşkünlüğüyle tanınır. İbn Tağriberdî, onun 

hasta olduğu zamanlar dışında, Şam Emevîyye Camii’nde kılınan hiçbir namazı 

kaçırmadığını belirtmektedir.241 Bununla birlikte, Fahreddîn b. Asakîr gibi O da dinin 

“emri bil-ma’rûf nehyi ani’l-münker” ilkesini yerine getirmeye büyük önem 

vermiştir. Şam kadılığı görevini yürütürken Sultan Melik el-Adil tarafından bir 

adamı kayırması istenmiş, ancak bu isteği kabul etmeyince kadılık görevinden 

azledilmiştir.242 

İzz b. Abdüsselâm’ın fıkıh derslerini aldığı ilk hocası İbnü’l-Herestânî’dir. 

İbnü’l-Herestânî’den hadis ve fıkıh dersleri alan İzz b. Abdüsselâm, onun ilmine ve 

cesaretine büyük saygı göstermiştir.243 İzz b. Abdüsselâm hocasını şöyle anlatır:  

“İbnü’l-Herestânî’den daha fâkih kimseyi görmedim. Öyle ki O, Gazzâli’nin 

“el-Vasît” adlı eserini tamamen ezbere biliyordu.”244 

3. Seyfeddîn el-Âmidî 

Asıl adı, Ali b. Ebi Ali b. Muhammed b. Salim’dir. 551/1156 yılında Âmid 

(Diyarbakır) şehrinde doğmuştur. Lakabı Seyfeddîn olup, doğum yerine nisbetle 

Âmidî diye şöhret bulmuştur. İlk öğrenimini Diyarbakır’da yapan Âmidî, burada 

Kur’ân’ı Kerîm’i ezberlemiş ve Hanbeli fıkhını öğrenmiştir. Daha sonra dönemin 

ilim merkezi Bağdat’a geçerek Hanbelî fıkhı konusunda bilgisini derinleştirmiştir.245   

Bağdat’da Ebu’l-Kasım Yahya bin Fadlan’dan fıkıh, usul, cedel, kelâm ve 

Mantık dersleri almış ve İbn Fadlân’ın etkisiyle Şafiî mezhebine geçmiştir. 

Bağdat’da Yahudi ve Hristiyanlar’dan felsefe dersleri de alan Âmidî,  böylece kelâm 

ve felsefede devrinin en yetkili ve bilgili ilim adamı haline gelmiştir. Ancak felsefeyi 

iyi bilmesi ve bu ilim dalıyla meşgul olması bazı fâkihlerin tepkisine sebep olunca 

Mısır’a geçmek zorunda kalmıştır.246 Mısır’da uzun yıllar Nâsırıyye medresesinde 

öğretimde bulunan Âmidî, eserlerinin pek çoğunu burada kaleme almıştır. Ancak 

ilmi faaliyetlerdeki başarısı ve şöhretinin artması Mısır’da fâkihlerin kıskançlığına 

                                                
241İbn Tağrîberdî, A.g.e., VI/220. 
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sebep olur. Felsefeyle uğraşması bahane edilerek imanının bozuk olduğu 

suçlamasıyla karşı karşıya kalan Âmidî, Mısır’dan gizlice ayrılmak zorunda kalmış 

ve Şam’a yerleşmiştir. Şam’da Melik el-Muazzam tarafından Aziziyye 

medreselerinin başına getirilen Âmidî 631/1233 yılında burada vefat etmiştir.247 

İzz b. Abdüsselâm’ın kelami görüşlerinin şekillenmesinde bir Eş’ârî 

kelamcısı olan Seyfeddîn Âmidî’nin önemli tesirleri olmuştur. Âmidî’den kelam, 

cedel ve ilm-u hilâf dersleri alan İzz b. Abdüsselâm, hocasını şöyle tanıtır: 

“Ben tartışma metodunu ve bilimsel araştırma tekniklerini ondan öğrendim 

ve ondan daha güzel ders veren kimseyi tanımadım. İnsanın inançlarını şek ve 

şüpheye, mezhepleri zaafa düşürecek bir zındık gelse onun karşısına Âmidî’den 

başka çıkacak kimse bulunmazdı. Çünkü bu konuda ehliyet ve kabiliyetin hepsi onda 

toplanmıştı.”248 

4. Kasım b. Asakîr 

Asıl adı, Kasım b. Ali b. Hasan b. Hibbetullah’tır. Künyesi Ebu Muhammed, 

lakabı ise Bahâuddîn’dir. Kasım b. Asakîr diye şöhret bulan İbn Asakîr, 527/1133 

yılında Şam’da dünyaya gelmiştir. Şam’da ilim tahsilinde bulunan İbn Asakîr, Ebu’l-

Hasan es-Sülemî ve Kâdî Ebu’l-Meâlî gibi zatlardan hadis dersleri almıştır. Hadis ve 

İslam Tarihi gibi alanlarda dönemin önde gelen şahsiyetlerinden biri olan İbn Asakîr, 

Mısır’da uzun yıllar öğretim görevinde bulunmuş, daha sonra Şam’a dönerek burada 

vefat etmiştir249 (600/1204). 

Kasım b Asakîr, bid’ât ve hurafelere karşı verdiği mücadele ile bilinmiştir. 

İbn Asakîr’den hadis dersleri alan İzz b. Abdüsselâm da onun en çok bu özelliğinden 

etkilenmiştir.250 

B- Öğrencileri 

 Şam ve Mısır’da müderrislik faaliyetlerinde bulunan İzz b. Abdüsselâm, 

İslam dünyasının her yanından kendisinden ilim öğrenmek için gelen insanların 

yoğun ilgisine muhatap olmuştur. Özellikle Fıkıh ve Fıkıh usülünde uzmanlaşan İzz 

                                                
247Taşköprüzade, Miftâhu’s-Sa’âde, II/171,179; Zehebî, Siyeru ‘Alâmi’n-Nubelâ, XXII/364-366. 
248Zühâyli, İzz b.Abdüsselâm, s.58-59; Yüksel, Emrullah, Âmidî’de Bilgi Teorisi, İstanbul, 1991, s.16. 
249İbn Tağrîberdî, en-Nücûmü’z-Zâhire, II/171; Ebu Şame, ez-Zeyl ‘Ale’r-Ravzateyn, s.28. 
250Zühâyli, A.g.e., s.60. 



b. Abdüsselâm, çoğunlukla da bu iki alanda dersler vermiştir. Kaynaklarda otuzdan 

fazla öğrencisinin adı zikredilir. Bunlar arasında İbn Dakîkul’îd, (öl.702/1303) 

İbrahim el-Firkâh, (öl.690/1291) Ebu Şâme el-Makdisî (öl.665/1267) ve Hibetullah 

b. Abdullah el-Kıftî (öl.697/1298) gibi dönemin önde gelen âlimleri de 

bulunmaktadır.  

İzz b. Abdüsselâm’ın en meşhur öğrencisi, dönemin ünlü tarihçilerinden biri 

olan Ebu Şame el-Makdisî’dir. Zengiler ve Eyyûbiler tarihini kaleme aldığı er-

Ravzateyn fî Ahbari’d-Devleteyn onun en önemli eseridir. Ebu Şame bu eserinde 

İbnü’l-Esîr, İbn Şeddâd ve İbn Ebi Tayy gibi ilk devir Eyyubi tarihçilerinden 

derlediği bilgileri bir araya getirmiştir. Ez-Zeyl ‘Ale’r-Ravzateyn ise bu eser üzerine 

yazdığı bir zevâid çalışmasıdır. Bundan başka İbn Asakir’in Tarihu Dımaşk’ına zeyl 

yazmıştır. Ancak bu eser günümüze ulaşabilmiş değildir.251 

Eyyubi ve Memlükler dönemlerinin en önemli tarihçilerinden biri olan 

Hibetullah b. Abdullah el-Kıftî de İzz b. Abdüsselâm’ın bir diğer öğrencisidir. Onun 

İhbaru’l-Ulema ve İnbahu’r-Ruvat adlı biyografi kitapları oldukça değerlidir. 

İhbaru’l-Ulema, bir felsefe tarihi olup İslam öncesinde ve İslam devrinde yetişen 

önemli filozoflardan bahseder. Ancak eser, ulaşabilmiş değildir.252 Kaynaklarda 

tespit edebildiğimiz İzz b. Abdüsselâm’ın diğer öğrencileri ise şunlardır: 

1- Şerafeddîn Muhammed Abdüllatîf (öl.695/1296) 

2-  İbrahim b. Abdülazîz b. Abdüsselâm (öl.686/1287) 

3- Şehabeddîn el-Karâfî (öl.684/1285) 

4-  Ebu’l-Hasan Alâeddin Ali b. Muhammed el- Bâcî (öl.714/1314) 

5-  Abdül’mümin b. Halef ed-Dimyatî (öl.705/1306) 

6-  Ebu’l-Abbas en-Nablusî (öl.694/1295) 

7-  Celaleddin ed-Deşnâvî (öl.677/1278) 

8-  Ebu Ahmed b. Zeytûn (öl.691/1292) 

9-  Nasıruddîn İbnu’l-Münîr el-İskenderânî (öl.610/1213-1214) 

                                                
251Şeşen, Ramazan, Selahaddin Devrinde Eyyubiler Devleti, s.20. 
252Heyet, D.G. Büyük İslam Tarihi, s.422. 



  10- İbnu’l-Hatîb el-Hakkarî (öl.767/1366) 

11- Şerefeddîn et-Tilmîsânî (öl.644/1246-1247) 

12- Zeyneddin İbnü’l-Münîr (öl.695/1296) 

13- Ömer b. Mekkî b. Mürehhil (öl.691/1292) 

14- Nasıruddîn b. et-Tabbâh (öl.669/1271) 

15- İbnü’l-Ömer el-Cezerî (öl.665/1257) 

16- Şerefeddîn el-Bârizî (öl.738/1338) 

17- Yahya b. Abdülazîz el-Cezzâr (öl.679/1280) 

18- Ahmed b. Ahmed el-Eşbîlî (öl.699/1300)  

19- Ahmed b. Muhsin b. Necmeddîn el-Ensârî (öl.699/1300) 

20- İbnü’l-Kammâz el-Endülîsî (öl.693/1294) 

21- Ömer b. Ahmed es-Süveydâvî (öl.726/1326) 

22- Muhammed b. Süleyman ez-Zevâvî (öl.717/1317) 

23- Ebu Abdullah b. Numan et-Tilmîsânî (öl.683/1284) 

24- Ebu’l-Mekârim b. Müsdî (öl.663/1265) 

25- Takiyyeddîn b. Bintü’l-Eiz (öl.695/1296) 

26- Taceddîn b. Bintü’l-Eiz (öl.665/1257) 

27- Mansur el-Mişzâlî (öl.731/1331) 

28- Osman b. Abdülkerîm es-Sinhâcî (öl.674/1276) 

29- Muhammed b. Musa Ebu Abdullah b. Numan (öl.673/1275) 

30- Mansur b. Ahmed b. Abdülhak el-Malikî253 (öl.731/1331) 

                                                
253Bkz., Subki, Tabakât, VIII/209-210; Dâvûdî, Tabakât, I/309; Kütübî, Fevâtü’l-Vefeyât, I/594; 

Merağî, Fethu’l-Mubîn, II/74; Suyûtî, Husn, I/72.  



C- Eserleri   

1. Eserlerin Tespitinde Takip Edilen Yöntem     

İzz b. Abdüsselâm, yaşadığı çağda İslami İlimlerde ihtisas sahibi olan ender 

şahsiyetlerden biridir. İslami ilimlerde müctehid seviyesine kadar yükselmiş ve 

çeşitli alanlarda özgün eserler telif etmiştir. Böylece yaşadığı dönemde ilmi açıdan 

derin izler bırakmıştır.254   

İzz b. Abdüsselâm’ın yaşadığı dönemde Eyyubiler’in gerek dışta Haçlılar ve 

Harzemşahlar ile olan mücadeleleri, gerekse Eyyubi devletininin bir hastalığı haline 

gelen saltanat çekişmeleri ülkede siyasi birliğin sağlanamamasına neden olmuş ve bu 

durum ilmi hareketi derinden etkilemiştir. İlmi anlamda şerhçilik ve taklitçiliğin 

egemen olduğu bu dönemde ictihad durma noktasına gelmiştir.255 Böyle bir ortamda 

ilim adamına düşen görevi, İzz b. Abdüsselam şöyle açıklamaktadır:  

“İlmin ayaklar altına alındığı ve doğruların azaldığı bir ortamda ilim 

adamına düşen görev; bu ikisini yeniden yüceltmek ve kendini bunların hizmetine 

adamaktır.”256  

Kültürel ve ilmi bakımdan tam anlamıyla bir çöküntünün yaşandığı bu 

dönemde, İzz b. Abdüsselâm başta fıkıh ve fıkıh usülü olmak üzere; hadis, tefsir, 

kelâm, ahlâk gibi İslâmi ilimlerin pek çok alanında eserler telif etmiştir. 

Muâsırlarının hâşiye, hulâsa ve şerhciliğe yöneldiği bir dönemde O, “müçtehid” 

tavrıyla özgün eserler telif etmiştir. 

İzz. b. Abdüsselam’ın eserlerinin çoğu günümüze kadar ulaşmıştır. Bu 

eserleri, küçük risalelerden büyük ciltlere kadar çeşitlilik arz etmektedir. Kitapları 

arasında üç cilt hacminde olanlar da vardır.257 Eserlerinin ekseriyeti günümüze kadar 

gelmiş olup dünyanın çeşitli kütüphanelerinde mevcuttur. Onun kendi el yazma 

                                                
254İbnü’l-İmâd, Şezarât, VII/523; İbn Kesîr, en-Nihâye, XIII/235; İbn Tağrîberdî, en-Nücûmü’z-

Zâhire, VII/208; Zehebî, el-İber fî Haberi men Gaber, III/299. 
255Abdülkerim Osman, Me’âlimü’s-Sekâfeti’l-İslamiyye, s.395. 
256Subki, Tabakat, VIII/223-226. 
257Bkz., İzz b. Abdüsselâm, Tefsîru’l-Kur’âni’l-‘Azîm, (thk. Abdullah b. İbrahim, el-Vehîbî), Daru İbn 

Hazm, I. Baskı, Beyrut, 1416/1996, I-III.   



eserleri dahi günümüze kadar ulaşmış258 ve pek çok çalışması bir çok defa basılarak 

yayınlanmıştır. Ancak eserlerinin sayısı tam olarak bilinmemektedir. 

İzz b. Abdüsselâm’ın Şeceretü’l-Ma’ârifi ve’l-Ahvâl ve Sâlihu’l-Akvâli ve’l-

A’mâl, Menasikü’l-Hac, Makâsidü’s-Savm gibi bir çok eserini tahkik eden İyad 

Halid et-Tâbba, el-İmam fi Beyani Edilleti’l-Ahkâm muhakkiki Rıdvan Muhtar, 

Fetâvâ Şeyhu’l-İslam İzzeddin b. Abdüsselam muhakkiki Muhammed Cum’a, el-İzz 

Bin Abdüsselam müellifi Muhammmed ez-Zühâyli, el-İzz Bin Abdüsselam, Hayatuhu 

ve Asaruhu ve Menhecuhu Fi’t-Tefsîr müellifi Abdullah b. İbrahim el-Vehîbî ve Carl 

Brockelmann, İzz b. Abdüsselâm’ın tüm eserlerini tespit etmeye çalışmışlar, ancak 

eserlerin sayısı hakkında farklı rakamlara ulaşmışlardır. 

Fetava Şeyhu’l-İslam İzzeddin b. Abdüsselam muhakkiki Muhammed Cum’a, 

İzz b. Abdüsselâm’ın eserlerinin 40’tan fazla olduğunu nakletmektedir.259 İyad Halid 

et-Tâbba, İzz b. Abdüsselâm’ın 39 eserini tespit ederken,260 Rıdvan Muhtar 32,261 

Muhammed ez-Zühâyli 36,262 ve Carl Brockelmann ise 30 eserini tespit etmiştir.263 

Böylece eserlerin sayısı, araştırmacılarda değişiklik arz ederken ona atfedilen eserler 

de araştırmacıların tespitlerinde bir bütünlük arz etmemektedir.  

Araştırmacıların zikretmiş olduğu eserlerden bazıları çeşitli kütüphanelerde 

nüshaları bulunan ve günümüze kadar ulaşan eserlerdir. Ancak ona atfedilen 

eserlerin tümü, günümüze kadar ulaşabilmiş değildir. Bu bakımdan İzz b. 

Abdüsselâm’ın eserlerini tespit ederken yazılı nüshalarının bulunmasını ve Tabakat 

ve Tercüme kitaplarında zikredilmiş olmalarını esas aldık. Böylece İzz b. 

Abdüsselâm’a aidiyetinde şüphe bulunmayan 33 eserini tespit edebildik ve bunları 

“İzz b. Abdüsselâmın eserleri”  başlığı alında takdim edeceğiz.  

                                                
258Zühâyli, İzz b. Abdüsselâm, s.135. 
259İzz b. Abdüsselâm, Fetâvâ, Mukaddime, s.131-134.  
260İzz b. Abdüsselâm, Şeceretü’l-Ma’ârifi ve’l-Ahvâl ve Sâlihu’l-Akvâli ve’l-A’mâl, (thk. İyad Halid 

et-Tabbâ), Darü’l-Fikr, Dımaşk, 1996, Mukaddime, s.21-31. 
261İzz b. Abdüsselâm, el-İmam fî Beyâni Edilleti’l-Ahkâm, (thk. Rıdvan Muhtar b. Garbiyye), Darü’l-    

Beşâiri’l-İslamiyye, Beyrut, 1407/1987, Mukaddime, s.41-51.  
262Zühâyli, A.g.e., s.136-149. 
263Brockelmann, Carl, Geschichte der Arabischen Litteratur, E.J.Brill, Leiden, 1937, I/766-768. 



2. İzz b. Abdüsselâm’ın Eserleri 

1- Şerhu Hadîsi Ümmü Ze’r 264  

2- Muhtasaru Sahîhi Müslim265 

3- Bidâyetü’s-Sûl fi Tafdîli’r-Resul266 

4- Kıssetu Vefâti’n-Nebî267 

5- Terğîbu Ehli’l-İslam fî Sukne’ş-Şâm268 

6- Şeceretü’l-Ma’ârifi ve’l-Ahvâl ve Sâlihu’l-Akvâli ve’l-A’mâl269 

7- Makâsidu’r-Riâye li-hukûkil’lah (Muhtasâru Riâyeti’l-Muhâsibî)270 

8- El-Fark Beyne’l-İman ve’l-İslâm (Mana’l-İman ve’l-İslâm)271 

9- El-Fiten ve’l-Belâyâ ve’l-Mihen ve’r-Rezâyâ (Fevâ’idü’l-Belvâ ve’l-           

Mihen)272 

10- Beyânu Ahvâli’n-Nâsi Yevme’l-Kıyame273 

 

                                                
264Tabakât ve Tercüme kitaplarında bu eserden bahsedilmemektedir. Ancak eserin yazılı nüshası 
İstanbul Fatih Kütüphanesinde “1141” numarada kayıtlıdır ve Hafız el-Münziri’nin Muhtasaru 
Sahiyhu Müslim adlı eserinin sonuna eklenmiştir. Bkz., Zühâyli, el-İzz bin Abdüsselam, s.138; 
Vehîbî, el-İzz bin Abdüsselam, s.129., İzz b. Abdüsselâm, Şeceretü’l-Ma’ârif, Mukaddime, s.23, a. 
mlf., el-İmam, Mukaddime, s.44., a. mlf., Fetâvâ, Mukaddime, s.140., a. mlf., Muhtasaru’l-Fevaid, 
Mukaddime, s.63. 

265Subki, Tabakât, VIII/248, Davûdî, Tabakât, I/313, Merağî, Fethu’l-Mubîn, II/74; Zühâyli, A.g.e., 
s.138. Davûdî, eseri okuduğunu belirtmektedir. Ancak Tabakât kitaplarında zikredilmesine rağmen 
eserin yazılı nüshası dünya kütüphanelerinde mevcut değildir ve büyük bir ihtimalle kaybolmuştur. 

266Subki, A.g.e., VIII/248, Davûdî, A.g.e., I/314; Merağî, A.g.e., II/74; Sellâmî, Tarîhû Ulemâi 
Bağdad, s.74; Bağdadî, Hediyyetu’l-Arifîn, I/580; Vehîbî, el-İzz bin Abdüsselam, s.81; Nedvî, el-
İmam el-İzz bin Abdüsselam, s.343. 

267Tabakât kitaplarında bu eser zikredilmemektedir. Ancak eserin yazma nüshası Berlin Kütüphanesi 
“9614” numarada kayıtlıdır.Bkz., Carl, Brockelmann, G.A.L., I/767-768; Nedvî, A.g.e., s.82; 
Zühâyli, A.g.e., s.139.  

268Sellâmî, A.g.e., s.74; Bağdadî, A.g.e., I/580; Katib Çelebi, Mustafa b. Abdullah, Keşfü’z-Zünun ‘An 
Esamî’l-Kütub ve’l-Fünûn, İstanbul, 1351, I/281; Vehîbî, A.g.e., s.158. 

269Subki, A.g.e., VIII/248; Davûdî, A.g.e., I/314; Yafiî, Mir’atü’l-Cinân, IV/157; Bağdadî, A.g.e., 
I/580; Ali el-Fakir, A.g.e., s.344; Nedvî, A.g.e., s.82; Vehîbî, A.g.e., s.152.  

270Subki, A.g.e., VIII/248; Davûdî, A.g.e., I/314; Kütübî, A.g.e., I/595; Safedî, el-Vâfî bi’l-Vefayat, 
XVIII/522; Yafiî, A.g.e., IV/157; Bağdadî, A.g.e., I/580; Nedvî, A.g.e., s.83; Vehîbî, A.g.e., s.155.  

271Subki, A.g.e., VIII/248; Davûdî, A.g.e., I/314; Merağî, A.g.e., II/74; Bağdadî, A.g.e., I/580; Nedvî, 
A.g.e., s.75; Vehîbî, A.g.e., s.132; Ali el-Fakir, A.g.e., s.327; Zühâyli, A.g.e., 140. 

272Subki, A.g.e., VIII/248; Davûdî, A.g.e., I/314; Bağdadî, A.g.e., I/580; Merağî, A.g.e., II/74; Sellâmî 
A.g.e., s.106; Ali el-Fakîr, A.g.e., s.348; Zühâyli, A.g.e., 149. 

273Subki, A.g.e., VIII/248; Davûdî, A.g.e., I/314; Merağî, A.g.e., II/74; Bağdadî, A.g.e., I/580. Eserin 
tek yazma nüshası Mısır Milli Kütüphanesi “Ahlâk bölümü” 35 numarada kayıtlıdır. Bkz., Nedvî, 
A.g.e., s.83; Zühâyli, A.g.e., 141; İzz b. Abdüsselâm, Şeceretü’l-Ma’ârif, Mukaddime, s.25. 



 

11- El-Mülha fî İ’tikâdi Ehli’l-Hak (Mülhatü’l-İ’tikâd)274 

12- Risale fî İlmi’t-Tevhîd275 

13- Risale fi’l-Kutub ve’l-Abdâl ve’l Erbaîn ve Ğayrihim276 

14- Vasiyyetü’l-İzz277 

15- Nubzetün fî Reddi Ale’l-Kaili Bihalki’l-Kur’ân278 

16- Nihâyetü’r-Rağbe fî Edebi’s-Suhbe279 

17- Kavâi’dü’l-Ahkâm fî Mesâlihi’l-En’âm (el-Kavâ’idü’l-Kübrâ)280 

18- El-Kavâ’idü’s-Suğrâ (el-Fevâid fî Muhtasari’l-Kavâid)281 

19- El-Ğaye fî İhtisâri’n-Nihâye (Nihâyetü’l-Matlab fî Dirâyeti’l-Mezheb)282 

20- El-İmam fî Beyâni Edilleti’l-Ahkâm283 

21- El-Cem’u Beyne’l-Hâvî ve’n-Nihâye284 

22- El-Fetâvâ’l-Mısriyye285 

 

                                                
274Davûdî, A.g.e., I/314; Sellâmî A.g.e., s.106; Vehîbî, A.g.e., s.132; Nedvî, A.g.e., s.75.  
275Tabakât kitaplarında zikredilmeyen bu eserin yazma nüshaları Berlin Kütüphanesi “2926” 

numarada ve Şam Zâhiriyye kütüphanesi “5208” numarada kayıtlıdır. Eser, 1995 yılında Şam’da 
tahkik edilerek basılmıştır. Bkz., İzz b. Abdüsselam, Risâletü’t-Tevhîd, (thk. Iyâd Hâlid et-Tabbâ’), 
Dımaşk, 1995. 

276Bağdadî, A.g.e. I/580; Çelebi, Keşfü’z-Zünün, I/56; Vehîbî, A.g.e., s.154; Nedvî, A.g.e., s.75. 
277Tabakât kitaplarında bu eserden bahsedilmemektedir. Ancak eserin tek yazma nüshası Şam 

Zahiriyye Kütüphanesi “5912” numarada kayıtlıdır. Bkz., Vehîbî, A.g.e., s.131; İzz b. Abdüsselâm, 
Şeceretü’l-Ma’ârif, Mukaddime, s.26, a. mlf., el-İmam, Mukaddime, s.45.  

278Tabakât kitaplarında bu eserden bahsedilmemektedir. Ancak eserin yazma nüshası, Mısır Milli 
Kütüphanesi, “20740” numarada kayıtlıdır. Bkz., Vehîbî, A.g.e., s.132; Nedvî, A.g.e., s.75; 
Zühâyli, A.g.e.,140; İzz b. Abdüsselâm, el-İmam, Mukaddime, s.46. 

279Tabakât kitaplarında zikredilmeyen bu eserin tek yazma nüshası Paris Kütüphanesi, 25/1176 
numarada kayıtlıdır. Bkz., Ali el-Fakîr, A.g.e., s.348; Nedvî, A.g.e., s.82; Zühâyli, A.g.e., s.149. 

280Subki, A.g.e., VIII/248; Davûdî,A.g.e., I/314; Merağî, A.g.e., II/74; Sellâmî, A.g.e., s.106; Yafiî,  
A.g.e., IV/157; Sâfedî, A.g.e., XVIII/522; İbn Kesîr, en-Nihâye, XIII/235. 

281Subki, A.g.e., VIII/248; Davûdî, A.g.e., I/314; Merağî, A.g.e., II/74; Sâfedî, A.g.e., XVIII/522; İbn 
Kesîr, A.g.e.,13/235; Kütübî, A.g.e., I/595; Bağdadî, A.g.e., I/580; Nedvî, A.g.e., s.80. 

282Subki, A.g.e., VIII/248; Davûdî,A.g.e., I/314; Merağî, A.g.e., II/74; Sellâmî A.g.e., s.106; Yafiî, 
A.g.e., 4/157; Sâfedî, A.g.e., XVIII/522; İbn Kesîr, A.g.e., XIII/235; Kütübî, A.g.e., I/595. 

283Subki, A.g.e., VIII/248; Davûdî, A.g.e., I/314; Merağî, A.g.e., II/74; Yafiî,  A.g.e., IV/157; 
Bağdadî, A.g.e., I/580; Vehîbî, A.g.e., s.143; Nedvî, A.g.e., s.76; Ali el-Fakîr, A.g.e., s.340.  

284Subki, A.g.e., VIII/248; Davûdî, A.g.e., I/314; Vehîbî, A.g.e., s.150; Nedvî, A.g.e., s.77; Ali el-      
Fakîr, A.g.e., s.330; Zühâyli, A.g.e.,141-142. 
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D- Bazı Eserlerinin Tanıtımı 

1. Kavâidü’l-Ahkâm fî Mesâlihi’l-En’âm (el-Kavâ’idü’l-Kübrâ) 

El-Kavâidü’l-Kübra olarak tanınan bu eser, Kavâid literatürünün günümüze 

ulaşan ilk örneklerinden biridir. Eserde, İslam dininin insanların özel ve genel 

yararını sağlama (celb-i mesâlih) ve onlara gelebilecek zararları önleme (def-i 

mefâsid) ilkesi fıkhın değişik alanlarına uygulanmıştır. İzz b. Abdüsselâm, iki ciltten 

oluşan oluşan eserini telif etme sebebini şöyle açıklar:    

“Bu eseri yazmamdaki gayem, taat ve ibadetlerin yararlarını açıklayarak 

insanları bunları yerine getirmeye teşvik etmek, günahların zararlarını açıklayarak 

onlardan sakındırmak ve mübahların en faziletlilerini açıklayarak bunların 

yapılmasını sağlamaktır.”297 

İzz b. Abdüsselâm, eserinde ilk olarak maslahat ve mefasid kavramlarını 

açıklar. Ona göre maslahat, insanlara yarar sağlayan iyi ve güzel olan herşeydir.298 

Maslahatı üç kısma ayıran İzz b. Abdüsselâm, bu kısımları şöyle açıklar: 

“Birincisi, Allah’ın, kulları için vacib kıldığı maslahatlardır. Bunlar, en 

önemli, önemli ve orta derece önemli maslahatlar olmak üzere üç kısma ayrılır. Bir 

vacibte fayda ve genel menfaat ne kadar büyükse, vaciblik derecesi de o nispette 

büyük olur. En önemli maslahat, menfaat ve faydayı celbettiği gibi, zarar ve belaları 

da defeder.  Vacibler dayandıkları faydalara göre derece kazanırlar. Örneğin, oruç 

keffaretinde Din, köle azad etmeyi birinci derecede saymıştır. Çünkü köle azad 

etmenin menfaatı kefalette bulunan diğer menfaatlardan daha büyüktür. İki ay ard 

arda oruç tutmayı kefaretin ikinci derecesi olarak kabul etmiştir. Zira bu, ceza 

bakımında daha faydalıdır. Atmış fakiri doyurmayı ise, üçüncü olarak 

derecelendirmiştir.  

İkincisi ise, İnsanların ıslah bulması için dinin mendub saydığı 

maslahatlardır. Mendup maslahatların en üstünü, vacib maslahatlardan daha aşağı 

bir derecede iken en düşüğü de mübah maslahatlar seviyesindedir. 
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Üçüncü ise, mübah olan hususlara ait maslahatlardır. Mübah olan herhangi 

bir şey ya bir menfaatı celbetmekte, ya da bir muhtemel zararı önlemektedir. Mübah 

şeylerin dayandığı maslahatlar, dünya işleriyle ilgili olup, bir kısmı diğer bir 

kısmından daha önde ve daha faydalı olabilir. Bunların yerine getirilmesinde ise 

Allah indinde bir ecir yoktur.”299 

İzz b. Abdüsselâm, insanlara zarar veren tüm kötü ve çirkin şeyleri ise 

mefâsid olarak açıklar.300 Mefâsidi, Allah’ın yaklaşılmasını yasakladığı ve 

yaklaşılmasını hoş görmediği şeyler olmak üzere iki kısma ayıran İzz b. Abdüsselâm, 

Allah’ın yaklaşılmasını yasakladığı kötülükleri de büyük ve küçük günahlar olmak 

üzere iki kısma ayırmıştır. En büyük kötülüğün büyük günahlar olduğunu belirten İzz 

b. Abdüssselam, mefsedetleri zararlarının büyüklüğü oranında değerlendirmiştir.301 

İzz b. Abdüsselâm, Kavâid’inde maslahat ve mefâsidi genel olarak dini ve 

dünyevi olmak üzere iki kısma da ayırmıştır.302 Dünyevi maslahat ve mefâsidin 

akılla bilinebileceğini belirten İzz b. Abdüsselâm, dini maslahat ve mefasidin ise 

ancak nakille bilinebileceğini belirtir. Ona göre insan aklının dini maslahat ve 

mefâsidi tek başına kavrayabilmesi mümkün değildir.303  

İzz b. Abdüsselâm, maslahat ve mefasid kavramlarını açıkladıktan sonra, bu 

ana ilkenin tamamlayıcısı konumundaki kaideleri ele alarak, doksan başlık (fasıl) 

altında bu kavramların çeşitli fıkıh kavramlarıyla ilişkisini incelemiştir. Maslahat ve 

Mefâsid kavramlarının mahiyet ve derecelerini incelerken yaptığı her ayrım ve tespiti 

fürû-i fıkıhtan örneklendiren İzz b. Abdüsselâm,  adeta fürû-i fıkhın söz konusu ilke 

açısından genel bir tanıtımını yapmıştır. Suyuti, onun bu eserinde, bütün fıkhı 

maslahatın gözetilmesi ve mefsedetin önlenmesi ilkesine raci kıldığını 

söylemektedir.304 Eser, hanefi mezhebinin dışında Usul-ü Fıkhın kulli kaidelerini 

açıklamak için yazılmış ilk kitaptır.305 Katip Çelebinin bir benzerinin yazılmadığını 
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söylediği bu kitap,306 İzz b. Abdüsselâmın dini ilimlerdeki derecesini ortaya koyan en 

önemli eseridir.307 

2. Şeceretü’l-Ma’ârifi ve’l-Ahvâl ve Sâlihu’l-Akvâli ve’l-A’mâl 

İbadet hayatından beşeri ilişkilere kadar bir müslümanın uygulaması gereken 

âdâb ve ahlâkın ele alındığı bir eserdir. Yâfiî tarafından Şeceretu’l-Ahlâki’r-Radiyye 

ve’l-Efâli’l-Mardiyye olarak isimlendirilen bu eser,308 bir mukaddime, yirmi bölüm 

ve sekizyüz kırksekiz başlıktan (fasıl) oluşur. 

Eserin mukaddime bölümünde, Allah’ın isimleriyle ahlâklanmadan bahseden 

İzz b. Abdüsselâm, onun zati ve subuti isimleriyle ahlâklanmanın mümkün olduğunu 

belirtir.309 Kişinin Allah’ı tanımasını bir ağacın gövdesine, Allah’ın sıfatlarını bilip 

onlarla ahlâklanmayı ise bu ağacın meyvelerine benzetir.310 Daha sonra da ahlâki 

eylemin değer kaynağı üzerinde durur. Ona göre bir eylemi değerli kılan şey, 

eylemin niyet ve sonucuna değişmektedir.311 Bu bakımdan amellerin en faziletlisi, 

Allah’ın zat ve sıfatlarını bilmektir. Zira bu eylem, sonuçları itibariyle insanların 

diğer tüm işlerinden daha hayırlıdır.312 İzz b. Abdüsselâm, niyetin ahlâki 

eylemlerdeki önemini ise “Günahlardan kaçınmak için kötülükleri öğrenmek güzel 

iken, günah işlemek için kötülükleri öğrenmek çirkin bir davranıştır” örneğiyle 

açıklar.313 Mukaddime bölümünde son olarak cehaletin zararlarına değinen İzz b. 

Abdüsselâm, cehaletin en kötüsünün Allah’ı tanımamak olduğunu belirtir.314 

İzz b. Abdüsselâm, eserin ilk iki bölümünde ise Allah’ın isimlerini ele 

almakta ve bu isimlerle nasıl ahlâklanılacağını ortaya koymaktadır. İlahi isimleri, 

“selbî” ve “subuti” isimler olarak iki kısımda inceleyen İzz b. Abdüsselâm, selbî 

isimlerle ahlâklanmanın mümkün olmadığını belirtir. Zira bu isimler, Allah’ın zatına 

mahsusutur.315 Subuti isimleri de “zati” ve “fiilî” isimler olarak iki kısma ayıran İzz 

b. Abdüsselâm, ilk olarak; ilim, kudret, sem’, basar, irade, izzet ve hikmet gibi zâtî 
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isimleri ele alarak, bunlarla nasıl ahlâklanılacağını gösterir.316 İkinci olarak da kırka 

yakın, fiilî isim zikretmekte ve bunlarla nasıl ahlâklanılacağını ortaya 

koymaktadır.317 Allah’ın isimlerinin övgü, terğîb, terhîb, vaîd, va’d, tesellî, ümit ve 

korku gibi taalluklarına işaret eden İzz b. Abdüsselâm, bu sıfatlardan herbirini varlık 

düzleminde insanla irtibatlandırır. Onun Esmâü’l-Hüsnâ merkezli bu ahlâk anlayışı, 

sıfatların işlevselliğini ortaya koyması bakımından kendisine özgü bir farklılıktır. 

İzz b. Abdüsselâm, sonraki bölümlerde ise Allah’ın isimleriyle ahlâklanmanın 

gerektirdiği ahlâki fiiller üzerinde durmuştur. Ahlâki fiilleri, kalp ve beden fiilleri 

olmak üzere iki kısma ayıran İzz b. Abdüsselâm,318 kalp ve beden fiillerini de şu 

kısımlara ayırmıştır: 

1-  Emirler: Merhamet ve yardımlaşma gibi emirlerdir. 

2-  Yasaklar: Adam öldürme ve riyâ gibi yasaklanmış durumlardır. 

3-  Ma’füvât: Unutma veya hata ile yapılan kimi durumlar, bu kapsamdadır. 

4-  Mübahlar: Teklif kapsamına girmeyen ve Şeriat tarafından yapılması 

serbest bırakılmış durumlardır.319 

İzz b. Abdüsselâm, ahlâki eylemleri ilgilendiren kısmın emir ve yasaklardan 

oluştuğunu açıklar. İlk olarak kalp fiillerini ele alan İzz b. Abdüsselâm, kalbe ait çok 

sayıda içsel emir ve yasaklar zikretmiştir. İman, tefekkür, muhabbet, hilm, tevâzu, 

tevekkül, takvâ, küfr, riyâ, cimrilik ve cehalet onun ele aldığı içsel emir ve 

yasaklardan bazılarıdır. İzz b. Abdüsselâm, bu kavramlardan bazılarını kısaca şöyle 

açıklar: 

“Tevâzu, alçak gönüllü olmadır. Kişi, zengin fakir ayrımı yapmadan herkese 

karşı alçak gönüllü davranmalı ve kimsenin kalbini kırmamalıdır.320  

Hilm, yumuşaklık halidir ve öfkenin kontrol altına alınmasının bir işaretidir. 

Kişi, sabır sayesinde hilm’e, hilm sayesinde de güzel ahlâka ulaşır.321  
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Tevekkül, Allahın rahmetine ve onun şefkatine güven duymaktır. Sıkıntılardan 

kurtulmak ve hayırlara ulaşmak için onun sonsuz rahmetine itimad etmek gerekir.322 

Merhamet, insanlara acıyarak onlara yardım ve iyilik etmeyi istemektir. 

Başkalarına sıkıntı vermekten kaçınmak ve insanlara yardım etmek merhametli 

olmanın bir gereğidir.323 

Cehalet, bilgisizlik demektir. İnsanın kendisinden, Allah’tan ve onun 

sıfatlarından, dinin emir ve yasaklarından ve genel ahlâki kabullerden habersiz 

olmasıdır.324  

Cimrilik, kişinin fakir olma korkusuyla elinde olan para ve malları saklaması 

ve onları başkalarının yararına harcamamasıdır. Cimri olan insan sürekli para, mal 

ve mülk biriktirmekle ömrünü geçirir ve malını zaruri ihtiyaçları için dahi harcamak 

istemez.325 

Su-i zan, bir insan hakkında kötü şeyler duymadığı, bilmediği halde o insan 

hakkında kötü düşüncelere sahip olmaktır.”326 

İzz b. Abdüsselâm, kalp fiillerinden sonra beden fiillerini ele alır. Beden 

fiillerini kalp fiillerinin bir sonucu olarak gören İzz b. Abdüsselâm, beden fiilleri 

olarak çok sayıda ahlaki emir ve yasaklar zikretmiştir. Nasihat, yardımlaşma, 

doğruluk, emanete riayet, adalet; yalancılık, zulüm, gıybet ve adam öldürmek bu 

emir ve yasaklardan bazılarıdır.327 

 İzz b. Abdüsselâm, son iki bölümde ise, maslahat ve mefâsid kavramları ile 

takvâ kavramını ele alır ve bunların mahiyet ve derecelerini açıklar.328 İzz b. 

Abdüsselâm’ın ahlâk alanındaki en önemli eseri olan Şeceretü’l-Ma’ârif, Subki 

tarafından mükemmel bir eser olarak nitelenmiştir.329 El-İmam el-İzz b. Abdüsselâm 

ve Eseruhu fî Fıkhı’l-İslamî müellifi Ali el-Fakir de bu eserin her türlü övgüye layık 
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olduğunu belirtir.330 İzz b. Abdüsselâm da eserinin önemini şu sözleriyle ortaya 

koyar: 

“Her kim, bu eserin inceliklerini kavrar ve maslahat ve mefâsid 

kavramlarının mahiyetini anlarsa Kur’ân ahlâkına dair hiçbir şey kendisine saklı 

kalmaz.”331 

3. El-Fark Beyne’l-İmân ve’l-İslâm (Mana’l-İmân ve’l-İslâm) 

İslam ve iman kavramları ve bununla bağlantılı olarak, imanda arma-eksilme, 

imanda istisna ve amel-iman münasebetleri gibi kelâmi konuların ele alındığı bir 

risaledir. Hacim bakımından oldukça küçük olan bu eser, on beş sayfadan oluşur. 

Eser, Davudi’nin Tabakat’ında el-Îmân ve Vucûhuhu ve Fark-u ma beynehu ve 

beyne’l-İslam şeklinde isimlendirilmiştir.332 

İzz b. Abdüsselâm, eserinde ilk olarak iman kavramını ele alır. Ona göre 

iman, hakiki olarak kalbin tasdik etmesi, mecâzi olarak da tasdikin gereklerini 

azalarla yerine getirmektir.333 Çünkü amel, imanın gereği olarak ortaya çıkan 

faydalar, kazançlar ve sonuçlardır. Araplar “kâr getiren” birşeyin adını onun 

“kârına”, “sebep olanı” da “sebeb”e, yani, onun sonucuna isim olarak kullanmayı 

uygun görürler.334 İzz b. Abdüsselâm, imanın şer’i tanımını yaparken ise mezhep adı 

zikretmeksizin genel bir metod takip etmiştir. Ona göre iman, kalb ile tasdik ve dil 

ile ikrardır.335 Şâri, tasdik kelimesinin kullanımını şer’î hükümleri tasdik etmeye 

özgü kılmıştır. Tasdikin içeriğini ise “Cibrîl Hâdisi” nde anlatılan esaslar oluşturur. 

“Allah’a, meleklerine, kitaplarına, peygamberlerine, ahiret gününe ve bütünüyle 

kadere iman etmektir.”336 Burada iman, tasdik olması açısından hakikat, şer’î 

hükümlere özgü kılınması açısından ise mecâzdır. Nitekim Arapça’da “dâbbe” 

(canlı) kelimesinin yürüyen ve hareket eden herşeye isim olarak verilmesinin hakiki, 

sadece bazı hayvanlara özgü kılınmasının mecâzi olması gibi, ya da tesâmuh yoluyla 
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ağaç denilip de meyveleriyle birlikte kasdedilmesi gibi.337 İzz b. Abdüsselâm, imanın 

kalb ile tasdik, dil ile ikrar ve organlarla amel olarak da tanımlandığını belirtir.338 Şu 

âyette olduğu gibi: “Mü’minler ancak, Allah anıldığı zaman yürekleri titreyen, 

kendilerine Allah’ın âyetleri okunduğunda imanlarını artıran ve yalnız Rablerine 

dayanıp güvenen kimselerdir. Onlar namazlarını dosdoğru kılan ve kendilerine rızık 

olarak verdiğimizden (Allah yolunda) harcayan kimselerdir.”339 İzz b. Abdüsselâm’a 

göre, bu âyette geçen korku anlamına gelen “vecel” ile güvenmek anlamına gelen 

“tevekkül” kalbin amellerinden; namaz ve zekât ise, organların amellerinden kabul 

edilmiş; gerek kalbin ve gerekse organların amellerinin tümü imandan sayılmıştır. 

Allah, bu taatleri kendisinde bulundurmayan kimsenin imanını “innemâ” edatıyla 

yok saymıştır. Bu edât, hem nefiy (olumsuzlama) ve hem de isbât (olumlama) 

anlamında kullanılır.340 Bununla birlikte O, ameli imandan bir cüz” sayan kimseleri 

eleştirmek adına “cedelî bir yöntem”e dayalı “soru-cevap” metoduna başvurur. 

“Eğer denilirse ki: “Bazan bir şey, cüz’ünün yokluğundan dolayı yok 

sayıldığı gibi, şartının terkedilmesinden dolayı da yok sayılır.” O halde niçin burada 

imanı, cüz’ünün yokluğundan dolayı yok saymadınız? 

Cevap olarak biz de şöyle deriz:“Ehl-i sünnet âlimleri bu amellerin imanın 

şartından olmadığı hususunda görüş birliğine varmışlardır. Şu âyet-i kerîme’nin 

anlamı bu şekildedir: “Allah sizin imanınızı aslâ zâyi edecek değildir.”341 Yani, 

namazlarınızı zâyi edecek değildir, anlamındadır. Her ne kadar Allah bunu iman 

olarak adlandırmışsa da namaz, imanın neticesidir. Aynı şekilde Hz. Peygamber’in 

Abdu’l-Kays’ın elçilerine söylediği şu söz konuyu daha da açıklamaya yarıyor. 

Resûlullah: “Allah’a iman nedir, biliyor musunuz?” dediler ki: “Allah ve Rasülü 

daha iyi bilir.” Resulullah: “Allah’tan başka ilâh olmadığına ve Muhammed’in 

O’nun elçisi olduğuna şehâdet etmek, namaz kılmak, zekât vermek, savaşta elde 

edilen ganimetten beşte birini ödemektir.”342 Görüldüğü gibi Allah’ın Elçisi Hz. 

Muhammed (s.a.s.); namaz kılmayı, zekât vermeyi, ganimetten beşte birini ödemeyi 

imandan saymıştır. Çünkü ameller kategorisine giren bu davranış türleri, kalbin 
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iman etmesininin sonucudur. Dolayısıyla amellerin “iman” kapsamına dahil 

edilmesi ve “iman” olarak isimlendirilmesi, imanla bir eşitlenme değil, imanın, 

insan iradesini harekete geçirerek salih amele yönlendirmesidir ki, bunun “iman” 

adı altında genel bir ifade ile adlandırılması gâyet normal karşılanmalıdır. Hadîs’te 

imanın mahiyeti değil, alâmeti ve semeresi dile getirilmiştir.”343  

İzz b. Abdüsselâm, ikinci başlıkta (fasıl) ise İslam ve iman kavramlarını 

“tedâhul metodunu344 kullanarak ele alır. Ona göre İslam, Allah’ın emirlerine tam 

teslimiyet ve itaattır. Yerine göre iman, İslâm’ı, İslâm da imanı kapsar. Yine 

“terâdüf” yöntemine bağlı olarak, iman ve İslâm kavramlarının lügât anlamı 

itibariyle farklı olduklarını, ama zâhiri anlamları üzere alındığında özdeş olduklarını 

savunarak,345 görüşünü şu âyetle kanıtlar: “Derken orada mü’minlerden (Lût’a 

inananlardan) kim varsa çıkardık. Fakat orada müslümanlardan bir ev halkından 

başkasını bulamadık.”346  

İzz b. Abdüsselâm, eserinde son olarak İmanda istisna konusunu ele alır. 

Ancak imanda istisna problemine hakiki iman değil, mecâzi iman çerçevesinde 

yaklaşır. Ona göre, hakiki iman, şüphe taşımayan imandır. Mecâzi iman ise, imanın 

neticeleri olan ameller bütünüdür. Dolayısıyla, ibadetleri yerine getirmede bizden 

istenen kurallara ne kadar uygun davranış biçimleri sergilersek sergileyelim, 

mütekâmil anlamda bir ibadet derecesine ulaşmamız zordur. İşte bu maksatla 

“mecâzî iman” olarak adlandırılan itaat tarzını Allah’ın meşîetine bağlamak daha 

uygun düşmektedir.347 

4. El-Fiten ve’l-Belâyâ ve’l-Mihen ve’r-Razâyâ (Fevâ’idü’l-Belvâ ve’l-

Mihen) 

Eser, “Fevâ’idü’l-Belvâ ve’l-Mihen” adıyla da anılmıştır. Belâ ve 

musibetlerin insanların farklı konum ve kapasitelerine göre çeşitli faydalarının ele 

alındığı bir risaledir. İzz b. Abdüsselâm, yirmi sayfadan oluşan bu eserinde kötülük 
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problemine değişik açılardan yaklaşır ve kötülüğün varlığını eğitim psikolojisi 

açısından değerlendirir.   

Eserde musibet ve felaketler, insanları ibret almaya ve tefekküre davet etmesi 

yönüyle maslahat olarak değerlendirilmiştir.348 İlahi eğitimle belâlar arasında çok 

yakın bir ilişki bulunduğunu kaydeden İzz. b. Abdüsselam, insanın acılar ve 

ızdıraplar karşısında eğitildiğini söyler. Böylece insan, Allah’ın otoritesinin 

enginliğini kavramakla birlikte, O’nun kulu olduğunu idrak eder ve belâ ve 

musibetler karşısında ondan yardım isteyerek ona sığınır.349 Musîbetleri, dinî ve 

manevî eğitimin önemli bir aracı olarak gören İzz b. Addüsselam, on altı başlık 

altında bela ve musibetlerin faydasını ele almıştır. Onun eserinde zikrettiği 

faydalardan bazıları şunlardır: 

1- Allah’ın rububiyetinin yüceliği anlaşılır. 

2- İnsan acziyet ve ihtiyaçlarının farkına varır. 

3-Kişi, Allah’tan başka belaları defedecek kimsenin bulunmadığı idrak ederek 

ibadetlerinde ihlasa yönelir. 

4- Tevâzu ve duaya vesile olur. 

5- Allah’a tevekkül etmeyi ve ona boyun eğmeyi sağlar. 

6- Hilm sahibi olmayı sağlar. 

7- Başkalarının kusurlarını affetmeyi öğretir. 

8- Sabırlı olmayı öğretir 

9- Şükretmeyi sağlar. 

10- Haram ve günahlardan kaçınmayı sağlar. 

11- Toplumda yardımlaşmayı sağlar. 

12- Nimet ve afiyetlerin değerinin bilinmesini sağlar. 

13- Ucub ve kibri önler. 
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14- Her durumda Allah’a şükretmeyi ve ondan razı olmayı sağlar.350 

İzz b. Abdüsselâm, eserinde genel olarak kötülüğü, metafiziksel bir sorun 

olmaktan ziyade ahlâkî bir sorun olarak ele almıştır. Kötülük problemine daha çok 

insanın maslahatı açısından yaklaşarak kötülüğün imtihan ve eğitilme boyutlarına 

değinmeye çalışmıştır. Bununla birlikte, insanda bulunan cüz’î iradenin kötüye 

kullanılmasıyla karşılaşılan kötülükler konusuna ise hiç girmemiştir. 

5. Makâsidü’r-Riâye Li-hukûkil’lah (Muhtasâru Riâyeti’l-Muhâsibî)  

 Muhasibi’nin er-Riâyetu Li-hukûkil’lah adlı eserinin bir muhtasarı olan bu 

eserde, İzz b. Abdüsselâm, doksan başlık altında ahlâk ve tasavvufa ilişkin önemli 

esasları ele almıştır. Eserin sadece bir ihtisar olmak nitelendirilmesi haksızlık olur. 

Zira İzz b. Abdüsselâm, Muhasibi’nin er-Riâye’sini ihtisar yetinmemiş onda 

bulunmayan çeşitli konuları da ele alarak bunları “faideler” başlığı altında 

incelemiştir. Bu bakımdan eser,  Şeceretü’l-Ma’ârif ile birlikte İzz b. Abdüsselam’ın 

en önemli ahlâk eserlerinden biri olarak kabul edilir. 

İzz b. Abdüsselâm, eserde ilk olarak takvâ kavramını geniş bir şekilde ele 

almıştır. Takvâyı, Allah’ın azabından sakınarak onun emirlerini yerine getirmek ve 

yasaklarından kaçınmak şeklinde tanımlamış ve kalp ve beden fiilleriyle ilgili olmak 

üzere takvâyı iki kısma ayırmıştır.351 İzz b. Abdüsselâm, kalb takvâsını şöyle 

açıklamaktadır:  

“Kalbin takvâsı ihlaslı olmaktır. İhlas, taat ve ibadetlerin sırf Allah rızası için 

yapılmasıdır. Kalp takvâsına ulaşabilmek için kibir, hased, kıskançlık gibi kötü 

hasletlerden uzak durmak gerekir. Ayrıca kişi şüpheli olan herşeyden de sakınmalı ve 

nefsini tezkiye etmelidir.”352   

İzz b. Abdüsselâm, beden takvâsını ise ibadetleri yerine getirmek ve 

yasaklardan kaçınmak şeklinde açıklar.353 Ona göre, ibadetlerde hafif bir meşakkat 

bulunmakla birlikte insanlar beş nedenden dolayı ibadetlerini yerine getirirler: 
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1- Riyâ ve gösteriş amacıyla ibadet etmek. 

2- Sevaba ulaşmak gayesiyle ibadet etmek. 

3- Ahirette cezalandırılmamak için ibadet etmek. 

4-  Allah’a olan hayâdan dolayı ibadet etmek. 

5- Allah’a olan sevgiden dolayı ibadet etmek.354 

İzz b. Abdüsselâm, bunların içinde en hayırlısının Allah’a olan sevgiden 

dolayı yapılan ibadetler olduğunu belirtir. Ona göre bedenin takvâsı, Allah 

sevgisinden dolayı yapılan ibadetlerdir.355 

İzz b. Abdüsselâm, takvâyla birlikte kibir ve hased kavramlarını da ele alır. 

Kibri, insanın kendisini başkalarından üstün görmesi şeklinde açıklayan İzz b. 

Abdüsselâm’a göre, kibrin en büyük sebebi, kişinin kendisini beğenmesidir.356 

İnsanların çoğu, farkında olmadan kendilerini, kendini beğenmişliğin içinde bulurlar. 

Kendini mükemmel gören kişi hatalarını araştırmaz, insanların anlattıklarını 

dinlemez ve kendi görüşünde ısrar eder.357 

İzz b. Abdüsselâm kişiyi kibre götüren nedenleri ise dini ve dünyevi sebepler 

olmak üzere iki kısma ayırmıştır.358 Dini sebepler, ilim ve ibadetten kaynaklanır.359 

Dünyevi sebeplerin başında ise mal ve servet çokluğuyla övünme gelmektedir.360 İzz 

b. Abdüsselâm, kibirden kurtuluş yolunu ise şöyle açıklar: 

“Kibirden kurtulmanın yolu kişinin sahip olduğu özelliklerin Tanrının bir 

lütfu olduğunu bilmesi ve dilediği zaman bunları geri alabileceğini düşünmesidir.361 

Kişi, gerçek büyüklüğün Allah’a ait olduğunu bilmeli ve aciz, zayıf bir varlık 

olduğunun farkına varmalıdır. Soy, güzellik, kuvvet, zenginlik gibi özelliklerin 

kendisine ait olmadığını ve emanet olarak verildiğini ve bunların her an değişik 

vesilelerle elden çıkabileceğini düşünerek, kibre vesile olan şeylerden kurtulmak 
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mümkündür.362 Ayrıca kibirden kurtulmak isteyen kişi bütün insanları kendisinden 

faziletli kabul etmeli ve bu konuda kendisini imtihan etmelidir. Başkaları tarafından 

söylenen doğruları memnuniyetle kabul edebilmeli, yoksullarla sohbet edebilmeli az 

bile olsa helal olan kazancına şükretmekten çekinmemelidir.363 

 Eserinde son olarak hased kavramını inceleyen İzz b. Abdüsselâm, bu 

kavramı üç kısımda ele almıştır. İlki, kişinin bir nimetin sadece kendisinde 

bulunmasını isteyerek, başkalarının ondan uzak olmasını dilemesidir. İkincisi, 

“kişinin bende olmayan başkasında da olmasın” diye düşünüp, bir başkasının sahip 

olduğu nimetin ondan yok olmasını arzu etmesidir. Üçüncüsü ise kişinin başkalarının 

işlediği günahlara özenmesi ve onları yapmak istemesidir. Ona göre, hasedin en 

kötüsü bu kısımdır.364   

6. El-İşâre ile’l-‘Îcâz fî Ba’dı Envâ’i’l-Mecâz (Mecâzü’l-Kur’ân) 

İzz b. Abdüsselâm’ın Kur’ân’ın icazıyla ilgili bu eseri kaynaklarda “Mecâzül-

Kur’ân” ismiyle de anılmıştır.365 Eser, bir mukaddime, iki bölüm ve bir hatimeden 

oluşmaktadır. Mukaddime bölümünde hazif, hazfin sebepleri ve faydaları açıklanır. 

İzz b. Abdüsselâm, eserin ilk bölümünde hazif çeşitlerini ele almaktadır. On 

dokuz hazif çeşidinden bahseden İzz b. Abdüsselâm, bunları ayrı başlıklar altında 

incelemiştir. Onun zikrettiği hazif çeşitlerinden bazıları şunlardır: Muzafın hazfi, 

mefullerin hazfi, mevsufların hazfi, şart cümlelerin hazfi, cevab cümlelerinin 

hazfi.366 

Eserin ikinci bölümünde ise, mecaz kavramı ele alınır. Mecazın hakikatin bir 

çeşidi olduğunu belirten İzz b. Abdüsselâm, sözün gerçek ve mecaz anlamları 

arasındaki farkı şöyle ortaya koymaktadır: 

 “Kelimenin ilk va’d edildiği mana, sözün gerçek anlamıdır. Mecaz ise, sözün 

va’d edildiği anlamın dışında kullanılmasıdır. Bununla birlikte, Mecaz ve gerçek 

                                                
362İzz b. Abdüsselâm, A.g.e., s.146-147. 
363İzz b. Abdüsselâm, A.g.e., s.147. 
364İzz b. Abdüsselâm, A.g.e., s.151-153. 
365Bkz., Subki, Tabakât, VIII/248, Davûdî, Tabakât, I/313. 
366İzz b. Abdüsselâm, el-İşâre ile’l-‘Îcâz fî Ba’dı Envâ’i’l-Mecâz (Mecâzü’l-Kur’ân), Darü’l-Beşairi’l-
İslamiyye, Beyrut, 1407/1987, s.2-18. 



anlam arasında yakın bir ilişki bulunmalıdır. Zira sözün, ilk va’d edildiği anlamın 

tamamen dışında kullanılması mecaz olmaz.”367  

Arap dilinde üç mecaz çeşidinin bulunduğunu kaydeden İzz b. Abdüsselâm, 

sırasıyla bu mecaz çeşitlerini inceler. İlk olarak, harf mecazını ele alan İzz b. 

Abdüsselâm, dokuz fasılda harf mecazının çeşitlerini açıklamıştır.368 İkinci olarak, 

fiillerde mecazı incelemiş ve fiillerde mecazı on kısma ayırarak, bunları ayrı ayrı 

incelemiştir.369 İzz b. Abdüsselâm’a göre, son mecaz çeşidi ise isimlerde mecazdır. 

İsimlerde mecazı, kırk yedi fasılda inceleyen İzz b. Abdüsselâm,370 kırk ikinci 

fasıldan itibaren sure tertibine göre hazif çeşitlerini ele almıştır.371 

İzz b. Abdüsselâm, eserin hatimesinde ise Kur’an tefsirinde dikkat edilmesi 

gereken esasları açıklanmıştır. Onun zikrettiği esaslardan bazıları şunlardır: 

1- Arap diline hâkim olmak. 

2- Kelimelerin, has, amm, mecaz ve gerçek anlamlarını bilmek. 

3- Bir kelimenin değişik anlamları arasında Arap dili kurallarını esas alarak 

tercihte bulunmak. 

4- Kur’ân’ı, Kur’ân’la tefsir etmek. 

5- Dirayet tefsirlerinden kaçınmak.372 

İzz b. Abdüsselâm’ın tek ciltten oluşan bu eserinin değişik baskıları 

yapılmıştır. Subki, el-Kavâ’idü’l-Kübrâ ile birlikte bu eseri, İzz b. Abdüsselâm’ın 

dini ilimlerdeki üstün mertebesinin önemli bir belgesi olarak kabul etmiştir.373 
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İKİNCİ BÖLÜM 

GENEL OLARAK AHLÂK VE İZZ B. ABDÜSSELÂM’IN 

AHLÂK ANLAYIŞI 
 

 

I) GENEL OLARAK AHLÂK 

A- Ahlâkın Tanımı ve Mahiyeti 

Ahlâk kelimesi, Arap dilinde “seciye, huy, tabiat ve karakter” gibi anlamlara 

gelen hulk/huluk sözcüğünün çoğul şeklidir.374 Ahlâk terimi, Türkçe’de ayrıca 

Grekçe “etik” ve Latince “moral” kavramlarının karşılığı olarak da kullanılmaktadır. 

Etik, Grekçe “karakter” ve “alışkanlık” anlamına gelen “ethos” sözcüğünden, moral 

ise Latince “adet” ve “hal” anlamlarına gelen “mores”ten türetilmiştir.375 

İslam Ahlâkçıları “hulk” kelimesini, davranışların düşünme ve zorlanma 

olmaksızın kendinden çıktığı insandaki kalıcı bir yatkınlık, nitelik, meleke ve “huy” 

olarak tanımlamışlardır.376 İslam filozofları da “huk” u “fiillerin nefisten kolaylıkla 

ve hiçbir zorlayıcı düşünceyi gerekli kılmadan sudur etmesini sağlayan yatkınlık” 

olarak tanımlamaktadırlar.377  
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Bu açıklamalar ışığında diyebiliriz ki ahlâk, insanda yerleşik olarak bulunan 

bir melekedir ki bu meleke sayesinde kişiden fiil ve davranışlar herhangi bir zorlama 

olmaksızın kolaylıkla ortaya çıkarlar.378 

Kelime anlamı olarak “huylar” anlamına gelen Ahlâk kavramı, terim olarak 

ise “insanın iyi ve kötü olarak vasıflandırılmasına yol açan manevi nitelikleri, huyları 

ve bunların etkisiyle ortaya koyduğu iradeli davranışlarının bütünü” şeklinde 

açıklanmıştır.379 Bu açıklamaya göre Ahlâk, iyi ve kötü huyları ve bunların 

sonucunda ortaya çıkan güzel ve çirkin davranışları ihtiva eder. Nitekim İslam 

kültüründe iyi huylar ve güzel davranışlar; hüsnü’l-huluk, mehasinü’l-ahlâk, el-

ahlâkü’l-hasane; kötü huylar ve çirkin davranışlar ise “suu’l-huluk, ahlâkü’s-seyyie 

ve el-ahlâküz-zemime” gibi kelimelerle ifade edilmiştir.380 

Ahlâk kelimesi hadislerde, hem tekil hem de çoğul olarak değişik şekillerde 

geçmektedir. Kur’ân-ı Kerîm’de ise sadece tekil olarak “huluk” şeklinde iki yerde 

kullanılmıştır.381 

B- Ahlâkın Taksimi Ve Tasnifi 

Ahlâk hakkında derli toplu bir fikir edinebilmek için, ahlâki kural ve 

davranışlar bazı esaslara göre tasnifi tabi tutularak açıklanmıştır. Bu tasnifler şu 

şekilde sıralanabilir. 

1. Teorik Ahlâk Ve Pratik Ahlâk  

Ahlâk, mahiyeti bakımından teorik (nazari) ahlâk ve pratik (ameli) ahlâk 

olmak üzere iki kısma ayrılır. Nazar-i ahlâk, davranışlarımızın dayandığı temel 

ilkeleri araştırır ve ahlâklılığın ne olduğu sorusuna cevap arar. Bir başka deyişle, 

Nazari ahlâk, iyi, kötü, doğru, yanlış, ödev ve sorumluluk gibi insanın ahlâki eylem 

ve davranışlarıyla ilgili değerleri inceler.382 Ameli (teorik) ahlâk ise, bir toplumdaki 

yaşam tarzını ya da biçimini şekillendiren kurallar, yasaklar ve ödevler dizgesi olarak 
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ele alınabilir. Bu yönüyle Nazari ahlâk olgusal ve tarihsel olarak yaşanan bir 

ahlâktır.383  

Teorik ve Pratik ahlâk ayrımının ilk olarak ne zaman başladığı tam 

bilinmemekle beraber, bu ayrımın ahlâk ilminin iki farklı uğraş alanına göre ele 

alınmasından kaynaklandığı söylenebilir.384 Buna göre Ahlâk ilmi, “ahlâkı nazari” ve 

“ahlâkı ameli” diye ikiye ayrılmaktadır. Birinci yönüyle, Ahlâk ilmi insan 

davranışlarının ilkeleriyle ilgilenir. İkinci yönüyle ise, Ahlâk ilmi bu davranışların 

neler olduğunun bilgisidir. 

2. Sosyal Ahlâk ve Dini Ahlâk 

Otoritenin kaynağı bakımından Ahlâk, Sosyal ahlâk ve Dini ahlâk olarak iki 

kısma ayrılmıştır. Soysal ahlâk, toplum tarafından genel kabul görmüş ve öteden beri 

tekrarlanarak örf, adet ve kural halini almış tutum ve uygulamaları ifade eder. Birey 

toplumun inandığı, tasvip ettiği veya reddettiği değerlerle çevrilmiştir ve birey daha 

dünyaya geldiğinde, toplumca benimsenmiş ahlâki davranış kurallarını karşısında 

hazır bulur. Sosyal ahlâkta otoritenin ya da yaptırıcı gücün kaynağı doğrudan 

doğruya toplumdur.385  

Dini ahlâk ise otoritesini Allah’tan alan vazife ve itaat ahlâkıdır. Dini ahlâkta 

değerin kaynağı doğa üstü bir varlık olan Allah’tır ve ahlâki eylemler; buyruklar ve 

yasaklar şeklinde belirtilir.386 Dini ahlâk, insanların birbirleriyle olan ilişkilerinin ve 

doğa üstü bir varlıkla olan ilişkilerinin nasıl olması gerektiğini buyruklar ya da 

yasaklar şeklinde ortaya koyar. Bu buyruk ve yasakların uygulanmasını sağlamak 

için insana bir şey vad eder (va’d) veya ona korku verir (vaîd). Bu ahlâk anlayışı, 

Aristotales’in kıyas şekillerinden birine uygun olarak şu mantıki çıkarımla 

özetlenebilir: 

Tanrı x’i istiyor. 

Tanrının istediği her şey iyidir. 
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O halde x iyidir ( x’i yapmayalım). 387 

C- Ahlâkın Gayesi 

Ahlâkın gayesi, insanların yaratılışlarına uygun hareket etmelerini sağlayarak 

mutluluğa ulaşmalarını sağlamaktır.388 Bilindiği gibi insan, beden ve ruh gibi iki ayrı 

unsurdan meydana gelmiştir. Dolayısıyla insan hem maddi hem de manevi varlığını 

koruyabilmek için Ahlâk ilmine ihtiyaç duyar. Ahlâkın gayesinin mutluluk olduğuna 

ilk olarak Yunan Ahlâk felsefesinde rastlanmaktadır. Mutluluk, Demokritos (M.Ö. 

430-370)’dan sonra başlayarak tüm Yunan Ahlâk felsefesinin ana ilkesi olmuştur.389 

Burada mutluluk, insan hareketlerin en son hedefi olarak görülür.  

Eudaimanism adı verilen bu ahlâk teorileri, felsefe tarihi boyunca değişik 

şekillerde ortaya çıkmıştır. Bazen Hedonizm (hazcılık) bazen de Utilitarizm 

(yararcılık) şeklinde varlığını sürdürmüştür. 

Hedonizm, yaşamın anlamını ve ahlâki eylemin ölçeğini hazda bulan ahlâk 

teorisidir.390 Hedonizm’e göre eylemden beklenen sonuç hazdır ve hazla iyi aynı 

şeydir. Hedonist ahlâk anlayışının en iyi örneği olarak sayabileceğimiz Aristippos 

ekolünde yeme-içme ve cinsel ilişkide bulunma gibi hazzı sağlayan şeyler iyi; acı 

verenler ise kötü olarak kabul edilir.391 Utilitarizim ise ahlâki davranışlarda ilke 

olarak yararı temele alan ve yararlı olan hareketleri iyi kabul eden ahlâk teorisidir.392 

Yararcılıkta tek tek kişilerin değil, toplumun mutluluğu asıl amaçtır ve olabildiğince 

çok insanı mutlu eden şey ahlâki açıdan iyi sayılmaktadır.393  

İslam ahlâkçıları da ahlâkın gayesini mutluluk olarak açıklamışlardır.394 Bu 

açıdan İslam ahlâk anlayışının “eudaimanist” karakterli olduğu söylenebilir. Ancak, 

Yunan felsefesinden farklı olarak İslam ahlâk felsefesi, İndividualist (bireyci) bir 

anlayışı benimsememiş, bütün insanların mutluluğunu gaye edinmiştir. Nitekim 
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Kur’ân-ı Kerîm’in ahlâki çağrısı sadece özel bir kavmin kurtuluş ve saadetini değil, 

bütün insanların iyilik ve faydasını sağlamaya yöneliktir. 

D- Ahlâk İlmi  

Ahlâk kavramında olduğu gibi Ahlâk ilminin de birçok tarifleri yapılmıştır. 

Yapılan bu tarifleri üç ana başlık altında toplayabiliriz. 

a) Ahlâk ilmini huy bilgisi olarak açıklayan görüş: Bu görüşe göre Ahlâk 

ilmi, “insanlara ait tevâzu, kerem ve edep gibi güzel huylar ile sefahat, kibir ve 

cimrilik” gibi güzel huylardan bahseden bir ilimdir.395 

b) Ahlâk ilmini vazife bilgisi olarak açıklayan görüş: Bu görüşe göre Ahlâk 

ilmi, “İnsan hayatının düzenini sağlayan halleri celbeden ve insanlığın saadetini 

temin eden vazife ve amellerden bahseden bir ilimdir.396 

c) Ahlâk ilmini kurallar bilgisi olarak açıklayan görüş: Bu görüşe göre 

Ahlâk ilmi, “İnsanların kendilerine göre yaşadıkları ve kendilerine rehber aldıkları 

ilkeler ya da kurallar toplamıdır.397 Ahlâk ilmi insanların nasıl yaşayacağını veya 

nasıl yaşaması gerektiğinin bilgisidir.398 

Ahlâk ilminin ne olduğuna dair yapılan tüm bu tanımlamaların tek başlarına 

yeterli olduklarını söylemek mümkün değildir. Çünkü ahlâk ilmi sadece huyların 

veya vazife ve kuralların bilgisi değildir. Bu bakımdan daha kapsayıcı bir tanım 

yapacak olursak; ahlâk ilminin insanın ahlâki huylarını tetkik ve tahlil eden, iyi ve 

kötünün, fazilet ve reziletin nelerden ibaret olduğunu araştıran, insanın yapmakla 

yükümlü olduğu vazifeleri ve uymak zorunda kaldığı prensipleri bildiren bir ilim 

olduğunu söyleyebiliriz. 

Ahlâk ilmiyle ahlâk felsefesinin de birbirine karıştırılmaması gerekir. Ahlâk 

felsefesi (Etik), en genel anlamda ahlâk denilen fenomen üzerinde derinliğine 

düşünme, başka bir deyişle felsefe yapmadır.399 Ahlâk felsefesi, ahlâki kural ve 

davranışları felsefi açıdan inceleyen, açıklayan ve değerlendirmeye tabi tutan bir 
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felsefi soruşturma dalını ifade eder. Ahlâk ilmi ise insanın ahlâki kabiliyetlerin ve 

toplum içinde nasıl yaşaması gerektiğinin bilgisinden ibarettir.400 

E- Ahlâk İlminin Konusu 

Dünyada akıl ve iradesi ile hareket eden ve kendi duygu, düşünce ve 

davranışları hakkında iyi veya kötü, güzel veya çirkin şeklinde değer hükümleri 

verebilen yegâne varlık insandır. Bunun için de Ahlâk ilmi, insanı ve onun akıl, irade 

vicdan, tevâzu ve edep gibi ahlâki huylarını konu edinir.401  

Ahlâk ilmi insanın ahlâki huy ve kabiliyetlerini incelerken onun fiil ve 

davranışlarını da konu edinir. İnsanların birbirleriyle veya doğa üstü bir varlıkla olan 

ilişkilerinin nasıl olması gerektiğini sorgular. Bireylerin adet ve işlerinin hak, vazife, 

iyilik ve fazilet gibi değerlerle ilişkisini ortaya koyar. Bu açıdan bakıldığında Ahlâk 

ilminin konusu insanın fiil ve davranışlarıdır.402 

Ahlâkın gayesi insanların yaratılışlarına uygun hareket etmelerini sağlayarak 

mutluluğa ulaşmalarını sağlamaktır. Bu bakımdan Ahlâk ilmi, insanlığın saadetini 

temin eden vazife ve amelleri de araştırır. 403 

Özetle denilebilir ki Ahlâk ilminin konusu, insanın karakter yapısı, yapıp 

etmeleri, davranışlarıyla ilgili vazifeleri ve mutluluğu elde etme kurallarıdır. 

F- Ahlâk İlminin Temel Kavramları 

Her bilim dalı kendine özgü bazı kavramlara sahiptir. Bu kavramlar, ait 

olduğu bilim dalı içerisinde herkesçe aynı kabul edilen özel tanımlara sahiptir. Bu 

kavramlar sayesinde bilim dalları varlığını bağımsız birer disiplin olarak devam 

ettirir. Ahlâk ilmi de kendine has kavramlara sahiptir ve bu kavramlar sayesinde 

ahlâk üzerine düşünebilme, sorular sorup cevap arama mümkün olabilmektedir. 

Ahlâk ilmi, insanların birbirleriyle ve doğa üstü bir varlıkla olan ilişkilerin 

nasıl olması gerektiğini sorgularken, bu sorgulamayı hayır ve şer, vazife ve 

sorumluluk ve vicdan gibi değerler etrafında yapar. Bu ahlâki terimlerin Matematik 

ve Fizik’de olduğu gibi kesin ve net tariflerini yapmak mümkün olmamakla birlikte, 
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Ahlâk felsefesinin bu kavramlara verdiği anlamlar ve tanımlar izah edilebilir. Biz de 

bu etik kavramların anlamları konusuna biraz netlik getirmeye çalışacağız. 

1. Hayır ve Şer/ İyi ve Kötü 

Hayır, Arap dilinde “iyi olmak ve üstün kılmak” anlamlarına gelen “hayr” 

kökünden türemiş olup, “iyilik” manasında şerrin karşıtı olarak kullanılır.404 Ahlâk 

kitaplarında iyilik kavramı, “en üstün varlığın iradesine aykırı olmaksızın şahsi veya 

içtimai bir faydayı temin eden davranış” şeklinde tanımlanmıştır.405En genel anlamda 

iyi, istenmeye layık görülen faydalı ve değerli bir işi ifade eder. 

İslam Ahlâk felsefesinde iyilik kavramı genel olarak “mutluluk” (eudaimania) 

kavramıyla birlikte açıklanmıştır. İslam ahlâkçılarına göre iyilik, mutluluğu sağlayan 

şeydir. 

Farabi, mutluluğu en yüksek hayır olarak nitelendirmekte ve bunu insan 

eylemlerinin en üstün amacı olarak saymaktadır. Farabi’ye göre iyilik, iradi ve 

ihtiyaridir ve siyaset olmadan ahlâki iyilikler ve faziletler toplum hayatında 

gerçekleşemez.406 

İbn-i Sina ise iyilik kavramını sudur nazariyesinin bir sonucu olarak, Allah’ın 

ilim ve cömertlik sıfatlarına bağlı olarak açıklamaktadır. Buna göre, Allah imkan 

âleminde en yüksek derecesiyle hayır düzenini düşünür ve bu düşündüğü şey, 

düşündüğü en yetkin şekliyle bir nizam ve hayır olarak kendisinden taşar. Allah’ın 

âlemdeki her varlığa, antik düzen içerisindeki yeri bakımından layık olduğu iyiliği 

eksiksiz vermesi onun cömertliğinin bir sonucudur. Allah’ın külli nizamı kuşatan 

ilminin bir sonucu olan cömertliği, âlemde hayrın asıl olmasını gerektirmiştir. 

Böylece varlığın kendisinden taştığı “İlk Gerçek” mutlak iyilik olunca, var olan her 

şey de temelde iyi olmak durumundadır.407 

İbn Miskeveyh, iyilik kavramını “cevher” ve “ârazlar” için ayrı ayrı 

tanımlamaktadır. Cevher için ilk iyilik, Yüce Allah’tır ve onun insanlar için 
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bahsettiği her şey de en üstün iyilik, yani mutluluktur.408 İbn Miskeveyh, ârazlar için 

ise iyiliği ise dört farklı şekilde ele almıştır: Üstün iyilikler, övülen iyilikler, güç 

halindeki iyilikler ve iyiliklere ulaşmada araç olan iyilikler. Üstün iyilikler, akıl ve 

hikmet gibi iyiliklerdir. Övülen iyilikler, faziletler ve güç halindeki iyilikler ise ilk 

iki iyiliği sağlayın yatkınlıklardır.409 

Gazzâli de Farabi ve İbn Miskeveyh gibi iyiliği mutluluk kavramıyla birlikte 

ele almış ve iyiliğin yapılan eylemlerin sonucuna bağlı olduğunu ifade etmiştir. Ona 

göre ahlâkın amacı, uhrevi mutluktur ve iyilik de ancak vahiy ile emredildikten sonra 

gerçekleşir.410 Gazzâli, önceki filozoflardan farklı olarak mutluluğu tamamen ahiret 

hayatı ile sınırlı tutmakta ve sadece ahiret mutluluğunu sağlayacak davranışları iyi 

olarak vasıflandırmaktadır.  

İslam ahlâk felsefesinde iyilik, genel olarak mutluluk kavramıyla birlikte 

açıklanırken iyi kavramının zıddı olan kötülük “şer” ise ahlâki açıdan değersiz 

bulunan, kınanan ve ayıplanan bütün tutum ve davranışlar için kullanılmıştır. 

2. Vazife ve Sorumluluk 

Vazife, genel anlamda yapmak zorunda olduğumuz, yapmamız gereken şeyi 

ifade eder. Ahlâk ilminde ise kendimize ve başkalarına karşı yapmakla yükümlü 

olduğumuz vecibeleri belirtir. Kendimizi bu ahlâki görevleri yapmak zorunda 

hissetmemizin nedeni, içimizdeki sorumluluk duygusuna bağlanmıştır. 

İslam ahlâkında vazife, “dinin ve örfün yapılmasını emrettiği şey” diye tarif 

edilmiş ve vazifenin vasıfları olarak şunlar sayılmıştır: 

a) Lazım ve mecburi (gerekli ve zorunlu) olması  

b) Yapılabilir (kâbil-i icrâ) olması 

c) Evrensel ve genel geçer kurallar olması 

d) Mutlak (kesin) olması411 

                                                
408İbn Miskeveyh, Tehzîbu’l-Ahlâk -Ahlâkı Olgunlaştırma- (çev. A. Şener- C. Tunç), Ankara, 1983, 

s.76.  
409İbn Miskeveyh, A.g.e., s.75. 
410Çağrıcı, Mıstafa, A.g.e., s.197-198. 
411Turgut Ali, Kur’ân-ı Kerîm’e Göre Ahlâk Esasları, s.60. 



Yine İslam ahlâkında vazifeler, yükümlü olduğumuz varlığa göre beş kısma 

ayrılmıştır. 

a- İlahi vazifeler: Allah’a karşı yapmakla yükümlü olduğumuz görevler. 

b- Şahsi vazifeler: Kendimize karşı yapmakla yükümlü olduğumuz görevler. 

c-Ailevi vazifeler: Ailemize karşı yapmakla yükümlü olduğumuz sorumluluk. 

d-Vatani vazifeler: Milletimize karşı yapmakla yükümlü olduğumuz ödevler. 

e- İctimaî vazifeler: Bütün insanlara karşı yükümlü olduğumuz görevler.412  

Sorumluluk ise, bireyin bağlı bulunduğu veya bağlılık hissettiği bir 

kişiye/otoriteye karşı kendini hesap verme zorunda hissetmesi ve bundan doğan 

sonuçları üstlenmesidir. Vazife ve sorumluluk arasında çok yakın bir ilişki 

bulunmaktadır. Sorumluluk neye karşı duyulduğu/kime yönelik olduğuna göre üçe 

ayrılır: 

a- Dini sorumluluk: Kişinin kendini Allah’a karşı sorumlu hissetmesidir. 

b- İctimaî sorumluluk: Kişinin kendini topluma karşı sorumlu hissetmesidir. 

c- Ahlâki sorumluluk: Kişinin kendini nefsine karşı sorumlu hissetmesidir.413 

Bireyin yaptığı işin sorumluluğunu taşıması ve kendi vicdanına karşı kendini 

sorumlu hissetmesi en temel ahlaki ilkedir.  

3. Vicdan 

Vicdanın tanımı ve ne olduğu konusu, Ahlâk ilminin en önemli 

meselelerinden birisidir. Vicdan, değişik ahlâk teorileri tarafından farklı şekillerde 

anlaşılmış ve tanımlanmıştır. Bu tarifleri temel özelliklerine göre iki grupta 

toplayabiliriz: 

a) Vicdanın insanda doğuştan var olduğunu kabul edenlerin tanımları: 

Vicdan iyiyi kötüden ayıran, bizi iyiye sevk eden ve kötüden uzaklaştıran bir  

kuvvettir. İslam ahlakçılarının ekserisinin benimsediği bu tanıma göre, vicdan, 

bireyin kendi tutum ve eylemlerini değerlendirme gücü ve apriori değer bilincidir.  
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b) Sonradan oluştuğunu kazanıldığını savunanlar 

Buna göre, vicdan doğuştan gelen bir nitelik değil, toplumsal gelişmenin bir 

ürünüdür. Vicdan, toplumda kazanılır ve insanının içinde bulunduğu yaşam koşulları 

tarafından belirlenir. 414 

 

II) İZZ B. ABDÜSSELÂM’IN AHLÂK ANLAYIŞI 

A- İzz b. Abdüsselâm’ın Ahlak Anlayışının Genel Özellikleri 

Ahlâk hakkında derli toplu bir fikir edinebilmek için ahlâki kural ve 

davranışlar, bazı esaslara göre tasnife tabi tutularak açıklanmıştır. Genel olarak 

ahlâk, mahiyeti bakımından teorik ve pratik ahlâk; otoritenin kaynağı bakımından ise 

sosyal ve dini ahlâk gibi kısımlara ayrılmıştır.415 Yapılan bu ayrımlar, ahlâk ilminin 

bir taksimi olarak düşünülebilirse de bu tasnif çeşitlerinden hiçbirinin nihai bir 

özellik arz etmeyeceği açıktır. Zira ahlâki kural ve davranışların hangi gruba 

gireceğine dair kesin bir kriter bulunmamaktadır. Nitekim İzz b. Abdüsselâm da bu 

ayrımlara bağlı olarak ahlâkı ele almamıştır. 

İzz b. Abdüsselâm, ahlâkı, Allah’ın isimleriyle ahlâklanma ve ahlâki fiiller 

olmak üzere iki temel başlık altında incelemiştir. O, ahlâkı, meyve veren bir ağaca 

benzetir. Ona göre, bu ağacın gövdesi, kişinin Allah’ı bilip onu tanımasıdır. 

(marifetullah) Bu ağacın meyveleri ise Allah’ın isimlerini (Esmâ-i Hüsnâ) bilip, 

onlarla ve Kur’ân ahlâkıyla ahlâklanmadır.416 Bu bakımdan İzz b. Abdüsselâm, ilk 

olarak Allah’ın isimlerini ele almakta ve bu isimlerle nasıl ahlâklanılacağını ortaya 

koymaktadır.  

İzz b. Abdusselâm, ilâhi isimleri “selbî” (olumsuz) ve “sübûtî” (olumlu) 

şeklinde iki kısma ayırmıştır.417 Ona göre, selbi isimlerle ahlâklanmak mümkün 

değildir. Zira bu sıfatlar, Allah’ın zatına mahsustur. Bununla birlikte kişiye düşen 

görev, Allah’ın kendisinden nefyettiği sıfatları O’ndan nefyetmektir.418 İzz b. 

Abdüsselâm, Subuti isimleri de zâtî ve fiilî isimler olarak iki kısma ayırır. İlk olarak, 
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“hay”, “alîm”, “kadîr”, “semî’, “basîr, gibi zâtî isimleri ele alan İzz b. Abdüsselam, 

bunlarla nasıl ahlâklanılacağını göstermiştir.419 İkinci olarak da otuza yakın fiilî isim 

zikrederek, bu isimlerden herbirini varlık düzleminde insanla irtibatlandırmıştır.420 

Allah’ın isimlerinin övgü, terğîb, terhîb, vaîd, va’d, tesellî, ümit ve korku gibi 

taalluklarına işaret eden İzz b. Abdüsselâm’ın “esmâü’l-hüsnâ” merkezli bu ahlâk 

anlayışı, sıfatların işlevselliğini ortaya koyması bakımından kendisine özgü bir 

farklılıktır. 

İzz b. Abdüsselâm, ikinci olarak, Allah’ın isimleriyle ahlâklanmanın 

gerektirdiği ahlâki fiilleri açıklar. Ahlâki fiilleri kalp ve beden fiilleri olmak üzere iki 

kısma ayıran421 İzz b. Abdüsselâm, kalp ve beden fiillerini de şu kısımlara ayırmıştır: 

1- Emirler: Merhamet ve yardımlaşma gibi emirlerdir. 

2- Yasaklar: Adam öldürme ve riyâ gibi yasaklanmış durumlardır. 

3- Ma’füvât: Unutma veya hata ile yapılan kimi durumlar, bu kapsamdadır. 

4- Mübahlar: Teklif kapsamına girmeyen ve Şeriat tarafından yapılması 

serbest bırakılmış durumlardır.422 

İzz b. Abdüsselâm’a göre, ahlâki eylemleri ilgilendiren kısım, emir ve 

yasaklardan oluşmaktadır. Kalp fiillerinde; iman-küfr, takvâ-riyâ, tefekkür-cehalet, 

tevâzu-kibr, muhabbet-hased, him-acelecilik gibi kavramları ele alan İzz b. 

Abdüsselâm, ahlâkın duygusal yaşantı boyutu üzerinde durmuştur.423 O, çok yönlü 

bir varlık olan insanın sahip olduğu bu ahlâki özelliklerinin toplum içerisindeki 

davranışlarını yönlendirdiğini ifade eder. Ona göre kalbin iyi olması, davranış ve 

hareketlerin de iyi olmasını sağlarken kalbin fesada uğraması da kötü davranışların 

ortaya çıkmasına sebep olur.424 İnsan davranışlarının bu iç dünyanın etkisi altında 

bulunduğunu belirten İzz b. Abdüsselâm, böylece ahlâkın içsel boyutunu geniş bir 

şekilde ele almıştır. Onun kalp fiillerinde el aldığı ahlâki emir ve yasakların çoğu 

diğer İslam ahlâkçıları tarafından da ele alınan konulardır. Bununla birlikte O, takvâ, 
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kibir, riyâ gibi kimi ahlâki kavramları ele alırken kendisine özgü bir farklılık 

sergilemiştir.  

İzz b. Abdüsselâm, kalp fiillerinden sonra beden fiillerini ele alır. Beden 

fiillerinde ahlâkın davranış boyutunu ele alan İzz b. Abdüsselam, bedene ait çok 

sayıda ahlâki emir ve yasaklar zikretmiştir. Nasihat, yardımlaşma, doğruluk, emanete 

riayet, adalet; yalancılık, zulüm, gıybet ve adam öldürmek bu emir ve yasaklardan 

bazılarıdır.425 

İzz b. Abdüsselam, ahlâki eylemin değer kaynağını ise eylemin niyet ve 

sonucuna göre ele alır. Ona göre, eylemler, eyleme temel olan düşünüşün niteliğine 

göre değerlidir ya da değildir. Eylemi gerçekleştiren kimsedeki iyi niyet, eylemi 

değerli kılarken, kötü niyet de bu eylemi değersiz kılar.426 O, niyetin ahlâki 

eylemlerdeki önemini “Günahlardan kaçınmak için kötülükleri öğrenmek güzel iken, 

günah işlemek için kötülükleri öğrenmek çirkin bir davranıştır” örneğiyle açıklar.427 

Ona göre, eylemden beklenen sonuç da ahlâki davranışın bir ölçütüdür. Buna göre, 

bir eylemi ahlâki açıdan değerli (iyi) kılan şey, eylemin kişiye sağladığı fayda, 

mutluluk ve sürurdur. İzz b. Abdüsselâm, insanlara zarar veren çirkin davranışları ise 

ahlâki açıdan değersiz (kötü) olarak niteler.428 İzz b. Abdüsselam, ahlâki iyi ve 

kötüyü belirlerken İslam dininin insanların özel ve genel yararını sağlama (celb-i 

mesâlih) ve onlara gelebilecek zararları önleme (def-i mefâsid) ilkesini temele 

almıştır. 

İzz b. Abdüsselam’a göre ahlâki davranışın bir diğer ölçütü de Tanrının 

buyruklarıdır. Buna göre, iyi, Tanrı’nın emrettiği, kötü ise O’nun yasakladığı 

şeydir.429 Onun ahlâk düşüncesinde Tanrı’nın emirleri hikmet olarak 

değerlendirilmekte ve onları yerine getirmek övülen tutumlar olarak görülmektedir. 

Bu açıdan bakıldığında; İzz b. Abdüsselam’ın ahlâk anlayışı  “teistik sübjektivist” 

olarak nitelendirilebilir.  

Bilgi kaynakları açısından ise İzz b. Abdüsselam’ın ahlâk anlayışı; Kur’ân, 

Sünnet ve Akıl olmak üzere üç temel kaynağa dayanmaktadır. 
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Kur’ân, diğer alanlarda olduğu Ahlâk ilminde de herkesçe başvurulan temel 

kaynaktır. İzz b. Abdüsselam da ahlâk anlayışını temellendirirken sık sık Kur’ân 

ayetlerine başvurmuştur. Örneğin, tevâzu kavramını ele alırken, kafirlere karşı tevâzu 

gösterilemeyeceğini şu iki ayeti kullanarak delillendirmiştir:    

 “Onlar ki müminlere karşı alçak gönüllü, kafirlere karşı ise 

gururludurlar.”430 

“Muhammed, Allah’ın elçisidir ve onunla birlikte olanlar, kafirlere karşı 

zorlu, kendi aralarında ise merhametlidirler.”431 

İzz b. Abdüsselam’ın ele aldığı ahlâki fiillerin bir kısmı da Hadislerde geçen 

emir ve tavsiyelerdir. Örneğin, Hz. Peygamberin “Müslüman müslümanın 

kardeşidir. Ona zulmetmez. Onu düşmana terk etmez. Kim bir müslümanın ihtiyacını 

karşılarsa Allah da onun bir ihtiyacını karşılar.” hadisini432 ele alan İzz b. 

Abdüsselam, buna bağlı olarak “yardımlaşmayı” ahlâki bir emir olarak 

zikretmektedir. 

İzz b. Abdüsselam’a göre akıl da “iyi-kötü” veya “doğru-yanlışı” tespit 

edebilir. Ona göre aklın güzel addettiği şey ahlâki olarak “iyi”, çirkin addettiği şey de 

ahlâki olarak “kötü’dür. Ancak bu durum vahiy gelmeden önce geçerlidir.433   

İzz b. Abdüsselam’ın İlahi isimlerle ahlaklanma ve Ahlaki fiiller ayrımına 

bağlı olarak biz de çalışmamızda bu başlıklar altında onun ahlak anlayışını 

inceleyeceğiz. 
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B- İlahi İsimlerle Ahlâklanma 

Ba) Zâtî İsimlerle Ahlâklanma  

1. Hay 

“Hayat” kökünden sıfat olan bu isim, sözlükte “canlı olmak, hayat sahibi 

olmak” anlamlarına gelmektedir.434 Canlılar için bu şekilde kullanılan “hay” ismi 

Allah için kullanıldığında ise daha özel bir mana taşımakta ve “vücudu kendi 

nefsiyle kaim olup ölümsüz olan” şeklinde tanımlanmaktadır.435 İzz b. Abdüsselâm’a 

göre, Allah’ın “hay” ismiyle ahlâklanma imkanı bulunmamaktadır. Zira hiçbir canlı, 

kendi başına var olamaz ve bu varlığını kendi başına devam ettiremez. Ancak kişiye 

düşen görev, beden ve ruh sağlığını korumaktır. Bu bakımdan kişi, vücudunu 

yıpratacak şeylerden kaçınmalı ve aklını ilim ve irfan ile aydınlatarak, iradesini 

kuvvetlendirmelidir.436 

2. Kadîr   

“Düzenlemek, ölçü ve miktarını belirlemek, güç yetirmek” anlamlarına gelen 

“kadr” kökünden türediği kabul edilen bu isim, Allah için kullanıldığında, 

“kudretinde hiç kimseye muhtaç olmayıp dilediği her şeyi yapan” şeklinde 

tamamlanmıştır.437 İzz b. Abdüsselâm’a göre, Allah’ın “kadîr” ismiyle de 

ahlâklanmak mümkün değildir. Zira mutlak manada kudret, yalnızca Allah’a aittir. 

Bununla birlikte kişiye düşen görev, Allah’ın kudretine ve onun büyüklüğüne 

içtenlikle teslim olmaktır.438  

3. İrade 

İzz b. Abdüsselâm’a göre, Kur’ân-ı Kerîm’in “Allah sizin için tövbe etmenizi 

diliyor.”439  ve “Allah birini şaşırtmak isterse sen onun lehine Allah’a karşı hiçbir 

şey yapamazsın.”440 ayetleri, Allah’ın “irade” sıfatına sahip olduğunu 
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göstermektedir. Ona göre, Allah’ın emir ve yasaklarına riayet etmede istekli oluş, bu 

sıfatla ahlâklanmanın bir gereğidir.441 

4. ‘Alîm 

“Bir şeyin mahiyetini anlamak ve bilmek” anlamındaki “ilm” kökünden 

türemiş olup, Allah’ın vasfı olarak, “küçük büyük, gizli aşikar her şeyi hakkıyla 

bilen” şeklinde tanımlanmıştır.442 İzz b. Abdüsselâm’a göre, Allah’ın “alîm” ismiyle 

ahlâklanma, onun zat ve sıfatlarını tanımayı ve emir ve yasaklarını öğrenmeyi 

gerektirir. Kişi, yaptığı her işten Allah’ın haberdar olduğunu bilerek yapıp ettiklerine 

dikkat etmeli, Rabbinin rızasına uygun bir yaşayış tarzı içinde bulunmalıdır.443 

5. Semî’ 

“İşitmek” manasındaki “se’m” mastarından türeyen bu isim, Allah’ın vasfı 

olarak, “hiçbir vasıta ve organa ihtiyaç duymaksızın gizli ve açık bütün sesleri işiten” 

demektir.444 İzz b. Abdüsselâm’a göre, kişi, kâinatta bulunan hiçbir şeyin Allah’ın 

işitmesinin sınırları dışında olmadığını düşünerek söylediklerine dikkat etmelidir. 

Allah’ın yasakladığı sözleri söylemekten kaçınmak ve onun dinlenilmesini farz 

kıldığı şeyleri dinlemek bu isimle ahlâklanmanın bir gereğidir.445 

6. Basîr     

“Görmek” anlamındaki “basar” kökünde türemiş olup Allah’ın vasfı olarak, 

“mahlukatın görme duyuları ile idrak ettikleri veya edemedikleri her şeyi hiçbir 

vasıta ve organa ihtiyaç duymaksızın bütün incelikleriyle idrak eden” demektir.446 

İzz b. Abdüsselâm’a göre, Allah’ın “basîr” olduğunu bilmek, onun her an 

kullarını gözetlediğini düşünerek ona karşı gelmekten sakınmayı sağlar. Bu isimle 
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ahlâklanmanın bir gereği olarak kişi, yeryüzünde Allah’ın kudret ve yüceliğine işaret 

eden delillere bakmalı, bu delilleri ibret nazarıyla incelemelidir.447 

7. Kelâm 

 “Kelâm”, Allah’ın insanlarla bir elçi veya kitap vasıtasıyla konuşmasıdır. İzz 

b. Abdüsselâm’a göre, bu sıfatla ahlâklanma, kötü sözleri kullanmaktan kaçınmayı 

ve Allah’ın rızasını kazandıracak sözleri sarf etmeyi gerektirir.448 

Bb) Fiilî İsimlerle Ahlâklanma 

1. Melîk 

“Mülk sahibi olmak, bir şey üzerinde tasarrufta bulunmak” manasındaki 

“mülk” kökünde türemiş olup Allah için kullanıldığında; “zatında ve sıfatlarında 

başkasına muhtaç olmayıp herkesin ve her şeyin kendisine muhtaç olduğu, görünen 

ve görünmeyen âlemlerin sahibi ve yöneticisi” şeklinde tanımlanmaktadır.449  

İzz b. Abdüsselâm’a göre, Allah’ın “melîk” olması, hiçbir işinde adalet ve 

ihsandan ayrılmayarak kulları üzerinde tasarruf etmesi demektir. Buna göre Allah’ın 

“melîk” ismiyle ahlâklanmanın yolu, her türlü işte adaletten ayrılmayarak herkese 

hak ettiğini vermektir.450  

2. Kuddûs  

“Temiz olmak ve kusurlardan münezzeh olmak” anlamına gelen “kuds” 

kökünden türeyen bu isim, “Allah her türlü kusur ve ayıptan münezzehliğini” ifade 

eder.451 İzz b. Abdüsselâm’a göre, Allah’ın “kuddûs” ismiyle ahlâklanma, her türlü 

haramdan, mekruhtan, şüpheli olan şeylerden ve Allah’ı anmaktan alıkoyan her 

şeyden arınmayı gerektirir.452 
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3. Selâm  

“Barış ve esenlik içinde bulunmak” anlamı taşıyan “silm” kökünden türemiş 

olup “kemaline zıt özelliklerden salim ve uzak olan” demektir.453 “Selâm” ismi 

Allah’ın zatında ayıptan, sıfatlarında noksanlıktan ve fiillerinde de zulüm ve şerden 

münezzeh olmasını ifade eder.454 İzz b. Abdüsselâm’a göre, bu isimle ahlâklanma, 

başkalarını zulüm ve kötülüklerden emin kılmayı gerektirir.455 Nitekim Hz. 

Peygamber de müslümanı, başkalarının dilinden ve elinden emin olduğu kimse 

olarak tarif etmiştir.456 

4. Mü’min 

 “Korkudan emin olmak ve güvenmek” anlamındaki “emn” kökünden türeyen 

bu isim, Allah’ın vasfı olarak, “Kullarını zulmünden emin kılan ve vad’ etmiş olduğu 

her şeyin hak olduğunu tasdik eden” demektir.457 İzz b. Abdüsselâm’a göre, bu 

isimle ahlaklanma, iki şekilde ortaya çıkar: İlki, başkalarını şerrinden emin kılmaktır. 

İkincisi ise, Allah’ın peygamberleri vasıtasıyla bildirmiş olduğu her şeye iman 

etmektir.458 

5. Müheymin 

“Emin olmak, güvenmek” anlamlarındaki “emn” kökünden türediği kabul 

edilen “müheymin”, “kâinatın bütün işlerini gözetleyip koruyan ve kıyamet günü 

kimsenin hakkını zayi etmeyerek herkese hak ettiğini verecek olan” demektir.459 

İzz b. Abdüsselâm’a göre, bu isimle ahlâklanmanın bir gereği olarak kişiye 

düşen görev, Allah’ın kendisini gözetlediğini düşünerek ona karşı gelmekten 

sakınmaktır. “Müheymin” ismiyle ahlâklanmış kimseler, kendilerinin ve yakınlarının 

aleyhine bile olsa, doğru şahitlikte bulunmaktan kaçınmazlar.460 
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6. Azîz 

“Güçlü ve üstün olmak” anlamındaki “izz” kökünden türemiş olup, Allah için 

kullanıldığında; “eşi ve benzeri olmayıp, kendisine üstün gelinemeyen” demektir.461 

İzz b. Abdüsselâm’a göre, Allah’ın “azîz” olduğunu bilmek, onu yüceltmeyi ve 

ondan korkmayı sağlar. Bu isimle ahlâklanma ise, Allah’a taatlarda ve ilimde 

dönemin insanlarına üstün gelerek onlardan farklılaşmayı gerektirir.462 

7. Cebbâr 

“Düzeltmek, onarmak” anlamındaki “cbr” kökünden türeyen bu isim, 

Allah’ın vasfı olarak, “mahluklarının işlerini ıslah edip kolaylaştıran ve dilediğini 

zorla yaptıran” anlamlarına gelmektedir.463 İzz b. Abdüsselâm’a göre, Allah’ın 

“cebbâr” ismiyle ahlâklanma, başkalarına yardımcı olmayı ve onlara iyilik yapmayı 

gerektirir.464  

8. Kebîr 

“Yaşlanmak ve büyük olmak” manasındaki “kibar” mastarından türemiş 

olup, Allah için kullanıldığında; “kulları tarafından görülmediği halde kendisine 

ibadet edilen ve zatının mahiyeti anlaşılamayacak kadar yüce olan” demektir.465 İzz 

b. Abdüsselâm, Allah’ın “kebîr” olmasını “onun her türlü noksanlıktan uzak olması” 

şeklinde ifade eder. Ancak ona göre, bu isimle ahlâklanma imkânı bulunmamaktadır. 

Zira mutlak manada yücelik yanlızca Allah’a aittir. Bununla birlikte Allah’ın “kebîr” 

olduğunu bilmek, onu yüceltmeyi ve ona ta’zimde bulunmayı gerektirir.466  

9. Raûf 

“Rahmetin ileri derecesi” anlamındaki “re’fet” kökünden türemiş olup 

“merhameti çok olan” demektir.467 “Allah’ın insanlara en kolay yoldan rızık vermesi 

ve teklif hususunda mükelleflerin kudreti nisbetinde emir ve yasaklamalarda 

bulunması” onun “raûf” oluşunun eserlerindendir. İzz b. Abdüsselâm’a göre, 
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Allah’ın “raûf” ismiyle ahlâklanmanın yolu, tüm yaratılmışlara karşı merhametli 

olmaktır.468 

10. Gafûr  

“Gizlemek, örtmek” anlamına gelen “gafr” kökünden türeyen bu isim, 

Allahın vasfı olarak, “kullarının günahlarını örten ve bağışlayan” demektir.469 İzz b. 

Abdüsselâm’a göre, bu isimle ahlâklanma, başkalarının günahlarını saklamayı ve 

ayıplarını örtmeyi gerektirir. Bununla birlikte kişi, kendi günahlarını da saklamalı ve 

ayıplarını kapatmaya çalışmalıdır. Zira günahlarını ilan eden kimse, Allah’ın öfkesini 

üzerine çeker.470  

11. Kahhâr 

“Galip gelmek” anlamına gelen “kahr” kökünden türeyen bu isim “her zaman 

galip gelen ve hiç yenilmeyen” demektir.471 İzz b. Abdüsselâm’a göre, Allah’ın 

“kahhâr” olduğunu bilmek, ondan korkmayı sağlar. Allah’a olan kulluk borcunu 

yerine getirmede nefsini zorlama, bu isimle ahlaklanmanın bir gereğidir.472 

12. Halîm 

“Ağır başlı olmak, acele etmemek” anlamlarına gelen “hilm” kökünden 

türemiştir.473 İzz b. Abdüsselâm’a göre, “halîm” ismi Allahın vasfı olarak, “kudreti 

yettiği halde günah işleyen kullarını cezalandırmayan” anlamına gelmektedir. Bu 

isimle ahlâklanmanın bir gereği olarak kişiye düşen görev, kötülük yapanlara aynı 

şekilde karşılık vermemektir.474  

13. Afûv 

“Silmek, bağışlamak” anlamına gelen “afv” kökünden türediği kabul edilen 

bu isim, “günahları af eden ve emirlerinde kolaylık sahibi olan” şeklinde 
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tanımlanmıştır.475 İzz b. Abdüsselâm’a göre, kişinin kendisine kötülük yapan 

kimseleri affetmesi, bu isimle ahlâklanmanın bir gereğidir.476 

14. Kayyûm 

“Devam etmek, ayakta durmak ve idare etmek” anlamlarına gelen “kıyam” 

kökünden türeyen bu isim, Allah için kullanıldığında; “var olmak ve varlığını devam 

ettirmek için başkasına ihtiyaç duymamak” anlamlarına gelir.477 

İzz b. Abdüsselâm, Allah’ın “kayyûm” ismini “en ince ayrıntısına kadar 

yaratılmışların işlerini idare eden” şeklinde açıklamıştır. Ona göre, Allah’ın 

“kayyûm” olduğunu bilmek, ona güvenmeyi ve tevekkül etmeyi gerektirir. Kişinin 

sorumluğu olduğu işleri en güzel şekilde yerine getirmesi, bu isimle ahlâklanmanın 

bir gereğidir.478 

15. Müntekim 

“Cezalandırmak”manasındaki “nakîm” mastarından türeyen bu isim, Allah’ın 

zalimleri yaptıkları zulüm ve fenalıklar oranında cezalandırmasını ifade eder.479 İzz 

b. Abdüsselâm’a göre, Allah’ın günahkar ve zalim kullarını cezalandırması onun 

adaletinin bir gereğidir. Bu isimle ahlâklanma ise Allah’ın azabından korkmayı ve 

günahlardan sakınmayı gerektirir.480 

16. Latîf 

“İnce ve şeffaf olmak” manasındaki “lutf” kökünden türemiş olup “her türlü 

işin en ince ve en güzel noktalarını bilip, maslahatlarında bunları gerçekleştiren” 

demektir.481 İzz b. Abdüsselâm’a göre, bu isimle ahlâklanmanın yolu, Allah’ın 

yaratmış olduğu tüm canlılara karşı şefkatli olmaktır.482 
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17. Şekûr  

“Şükr” mastarından türeyen bu isim, “kullarının az amellerine karşı çok 

mükafaât veren ve ecirlerini kat kat artıran” şeklinde tanımlanmıştır.483 İzz b. 

Abdüsselâm’a göre, Allah’ın vermiş olduğu sayısız nimetlere karşı şükür ile 

mukabelede bulunmak, bu isimle ahlâklanmanın bir gereğidir. Allah’a şükretmek ise 

onun rızasına uygun hareket etmektir. Ayrıca kişi, kendisine iyilik yapan insanlara 

karşı da nankörlük etmemeli ve onlara minnettarlık duymalıdır. Zira insanlara 

teşekkür etmeyen kimse, Allah’a da şükretmez.484  

18. Hafîz 

“Korumak ve gözetmek” manasındaki “hıfz” kökünden türemiş olup, “kâinatı 

denetimi ve gözetimi altında tutarak her varlığın vücudunu devam ettiren ve onları 

koruyan” demektir.485 İzz b. Abdüsselâm’a göre, Allah’ın “hafîz” olduğu bilmek, ona 

tevekkül etmeyi gerektirir. Bu isimle ahlâklanmanın bir gereği olarak kişiye düşen 

görev, Allah’ın korunulmasını emrettiği şeyleri muhafaza etmektir. Ruh ve beden 

sağlığını korumak ve taatları yerine getirmek bunlardan bazılarıdır.486 

19. Mukît 

“Yaşam için gerekli olan yiyeceği vermek” anlamındaki “kavt” kökünden 

türeyen bu isim, Allah için kullanıldığında; “gıdaları yaratıp bedene göndermek 

suretiyle canlıların hayatlarını idame ettiren” anlamına gelmektedir.487 İzz b. 

Abdüsselâm’a göre, Allah’ın “mukît” olduğunu bilmek, yalnızca ondan yardım 

dilemeyi sağlar. Bu isimle ahlâklanma ise fakir ve düşkünlere yardımda bulunmayı 

gerektirir.488 

20. Hakîm 

“Karar vermek, sağlam yapmak ve kötülüğe engel olmak” anlamlarına gelen 

“hkm” mastarından türeyen bu isim, “yarattığı varlıkların devamını en üstün şekilde 
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sağlayan ve her türlü işinde hikmetle hareket eden” demektir.489 İzz b. Abdüsselâm’a 

göre, Allah’ın “hakîm” olduğunu bilmek, ona saygı duymayı ve onu yüceltmeyi 

gerektirir. Bu isimle ahlâklanmanın yolu ise, söz ve amellerde hikmetle hareket 

etmektir. Allah’ın “hakîm” ismiyle ahlâklanmış kimseler, yaptıkları işleri en güzel 

şekilde yerine getirirler.490 

21. Vedûd 

“Sevmek, temenni etmek” manasındaki “vüdd” mastarından türeyen bu isim, 

Allah için kullanıldığında, “salih kullarından razı olup, onlara sonsuz ikram ve 

ihsanda bulunan ve buna mukabil kulları tarafından sevilen ve hamd edilen” 

demektir.491 İzz b. Abdüsselâm’a göre, bu isimle ahlâklanma, Allah’ı, Peygamberleri 

ve tüm insanları sevmeyi gerektirir. Kişi, Allah’ın rızasına uygun hareket ederek 

onun sevgisini kazanmaya çalışmalıdır.492 

22. Hak 

“Realiteye uygun gerçeklik” manasında sıfat olup, “batılın zıddı” anlamına 

gelir. Allahın “hak” olması demek, “zatının mevcudiyetinin mutlak hakikat olarak 

var olması” demektir.493 İzz b. Abdüsselâm’a göre, her durumda hakka riayet etmek, 

bu isimle ahlaklanmanın bir gereğidir. Kişi, her türlü işinde doğruluktan ayrılmamalı 

ve başkalarının haklarına saygı göstermelidir.494  

23. Kavî 

“Güçlü ve kuvvetli olmak” anlamına gelen “kuvvet” mastarından türeyen bu 

isim, Allah’ın hiçbir halde acze düşmemesini ve kudretinin her şeye yetmesini ifade 

eder.495 İzz b. Abdüsselâm’a göre Allah’ın “kavî” ismiyle ahlâklanmanın yolu, 

ibadetleri yerine getirmede kuvvetli olmak ve güçlü bir iradeye sahip olmaktır.496  
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24. Velî 

“Yakınlık duymak, bir işin yönetimini üstlenmek” anlamındaki “vly” 

kökünden türemiş olup, Allah’ın müminlere olan yardım ve ikramını ifade eder.497 

İzz b. Abdüsselâm’a göre, Allah’ı yardımcı ve dost bilen kimseler, onun her türlü 

takdirine rıza gösterirler. Bu isimle ahlâklanma, yöneticilik görevinin en iyi şekilde 

yerine getirilmesini gerektirir. Kişi, iradesi altında bulunan kimseleri kötülüklerden 

korumalı ve onların yararlarını sağlayacak düzenlemelerde bulunmalıdır.498 

25. Tevvâb 

“Dönmek, rücu etmek” manasındaki “tvb” mastarından türeyen bu isim, 

“kullarını tövbeye sevk eden” demektir. İzz b. Abdüsselâm’a göre, Allah’ın “tevvâb” 

ismiyle ahlaklanma, iki şekilde ortaya çıkar:  İlki, kötülük işleyen kimseleri tövbe 

etmeye teşvik etmektir. İkincisi ise, kişinin kendisine yapılan kötülükleri 

affetmesidir.499 

26. Ganî 

“Zengin olmak, ihtiyacı olmamak” anlamındaki “gına” mastarından türeyen 

bu isim, Allah’ın hiçbir şeye muhtaç olmayıp, her şeyin ona muhtaç olmasını ifade 

eder.500 İzz b. Abdüsselâm’a göre, ilim ve irfanda başkalarından üstün kılınan 

kimselerin bildiklerini başkalarına da öğretmesi, bu isimle ahlaklanmanın bir 

gereğidir.501 

27. Hâdî  

“Lütuf ile yol göstermek” anlamına gelen “hüda” (hedy) mastarından türemiş 

olup, “kendisini tanıma yollarını gösterip, kullarını doğru yola sevk eden” 

demektir.502 İzz b. Abdüsselâm’a göre Allah’ın “hâdî” olduğunu bilmek, doğru yola 

ulaşabilmede kişinin umutlu olmasını sağlar. Bu isimle ahlâklanma ise iyilikleri 

tavsiye edip, kötülüklerden sakındırmayı gerektirir.503 
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28. Vehhâb 

“Karşılık beklemeden vermek” anlamındaki “hibe” mastarından türeyen bu 

isim, Allah’ın vasfı olarak “kullarına hiçbir karşılık beklemeksizin lütuf ve ihsanda 

bulunan” demektir.504 İzz b. Abdüsselâm’a göre, Allah’ın “vehhâb” ismiyle 

ahlâklanmanın yolu, insanlara faydalı olacak işlerde bulunmaktır. Ancak kişi, yaptığı 

iyiliklerin karşılığında başkalarından övgü ve teşekkür beklememeli, sadece Allah’ın 

rızasını kazanmayı amaç edinmelidir.505 

29. Kerîm 

“Cömert olmak, asil ve şerefli olmak” anlamlarındaki “kerem” kökünden 

gelen bu isim, Allah için kullanıldığında; “nimetleri sayılamayacak kadar çok olan” 

şeklinde tanımlanmıştır.506 İzz b. Abdüsselâm’a göre, Allah’ın “kerîm” ismiyle 

ahlâklanma, kişinin ilmi, ameli veya malıyla başkalarına yardım etmesini gerektirir. 

Kişi, ilmiyle bilmeyenleri aydınlatmalı, davranışlarıyla başkalarına yarar sağlamalı 

ve malıyla da başkalarına yardımcı olmalıdır.507 

30. Mucîb 

“Kabul etmek ve cevap vermek” anlamındaki “icab” mastarından türemiş 

olup “kullarının dua ve isteklerini kabul edip, bunları süratle ve kolaylıkla yerine 

getiren” demektir.508 İzz b. Abdüsselâm’a göre, Allah’ın dualarını işittiğini bilen 

kimse, onun rahmetinden ümidini kesmez. Bu isimle ahlâklanmış kimseler, yüce 

mevlanın çağrısına icabet ederek onun yapılmasını emrettiği şeyleri yerine 

getirirler.509 
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C- Ahlâki Fiiller 

Ca) Kalp Fiilleri 

1- İçsel Emirler 

1.1. İman 

“Korkudan emin olmak ve güvenmek” anlamlarındaki “emn” kökünden 

türeyen “iman”, Arap dilinde “mutlak tasdik etmek, bir şeyin doğruluğunu söylemek, 

kalbe emniyet ve huzur vermek” gibi anlamlarında kullanılmaktadır.510 Dini bir terim 

olarak ise, Hz. Muhammed’in Allah tarafından getirdiği kesin olarak bilinen şeylere 

tereddütsüz inanmak ve bunların tamamını kalp ile tasdik etmektir.511  

İzz b. Abdüsselâm’a göre, iman, kalb ile tasdik ve dil ile ikrardır. Bu tasdikin 

içeriğini ise Cibril hadisinde ifade edilen esaslar oluşturmaktadır. “Allah’a, 

meleklerine, kitaplarına, peygamberlerine, ahiret gününe ve bütünüyle kadere iman 

etmektir.” Ona göre, iman hakiki olarak, kalbin tasdik etmesidir. Bu anlamda iman, 

bir kalp fiilidir ve ahlâki bir ilişkidir. Bu bakımdan O, mücerret olarak imanda bir 

artma ve eksilmeyi kabul etmez.512 Bu görüşünü kanıtlamak için de şu iki âyeti delil 

olarak getirir: 

“İmanları ziyâdeleşir.”513 

“Onlara âyetler okunduğunda imanları artar.”514 

İzz b. Abdüsselâm, bu ayetlerde geçen ziyadeleşen iman ifadesini, daha önce, 

yeni bir ayet inince müminler ona iman ediyorlar, böylece eski imanları artıyordu, 

şeklinde yorumlar.515 Böylece İzz b. Abdüsselâm, İmanın kendisinde ve hakikatinde 

nesnel bir artma ve eksilme olamayacağını bizatihi Kur’ân ile temellendirmektedir. 

İmanın artmasından ise amellerin artmasının, imanın noksanlaşmasından da 

amellerin noksanlaşmasının anlaşılması gerektiğini savunur.516 
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İmanın hakikatini kalp ile tasdik olarak değerlendiren İzz b. Abdüsselâm, bu 

hakikatin söz, amel ve davranışlarla desteklenilmesi gerektiğini belirtmektedir. Ona 

göre ibadet ve itaatlar tasdikin birer meyveleri olmalarına rağmen aynı zamanda 

imanı güçlendiren temel değerlerdir.517 

1.2. Huşu’ (Allah’a Saygı Duyma)  

Huşu’, saygı duyulan biri karşısında bakışların öne eğilmesi, sesin 

alçaltılması, boyun eğme, tevâzu ve bedenin bunu ifade edecek durumda olması 

demektir.518 Huşu’, en yoğun ifadesini Allah’a yapılan ibadetlerde bulur. 

İzz b. Abdüsselâm’a göre huşu’, Allah’a olan saygıdan ve korkudan dolayı 

onu yüceltmek ve tesbih etmektir.519 Zat ve sıfatları itibariyle kavranamayacak kadar 

yüce olan Allah’ın kudretine ve onun büyüklüğüne içtenlikle teslim olmak gerekir. 

Bununla birlikte şeâir-i İslamiyyeyi yüceltmek de Allah’a olan saygıdan 

kaynaklanır.520 Ona göre, Allah’a olan saygı, kişinin taatlarını eksiksiz olarak yerine 

getirmesini sağlar. Allah’tan korkan kimseler ibadetlerini büyük bir iştiyakla ve 

huzurla yerine getirirler. Bu kimseler, dini emirleri yerine getirmede taviz vermezler. 

Allah’ın ayetleri kendilerine okunduğunda saygı ile titreyerek dinlerler. Allah’a 

ibadette sabırlı ve azimlidirler. Ona göre Allah’tan huşu’ duymanın en büyük 

semeresi, kişinin kendi acizliğini fark ederek Allah’a samimi ve içten bir inanışla 

bağlanmasıdır. 521 

1.3. Takvâ 

Takvâ,  kişinin her zaman Allah’ın huzurunda olduğunun farkında olması ve 

bu farkında olmanın bilinciyle hareket etmesi şeklinde tarif edilmiştir.522  

İzz b. Abdüsselâm’a göre, takvâ, Allah’ın azabından sakınarak onun 

emirlerini yerine getirmek ve yasaklarından kaçınmaktır523. Ona göre takvâ, kalp ve 

beden fiilleriyle ilgili olmak üzere iki kısma ayrılmaktadır.524  
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Kalbin takvâsı, ihlaslı olmaktır. İhlas, taat ve ibadetlerin sırf Allah rızası için 

yapılmasıdır. İzz b. Abdüsselam, kalp takvâsına ulaşabilmenin yolunu ise kalb 

tezkiyesi olarak açıklar.525 Ona göre, kalp, bütün iyilik ve kötülüklerin kaynağıdır ve 

kalbin tezkiye edilmesiyle beden tezkiyesi de sağlanacaktır.526 O, kalp tezkiyesinin 

nasıl yapılacağını ise şöyle açıklar:  

“Takvâya ulaşmak için kibir, hased, kıskançlık gibi kötü hasletlerden uzak 

durmak gerekir. Ayrıca kişi şüpheli olan herşeyden de sakınmalıdır.”527   

Ona göre, kalb tezkiyesini sağlamak, Allah’ın “selâm” ve “kuddûs” 

isimleriyle ahlâklanabilmenin bir gereğidir. Allah, zatında ve sıfatlarında her türlü 

ayıp ve noksanlıklardan münezzehtir. Buna göre, müminler de kalplerini kötü 

düşüncelerden ve şüphelerden arındırmalıdır.528 Ona göre, kalbin en büyük 

hastalıklarından biri de günahların lezzetini düşünmesidir. Nitekim bu düşünce, 

kişiyi birçok kötülüğü yapmaya sevk etmektedir. Bu bakımdan kalp tezkiyesinde 

amaç, kalbi günahları düşünmekten vazgeçirip, yalnızca Allah’ın zikriyle meşgul 

olmasını sağlamaktır.529 

İzz b. Abdüsselâm, beden takvâsını ise ibadetleri yerine getirmek ve 

yasaklardan kaçınmak şeklinde açıklamıştır.530 Ona göre, ibadetlerde hafif bir 

meşakkat bulunmakla birlikte, insanlar beş nedenden dolayı ibadetlerini yerine 

getirirler: 

1- Riyâ ve gösteriş amacıyla ibadet etmek. 

2- Sevaba ulaşmak gayesiyle ibadet etmek. 

3- Ahirette cezalandırılmamak için ibadet etmek. 

4-  Allah’a olan hayâdan dolayı ibadet etmek. 

5- Allah’a olan sevgiden dolayı ibadet etmek.531 
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İzz b. Abdüsselâm, ibadetlerin en hayırlısının Allah’a olan sevgiden dolayı 

yapılan ibadetler olduğunu belirtmektedir. Ona göre, bedenin takvâsı, Allah 

sevgisinden dolayı ibadetleri yerine getirmektir. Bununla birlikte günahlardan 

kaçınmak da bedenin bir diğer takvâsıdır.532 

1.4. Tevekkül 

“Sorumluluğu devretmek” anlamındaki“vekl” kökünden türeyen bu isim, “bir 

işle ilgili yapılabilecek herşeyi yaptıktan sonra işin sonucunu Allah’a bırakmak” 

demektir.533    

İzz b. Abdüsselâm’a göre tevekkül, Allah’ın rahmetine ve onun şefkatine 

güven duymaktır.534 Sıkıntılardan kurtulmak ve hayırlara ulaşmak için onun sonsuz 

rahmetine itimad etmek gerekir.535 Zira ondan başka güvenilecek ve sığınılacak bir 

makam yoktur.  

İzz b. Abdüsselâm tevekkülü, kalp ve dil ile yapılan tevekkül olmak üzere iki 

kısımda incelemiştir. Kalp ile yapılan tevekkül, kişinin başına gelen her türlü eziyet, 

sıkıntı ve belalara karşı Allah’ın kendisini gözetip koruduğunu düşünerek, mutmain 

olmasıdır.536 Dil ile yapılan tevekkül ise kişinin her durumda Allah’a şükrederek ona 

olan güvenini ifade etmesidir.537 Ona göre Kur’ân-ı Kerîm, “Eğer yüz çevirirlerse; 

onlara de ki: Allah bana yeter. Ondan başka ilah yoktur. Sadece ona tevekkül 

ederim. Çünkü O, büyük arşın sahibidir.” ayetiyle538 herkese bir kalp fiili olarak 

tevekkülü emretmiştir. İzz b. Abdüsselâm’ın tevekküle bağlı olarak zikrettiği ahlaki 

fiiller ise şunlardır: 

1- Kötülük yapanlara kötülük ile karşılık vermemek. 

2- Yalnızca Allah’tan yardım dilemek.  

3- Allah’ın taksimine razı olmak.539 
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Ona göre, tevekküle bağlı olarak, kötülük yapanlara kötülük ile mukabele 

etmemek gerekir.540 Zira kâinatı denetimi ve gözetimi altında tutarak her varlığın 

vücudunu devam ettirmesini sağlayan Allah, müminleri korumaya da herkesten daha 

kadîrdir. Bu bakımdan mümine düşen görev, yapılan kötülükleri Allah’a havale 

etmektir.541 Ayrıca kişi, yalnızca Allah’tan yardım dilemeli ve başarıyı da yalnızca 

ondan beklemelidir.542 Nitekim Kurân’ı-Kerîm’in çeşitli ayetlerinde sadece Allah’tan 

yardım istenilmesi vurgulanmıştır.543 

İzz b. Abdüsselâm’a göre, kulları üzerinde dilediği şekilde tasarruf eden 

Allah’ın her türlü taksimine de rıza göstermek gerekir. Çünkü O, sonsuz kerem 

sahibidir. Ona göre Allah, kullarının kendisine davrandığı şekilde, onlara 

davranmaktadır. Bu bakımdan kul, Allah’a güvenip onun taksimine rıza gösterirse, 

Allah da kullarına vekil olacaktır.544  

1.5. Tefekkür  

İzz b. Abdüsselâm’a göre içsel emirlerden bir diğeri de tefekkürdür. Kişi, 

tefekkür sayesinde yüksek bir bilgi ve sağlam bir itikada kavuşur.545 Ona göre, 

Allah’ın isim ve sıfatlarının hakikatine zan ve şüphe ile varılamaz. Ona 

ulaşabilmenin en sağlam yolu ise Kur’ân’ın rehberliğinde yapılacak olan 

tefekkürdür. Ayrıca kişi, iyi ve kötünün bilgisine de ancak tefekkür sayesinde 

ulaşabilir. 546 

İzz b. Abdüsselâm, tefekkür başlığı altında beş içsel emir zikretmiştir. O, bu 

içsel emirleri Şeceretü’l-Ma’ârif adlı eserinde şöyle sıralamaktadır: 

1- Allah’ın sıfatlarını tefekkür etmek. 

2- Hz. Muhammed’in doğruluğunu tefekkür etmek. 

3- K. Kerîm’in ahlâki emirlerini tefekkür etmek. 

4- Yeniden dirilmeyi tefekkür etmek. 
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5- Günahların çirkinliğini ve bunların cezalarını tefekkür etmek.547 

Allah’ın zatının veya mahiyetinin asla bilinemeyeceğini ileri süren Kur’ân-ı 

Kerîm, onu tanıyabilmek için tabiatın incelenmesini emretmiştir. Zira tüm varlık ve 

oluş, onun sıfatlarının bir tezahürüdür. Bu anlamda tabiatı bilmek, Allah’ın 

davranışını bilmektir.548 Bu bakımdan İzz b. Abdüsselâm’a göre, Allah’n sıfatlarını 

tefekkür etme, en önemli içsel emirdir. Onun sıfatları ise ancak kainattaki eserleriyle 

anlaşılabilir. Böylece mümine düşen görev, onun yerde ve gökte yarattığı varlıklar 

üzerinde tefekkür etmek ve bu varlıkları incelemektir.549 

İzz b. Abdüsselâm’a göre, Kur’ân’ın “Eğer kulumuza indirdiğimiz Kur’ân’ın 

Allah’ın sözü olduğu hakkında şüpheniz varsa haydi onun surelerinden birine benzer 

bir sure meydana getirin ve Allah’tan başka güvendiklerinizden hepsini çağırın.”550  

ve “De ki: “Yemin ederim Eğer insanlar ve cinler, bu Kur’ân’ın bir benzerini 

yapmak için bir araya gelseler ve tüm güçlerini birleştirseler yine de onun gibi bir 

kitap meydana getiremezler”551 ayetleri Hz. Peygamber’in doğruluğunu ispat eden en 

önemli delillerdir. Peygamberin doğruluğu üzerinde tefekkür etmek, onun sünnetine 

uymayı sağlar. Onun sünnetine uymak ise dünya ve ahiret mutluluğunu temin 

eder.552 

Ona göre, Kur’ân’ın indiriliş amaçlarından biri de insanların Kur’ân ahlâkıyla 

ahlâklanmalarını sağlamaktır. Bu bakımdan mümine düşen görev, Kur’ân’ın ahlâki 

emirleri üzerinde tefekkür etmektir.553 Günahların çirkinliğini ve bunların cezalarını 

tefekkür etmek ise kişiyi günah işlemekten sakındıracaktır.554 

1.6. Tevâzu 

İzz b. Abdüsselâm’a göre tevâzu, alçak gönüllü olmadır. Kişi, zengin fakir 

ayrımı yapmadan herkese karşı alçak gönüllü davranmalı ve kimsenin kalbini 

kırmamalıdır. Tevâzunun ifrat derecesi kibirlenme iken, tefrit derecesi de zillettir.555 
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Ona göre, tevâzu, ancak müminler için yapılabilir. Müminler, rableri 

katındaki derecelerine uygun olarak tevazüyle hareket etmelidirler. Tevâzu, ancak 

müminler için yapıldığında değer kazanır. Bu bakımdan kâfirlere karşı tevâzu 

gösterilmez ve onlara gösterilecek tevâzu zilletten başka bir şey değildir.556 Nitekim 

Kur’ân-ı Kerîm’de de bu durum açık bir şekilde ortaya konmuştur.557 İnsanın kendini 

tanıması, ilim sahiplerine ve diğer insanlara hürmet etmesi mütevazi olduğunun 

göstergesidir. Kişinin sahip olduğu zenginliklerle övünmemesi ve nefsine hakim 

olması güzel davranışlardandır.558 

1.7. Sabır 

İzz b.Abdüsselâm’a göre, sabır dinin emrettiği faziletlerden biridir. İnsanların 

dış dünyadan gelen sıkıntılara karşı koymada, ağır işlere katlanmada ve başarıyâ 

ulaşmalarında sabra ihtiyaçları vardır.559  

İzz b. Abdüsselâm, sabrı iki kısımda ele almaktadır. İlk kısım, dini içerikli 

sabırdır. Bunlar, Tanrının emirlerini yerine getirmede ve yasaklarından kaçınmada 

sabır göstermektir.560 İkincisi ise, insanın başına gelen olumsuz olaylar karşısında 

sabretmesidir.561 O, dini içerikli sabrı şu iki ayeti kullanarak açıklar: 

“Ailene ve ümmetine namaz kılmalarını emret ve onda sabır göster”562 

“Kim Allah’ı sayıp, haramlardan sakınır ve bunda sabır gösterirse, Allah da 

böyle güzel haraket edenlerin mükafaatını zayi etmez.”563 

İzz b. Abdüsselâm, ilk iki ayette geçen “sabır” kelimesinin “meşakkatine 

rağmen devam etme” anlamına geldiğini söyler. Ona göre nefis, zor olandan 

vazgeçip, lezzet veren şeylere yönelme eğilimindedir. İbadetlerde geçici bir 

meşakkat bulunmasına rağmen kişi, bu zorluklara sabır kuvveti ile karşı koyabilir. 

Yine kişinin günahların cazibesine ve nefsinin arzularına karşı koyabilmesi sabırla 

mümkün olur.564 Ona göre, ibadetlerde gösterilecek sabır, taatların devamını 
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sağlarken, günahlarda gösterilecek sabır da bunlardan sakınmayı sağlar.565 Allah’ın 

emirlerini yerine getirmede ve yasaklarından kaçınmada gösterilen sabrın derecesi 

ise emirlerin ve günahların büyüklüğüne göre değişmektedir. Buna göre; taatlarda 

sabrın en yüksek derecesi, farz ibadetlerde sabır iken, günahlarda sabrın en yüksek 

derecesi de büyük günahlara karşı gösterilen sabırdır.566 

İzz b. Abdüsselâm, dini içerikli sabrın son kısmını ise mübahlarda gösterilen 

sabır olarak açıklamaktadır. “Cariye ile evlenme sizden sıkıntıya düşmekten (zinaya 

sapmaktan) korkanlar içindir. Ancak sabretmeniz sizin için daha hayırlıdır.” 

ayetini567 delil olarak getiren İzz b. Abdüsselâm, ayette geçen “sabır” kelimesinin 

vazgeçme anlamına geldiğini belirtir. Buna göre; mübahlarda sabır, helal olan 

isteklerden vazgeçmedir.568 

İzz b. Abdüsselâm’a göre, bu dünya sıkıntı ve zahmet alemidir. Kişi, bu 

hayatta çeşitli felaketlere maruz kalabilir. Aile, evlat, kardeş, akraba ve dostlardan 

birinin ölümü; vücutta meydana gelen çeşitli hastalık ve ağrılar; fakirlik ve iftiraya 

uğramak bu musibetlerden bazılarıdır. Bunlara karşı gösterilecek sabır ise kişinin iç 

huzurunu sağlayacaktır.569 Ayrıca insanlardan gelen eziyetlere karşı da kötülükle 

mukabeke etmeyip sabretmek gerekir. Ona göre, sabrın en üst makamı, kişinin 

kendisine yapılan kötülüklere iyilikle karşılık vermesidir. O, bu durumu, Allah’ın 

“rahman” ismiyle ahlâklanmanın bir gereği olarak zikretmektedir.570  

1.8. Muhabbet 

İzz b. Abdüsselâm’ın muhabbet başlığı altında zikrettiği kalp fiilleri şunlardır: 

1- Allahı sevmek. 

2- İman sevgisi. 

3- Hz. Peygamberi sevmek. 

4- Ensar ve muhaciri sevmek. 

5- Müminleri sevmek. 
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6- Sevgide yarışmak.571 

İzz b. Abdüsselâm’a göre Allahı sevmek (muhabbetullah), en önemli kalp 

fiillerinden biridir. İnsanı yaratan Allah, onu her an rızıklandırmakta ve yaşamı için 

gerekli olan ihtiyaçlarını da en ince ayrıntısına kadar karşılamaktadır. O tüm bu lütûf 

ve ihsanlarını kullarından hiçbir karşılık beklemeksizin bahşetmiştir. Allah’ın bu 

sonsuz keremine karşı mümine düşen görev ise onu her şeyden çok sevmektir. Onu 

sevmek ise ancak emir ve yasaklarına uymakla gerçekleştirilebilir.572  

Ona göre, kişi, Allah’a olan sevgisini, ona iman ederek ortaya koymaktadır. 

Bu bakımdan iman sevgisi, Allah sevgisinin bir sonucudur ve kul, Allah’ın razı 

olacağı amellerle bu imanını süslemektedir.573  

İzz b. Abdüsselâm’a göre, sevginin yüceliği sevilen kimsenin büyüklüğüne 

göre değişmektedir. Bu bakımdan Hz. Peygamber’i sevmek, diğer bütün kullara olan 

sevgiden daha yücedir. Hz. Peygamberi sevmek ise onun sünnetine uymayı gerektirir 

ve onun sünnetine uymak da kişiyi Allah sevgisine ulaştıracaktır.574 

Hz. Peygamberin yakınlarını sevmenin ona olan sevgiyi daha da artıracağını 

kaydeden İzz b. Abdüsselâm, muhacir ve ensar sevgisini de içsel ahlâki emirlerden 

biri olarak zikretmektedir. Ona göre, muhacir ve ensarı sevmek imanın 

alametlerindendir.575 İzz b. Abdüsselâm, muhacir ve ensar sevgisinden sonra kişiye 

düşen görevi, bütün müminleri sevmek olarak açıklar. Ona göre iman sevgisi, bütün 

müminleri sevmekle tezahür eder ve bu sevgide yarışmak iman edenlerin önde gelen 

vasıflarındandır.576 

1.9. Hilm (Yumuşak Huyluluk) 

“Huy yumuşaklığı, zorluklara tahammül, acele etmemek” anlamlarına 

gelen577 hilm, “çok kızgın bir durumda, gücü yetmekle beraber intikam 
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düşüncesinden vazgeçmek” şeklinde tarif edilmiştir.578 Hilm, gazabın ve öfkenin 

zıddı olup, yenme isteğinin ve intikamın yok edildiği bir kuvvettir. 

İzz b. Abdüsselâm’a göre hilm, yumuşaklık halidir ve öfkenin kontrol altına 

alınmasının bir işaretidir.579 Ona göre kişi, sabır sayesinde hilm’e, hilm sayesinde de 

güzel ahlâka ulaşır. Bu sıfattan yoksun kimseler ise intikam hırsıyla başkalarına zarar 

vererek kötülük işlerler.580 Öte yandan Kur’ân-ı Kerîm, “Eğer kaba ve katı yürekli 

olsaydın, muhakkak onlar çevrenden dağılıp gitmişlerdi. Artık onları bağışla ve 

kendilerine Allah’tan mağfiret dile.”581 diye buyurarak, tüm müslümanlara yumuşak 

huylu olmayı emretmiştir. Bu bakımdan hilm, tüm insanların muttasıf olması gereken 

bir fazilettir.582 

1.10. Merhamet 

İzz b. Abdüsselâm’a göre merhamet, insanlara acıyarak onlara yardım ve 

iyilik etmeyi istemektir.583 Ona göre, başkalarına sıkıntı vermekten kaçınmak ve 

insanlara yardım etmek, merhametli olmanın bir gereğidir.584 İnsanlar yeryüzünde 

bulunan bütün varlıkları sevmeli ve onlara yardım etmelidir. En başta müminler 

birbirlerine rahmet etmelidir. Zira müminler, birbirlerinden etkilenenen bir vücudun 

organları gibidir.585 Kişi, toplum içerisinde yardıma muhtaç, yaşlı ve kimsesiz 

kimseleri yalnız bırakmamalı ve onlara yardım etmelidir. Merhametli insan, 

büyüklerine saygı gösterir ve küçüklerine şefkatle davranır. İnsanlara karşı katı 

yürekli olmayıp yumuşak davranmak merhametli olmanın bir eseridir.586 

Ona göre, kişi, kendisine karşı da merhametli davranmalıdır. Başkalarına 

merhamet, onlara sıkıntı ve eziyet vermekten kaçınmak iken, kişinin kendisine olan 

merhameti ise günahlardan uzak durarak Allah’ın gazabından kendisini 

korumasıdır.587 

                                                
578Gazzâli, İhyau-Ulumi’d-Din, III/394. 
579İzz b. Abdüsselâm, Şeceretü’l-Ma’ârif, s.140. 
580İzz b. Abdüsselâm, A.g.e., a.y. 
581Âl’i-İmrân, 3/159. 
582İzz b. Abdüsselâm, A.g.e., s.143. 
583İzz b. Abdüsselâm, A.g.e., s.141.  
584İzz b. Abdüsselâm, A.g.e, a.y. 
585İzz b. Abdüsselâm, A.g.e., s.141. 
586İzz b. Abdüsselâm, A.g.e, s.141-142 
587İzz b. Abdüsselâm, A.g.e, s.143. 



2- İçsel Yasaklar 

2.1. Küfr 

“Örtmek ve üstünü kapamak” manasındaki “kfr” kökünden türeyen bu isim, 

“kendisine yapılan iyiliklerin gerçek değerini takdir etmemek, iman esaslarını 

örtmek, onlardan birini veya hepsini kabul etmeyip, inkâr etmek” gibi anlamlara 

gelmektedir.588 Kur’ânî ahlâk sistemi içerisinde önemli bir yer işgal eden bu kavram, 

diğer menfi vasıfların da destek noktasını teşkil etmektedir.589 

İzz b. Abdüsselâm, küfr kavramını çoğunlukla “inkar etme” anlamıyla birlikte 

ele almıştır. Ona göre, insanlar iki sebepten dolayı Allah’ın varlığını inkâr ederler. 

İlki, cehaletten kaynaklanır. Allah’ın varlığını ve sıfatlarını bilmeyen kimseler, ona 

iman etmezler. Oysa insanın Allah’ın ayetlerini incelemesi, kâinatta onun varlığına 

işaret eden delillere bakarak onu tanıması ve iman etmesi gerekir.590 İkinci sebep ise 

inattır. Kimi insanlar, âlemin yaratıcısının ve sahibinin Allah olduğunu bilmelerine 

rağmen onu inkâr ederler.591 Ona göre, Kur’ân-ı Kerîm, bu kimseleri dehşetli bir 

azapla müjdelemiştir.592 Bununla birlikte O, küfür halleri olarak şu durumları 

zikreder: 

 

1- Nassları reddetmek. 

2- Allah’ın emir ve yasaklarıyla alay etmek. 

3- Vad’ ve Vaîd’le alay etmek. 

4- Hz. Peygamberi küçük görmek. 

5-Allah’ın rahmetinden ümit kesmek.593 
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2.2. Cehalet 

“Bilmemek, gafil olmak” manasındaki “chl” kökünden türeyen bu isim, “aklı 

kullanmamak, hilm ve teenninin zıddı olarak çabuk kızmak, hafiflik sebebiyle aklı 

doğru kullanmamak ve bilgisizlik” anlamlarına gelmektedir.594  

İzz b. Abdüsselâm’a göre cehalet, bilgisizlik demektir. İnsanın kendisinden, 

Allah’tan, dinin emir ve yasaklarından ve genel ahlâki kabullerden habersiz 

olmasıdır.595 Bununla birlikte O, cehaleti, genel olarak “bilgisizlik” ve “zan” 

anlamlarında olmak üzere iki kısımda ele almıştır. Ona göre, en büyük cehalet, 

Allah’tan ve onun sıfatlarından habersiz olmaktır ve bu durum, ancak kendilerine 

İslam davetinin ulaşmadığı kimseler için caiz olabilir.596 İhmalkârlık sebebiyle ondan 

habersiz olmak veya onun varlığına şüphe597 ile yaklaşmak ise kabul edilemez. 

Çünkü bu durumun tefekkür ile izale edilebilmesi mümkündür.598  

Ona göre, Allah’ın zat ve sıfatları hakkında “zan” ile yetinmek de doğru 

değildir. Çünkü onun zatı ve sıfatları hakkında zan ile yetinmek ayıp ve 

noksanlıkların ona isnad edilebilmesine yol açar.599 Oysa O, zatında ve sıfatlarında 

her türlü ayıp ve noksanlıktan uzaktır. İzz b. Abdüsselâm, Allah’ın sıfatlarını bilme 

konusunda “ilim” kelimesi yerine “ma’rife” kelimesini kullanır. Ona göre ilim, “zatı 

bütünüyle idrak edilebilen” kimseler için kullanılır. Bu anlamda “taallemtu 

bifulanin” denildiğinde bir kimsenin bütünüyle bilindiği ve tanındığı ifade edilir. 

Ancak Allah’ın zat ve sıfatlarının bütünüyle idrak edilebilmesi mümkün değildir.600 

Bu bakımdan O, “âlimun billah” (Allahı bilme)  ifadesi yerine “ârifun billah” (Allahı 

eserleriyle tanıma) ifadesini kullanır. 

Allah’ın emir ve yasaklarının tüm müslümanlar tarafından bilinmesi 

gerektiğini belirten İzz b. Abdüsselâm’a göre, bu emir ve nehiylerde de zan ile 

yetinmek doğru değildir. Zira bu durum, emirlere kayıtsız kalınmasına veya 
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yasakların hafife alınmasına neden olabilir. Bu nedenle Allah’ın emir ve yasaklarının 

tüm müslümanlar tarafından öğrenilmesi ahlâki bir emirdir.601 

İzz b. Abdüsselâm’a göre, insan bilinçli bir varlık olduğundan yaptığı 

davranışların iyi veya kötü olması kendi elindedir. İyiye, güzele yönelme bütün 

insanların yaratılışında olan bir duygudur. Böyle olduğu halde, insanların kötü 

davranışlarda bulunmaları, cehaletten kaynaklanmaktadır. Bu bakımdan genel ahlâki 

kabullerin bilinmesi, kötü davranışlarda ısrar etmemeyi sağlayacaktır.602 

2.3. Riyâ 

Riyâ, kişinin içi ile dışının, fikri ile davranışlarının birbirine uymamasıdır. 

Kişinin insanların kendisini övmesi için veya kendisine saygı göstermesi için yaptığı 

her türlü davranış riyâkârlıktır.603 

İzz b. Abdüsselâm’a göre riyâ, Allah’a taât ve ibadetlerde insanların rızasını 

gözetmek ve onların beğenisini kazanmaya çalışmaktır.604 Riyâyı ihlasın zıddı olarak 

değerlendiren İzz b. Abdüsselâm, yapılış çeşitleri bakımından riyâyı üç kısma 

ayırmıştır: 

1- Nifâk riyâsı: Kalben Allah’a teslim olmadığı halde çevresine müslüman 

olduğu izlenimi vermektir. 

2- Şirk riyâsı: Riyânın en ağır olanı bu kısımdır. Bu kısımda ibadetler Allah 

için yapılmaz. İbadetlerde amaç, sadece insanların beğenisini kazanmaktır. İnsanların 

Allah’a ortak koşulduğu bu riyâ türünü, İzz b. Abdüsselâm şirk olarak 

değerlendirmiştir. 

3- Hafif riyâ: İbadetlerde Allah’ın rızasını gözetmekle birlikte, insanların 

beğenisini de kazanmaya çalışmaktır. Bu riyâ türünde, ibadetler Allah için 

yapılmakta, ancak insanların beğenisini kazanmak da hedeflenmektedir. İzz b. 

Abdüsselâm’a göre riyânın en hafif olanı bu türdür. Ancak bu, ibadetlerde Allah’ın 

rızasına ulaşmayı engeller.605 
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İzz b. Abdüsselâm’a göre, insanları riyâya iten ana sebep, başkalarının 

beğenisini kazanma arzusudur.606 Bu arzuyu taşıyan kimseler, söz, davranış ve 

amellerinde riyâya yönelirler. Allah’ın zikrini dillerinden düşürmezler. Saçlarını tıraş 

etmezler ve yırtık elbiseler giyerler. Namazlarını uzatarak kılarlar ve nafile ibadetleri 

kaçırmazlar. Böylece herkese ne kadar zahit ve abit oldukları izlenimi vermeye 

çalışırlar. Ancak yalnız kaldıklarında ise bunların hiçbirini yerine getirmezler.607 İzz 

b. Abdüsselâm, bu kimselerin, başkalarından övgü ve takdir toplayarak onlardan 

menfaat elde etme amacını taşıdığını söylemektedir.608 Öte yandan kimi insanlar da 

sırf olumsuz eleştirilerle karşılaşmamak için riyâkar davranabilmektedir. Ona göre 

bu kimseler, cimri olarak anılmamak için sadaka verirler veya korkaklıkla itham 

edilmemek için cihatlara katılırlar.609 

Ona göre, riyâdan korunabilmenin yolu ise nefsin sürekli olarak murâkabe 

altına alınmasıdır. Buna göre kişi, riyânın ihlası yok ettiğini düşünerek ibadetlerden 

elde edeceği sevabın azalacağını unutmamalıdır. Ayrıca riyâdan dolayı ahirette 

büyük bir azapla karşılaşacağını da bilmelidir.610  

2.4. Kibir 

İzz b. Abdüsselâm’a göre kibir, insanın kendisini başkalarından üstün 

görmesidir.611 Ona göre, kibrin en büyük sebebi kişinin kendisini beğenmesidir.612 

İnsanların çoğu, farkında olmadan kendilerini, kendini beğenmişliğin içinde bulurlar. 

Kendini mükemmel gören kimse, hatalarını araştırmaz, insanların anlattıklarını 

dinlemez, öğrenmek için insanlara soru sormaz. Kendini yeterli gören kişi, hatalarına 

önem vermez, kendini över, yaptığı davranışlar yanlış dahi olsa hatasını kabul 

etmeyerek kendi görüşünde ısrar eder.613 

İzz b. Abdüsselâm, kibri iki kısımda ele almıştır. İlki, taât ve ibadetlerde 

kibirdir. Kimi insanlar, kibirlerinden dolayı Allah’a karşı görevlerini yerine getirmek 
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istemezler.614 İkincisi ise insanlara karşı kibirdir ve kibrin en yaygın şekli de 

budur.615 Başkalarına karşı kibirlenen kimse, insanlara değer vermez ve herkesi 

kendisinden daha küçük görür. Başkalarından doğruları duysa sırf kibrinden dolayı 

onu kabul etmek istemez ve gerçeği bile bile inkâr eder. Ona göre, insanlara karşı 

kibirlenen kimse, Allah’a karşı da kibirlenmiş sayılır. Nitekim bunun en iyi örneği, 

Şeytan’ın Âdem’e secde etmeyişinde görülmektedir. Hz Âdem’e üstünlük taslayarak, 

ona secde etmeyen Şeytan, Allah’a da karşı gelmiş ve ona isyan etmiştir.616 

İzz b. Abdüsselâm insanları kibre götüren nedenleri ise dini ve dünyevi 

sebepler olmak üzere iki kısmda ele almıştır.617 Dini sebepler, ilim ve ibadetten 

kaynaklanır.618 İlim âlimlerin kibirlenmesine vesile olur. Belli bir ilim dalında 

uzmanlaşan kişi, kendini diğer insanlardan üstün görmeye başlar. Başkalarından 

doğruları kabul etmek istemez ve herkesi cahil görür. Bu kimseler, kendilerini her 

bakımdan yeterli gördüklerinden çalışmayı ve araştırmayı terk ederek tembelleşirler. 

Ona göre, ilim, mütevazi insanların tevazülerini artırırken, kibirli insanların da 

kibirlerini artırmalarına vesile olur.619 Bununla birlikte, Dini yaşayışta fazla amel ve 

ibadette bulunan kimseler de diğer insanları kendilerinden küçük görebilirler. 

Başkalarının helak olup sadece kendilerinin kurtulacağını düşünen bu kimseler, 

nefislerinin Allah’ın azabını tatmayacağından emindirler.620 Başkalarının kendilerine 

saygı göstererek ayağa kalkmalarını ve insanların yanlarında değil karşılarında 

oturmalarını isterler. Böylece Allah katında en abid kimseler olduklarından şüphe 

etmezler.621 Ona göre çoğu âlim ve âbid kimse, kibrin en kötüsü olan bu kısımdan 

kurtulamamıştır.622  

İzz b. Abdüsselam’a göre, kişiyi kibre iten dünyevi sebeplerin başında ise mal 

ve servet çokluğuyla övünme gelmektedir.623 Bazı insanlar, servetleriyle kibirlenip 

diğer insanlara değer vermezler. Bununla birlikte asil bir aileye mensup olanlar da 

                                                
614İzz b. Abdüsselâm, Makâsidü’r-Riâye, s.141, a. mlf., Şeceretü’l-Ma’ârif, s.160 
615İzz b. Abdüsselâm, Makâsidü’r-Riâye, a.y. 
616İzz b. Abdüsselâm, A.g.e., s.141-142. 
617İzz b. Abdüsselâm, A.g.e., s.142-143. 
618İzz b. Abdüsselâm, A.g.e., s.142. 
619İzz b. Abdüsselâm, A.g.e., s.142-144. 
620İzz b. Abdüsselâm, A.g.e., s.143. 
621İzz b. Abdüsselâm, A.g.e., s.143. 
622İzz b. Abdüsselâm, A.g.e., a.y. 
623İzz b. Abdüsselâm, A.g.e., s.144. 



kendilerini diğer insanlardan üstün görebilirler. Bazı insanlar da güzelliklerinden 

dolayı kibirlenebilirler. Bu ise daha çok kadınlar arasında olur. Kimi insanlar beden 

kuvvetleriyle kimileri de evlatlarının çokluğuyla kibirlenebilir. Kısaca, insanlar 

mükemmel olmasalar bile mükemmel kabul ettikleri özellikleriyle birbirlerine karşı 

kibirlenmeye çalışırlar.624 

İzz b. Abdüsselâm, kibirli insanların belirgin davranışlarını da şöyle 

belirtmektedir: 

“Kendini büyük gören kişi, toplantılarda ilerde bulunur ve baş köşeye oturur. 

Kendisine muhalefet edenlerden nefret eder, başkalarının sözlerini, öğütlerini 

beğenmez, onları kabul etmez. Kendisine selam vermeyen, saygı duymayan, istediği 

şeyleri yapmayan kişilere kızar. Kibirli insan, kimseyi ziyaret etmez ve fakirlerden 

uzak durur. Kibirlendiği insanlara değer vermez, onlarla aynı mekânda bulunmak 

istemez ve onları kendi hizmetçisi olarak görür. Yolda yürürken, selamı önce kendisi 

vermez, başkalarının selam vermesini bekler. Kibirli kimse, kendisi için sevdiğini 

başkası için sevmez ve alçak gönüllü olmaz. Başkalarından doğruları duyduğunda 

ise sırf kibrinden dolayı onları kabul etmek istemez.” 625 

İzz b. Abdüsselâm’a göre, kibirden kurtulmanın yolu ise kişinin sahip olduğu 

özelliklerin Tanrının bir lütfu olduğunu bilmesi ve onun dilediği zaman bunları geri 

alabileceğini düşünmesidir.626 Kişi, gerçek büyüklüğün Allah’a ait olduğunu bilmeli 

ve aciz, zayıf bir varlık olduğunun farkına varmalıdır. Soy, güzellik, kuvvet, 

zenginlik gibi özelliklerin kendisine emanet olarak verildiğini ve bunların her an 

değişik vesilelerle elden çıkabileceğini düşünerek, kibre vesile olan şeylerden 

kurtulmak mümkündür.627 Ayrıca kibirden kurtulmak isteyen kişi, bütün insanları 

kendisinden faziletli kabul etmeli ve bu konuda kendisini imtihan etmelidir. 

Başkaları tarafından söylenen doğruları memnuniyetle kabul edebilmeli, yoksullarla 

sohbet edebilmeli az bile olsa helal olan kazancına şükretmekten çekinmemelidir.628 

 İzz b. Abdüsselâm, tevâzu ve kibir arasındaki farkı da belirgin bir şekilde 

ortaya koymaktadır. Ona göre tevâzu, kendini küçük görmek veya değersiz kabul 
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etmek değildir. Tevâzu, kalpte saklı olan bir fiildir ve zengin-fakir ayrımı yapmadan 

herkese karşı alçak gönüllü olmaktır.629 Tevâzunun ifrat derecesi ise kibirdir. Kişinin 

mütevazi olduğunu kanıtlamak için toplum içerisinde abartılı davranışlarda 

bulunması, onun kibirli olduğunun bir göstergesidir.630 Ona göre, sadece 

müslümanlara karşı değil, kâfirlere karşı da kibir göstermek doğru değildir.631 

İzz b. Abdüsselâm’a göre kibir, kötülüklerin başı ve en büyüğüdür. Kişi 

yaptığı işlerde kendini beğenerek, başkalarını küçük görürse manevi afetlerden en 

büyüğüne maruz kalmış olur.632 Nitekim Kur’ân’ı-Kerîm’de bir çok ayette kibirli 

kimselerin göreceği cezalar belirtilmiştir.633 

2.5. Hased 

İzz b. Abdüsselâm’a göre hased, kişinin bir başkasının elde ettiği nimetlere 

üzülmesi ve bu nimetlerin ondan yok olmasını istemesidir. Bir nimetin bir kimseden 

uzak olmasını istemek, kötü kalplilikten ileri gelir.634  

İzz b. Abdüsselâm, hasedi üç kısımda ele almıştır. İlki, kişinin bir nimetin 

sadece kendisinde bulunmasını isteyerek, başkalarının ondan uzak olmasını 

dilemesidir.635 İkincisi, “kişinin bende olmayan başkasında da olmasın” diye 

düşünüp, bir başkasının sahip olduğu nimetin ondan yok olmasını arzu etmesidir.636 

Üçüncüsü ise kişinin başkalarının işlediği günahlara özenmesi ve onları yapmak 

istemesidir. Ona göre, hasedin en kötüsü bu kısımdır.637 Ancak, sahip olduğu 

imkânlarla kötülük yapan kişiden o imkânların yok olmasını istemek, hased değildir. 

Çünkü burada nimetin değil, kötülüğün yok olması istenmektedir.638 Ona göre, dünya 

nimetlerine hased edilebileceği gibi, dini nimetlere de hased edilebilir. İlim ve 

amelde üstünlük, bu din nimetlerinden bazılarıdır.639  
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İzz b. Abdüsselâm’a göre, insanları hasede iten çeşitli sebepler vardır. Ancak 

bunların başında düşmanlık gelir. Düşmanlıktan kaynaklanan hased, vuruşmalara, 

mücadelelere ve hile yolu ile düşmana kötülük yapmaya yol açar.640 Hased, kendini 

beğenmişlik ve kibirden de kaynaklanabilir. Kişi, başkaları geniş imkânlara ulaşır, 

makam sahibi olursa, bir alanda tek yetkili kişi olarak insanları 

yönlendiremeyeceğini düşünür ve kimseyi kendisine rakip olarak istemez.641 Ayrıca 

dünya malına düşkünlük ve makam sevgisi de kişiyi hasede iter. Hased eden kimse, 

kendisinin sahip olamayıp da başkalarının elde ettiği dünya nimetlerinin bu 

kimselerin ellerinden yok olmasını ister. Bununla birlikte, ibadetlere olan sevginin 

ifrat derecesi de kişinin abid insanların amellerini çekememesine ve onlara hased 

etmesine neden olur.642 

Ona göre, hased, toplumsal hayat içerisinde söz ve amellerle kendisini 

gösterir. Hased eden kimse, çekemediği biriyle karşılaştığında onun görüşlerine 

muhalefet eder ve onu insanların içinde küçük düşürmek ister. Bununla birlikte, 

birbirinden uzak yaşayan insanlar arasında hased söz konusu değildir. Genellikle 

aynı işi yapan insanlar ve akrabalar birbirlerine hased ederler.643 Zanaâtkâr 

zanaâtkâra, sultan sultana, âlim de âlime hased eder. Bir fâkih, işadamına hased 

etmez. Çünkü onun rakibi işadamı değil, fâkihdir. Yine, akrabalar birbirlerinin 

faziletlerini çekemeyerek kendi aralarında hased ederler. Akrabaların birbirine 

komşu olmaları ise bu hasedi daha da artırır. Bu bakımdan akrabaların birbirlerinden 

uzakta yaşamaları daha hayırlıdır.644 

İzz b. Abdüsselâm’a göre hased eden kimse, dünyada daima azap 

içerisindedir. Çünkü toplum içerisinde mal, ilim, güzellik v.s. imkânlara sahip 

insanlar mutlaka bulunacağından, onların varlığından rahatsız olan hasedçi ölünceye 

kadar bunu hisseder.645 İzz b. Abdüsselâm, hasedçinin içine düştüğü durumu şu 

örnekle ifade eder:  
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“Hased eden kişi, şu kimseye benzer ki; düşmanına vurmak için taş atar. 

Ancak attığı taş düşmanına değmeyip, geri döner ve sağ gözüne isabet ederek onu 

kör der. Bunun üzerine daha da sinirlenerek taşı tekrar fırlatır, ancak taş yine geri 

dönerek sol gözüne isabet eder ve onu kör eder. Taşı tekrar fırlattığında ise bu sefer 

de taş onun ölümüne sebep olur. Hasedçinin durumu bununla da sınırlı değildir. 

Çünkü O, hasedinden dolayı Allah’ın öfke ve gazabını da üzerine çeker.”646 

Hased, toplumda her statü sahibi insanda ortaya çıkabilen bir hastalıktır. Ona 

göre, insan fıtraten düşmanının nimete kavuşmasını istemez.647 İnsan, tabiatını 

tamamen değiştiremeyeceğine göre iki şeyle mükelleftir. Hasedini sözünde ve 

davranışlarında ortaya koymamalı ve kalbinde taşıdığı bu kötü duyguya üzülerek onu 

yok etmeye çalışmalıdır. Ayrıca hased ettiği müddetçe tam bir imana 

kavuşamayacağını da düşünmelidir. Bu bakımdan hased duygusuna muhalefet 

etmeli, hased ettiği kimselerin sahip olduğu şeylere sevinerek onlara gıpta ile 

bakmalıdır.648  

2.6. Mala Düşkünlük 

İzz b. Abdüsselâm’a göre mal ve makam sevgisi, dünya ile aldanmaya sebep 

olur. Dünya ile aldanan kimseler, dünyada baki kalacaklarını zannederler.649 Mal ve 

servete aşırı haris olup, onları çoğaltmaya çalışırlar. Böylece ahireti unutup ondan 

yüz çevirirler.650 Ona göre, mal ve servette yeteri kadarını elde tutup, diğerlerini 

başkaları için harcamak gerekir. 

Ona göre, dünya malına düşkünlük, sıkıntıları da beraberinde getirir. Dünyayı 

sevenler, bu dünyada oldukları müddetçe bazen, dünyalık kazanmak için sıkıntı 

çekerler. Bazen, onu korumak için sıkıntı ve zahmet çekerler. Bazen de onun ayrılık 

acısını ve derdini görürler.651 Mal sevgisi, kişiyi arzularının peşinden koşturur. Kişi, 

servete alışırsa onun elinden çıkmaması için uğraşır veya onu elde edebilmek için 

yasak olan şeylere yönelir, riyakârlık, yalan, yağcılık ve diğer kötü huylara 
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başvurur.652 Bu bakımdan fakirlik küçümsenmemeli ve zenginlik de 

yüceltilmemelidir. Fakir insanlar durumlarında sabretmeli, zengin insanlar ise 

Allah’a şükretmelidir.653 

İzz b. Abdüsselâm’a göre, dünya malına olan düşkünlükten kurtulabilmek 

için şunları yapmak gerekir: Kişi, malın insanların zaruri ihtiyaçlarını karşılamak için 

var olduğunu bilmeli, servetine gönül bağlamamalıdır. İnsan mal biriktirme ile 

uğraşmamalı, ihtiyaçlarını karşılayacak miktar ile yetinmelidir. Kişi, ihtiyaç fazlası 

mallarının fakirlerin hakkı olduğunu düşünerek onları infak etmelidir.654 

2.7. Cimrilik 

İzz b. Abdüsselâm’a göre cimrilik, kişinin fakir olma korkusuyla elinde olan 

para ve malları saklaması ve onları başkalarının yararına harcamamasıdır. Cimri olan 

insan, sürekli para, mal ve mülk biriktirmekle ömrünü geçirir ve malını zaruri 

ihtiyaçları için dahi harcamak istemez.655 

Ona göre, kişinin malını çoğaltma isteği ve bu uğurda gösterdiği mücadele 

kalbini öldürür.656 Malını verilmesi gerektiği yerde vermeyen kimse, cimri olur. Ona 

göre, cimriliğin ilacı ise ilim ve ameldir. Kişi, cimriliğin kötülüğünü ve 

dünyalıklardan ihtiyacından fazlasını harcamanın daha faydalı olduğunu 

düşünmelidir. Ayrıca cimrilikten uzaklaşmak isteyen kimse, servetinden yavaş yavaş 

vermeye kendini alıştırmalı ve belli bir süre sonra bu davranışı kendine huy 

edinmelidir.657 

2.8. Su-i Zan  

İzz b. Abdüsselâm’a göre su-i zan, bir insan hakkında kötü şeyler duymadığı, 

bilmediği halde o insan hakkında kötü düşüncelere sahip olmaktır.658 Su-i zan, bir 

kimsenin başka bir insan hakkında onun kötü olduğuna karar vermesidir. Bu 

bakımdan kötü zan, kalbin gıybetidir. Kişi, insanlar hakkında ileri geri konuşan, 
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kötülükleri açıktan işleyen kimselerin sözlerine önem vermemeli, onlara 

inanmamalıdır.659   

Ona göre, insan, bir başkası hakkında kötü zanda bulunur, onun kötülüğüne 

hükmederse, onun dedikodusunu yapar ve arkasından konuşmaya başlar. Bunun için 

kötü zandan ve kötü insanlardan uzaklaşmak gerekir. Kişi, kötü yorum yapacak 

delile sahip olsa bile başkası hakkında kötü zanda bulunmaktan kaçınmalıdır.660  

2.9. Acelecilik 

İzz b. Abdüsselâm’a göre acelecilik, bir işin düşünülmeden yapılmasıdır.661 

İnsan aceleci olarak yaratılmıştır. Bu bakımdan acil olan dünya zevklerini elde etmek 

ister.662 Acelecilik aldanmayı ve hatayı beraberinde getirir. Çünkü davranış, anlayıp 

değerlendirme yapıldıktan sonra bilinçli bir şekilde yapılmalıdır. Acele etme ise 

insanın sağlıklı düşünmesini engeller. Kişi yanlışı doğrudan ayırt edemez ve acele 

ettiği için de hedefine ulaşamaz. Gerçekleri beyân etmede ve ibadetlerde acele etme 

ise güzel bir davranıştır.663  

2.10. Kin 

Toplumsal barışın yıkılmasına neden olan, insanların bir arada kardeşlik 

duygusu için de yaşamalarına müsaade etmeyen ahlâki kusurlardan biri de kindir. 

Kin, “öç almayı amaçlayan gizli düşmanlık ve garez” olarak tarif edilmiştir.664 

Birisinden nefret edip, kızmak ve bunu devam ettirmek olan kin, Kur’ân-ı Kerîm’in 

insanlarda görmek istemediği ahlâki kusurlardandır.665   

İzz b. Abdüsselâm’a göre kin, bir kimsenin bir başkasına duyduğu nefret ve 

düşmanlık duygusunu unutmayarak, onu uzun süre kalbinde yaşatmasıdır. Kinde 

sürüp giden muhalefet ve düşmanlık vardır. Bununla birlikte kini terk etmek kişiyi, 

hem dünyada hem de ahirette huzur ve saadete ulaştıracaktır.666  
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Cb) Beden Fiilleri 

1- Emirler 

1.1. Hayat Hakkını Gözetmek 

İzz b. Abdüsselâm’a göre, tüm insanlar yaşama hakkına sahiptir. Hiç 

kimsenin hayatına haksız yere tecavüz edilemez. Bir insanının öldürülmesini 

engellemek en faziletli işlerdendir. Nitekim İslam dininde bir insanı haksız yere 

öldüren, bütün insanları öldürmüş gibi olur.667 

1.2. Yardımlaşma 

İzz b. Abdüsselâm’a göre, müminler, söz, amel ve mallarıyla birbirlerine 

yardım etmelidir.668 İnsanların birbirlerine iyilikleri tavsiye etmeleri ve kötülükten 

sakındırmaları, söz ile yapılacak yardımdır. Müminlere yarar getirecek her türlü amel 

de birer sadakadır. Kişinin insanlara güler yüzlü davranması, doğruluktan 

ayrılmaması, kendisine zulmedenleri bağışlaması, başkalarının ayıplarını gizlemesi 

insanlara yaptığı yardımlardandır. Fakir, miskin ve yetimleri gözetme ve onları 

koruma da mal ile yapılacak yardımlaşmadır.669  

İzz b. Abdüsselâm, mal ile yapılacak yardımlaşma üzerinde geniş bir şekilde 

durmaktadır. Ona göre, mutlu bir hayat sürmek isteyen kimse, yaşadığı sürece daima 

başkalarına yardım etmeye çalışmalıdır. Kişi, çevresinde fakir ve yardıma muhtaç 

kimseleri gözetmeli ve onların ihtiyaçlarını karşılamalıdır.670 Başkalarına yardımda 

bulunan kimse, en güzel mallarıyla tasaddukta bulunmalı ve ayıplı, eskimiş mallarını 

elden çıkarmaya çalışmamalıdır.671 Kişi, sadaka verirken malının eksileceğini 

düşünmemeli ve başkalarını da sadaka vermeye teşvik etmelidir.672 Ona göre sadaka 

verilirken ilk tercih edilecek kimseler, yakın akrabalar olmalıdır. Yardıma muhtaç 

akrabalara yardım etme, “sıla’yı-rahîm”de bulunmanın bir gereğidir ve sadakaların 

en hayırlısıdır.673 Ona göre, sadaka verilirken salih ve iffetli fakirler de öncelikle 

tercih edilmelidir. Bu kimseler, kendilerini Allah yoluna vakfetmiş yoksullardır. 
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Onlar, iffetlerinden dolayı başkalarından yardım istemekten kaçınırlar ve bu nedenle 

de gerçek hallerini bilmeyen kimseler, onları zengin sanır.674 Bununla birlikte, 

dilencilere de yardımda bulunulabilir. Dilencilere yardımda bulunmak istemeyen 

kimse ise onları incitici söz ve davranışlardan uzak durmalı, isteklerini nazik bir 

şekilde geri çevirmelidir.675 İzz b. Abdüsselâm’a göre, günahkârlara da sadaka 

verilebilir. Onlara verilecek sadaka, kalplerini İslam dinine daha iyi ısındıracak ve 

günah işlemelerine engel olacaktır.676 

İzz b. Abdüsselâm, yapılan yardımların gizlice ve riyâdan uzak bir şekilde 

yapılması gerektiğini belirtmektedir.677 Ona göre sadakanın en hayırlısı, alın teri 

dökülerek elde edilen maldan verilen sadakadır. Haram mal ile tasaddukta 

bulunulamayacağı için kişi, sadaka verirken şüpheli olan mallardan da kaçınmalıdır. 

Ayrıca insanlara faydalı olmaya ve onların ihtiyaçlarını karşılamaya çalışanlar, 

yaptıklarının karşılığında insanlardan övgü ve teşekkür beklememeli, sadece Allah’ın 

rızasını amaç edinmelidirler. 678 

1.3. Nasihat 

İzz b. Abdüsselâm’a göre, iyi davranışların toplumda yaygın hale gelebilmesi 

için, iyi davranışların neler olduğunu bilen kişilerin bunları etrafındaki diğer 

insanlara anlatmaları gerekir. İnsanların birbirlerine iyiliği tavsiye edip kötülük 

sakındırmaları, o toplumda iyiliklerin yaygınlaşmasına vesile olur. Nitekim bu 

durum, Kur’ân’ın “emr-i bi’l-ma’ruf nehyi ani’l-münker” emrinin bir gereğidir.679 

Ona göre, insanlara nasihat edecek kişiler, kötü sözler kullanmaktan 

kaçınmalıdır. Kişi, iyilik ve güzellikle kimsenin kalbini kırmadan insanları doğru 

yola çağırmalıdır. Kibar bir üslupla yapılacak olan vaazlar, dinleyiciler üzerinde daha 

etkili tesirler yapacaktır. Kötülüklerden sakındıran kimse, adaletten ayrılmamalı, 

sabırlı olmalı, güzel ahlâk sahibi olmalı, şefkat ve sevgisini insanlardan 

esirgememelidir.680  
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1.4. Afv ve Muaşeret 

İzz b. Abdüsselâm’a göre, afv, insanın hakkı olan şeyi almayıp sahibine 

bağışlamasıdır.681 Kişinin bazı haklarından kendi rızası ile vazgeçmesi, başkalarını 

hoş görmesidir. İnsanın kendisine yapılan eziyete karşılık vermemesi, kötü sözlere 

cevap vermeyip susması afvın gereğidir.682 Ona göre, afvın en büyüğü, kısastan 

vazgeçmedir. Kısastan vazgeçen kimse, başkalarına hayat hakkını tekrar tanır.683 

Kişi, kendisine kötülük yapanlara karşı intikam hırsı gözetmemeli ve onları 

affetmelidir. Ona göre, kötülükleri affetme üstün insanların özelliğidir.  Nitekim bu 

durum, Allah’ın “afûv” ismiyle ahlâklanmanın bir gereğidir.684 İnsanlar arasında en 

yüce ahlâk ise kötülüklere iyilik yaparak karşılık vermektir. Kötülüklere iyilikle 

mukabele etmek, kötülük yapanlara bir merhamet olduğu gibi, onların yaptıkları işin 

çirkinliğini anlamalarına da vesile olur.685 

Ona göre, müminler, bir vücudun ayrılmaz parçaları gibidir ve tüm müminler 

arasında kardeşlik esastır.686 Kişi, başkalarıyla olan ilişkilerinde kendi nefsini ölçü 

almalı, kendi nefsi için uygun görmediği davranışları, başkalarına karşı da 

yapmamalıdır. Kendisi için sevmediğini başkaları için de sevmemeli, kendisine 

yapıldığında kalbini inciten, hoşlanmadığı davranışları, başkalarına karşı da 

yapmamalıdır.687 İnsanlarla iyi ilişkiler kurmak isteyen kimse, kolay kolay 

başkalarına darılmamalı ve dargın insanların arasını bulmak için de elinden gelen 

gayreti göstermelidir.688 İnsanların gönlünü alma ve onlarla güzel sözlerle konuşma, 

insan ilişkilerini olumlu yönde etkiler. Başkaları ile iyi ilişki kurmak isteyen kimse, 

diline sahip olarak insanların huzurunu bozacak kötü davranışlardan uzak 

durmalıdır.689 Kişi, büyüklerine saygıda da kusur etmemelidir. Kişi anne, baba vb. 

büyüklerinin ihtiyaçları ile meşgul olmalı, bununla birlikte küçüklerine de şefkat 

göstermekten geri durmamalıdır. Çocukları öpmek, onlarla oynamak, onlara olan 
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sevgi ve şefkatin bir gereğidir.690 Şüphesiz merhamet etmeyene Allah da merhamet 

etmeyecektir. 

1.5. Doğruluk 

İzz b. Abdüsselâm’a göre, doğruluk, söz ve fiillerde ortaya çıkar.691 

Doğruluk, verilen sözleri yerine getirmeyi, yalan söylemekten ve gıybet yapmaktan 

kaçınmayı gerektirir. Kişi, dilini yalan konuşmadan, verdiği sözden dönmeden, kötü 

söz söylemeden ve gıybetten korumalıdır.692 İnsanın kendisini yalandan koruyup, 

başkalarına yararlı sözler sarf etmesi en güzel davranıştır. İnsan söyleyince doğruyu 

söylemeli, gerçeği saptırmadan ifade etmelidir. Ancak, aile münasebetlerinin 

iyileştirilmesinde, insanların aralarını düzeltmede, zulümden korunmada, can ve 

malları muhafaza etmede ve düşmanla savaşta yalan söylenmesinde sakınca yoktur. 

Yine kötü birinden sakındırmak için de o kimsenin gıybeti yapılabilir.693 

Ona göre, doğruluk, ilahi sıfatlarla ahlâklanmanın bir gereğidir. Doğruluk, 

kişiyi zühde, zühd de Cennet’e ulaştırır. Dürüst olan kimseler, toplum hayatında 

örnek olarak gösterilir ve bu kimselerin Allah katındaki değerleri oldukça 

yüksektir.694 

1.6. Emanete Riayet 

İzz b. Abdüsselâm’a göre, emanet, kişinin başkasının sırlarını saklaması ve 

kendisine bırakılan malları korumasıdır.695 Ona göre, kişi, kendisine emanet edilen 

malları korumalı, onlara ihanet etmemelidir. Kendisine sır emaneti verilen kimse 

ölünceye kadar buna sahip olmalı ve o sırrı kimseye açmamalıdır. Aynı şekilde kişi, 

kendisine emanet malları da sahibine iade edinceye kadar korumalıdır.696   

1.7. Adalet 

İzz b. Abdüsselâm’a göre, adalet, herkese hak ettiği kadarını vermektir. 

Kimsenin hakkını yememek, kimseye de hak ettiğinden fazlasını vermemektir.697 
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Kişi, sosyal ilişkilerinde adalete uygun hareket etmeli ve tüm davranışlarında orta 

yolu takip etmelidir. Ona göre, adaleti sağlayan kimseler, toplumun haklarını 

gözetmeli ve mazlumu zalimden korumalıdır. Özellikle idarecilik mevkiinde olan 

kişilerin adil olmaları gerekir. Çünkü bu kişilerin adaletsiz davranışları, büyük 

felaketlerin oluşmasına neden olabilir.698 Bununla birlikte adalet, yalnızca 

yöneticilerin sahip olması gereken bir fazilet değildir. Kişi, fertler arası tüm 

ilişkilerde orta yolu takip ederek, adalete uygun hareket etmelidir.699 

1.8. Hastaları İyadet 

İzz b. Abdüsselâm’a göre, hasta ziyaretlerinde bulunmak, önemli toplumsal 

görevlerdendir. Ona göre, hasta ziyaretinde bulunan kişi, hastaya acıdığını belli 

etmeksizin onun hal ve hatırını sormalı ve bu ziyaretini kısa tutmalıdır. 700 Kişi, 

hastaya her durumda yardım etmeli ve onun yanında olmalıdır. Hastanın gerekli 

tedaviyi görmesini sağlamak ve iyileşmesi için Allah’a niyazda bulunmak yapılması 

gereken görevlerindendir.701 İzz b. Abdüsselâm, hastaları iyadetin önemini şu hadisi 

kullanarak açıklar: “Kıyamet gününde Allah, insana şöyle seslenecektir: Ey 

Ademoğlu, hastalandığım zaman niçin beni ziyarete gelmedin? İnsan ise: Ey 

Rabbim, seni nasıl ziyaret edebilirim ki sen ki alemlerin rabbisin! diyecek, buna 

karşın Allah ona şunu bildirecektir: Fakat şu kulumun hasta olduğunu duydun ve 

onu ziyarete gitmedin. Şayet onu ziyarete gitmiş olsaydın beni de onun yanında 

bulurdun.”702 

1.9. Cenazeleri Teşyi 

Vefat eden din kardeşinin cenazesine katılmak ve cenazeyi kabre kadar 

götürmek bir vefakârlık ve kardeşlik alametidir. Ona göre, ölen kimsenin yakınlarına 

da taziye ziyaretlerinde bulunmak gerekir. Kişi, ölü yakınlarını sabra teşvik etmeli ve 

gerektiğinde taziye evine erzak yardımında bulunmalıdır.703  
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1.10. Davetlere İcabet  

İzz b. Abdüsselâm’a göre davetlere icabet etmek gerekir. Kişi, zengin-fakir 

ayrımı yapmadan herkesin davetine zamanında gitmeli, mesafe uzaklığını bahane 

etmemelidir. Davet edilen meclislere gidildiğinde, odaya sakin bir şekilde girilmeli 

ve odanın dışındaki şeylerle uğraşılmamalıdır. Davetlere icabet etmek, insanların 

birbirlerine olan muhabbetlerini artıracaktır.704 

1.11. Selamlaşma 

Selamlaşma, din kardeşliğinin tesis edilmesine, muhabbetin artmasına vesile 

olur. Selamlaşma, İslam dininde önemli bir vazifedir. Nitekim Hz. Peygamber,           

“Hangi İslam daha hayırlıdır” şeklinde kendisine sorulan soruyu “Fakirleri doyurman 

ve tanıyıp tanımadığın herkese selam vermendir.” şeklinde cevaplamıştır.705 

1.12. Güler yüzlü Olma 

Herkese karşı güler yüzlü olmak, güzel ahlâkın gereklerindendir. İzz b. 

Abdüsselâm’a göre, başkalarına güler yüz göstermek, nefret ve düşmanlığı ortadan 

kaldırdığı gibi, sevgi ve yardımlaşmanın da yayılmasına vesile olur.706 

1.13. Hayvanları ve Çevreyi Koruma 

İzz b. Abdüsselâm’a göre, hayvanların da insanlar üzerinde hakları vardır. 

Buna göre kişi, sahip olduğu hayvanları aç bırakmamalı, onların ihtiyaçlarını 

zamanında karşılamalıdır.707 Binek hayvanlarına güç yetiremeyecekleri kadar yük 

yüklememeli ve onlara zulmetmemelidir. Hayvanların bakımları yapılmalı ve 

yaraları tedavi edilmelidir. Kurbanlıklar kesilirken onlara eza verilmemelidir.708 Ona 

göre, hayvanlara asla zulmetmemek gerekir. Zira her hayvan, kıyamet gününde 

hakkını sahibinden arayacaktır. Kişi, hayvanlara eziyet veren birini gördüğünde, ona 

eliyle veya diliyle engel olmalıdır.709 
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Ona göre, çevreyi korumak da önemli görevlerdendir. Buna göre kişi, çöp, 

diken, taş vb. insanlara eziyet veren şeyleri toplayarak çevresini temiz tutmalıdır.710 

Nitekim Hz Peygamber de insanlara eziyet veren şeyleri yoldan uzaklaştıran 

kimselerin Cennet’te bulunacağını haber vermektedir.711 Kişi, çevreyi korumanın 

yanında onu güzelleştirmeye de çalışmalıdır. Bunun en iyi örneği ise ağaç dikmektir. 

Ağaç diken kimseler, insanlara faydalı bir işte bulunarak kıyamet gününe kadar 

bundan sevab almaya devam ederler. Çevreyi kirleten kimseler ise umumun hakkına 

tecavüz ettiğinden kıyamet gününde hesaba çekileceklerdir.712 

2- Yasaklar 

2.1. Yalancılık 

“Aldatmak amacıyla bilerek ve gerçeğe aykırı olarak olarak söylenen söz” 

demek olan yalan, dinen ve ahlâken kötü kabul edilen bir davranıştır. Genel olarak 

yalancılık, mevcut durumun aksini ifade etmek olarak tanımlanmıştır. Aklen kötü 

kabul edilen yalan, bütün dinler tarafından da haram kılınmıştır.713 

İzz b. Abdüsselâm’a göre, böylesine çirkin bir davranışı, aklı başında bir 

insanın tasvip etmesi mümkün değildir. Zira yalan söylemek, toplumda pek çok 

olumsuzluklara yol açar ve bireylerin birbirlerine olan güven duygularını ortadan 

kaldırır.714 Nitekim Kur’ân-ı Kerîm yalancıların azabın en çetini ile 

azaplandırılacağını haber vermiştir.715 İnsanın kendisini yalandan koruyup, 

başkalarına yararlı sözler sarf etmesi en güzel davranıştır. İnsan, söyleyince doğruyu 

söylemeli, gerçeği saptırmadan ifade etmelidir. Ancak, aile münasebetlerinin 

iyileştirilmesinde, insanların aralarını düzeltmede, zulümden korunmada, can ve 

malları muhafaza etmede ve düşmanla savaşta yalan söylenmesinde sakınca 

yoktur.716 
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2.2. Zulüm 

İzz b. Abdüsselâm’a göre en kötü işlerden biri de başkalarına zulmetmektir. 

Zulüm, kişinin başkalarıyla olan ilişkilerinde adaletten ayrılması ve haksızlık 

yapmasıdır.717 Alışveriş, komşuluk, aile gibi insanlarla olan her türlü ilişkide 

başkalarına eziyet etmek zulümdür.718 En büyük zulüm ise kişinin kendi nefsine 

zulmetmesidir. Kişi, Allah’ın emir ve yasaklarına riayet etmeyerek kendi nefsine 

zulmeder.719 Bununla birlikte, özellikle yöneticilerin kendi emri altında bulunan 

kimselere eza ve cefada bulunmaması ve adaleti sağlamaları gerekir.720 Kişi, 

haksızlıklara, eziyetlere maruz kaldığında benzeri bir davranışla karşılık vermemeli, 

adaletten ayrılmayarak makul bir seviyede tepkisini ortaya koymalıdır.721 

2.3. İnsan Öldürmek 

İnsan, Allah’ın yarattığı en büyük değerdir. Bütün evren onun için 

kurulmuştur. Yüce yaratıcı, en büyük sanat eseri saydığı bu değerli varlığı, her şeyin 

önünde ve üstünde tutmuştur. Şüphesiz böylesi bir varlığın tabi haklarının başında 

yaşama ve hayatını devam ettirme hakkı gelir.  

İzz b. Abdüsselâm’a göre, küfürden sonra gelen en büyük kötülük, insan 

öldürmektir.722 Her insan yaşama hakkına sahiptir ve hiç kimsenin hayatına haksız 

yere tecavüz edilemez. Bir kimsenin canına kastederek onu öldüren, bütün insanları 

öldürmüş gibidir. Buna karşın bir insana yaşama şansı tanımak, tüm insanları 

yaşatmak ve kurtarmak demektir. Bu bakımdan, fertlerin yaşam haklarını gözetmek 

ve şahsi hürriyetlerini sağlamak İslam’ın en önemli emirlerindendir.723 Nitekim Hz. 

Peygamber de “Her kim, mümin bir kardeşini öldürürse Cennetin kokusunu bile 

alamaz” buyurarak, insan hayatına verdiği önemi en güzel şekilde ortaya 

koymuştur.724 
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2.4. Gıybet 

İzz b. Abdüsselâm’a göre gıybet, kişinin dinlediği zaman hoş karşılamayacağı 

şekilde onun hakkında konuşmaktır. Kişinin başkasının kusuru olarak söylediği her 

söz, gıybettir.725 Ona göre, gıybet insan kalbinde bir hastalıktır. Kişi, gıybetten 

korunabilmek için bunun kötülüğünü düşünmeli, kendi kusurlarıyla meşgul olmalı ve 

gıybetin sebeplerini ortadan kaldırmalıdır. Gıybet eden kişi, bu davranışından 

rahatsızlık duyarak, pişman olmalı ve Allah’tan af dilemelidir. Ona göre, bazı 

hallerde ise gıybetin bir mahsuru yoktur. Buna göre, kişinin kendisine yapılan 

kötülüğü, onu ortadan kaldırabilecek kimselere anlatması, kötü bir şahsın 

zararlarından korunabilmek için o şahsın kötü özelliklerinin insanlara anlatılması ve 

dini bir konuda fetva alabilmek için durumun din alimine anlatılması gıybet 

olmaz.726  

2.5. İftira 

İftira, bir kimseye yapmadığı bir kusuru, işlemediği bir suçu, bir kötülüğü 

yüklemektir.727 Bir insanı yapmadığı bir kötülükle suçlamak anlamına gelen iftirada 

amaç, birisinin ya da birilerinin huzurunu ve mutluluğunu bozmaktır. Çünkü iftiraya 

uğrayan kimse, tüm benliğiyle bu acıyı hisseder. Bu acı belki de fiziksel bir 

işkenceden daha ağır bir yüktür. 

İzz b. Abdüsselâm’a göre iftira, bir insana yapılabilecek en büyük 

kötülüklerden biridir. İftira, bir kimsenin yapmamış olduğu bir eylemin yapmış gibi 

gösterilmesidir.728 Ona göre, kişiyi iftiraya iten sebeplerin başında hased ve 

düşmanlık duyguları gelmektedir. Düşmanlık ve hased, toplumda vuruşmalara, 

mücadelelere ve hile yolu ile başkalarına iftira atmaya yol açar.729 Bununla birlikte, 

suçsuz yere birini kötüleyen kimse apaçık bir günah yüklenmiş olur. Kişi, iftiranın 

toplumda yaratacağı olumsuz etkileri düşünmeli ve kendisine yapılmasını istemediği 

kötülükleri başkasına da yapmamalıdır.730 

 

                                                
725İzz b. Abdüsselâm, Şeceretü’l-Ma’ârif, s.377. 
726İzz b. Abdüsselâm, A.g.e., s.322. 
727Akseki, Ahmet, Ahlâk İlmi ve İslam Ahlâkı, s.249; Kılıç, A.g.e., s.129. 
728İzz b. Abdüsselâm, A.g.e., s.377-378. 
729İzz b. Abdüsselâm, Makâsidü’r-Riâye, s.152. 
730İzz b. Abdüsselâm, A.g.e., s.284. 



2.6. Toplumsal Yasaklar 

İzz b. Abdüsselâm, toplumsal yasaklar başlığı altında başkalarına eziyet 

etmekten çevreyi kirletmeye kadar çeşitli yasaklar zikretmektedir. Bu yasakların 

çoğu ayet ve hadislerde geçmektedir. Ancak İzz b.  Abdüsselam, bu yasakları ele 

alırken ilgili ayet ve hadisleri zikretmekle yetinmiş ve herhangi bir açıklamada 

bulunmamıştır. Bu bakımdan biz de bu yasakları sıralamakla yetineceğiz. Onun 

zikrettiği toplumsal yasaklar şunlardır: 

1- Hz. Peygambere eziyet etmek. 

2-  Müminlere eziyet etmek. 

3- Mescidlerde Allah’ın zikrini engellemeye çalışmak. 

4- Cahillerle oturup kalkmak.  

5- Alkollü içeçekler satmak. 

6- Ailevi sorumlulukları yerine getirmemek. 

7- Anne-babaya saygısızlık etmek. 

8- Yöneticilere isyan etmek ve onlara kaba davranmak. 

9- Müslümanlar arasında tefrika çıkarmaya çalışmak. 

10-Dünyayı dine tercih etmek. 

11- Müslüman kardeşine silah doğrultmak. 

12- Müslüman kardeşine düşmanlık etmek.  

13- Müslüman kardeşine zulmetmek. 

14- Müminlerle alay etmek. 

15- Haksızlıklara rıza göstermek. 

16- Günahlarda ısrar etmek. 

17- Günahlarda yardımlaşmak. 

18-Yalancı Şahitlikte bulunmak. 

19- Kötülüklere önderlik etmek. 



20- Sözleşmeleri yerine getirmemek. 

21- Sihir yapmak. 

22- Gıybet etmek. 

23- Ziynetleri açığa vurmak. 

24- Heva ve hevesine uymak. 

25- Nankörlük etmek. 

26- Müslüman kardeşine küs durmak. 

27- Evlere izinsiz girmek. 

28- İhanet etmek. 

29- Haram mal ile tasaddukta bulunmak. 

30- Çevreyi kirletmek. 

31- Hayvanlara eziyet etmek. 

32- Alışverişlerde hile yapmak. 

33- Münakaşa etmek. 

34- Sırları ifşa etmek. 

35- İftira atmak. 

36- Kötülüğü emredip, iyilikten sakındırmak. 

37- Yalan söylemek. 

38- Cahillerle tartışmak. 

39- Bilmediği konularda fetva vermek. 

40- Lanet okumak. 

41- Allah adına sıkça yemin etmek. 

42- Yapılan iyilikleri açığa vurmak. 

43- Sahabeyi kötülemek. 731 

                                                
731Bu yasaklar için bkz.,  İzz b. Abdüsselâm, Şeceretü’l-Ma’ârif, s.348-382. 



                                                                                                                                                                                                                                                                                                      

SONUÇ 
 

İzz b. Abdüsselam (660/1262), yaşadığı çağda İslami İlimlerde ihtisas sahibi 

olan ender şahsiyetlerden biridir. İslami ilimlerde müctehid seviyesine kadar 

yükselmiş ve çeşitli alanlarda özgün eserler telif etmiştir. Böylece yaşadığı dönemde 

ilmi açıdan derin izler bırakmıştır. 

İzz b. Abdüsselam’ın yaşadığı dönemde Eyyubilerin gerek dışta Haçlılar ve  

Harzemşahlar ile olan mücadeleleri gerekse  Eyyubi devletininin bir hastalığı haline 

gelen saltanat çekişmeleri, ülkede siyasi birliğin sağlanamamasına neden olmuş ve 

bu durum ilmi hareketi de derinden etkilemiştir. İlmi anlamda şerhçilik ve 

taklitçiliğin egemen olduğu bu dönemde ictihad durma noktasına gelmiştir. 

Muâsırlarının hâşiye, hulâsa ve şerhciliğe yöneldiği bir dönemde O, “müçtehid” 

tavrıyla özgün eserler telif etmiştir. 

İzz b. Abdüsselam, İslamî ilimlerin hemen hemen bütün dallarında eserler 

yazmış velûd bir kalem olmakla birlikte, iktidarlar üzerinde de oldukça etkin bir rol 

oynayan, nüfûz sahibi müstesnâ bir kişiliğe sahiptir. O, hicrî VII. yüzyıl İslâm 

Dünyasının önde gelen; hem Eyyûbiler ve hem de Memlûkler dönemlerinde görüş, 

düşünceleriyle şöhret bulmuş bir ilim adamıdır. Geniş halk kitleleri üzerindeki etkisi 

sebebiyle kendisinden çekinen Sultanlar, onun görüşlerini dikkate alma gereği 

hissetmişlerdir. Dönemin sultanları nezdinde büyük nüfuz sahibi olan İzz b. 

Abdüsselam, bu karizmatik kişiliğinden dolayı “Sultânü’l-Ulemâ” lakabıyla 

isimlendirilmiştir.  

Dinin “emri bi’l-ma’ruf nehyi ani’l-münker ilkesini yerine getirmeye son 

derece önem veren İzz b. Abdüsselam, devlet yönetiminin yanlış gidişâtı karşısında 

bir ilim adamı sorumluluğu göstererek, yöneticileri ikaz etmekten ve onlara doğruyu 

söylemekten çekinmemiştir. Onun bu mücadeleci tavrı, zaman zaman yöneticilerin 

öfkesine maruz kalıp ictimai ve sosyal hayattan koparılmasına neden olmuştur. 

Nitekim, Safed, Sakif ve Arnun kalelerinin, Sayda, Taberiyye ve Cebel-i Âmile 

şehirlerinin haçlılara bırakılmasına şiddetle karşı çıkmış ve bu nedenle Şam emîri el-

Meliku’s-Salih İmadüddin İsmail tarafından tutuklanmıştır. 



İzz b. Abdüsselam, İslâm itikâdına yönelik saldırılar karşısında da duyarsız 

kalmamış, bu saldıralara Kur’an ve Hadis bağlamında cevaplar vermiştir. Yaşadığı 

dönemde onun muhatapları ehl-i bid’at diye nitelendirilen fırkalardan daha çok, 

kendilerini Hanbeliler diye tanımlayan ve İz b. Abdusselâm’ın “teşbihci haşviyye” 

dediği ehl-i hadîs olmuştur. Ehl-i Hadîs’in “Allah’ın kelâmı olan Kur’an’ın hem 

manası ve hem de lâfzı mahluk değildir” görüşüne karşı, Kur’an’ın manâsının değil, 

sadece lâfzının mahluk olduğunu savunarak onlarla dinî/politik bağlamda sert 

tartışmalara girmiştir. Bunun üzerine Hanbelilerin “Kelâmullah” konusundaki 

“teşbihçi” görüşlerine yakın ilgi duyan Şam yöneticisi el-Meliku’l-Eşref Mûsâ b. 

Melik tarafından tutuklanmış ve fetva vermekten men edilmiştir. 

İz b. Abdusselâm’ı ayrıcalıklı kılan husûsiyetlerin başında, İslâm’ın rûhuyla 

bağdaşmayan bid’atler karşısında radikal bir tavır takınması gelir. Hicri VII. 

dönemde yaşamış olan İzz b. Abdüsselam, yaşadığı dönemde dinin asli hükümlerini 

korumak, özellikle ibadetler İslam’ı konusunda ekleme ve çıkarma yapmak gibi, 

anlayışlara şiddetle karşı çıkmıştır. Onun döneminde yaygın olan bid’atler arasında 

minbere kılıç vurmak, dini bir maksat ve gaye adına siyah elbise giymek, dini 

hitabeleri ve duaları doğal mecrasından çıkararak secili ve kafiyeli bir söylem ve tarz 

geliştirerek yapmayı dini bir ilke haline getirmek, aşırı derecede yöneticilere yakınlık 

göstermek adına ahlâk dışı davranışlar içine girmek gibi bidatlar sayılabilir. Onun 

uydurma diye nitelendirdiği bid’atlardan bir diğeri de Regaib ve Beraat gecelerinde 

sünnet telakkisiyle kılınan namazlardır. Şam’da bulunduğu yıllarda iktidarın da 

desteğini arkasına alan İzz b. Abdüsselam’ın mücadeleleri sonucu Regaib namazının 

kılınışı kaldırılmıştır. Ancak belli bir süreçten sonra sufi hareketler eliyle bu namazın 

tekrar kılınmaya başlandığı görülür. Nitekim bu namaz, günümüzde kimi İslam 

beldelerinde ve özellikle sufi cemaatlerde münferit veya Cemaat halinde kılınmaya 

devam edilmektedir. 

İzz b. Adüsselam, başta fıkıh, fıkıh usülü olmak üzere hadis, tefsir, kelam ve 

ahlâk gibi İslâmi ilimlerin pek çok alanında eğitim görmüş ve bu alanlarda eserler 

telif etmiştir. Üstelik eserlerinin büyük çoğunluğu, şerh ve haşiyelere dayalı olmayan 

telif eserlerdir. El-Kavâidü’l-Kübrâ adlı eseri, onun dini ilimlerdeki yüksek 

derecesini gösteren önemli bir belge olarak kabul edilir. Kavaid literatürünün 

günümüze ulaşan ilk örneklerinden biri olan bu eserde, İslam dininin insanların özel 



ve genel yararını sağlama (celb-i Mesalih) ve onlara gelebilecek zararları önleme 

(def-i mefâsid) ilkesi, fıkhın değişik alanlarına uygulamıştır. Eser, söz konusu ilkenin 

ilk kez geniş bir şekilde ele alınarak, fürû-i fıkıhtan çeşitli örnekleriyle 

delillendirilmesi bakımından önem taşır.  

İzz b. Adüsselam’ın, yaşadığı çağın “cem ve tahkik” anlayışına kaçmadan, 

kaleme aldığı bir diğer eser, Şeceretü’l-Maarifi ve’l-Ahval ve Salihu’l-Ekvali ve’l-

A’mal adlı eserdir. İzz b. Adüsselam’ın ahlâk ilmine ait bu temel eserinde, ibadet 

hayatından beşeri ilişkilere kadar bir müslümanın uygulaması gereken adab ve ahlâk 

kuralları ele alınır. Eser, her türlü övgüye layık olarak nitelendirilmiştir.  

İzz b. Abdüsselam, ahlâkı meyve veren bir ağaca benzetir. Ona göre, bu 

ağacın gövdesi, kişinin Allah’ı bilip, onu tanımasıdır (marifetullah). Bu ağacın 

meyveleri ise Allah’ın isimlerini bilip onlarla ve Kur’ân ahlâkıyla ahlâklanmadır. Bu 

bakımdan İzz b. Abdüsselam, ilk olarak Allah’ın isimlerini ele almakta ve bu 

isimlerle nasıl ahlâklanılacağını ortaya koymaktadır. Allah’ın isimlerinin övgü, 

terğîb, terhîb, vaîd, va’d, tesellî, ümit ve korku gibi taalluklarına işaret eden İzz b. 

Abdüsselam, bu isimlerden herbirini varlık düzleminde insanla irtibatlandırır. Onun 

“Esmaü’l-Hüsnâ” merkezli bu ahlâk anlayışı, sıfatların işlevselliğini ortaya koyması 

bakımından kendisine özgü bir farklılıktır. 

İzz b. Abdüsselâm’ın ahlâki fiilleri kalp ve beden fiilleri olarak iki kısımda 

ele alması onun ahlâk anlayışını özgün kılan bir diğer husustur. Bu ayrımın daha 

önceden İbn Teymiye tarafından yapıldığı bilinmektedir. Ancak söz konusu ayrım, 

ilk kez İzz b. Abdüsselâm tarafından ahlâki emir ve yasaklardan örneklendirilerek, 

geniş bir şekilde ele alınmıştır. Kalp ve beden fiillerinin emirler, yasaklar, el-

ma’fuvat ve mübahlardan oluştuğunu açıklayan İzz b. Abdüsselâm, ahlâki eylemleri 

ilgilendiren kısmın emir ve yasaklardan oluştuğunu belirtir. Kalp fiillerinde; iman-

küfr, takvâ-riyâ, tefekkür-cehalet, tevâzu-kibr, muhabbet-hased, him-acelecilik gibi 

kavramları ele alan İzz b. Abdüsselâm, ahlâkın duygusal yaşantı boyutu üzerinde 

durmuştur. O, çok yönlü bir varlık olan insanın sahip olduğu bu ahlâki özelliklerinin 

toplum içerisindeki davranışlarını yönlendirdiğini ifade eder. Ona göre, kalbin iyi 

olması, davranış ve hareketlerin de iyi olmasını sağlarken, kalbin fesada uğraması da 

kötü davranışların ortaya çıkmasına sebep olur. İnsan davranışlarının bu iç dünyanın 



etkisi altında bulunduğunu belirten İzz b. Abdüsselâm, böylece ahlâkın içsel 

boyutunu geniş bir şekilde ele almıştır. Onun kalp fiillerinde el aldığı ahlâki emir ve 

yasakların çoğu, diğer İslam ahlâkçıları tarafından da ele alınan konulardır. Bununla 

birlikte O, takvâ, kibir, riyâ gibi kimi ahlâki kavramları ele alırken kendisine özgü bir 

farklılık sergilemiştir.  

İzz b. Abdüsselâm, beden fiillerinde ise ahlâkın davranış boyutunu ele 

almıştır. Beden fiillerini, kalp fiillerinin bir sonucu olarak gören İzz b. Abdüsselâm, 

beden fiilleri olarak çok sayıda ahlâki emir ve yasaklar zikretmiştir. Nasihat, 

yardımlaşma, doğruluk, emanete riayet, adalet, yalancılık, zulüm, gıybet, ve adam 

öldürmek bu emir ve yasaklardan bazılarıdır.  
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