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ÖNSÖZ 

Şüphesiz bugün insanlık geçmiş yüzyıllarla karşılaştırılamayacak sayıda çok 

faktörün sosyal, siyasî ve ekonomik hayatı derinden etkilediği, teknoloji başta olmak 

üzere her alanda köklü değişikliklerin yaşandığı, bu değişikliklerin insan hayatını 

neredeyse her gün yeniden şekillendirdiği ve belki de tarihin bu çapta büyük bir 

değişikliğe daha önce şahit olmadığı müstesna bir zaman dilimini idrak etmektedir. 

Geçmiş yüzyıllarda bulunmayan birçok iletişim aracı artık gündelik yaşamımızın 

vazgeçilmez bir parçasını oluşturuyor. Küreselleşmenin, sanayinin ve kültürel 

etkileşimin beraberinde getirdiği ve acil çözüm bekleyen birçok problem bütün 

dünya coğrafyasını etkisi altına alıyor. Binlerce yıldır bilinmeyen pek çok meslek 

dalına bağlı olarak çok çeşitli uzmanlık alanları değişen hayatın bir gerçeği olarak 

toplum yaşamındaki yerini alıyor. Yaşam tarzları, toplumsal beğeniler, ahlak ve din 

anlayışı sürekli değişiyor. Kısaca her alanda karşımıza çıkan geniş çaplı bir değişim, 

hiçbir engel tanımadan ve karşı konulamaz bir şekilde hızla yoluna devam ediyor.  

Görüldüğü üzere oldukça geniş içeriğe sahip bir kavram olarak değişim elbette 

insanlık tarihinin başlangıcından bu yana zorunlu bir gerçeklik olarak sadece 

günümüz toplumlarının değil tarihi süreç içerisinde var olan bütün toplumların temel 

karakterlerinden birini oluşturur. Değişme hızı ve oranı farklılıklar gösterse de 

değişme olgusu daima varlığını az ya da çok devam ettirmiştir. Yalnız şu kadarı var 

ki; değişmenin kendisi değişmeyen bir gerçek olarak her zaman karşımıza çıkmakla 
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birlikte değişme ve gelişme birbirinin aynı iki kavram olmayıp her gelişme bir 

değişim olmasına rağmen her değişim bir gelişme değildir. Nitekim tarihin belli 

dönemleri için yaşanan sosyal değişimin gelişme yönünde olduğu söylenebilirken, 

diğer bazı dönemler için böyle bir nitelendirme yapılamaz. Bununla birlikte neyin 

gelişme olduğu neyin olmadığının belirlenmesinde sahip olunan dünya görüşünün 

etkisi büyüktür. Bu anlamda İslam dini evrensel bir din olarak hayatı anlamlı kılmak 

noktasında düşünsel bir arka plan sunar. Bu sayede değişimle birlikte gelen olayları 

anlamayı ve yorumlamayı mümkün kılacak kavramsal bir çerçeve oluşturur. 

Sosyal değişimin zorunlu olduğu ve her zaman gelişim yönünde olmadığı açık 

olmakla birlikte toplumların varlıklarını devam ettirebilmeleri ve asli niteliklerini 

koruyabilmeleri için toplumun manevî dinamiklerinin korunmasının ve toplumda 

istikrarın temin edilmesinin gerekli olduğu unutulmamalıdır. 

İslâm’ın insana, tarihe ve tabiata bakışını yansıtan İslam düşüncesinin, pratik 

hayat ile iç içe olan yönünü ifade eden ve bu özelliğiyle değişme olgusunun etkisi 

altındaki toplum yaşamını bir ilkeye göre yorumlama ve yönlendirme imkânına sahip 

mükemmel bir sistem olan İslam hukuku, içerdiği dinî ve ahlâkî hükümlerle bu 

istikrarın temin edilmesinde son derece aktif bir rol oynar.  

Sahip olduğu ahlaki karakter dikkate alınmadan İslam hukukunun sistematik 

bütünlüğünün anlaşılması mümkün olmadığı gibi, bir hukuk sisteminin ahlakî ve 

manevî değerler bütününe sahip olmadan değişim ile meydana gelebilecek hemen 

her türden probleme çözüm üretebilmesi kabil değildir. Bireyin diğer tüm varlıklarla 

ilişkilerini düzenleyen hukukun manevî yönünü görmezden gelmek, insanın manevî 

yönünü oluşturan ruhunu inkâr etmek kadar vahim sonuçlar doğurur. Özellikle son 
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zamanlarda küresel ısınma sebebiyle yaşadığımız problemler, ahlâk ile hukuk 

arasında kurulması gereken bağlantının göz ardı edilmesinin nelere yol açacağının 

açık delilidir.  

Bu bağlantıyı tesis eden ilâhî kaynaklı bir hukuk olarak İslam hukuku, 

değişimin varlığını inkâr etmek bir yana bizatihi iyi yönde bir değişimi arzu eder. 

Bununla birlikte, değişimin her şeyi önüne katıp götüren bir sel gibi akıp gitmesine 

müsaade etmediği gibi, ne ferdi temel alarak toplumun ne de toplumu temel alarak 

ferdin mağdur edilmesine izin verir. Değişim bazı ilkeler ve manevi değerler ile 

kontrol altına alınmaz ise ne yön ne de sınır tanıyacağından zamanla toplumsal bir 

kaos ve huzursuzluk ortamının oluşması kaçınılmazdır. Halbuki İslâm hukuku 

barındırdığı küllî esaslar ve takip ettiği metot sayesinde değişim karşısında 

keyfilikten ve izafilikten uzak, sağlam ve tutarlı çözümler elde edilmesine de imkan 

verdiğinden bu tür olumsuz sonuçların meydana gelmesine en başından engel olur ki 

bu nitelik ayrı bir küllî kaide ile de kesin bir şekilde ortaya konulmuştur. 

O halde bir takım küllî esaslara dayanan İslam Hukukunda, vahiy döneminden 

itibaren şekillenmeye başlayan ve tarihi süreç içerisinde edinilen tecrübelerle teorik 

ve pratik açıdan mükemmel bir forma bürünen hüküm çıkarma yöntemleri ile sosyal 

değişim arasındaki ilişkinin bizatihi kendisinin aynı şekilde küllî/genel bir bakışla 

ortaya konulması son derece önemlidir. Bu bağlamda günümüzün hızlı ve bir o kadar 

yaygın sosyal değişim ortamı dikkate alındığında, sosyal değişim karşısında metot ve 

uygulama olarak İslâm hukukunun nasıl bir tarihî seyir izlediği kadar, hüküm 

vazederken hangi yöntemlere dayandığı-dayanması gerektiği, bu yöntemlerin ve 

başvurulan ilkelerin pratiğe yansımasının ne şekilde olduğunun belirlenmesi de aynı 
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derecede mühimdir.Böyle bir araştırmanın felsefesi ve usulü ile kapsam olarak tüm 

bir İslâm hukuku tarihini ilgilendirecek şekilde geniş olması yanında muhteva olarak 

da birçok farklı konuyu içermesi, her ne kadar büyük bir zorluk arz etse de bu yönde 

yapılacak bir çalışmanın taşıdığı önem, bu zorluğu göze almak ve bu ağır işi 

yüklenmek hususunda bize cesaret ve şevk verdi. Elbette konunun zorluğundan 

kaynaklanan bir takım eksiklikler olabilir. Bununla birlikte biz, çalışmamızın İslâm 

hukukunun evrenselliğine ve uygulanabilirliğine ilişkin tartışmalara farklı bir bakış 

açısı kazandıracağını ve sağlam bir zemin oluşturacağını umuyor ve bu alanda 

kendisinden sonra yapılacak araştırmalara mütevazı bir katkı sağlamasını temenni 

ediyoruz. 

Bu vesileyle tez konusunun belirlenmesi, kaynakların tespit edilmesi ve tezin 

hazırlanması safhalarında bana rehberlik eden, maddî ve manevî yardımlarını benden 

esirgemeyen değerli hocam, tez danışmanım Sayın Prof. Dr. İbrahim ÇALIŞKAN 

Bey’e şükranlarımı arz ederim. Ayrıca çalışmalarım sırasında karşılaştığım her türlü 

güçlüğün üstesinden gelebilmem için bana destek olan Dr. Ahmet ÜNSAL Hocam 

başta olmak üzere bütün hocalarıma teşekkür ederim. Yine Ankara Üniversitesi 

İlahiyat Fakültesi ve İSAM Kütüphanelerinin tüm yetkili ve çalışanlarına da 

teşekkürü bir borç bilirim. Yıllardır maddî ve manevî desteklerini her zaman 

yanıbaşımda hissettiğim annem ve babama, tezin yazımı ve tashîhi esnasında  

yardımcı olan Ekrem Sefa’ya, Serkan kardeşime ve İlahiyat Araştırmaları 

Derneği’nin kurucularına da ayrıca teşekkür ederim. 
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MÜİFD  : Marmara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 
s.  : Sayfa  
ss.  : Sayfalar Arası 
sy.  : Sayı  
TDVY  : Türkiye Diyanet Vakfı Yayınları 
TKY  : Tarih Kurumu Yayınları 
thk.  : Tahkik 
t.y.  : Tarih Yok  
vb.  : Ve benzeri 
vd.  : Ve Devamı  
Yay.  : Yayınları  
yy.  : Yayın Yeri Yok  
  
 



GİRİŞ 

İÇERİK VE YÖNTEM



 

 

I. KONUNUN ÖNEMİ  

Sosyal değişim kaçınılmaz bir gerçeklik olmakla birlikte hızı ve yoğunluğu 

bakımından her zaman aynı değildir. Yepyeni bir toplum oluşturmayı hedef alan ilk 

vahyin gelişiyle cahiliye toplumu çok büyük bir değişim sürecinden geçerek yerini 

temel referansı adalet, ahlak ve inanç olan İslâm toplumuna bırakmıştır. Bu yeni 

toplum kısa bir zaman zarfında milyonlarca kilometrekarelik bir alanda egemen 

olmuş, birçok değişik millet ve kültür ile temasa geçmiştir. 

Bu temasın başladığı ve fazlaca yaşandığı özellikle Hicri I-IV. yy. arasında 

değişimin hemen bütün faktörlerinin etkili olduğu çok büyük bir sosyal değişim 

yaşanmıştır. Bir yandan fethedilen bölgelerde farklı dinlere inanan toplumların İslâm 

ile tanışması diğer yandan bu toplumların uzun yıllar benimsedikleri yaşam 

tarzlarının beraberinde getirdiği kültürel ve sosyal birçok mesele hem çok canlı bir 

ortamın oluşmasına sebep olmuş hem de ortaya çıkan yeni problemler daha ilk 

dönemlerden itibaren İslam hukukunun sosyal değişimle meydana gelen meselelerle 

uğraşmasını gerektirmiştir. İslam Hukuku ile en başından beri onun ilgi alanına giren 

sosyal değişim arasında var olan ilişkinin araştırılması ve yaşanan sosyal 

değişimlerin farklılığı göz önünde bulundurularak İslam hukukunun nasıl bir seyir 

gösterdiğinin açıklanması son derece önemlidir. Özellikle İslâm hukuk usulü söz 

konusu olduğunda; usul kaidelerinin oluşum, uygulanma süreci ve niteliği 
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bakımından sosyal değişimin etkisinin incelenmesinin hukuk usulüne geniş bir bakış 

açısı sağlayacağı şüphesizdir. İslam hukukunda zamanın değişmesiyle hükümlerin 

değişebileceğine dair genel bir kaide bulunmakla beraber bu değişikliğin geçmişte 

neye göre yapıldığının, sosyal değişimin çok hızlı bir şekilde yaşandığı günümüzde 

neye göre yapılacağının tespit edilmesi; İslam Hukuk usulünün imkân ve kapasitesini 

de ortaya koyacağından bir o kadar önemlidir.  

Her ne kadar İslam Hukukunda ahkâmın değişimi ile ilgili çalışmalar 

yapılmış ise de; bu çalışmalarda sosyal değişimlerin İslâm hukuk usulü açısından 

etkileri ve bu değişime imkân veren yöntem ve usul kaideleri konu edilmemiş 

yalnızca hükümlerin değişme imkânı incelenmiş ve füru meseleler üzerinde 

durulmuştur. Bu sebeple usul ve usule bağlı ilke ve metotlar bakımından, özellikle 

hüküm çıkarma yöntemleri dikkate alınarak İslam hukuku ve sosyal değişim 

arasındaki ilişkiyi ortaya koyan bir çalışma son derece faydalı olacaktır. Ayrıca 

değişim karşısında İslâm Hukuk usulünün formlarında meydana gelen yapısal 

farklılıkların sebep ve sonuçları üzerinde durulması, İslam hukukuna ilişkin yeni bir 

analitik kavrama imkânı sağlayacaktır. Böyle bir çalışma farklı bölgelerde farklı 

hukuk ekollerinin oluşmasının ve bu ekollerin kullandığı yöntem ve ilkelerde görülen 

farklılığın sebeplerini ve bunun toplumsal gerçeklikle bağlantısını göstermesi 

yanında; tarihi değişim süreci içerisinde ortaya çıkan problemlerin çözülmesine 

yönelik çabalarda hangi delil ve yöntemlere ne oranda nasıl müracaat edildiğini de 

sebepleriyle birlikte açığa çıkaracak; bu açıdan İslam hukuk usul ve tarihini yeni bir 

gözle tekrar okuma imkânı sağlayacaktır. 
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Takip ettiği metot, içerdiği hükümler ve ilkeler göz önüne alındığında İslâm 

hukukunun değişimle meydana gelen yeni durumları ve problemleri cevapsız 

bırakması düşünülemez. İslam hukuku değişim karşısında asli karakteri 

bozulmayacak kadar güçlü bir hukuk sistemi olduğu gibi, sahip olduğu tevsi’ 

kabiliyeti sayesinde de her zaman ve mekân da uygulanabilme imkânı taşır. İslâm 

hukukunun vahiy kaynaklı oluşu ve temel ilkelerinin vahiy döneminde şekillenmesi; 

düşünce ile eylem, dünya ile âhiret, fert ile toplum insan ile tabiat arasındaki ilişkiyi 

hassas bir dengede tesis eden külli bir yapının ürünü olması; ona, izafilikten uzak, 

kuşatıcı ve evrensel bir hukuk karakteri kazandırır. İşte bu çalışma, düşünce 

modalarının gelip geçiciliği içinde, değişime verilecek cevabın önce düşünce 

planında oluşturulması ardından pratiğe sunulması gereği dikkate alındığında; İslâm 

hukukunun füru hükümlerinin bu pratiği yansıttığını, hukuk usulünün de bunun hangi 

esaslara göre yapılacağını belirleyerek düşünce ve uygulama arasındaki ilişkiyi tesis 

ettiğini gözler önüne serecek ve daha da önemlisi İslâm hukukunun bütüncül bir 

hukuk sistemi olarak değişim karşısında en iyi cevabı verebilme gücüne malik 

mükemmel bir hukuk olduğunu da gösterecektir.  

II. KONUNUN SINIRLANDIRILMASI  

İslam Hukuku iki temel kaynağı olan Kur’ân ve Sünnet ışığında şekillenen 

temel ilkelere göre sosyal değişim olgusunu göz önünde tutarak oluşmuş bir 

hukuktur. Bu nedenle çalışmamızda bütün hukuk tarihini oluşum ve şekillenişi itibarı 

ile ele almaya gayret ettik. Bu çerçevede hukuk mekteplerini özellikle sosyal değişim 

karşısındaki konumları ve problemlere yaklaşımlarını dikkate alarak incelemekle 

yetindik. Her şeyden önce çalışmamızın bir hukuk ve mezhepler tarihi niteliğine 
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bürünmesine yol açacak ayrıntılara girmemeye özen gösterdik. 

Hukuk ekollerinin oluşumlarını ve usullerindeki farklılıklara yol açan 

etkenleri özellikle sosyal değişim açısından ele aldık. Bu bağlamda İslâm hukuk 

tarihinde iki ana kolu oluşturmaları sebebiyle ana çatıyı ehl-i rey ve ehl-i hadis 

üzerine tesis ettik. Bu temelden hareketle ehl-i reyin devamı niteliğinde olması 

açısından Hanefî mezhebini; ehl-i hadisin devamı niteliğinde olması açısından Mâliki 

mezhebini ve her ikisini meczetmesi açısından da Şafiî mezhebini ele almayı 

konunun anlaşılmasını sağlaması noktasında yeterli gördük.  

İlgilendiğimiz asıl meselenin ahkâmın değişmesinden daha farklı bir 

araştırmayı gerektirdiğinin farkında olarak sosyal değişim karşısında hükümlerin 

değişimi ile ilgili hüküm örneklerine dayanan ayrıntılı bir inceleme yapmak yerine 

daha çok ahkâmın değişmesine ilişkin yöntemler üzerinde durmaya çalıştık. Bu 

bağlamda konuyu çok yakından ilgilendirmeyen usul tartışmalarına da girmeyip; 

sadece gerekli görülen yerlerde ana çerçeveyi anlamaya yardımcı olacağını 

düşündüğümüz bazı bilgilere ve farklı yorumlara kısaca yer verdik. İslam hukukuna 

aşina olanlarca malum olduğunu düşündüğümüz temel bilgileri tekrar etmeye gerek 

duymadık ancak bütünlüğü sağlaması açısından çok lüzumlu hatırlatmalarda 

bulunmakla yetindik.  

İslam hukukunun bütüncül yapısını ve bu yapının sosyal değişim ile ilişkisini 

kavramayı kolaylaştıracak can alıcı noktalara temas ettik. İslam hukuk usulünü 

sosyal değişim ile ilgili genel bir çerçevede incelemeyi gaye edinmiş olması 

nedeniyle tezimizi herhangi bir dönem, mezhep veya eser ile sınırlandırmadık. Fakat 

tarihi süreci iyi okuyabilmemizi sağlayacak temel kavramları da ihmal etmemeye 
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özen gösterdik. Değindiğimiz konular ile ilgili tüm meseleleri de ayrı ayrı ele 

almadık. Yalnız değişim kavramı ile doğrudan bağlantılı olan delilleri biraz daha 

ayrıntılı incelemeye çalıştık.  

İslam hukuku ve sosyal değişim ilişkisini incelerken belki en temel kavram 

olan içtihâd kavramını ayrı bir bölüm halinde incelemekten ziyade her bir dönemde  

büründüğü genel nitelik çerçevesinde inceledik. Tüm bunları yaparken dinin 

gözettiği ana gayeleri temin etmesi bakımından sosyal realite ve değişimle ilgili 

ilişkiyi en iyi şekilde yansıttığını düşündüğümüz örneklerden hareketle 

açıklamalarda bulunduk ve özellikle aynı meselenin farklı açılardan incelenmesini 

sağlaması, farklı hüküm çıkarma yöntemlerinin aralarındaki kuvvetli bağı göstermesi 

ve teşri sürecini yansıtması bakımından mümkün olduğunca aynı örneklere yer 

verdik. 

Son olarak; sosyal değişimi konumuzla ilgili olan yönüyle ele aldık. Asıl 

gayemiz bir toplumbilim çalışması yapmak olmadığından ancak konumuzla 

yakından ilgili ve çok gerekli gördüğümüz sosyolojik belirlemelere değinmekle 

yetindik. Sosyal değişimi açılarken bu konudaki bütün sosyolojik kuramları ele 

almamakla birlikte, gerek sosyoloji gerek İslâmî ilimler tarihinde seçkin bir yeri olan 

İbn Haldun’a ve onun asabiyet teorisine çok kısa da olsa bir atıfta bulunmayı uygun 

bulduk.  
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III. KONUNUN SUNULMASI  

Tez konumuz İslâm hukukunda hüküm çıkarma yöntemleri ile sosyal değişim 

arasındaki ilişki olduğundan birinci bölümde giriş mahiyetinde; sosyal değişimin 

tanımı ve unsurları ile değişime neden olan faktörlere değindik. Hemen akabinde 

toplumda istikrarın sağlanmasında dinin ve hukukun etkisine ve bu bağlamda İslam 

Hukukunun sosyal değişim nedeniyle meydana gelen yeni meselelere cevap 

verebilme kabiliyeti taşıdığını gösteren bazı özelliklerine değindik. Son olarak da 

taşıdığı bu kaabiliyete uygun olarak İslâm hukukunda ahkâmın değişmesini, hükmü 

değişen ve değişmeyen mevzuuları ele aldık. 

İkinci bölümü sosyal değişim perspektifine dayanarak üç ana başlık altında 

ele almayı uygun gördük. Bu bölümlemeyi yaparken yaşanan sosyal değişimin 

yoğunluk derecesini ve hukuka yaptığı etkiyi dikkate aldık. Sosyal değişimin çok 

hızlı ve yoğun olarak yaşandığı Hicrî I-IV. yy. arasını kapsayan dönemi; İslâm 

hukuku ile sosyal değişim arasındaki ilişkiyi net olarak görmemizi sağladığı ve bu 

açıdan da sonraki dönemlere örnek teşkil ettiği için oldukça ayrıntılı bir şekilde ele 

aldık. Ardından, Hicri IV-XII. yy. arasındaki dönemin toplum hayatında çok fazla bir 

değişikliğin yaşanmadığı bir durağanlık dönemi olmasından hareketle bu 

durağanlığın sebeplerini ve İslâm hukuku açısından sonuç ve etkilerini inceledik.   

Sanayi inkılâbına bağlı olarak toplum yaşamının tekrar ve bu sefer çok hızlı 

bir şekilde ve çeşitli alanlarda değişmeye başlaması ile birlikte İslâm dünyasının ve 

doğal olarak İslam hukukunun karşılaştığı problemler ve bu problemler çerçevesinde 

girişilen yeni arayışları mercek altına aldık. Her dönemi gerekli gördüğümüz yerlerde 

bazı başka alt başlıklara ayırarak inceledik ve her seferinde önce yaşanan sosyal 
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değişimi tasvir ettik; daha sonra da bu değişimin hüküm çıkarma yöntemlerine 

etkisini konu edindik. 

İçtihâd faaliyetlerinin bugünkü literal anlamını hangi süreçlerden geçerek 

kazandığı, İslam hukukunda hüküm çıkarma yöntemlerinin nasıl oluştuğu, nasıl 

şekillendiği ve bunlar arasındaki bağlantının mahiyetinin ne olduğu üzerinde 

tespitlerde bulunduk ve bunu yaparken hukuki yöntemlerin oluşumu sırasında sosyal 

değişim ile aralarında kurulan canlı yapıyı korumaya çalıştık.  

Üçüncü bölümde çalışmamız süresince yardımcı bir kavram olarak her zaman 

göz önünde bulundurduğumuz ahkâmın değişimi ile doğrudan ilgili olduğunu 

söyleyebileceğimiz kavramları müstakil ve ayrıntılı olarak ve bütünsel bir açıdan ele 

aldık. Üçüncü bölüm bu özelliğiyle de ahkâmın değişmesine imkân tanıyan hüküm 

çıkarma yöntemlerinin toplumsal değişim ile karşılıklı etkileşimi açısından derli 

toplu bir şekilde incelendiği bir bölüm oldu. Her üç bölümde de kaynakların dipnotta 

gösterimi sırasında kronolojk sıraya bağlı kalmaya özen gösterdik. 

IV. KAYNAKLARIN DEĞERLENDİRİLMESİ 

Tespit edebildiğimiz kadarıyla tez konumuzla doğrudan ilgili müstakil bir 

çalışma bulunmamaktadır. Mehmet Erdoğan’ın “Ahkâmın Değişmesi”, W. Hallaq’ın 

“Authority, Continuity and Change in Islamic Law”, Saffet Köse’nin “Çağdaş 

İhtiyaçlar ve İslâm Hukuku” ve Mar‘aşlî’nin “İhtilâfu’l-İçtihâd” adlı eserleri ile 

Mohammad Hashim Kamalı’nın “Fıqh and Adaptation to Social Reality”, Câbirî’nin 

“Çağdaş Dünyada Şerîat’ın Tatbîki Problemi- İslâm Hukuk Felsefesinde Metodolojik 

Yeniden Yapılanmanın Zorunluluğu”, Hamdi Döndüren’in “Sosyal Değişme 
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Karşısında İslâm Hukuku ve Yeni Yaklaşımlar”, Ferhat Koca’nın “Ahkâmın 

Değişimi Üzerine Bazı Düşünceler” ve Karadâvî’nin “Kolay ve Çağdaş Bir Fıkha 

Doğru”adlı makaleleri tez konumuzla yakından ilgili eser ve makaleler olmakla ve 

bize büyük oranda ışık tutmakla birlikte meselenin sosyolojik boyutunu ele 

almamaları, usûl temelli olmaktan ziyade furû temelli olmaları ve en önemlisi 

hükmün değişmesine neden olan yöntemleri ayrıntılı olarak ele almamaları nedeniyle 

tezimizden ayrı bir muhtevaya sahip bulunmaktadırlar. Öte yandan 1981 yılında 

Atatürk Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü’nde İbrahim Kâfi Dönmez tarafından 

hazırlanan “İslâm Hukukunda Kaynak Kavramı” adlı doktora tezi ile yine aynı 

üniversitede 1999 yılında Tevhit Ayengin tarafından hazırlanan “Hukukta Köken 

Problemi Açısından Sosyal Realite Nass İlişkisi” adlı doktora tezi ve son olarak 2004 

yılında Sakarya Üniversitesi’nde Ömer Faruk Ocakoğlu tarafından hazırlanan 

“Hanefî Mezhebinin Mezhep İçi İşleyişinde Örfün Konumu” adlı Yüksek Lisans tezi 

konumuzla doğrudan ilgili olmamakla beraber ilgili hususlarda müracaat ettiğimiz 

tezler arasındadır. 

 Tez konumuzun oldukça geniş bir muhtevaya sahip olması yararlandığımız 

kaynakların da aynı şekilde çeşitlilik arz etmesine neden oldu. Bu nedenle tezimizde 

Sosyoloji, Hukuk Sosyolojisi, Hukuk Felsefesi, İslâm Hukuk Usûlü, İslâm Hukuk 

Tarihi, Eşbâh ve Nazâir ve Kavaîd-i Külliye gibi bir çok klasik eserin yanı sıra 

konumuzla yakından ilgili olduğunu düşündüğümüz ve ulaşabildiğimiz güncel 

eserlere, tez ve makalelere müracaat etmeye çalıştık.  

Bu bağlamda zikrettiğimiz kaynaklardan hareketle konu hakkında söylenmiş 

birçok sözü bir insicam içerisinde ve bütün halinde sunabilmek için fazlaca gayret 



 

 

10 

gösterdik. Fakat tüm gayretimize rağmen konunun zorluğu ve kapsamının genişliği 

nedeniyle tezimizin bir takım eksikliklerden hâlî olmayacağı izahtan varestedir.  

 



BİRİNCİ BÖLÜM 

SOSYAL DEĞİŞİM VE İSLÂM HUKUKU
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I. SOSYAL DEĞİŞİM VE SOSYAL DEĞİŞİME NEDEN OLAN 
FAKTÖRLER 

İslâm hukukunda sosyal değişim ile hüküm çıkarma yöntemleri arasındaki 

ilişkinin doğru tespit edilebilmesi için her şeyden önce, Sosyal değişim nedir? 

Mahiyeti nasıldır? Unsurları nelerdir? Hangi faktörler sosyal değişime neden 

olabilir? Sosyal değişimin hızını ve seyir yönünü belirleyen etkenler hangileridir? 

gibi soruların cevaplanması gerekir.  

A. SOSYAL DEĞİŞİMİN TANIMI VE UNSURLARI 

a. Sosyal Değişimin Tanımı ve Mahiyeti 
Değişim/Değişme1: “Bir olgu, bir nesne veya organizmanın”, belirli bir 

zaman sürecinde “bir durumdan başka bir duruma geçişi”dir. Bu bağlamda değişim, 

bir şeyin var oluş şeklindeki “çeşitlenmeyi” ifade ettiği gibi, herhangi bir alandaki 

“farklılaşmayı” da ifade eder2. Bu yeni konum, eski konumdan tamamen kopuk 

olmayıp aksine onunla irtibat halindedir.3 Şu halde değişme hadisesinde, aynı kalan 

bir şey (madde) ve sürekli değişen bir şey (form) olmak üzere iki durum söz 

                                                
1  Sosyolojide değişimi ifade eden, evrim (evolution), devrim (revolution), büyüme (growth), 

ilerleme (progress), gelişme/kalkınma (development), modernleşme (modernization), batılılaşma 
(westernization) ve kültürel değişme (cultural change) gibi bir dizi kavram kullanılmaktadır. Bkz. 
Zeki Aslantürk–M.Tayfun Amman, Sosyoloji, İFAV Yay., İstanbul 1999,  s. 356. 

2  Joseph Fichter, Sosyoloji Nedir?, çev. Nilgün Çelebi, Toplum Kitabevi, Konya t.y., s. 166; İsmail 
Doğan, Sosyoloji Kavram ve Sorunlar, Sistem Yayıncılık, Ankara 1995, s. 178, 180; Ülker 
Gürkan, “Hukukta Değişme ve Kararlılık Sorunu”, Prof. Dr. Mahmut Koloğlu’ya 70 inci Yaş 
Armağanı, Ankara 1975, s. 310. 

3  Yunus Apaydın, “Din ve Fıkıh”, İslâm Hukuku Araştırmaları Dergisi, (Konya 2004), sy:3, s. 33. 
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konusudur. Başka bir form alabilme gücüne sahip her nesne değişmeye devam eder. 

Böylece, değişme/değişim sürekli var olur.4  

Değişim, sadece nesneler ve bireyler için değil insan toplulukları için de söz 

konusudur.5 Bu durumda değişim,  değerler, gelenekler ve kurallardan, kültürel ve 

siyasî yapıya kadar çok geniş bir yelpazeyi içine alır.6 Bu olgu ise sosyal/toplumsal 

değişimi gündeme getirir.7 

Sosyal/Toplumsal8 Değişim: “Bir toplumu meydana getiren kurumlar başta 

olmak üzere, toplumsal ilişkilerde ve diğer toplumsal yapılarda mevcut durumlardan 

başka ve yepyeni bir duruma geçiş”9, “toplumsal yapıda, toplumsal yapının 

oluşturduğu kurumlarda ve bu kurumlar arasındaki ilişkilerde zaman içinde 

gözlemlenebilen, toplumun sosyal teşkilatının yapısı veya işlevlerini geçici değil, 

sürekli ve köklü bir biçimde etkileyen bir fenomen10 dir. 

                                                
4  Ahmet Cevizci, Felsefe Sözlüğü, Ekin Yayınları, İstanbul 1999, s. 206, 207; Anthony Giddens, 

Sociology,T.J. Pres, Great Britain 1993, s. 650; Macit Gökberk, Felsefe Tarihi, Remzi Kitabevi, 
İstanbul 1990, s. 26; Walther Kranz, Antik Felsefe, çev. Suad Y. Baydur, Sosyal Yayınlar, 
İstanbul 1984, s. 58; Sulhi Dönmezer, Sosyoloji, Savaş Yay. Ankara 1992, s. 428. 

5     Aslantürk- Amman, Sosyoloji,  s.354. 
6  Emre Kongar, Toplumsal Değişme Kuramları ve Türkiye Gerçeği, Remzi Kitabevi, İstanbul 1995, 

s. 56. 
7     Aslantürk- Amman, Sosyoloji, s. 354. 
8  İlk defa XII. yüzyılda Fransız diline giren “Société (Toplum)” kelimesini İngilizler, “society” 

şeklinde Fransızlardan almışlardır. Kelimenin, “toplumsal (social)” şeklinde kullanılması için 
aradan dört yüz yıl geçmiş ve ancak XVI. yüzyılda insanlar “toplumsal” denen bir olaydan söz 
edebilmişlerdir. Bkz. Doğan, Sosyoloji, s. XV, s. 53. 

9  Doğan, Sosyoloji, s. 180. 
10   T. B. Bottomore, Toplumbilim, çev. Ünsal Oskay, Doğan Yayınevi, Ankara 1977, s. 313; Ünver 

Günay, Din Sosyolojisi, İnsan Yay., İstanbul 2000, s. 329; Ünver Günay, “Türkiye’de Toplumsal 
Değişme ve Din”, Türk Yurdu, c. XVII, sy: 116-117, Nisan-Mayıs 1997, s. 80; Ejder Okumuş, 
Toplumsal Değişme ve Din, İnsan Yay., İstanbul 2003, s. 22. 
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Toplumsal değişimin söz konusu edildiği her yerde öncelikli olarak 

toplumsal/müşterek bir yaşamdan söz ediliyor demektir.11 Toplumsal, kültürel ve 

siyasal unsurlardan oluşan12 ve toplumda var olan bütün kurumları ve değerler 

sistemini oluşturan sosyal yapıyı13 belirleyen unsur insan ilişkileridir.14 Sosyal 

ilişkilerde etkin rol oynayan tüm sosyal kurumların değişmesi15 daha genel bir 

ifadeyle sosyal yapının gösterdiği bütün dönüşümler, toplumsal/sosyal değişme 

kavramı ile karşılanır.16  

Toplumsal değişmenin temeli, insan-doğa (teknoloji) ilişkisi ile insanlar arası 

ilişkiler (ideoloji) alanındaki değişmeye dayanır.17 Sosyal değişim, “olay” değil 

“olgu”dur. Nerede, ne şekilde başlayıp biteceği kesin olarak bilinemeyen18 bir 

“süreç”19 olarak her şeyden önce toplumun sosyal yapı ve işlevlerinde köklü ve 

sürekli bir değişimi ifade eder. Geçici ve yüzeysel değişiklikler toplumsal değişim 

alanı içerisine girmez. Kısaca, sosyal değişimin, toplumsal yapı ve kurumlarda ortaya 

çıkması, kolektif olması, bir zaman dilimine endeksli olması, tarihî bir süreç 

                                                
11  Orhan Münir Çağıl, Hukuk Metedolojisi Dersleri, Kenan Matbaası, İstanbul 1949, s. 106. 
12  Kongar, Toplumsal Değişme Kuramları, s. 57-60.  
13  Aslantürk–Amman, Sosyoloji, s. 354. 
14  Kongar, Toplumsal Değişme Kuramları, s. 60.  
15  Bottomore, Toplumbilim, s. 313; Barlas Tolan, Toplum Bilimlerine Giriş, Ankara 1975, s. 277; 

Kongar, Toplumsal Değişme Kuramları, s. 55; Aslantürk–Amman, Sosyoloji, s. 355; Okumuş, 
Toplumsal Değişme, s. 22. 

16  Aslantürk–Amman, Sosyoloji, s. 354. 
17  Kongar, Toplumsal Değişme Kuramları, s. 23, 56-57, 60. 
18  Doğan, Sosyoloji, s. 50; Mustafa Erkal, Sosyoloji, Filiz Kitabevi, İstanbul 1983, s. 66. 
19  Fazlur Rahman, İslâm & Modernity Transformation of an Intellectual Tradition, The Universty of 

Chicago Press, Chiago & Londan 1982, s. 162; Tolan, Toplum Bilimlerine Giriş, s. 282. 
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içerisinde gerçekleşmesi ve kesintisiz olması gerekir. Bu vasıfları taşımayan değişme 

sosyal değişme olamaz.20  

b.Sosyal Değişimin Unsurları 
Sosyal değişim, “doğal”, “sürekli”, “kaçınılmaz” ve “gereklidir.” Bizatihi 

toplumun kendisi “sosyal, tarihî bir gerçeklik ve süreç”21 olduğundan değişmeyen, 

aynı kalan bir toplumdan söz edilemez22 Değişim, her türlü insan topluluğunun esas 

karakteridir. Her toplum değişimi tecrübe eder.23  

O halde değişimi görmezlikten gelmek veya reddetmek yerine kabullenmek 

ve yönlendirmeye gayret etmek, değişimin sınırının belirlenmesini ve muhtemel 

problemlerin önlenmesini de sağlayacaktır. 24 

İnsan hayvanlardan farklı olarak değişme, bir medeniyet meydana getirme 

gücüne sahiptir.25 Öyleyse değişim sadece insana özgü bir gerçekliktir ve bunda 

insanın yaratılışı gereği, bilinçli istek ve arzusu büyük rol oynar. İnsan, “seçme ve 

karar verme” yeteneği sayesinde hem kendi davranışlarını hem de içinde yaşadığı 

                                                
20  Dönmezer, Sosyoloji, s.428; Günay, Din Sosyolojisi, s. 328-329; Gürkan, “Hukukta Değişme ve 

Kararlılık Sorunu”, s. 310; Aslantürk–Amman, Sosyoloji, s. 354-355; Okumuş, Toplumsal 
Değişme, s. 21-22. 

21  Fazlur Rahman, Islâm & Modernity, s. 162; Tolan, Toplum Bilimlerine Giriş, s. 279; Ziauddîn 
Sardar, The Future of Muslim Civilization, Croom Helm, London 1979, s. 41; Günay, “Türkiye’de 
Toplumsal Değişme ve Din”, s. 80; Yumni Sezen, İslamın Sosyolojik Yorumu, Birleşik Yay., 
İstanbul 2000, s. 340. 

22  Aslantürk–Amman, Sosyoloji, s. 354, 358; Cevdet Saîd, Bireysel ve Toplumsal Değişmenin 
Yasaları, çev. İlhan Kutluer, İnsan Yay., İstanbul 1998, s.27. 

 23  Fichter, Sosyoloji Nedir?, s.166; Hamide Topçuoğlu, Hukuk Sosyolojisi (Sosyoloji Açısından 
Hukuk), AÜHF Yay., Ankara 1960, I, 166; Âmiran Kurtkan Bilgiseven, Genel Sosyoloji, İstanbul 
Üniversitesi Yay., İstanbul 1974, s. 237; Dönmezer, Sosyoloji, s. 428; Gürkan, “Hukukta Değişme 
ve Kararlılık Sorunu”, s.310; Günay, Din Sosyolojisi, s. 325-326; Tolan, Toplum Bilimlerine 
Giriş, s. 281; Okumuş, Toplumsal Değişme ve Din, s. 20-21. 

24  Doğan, Sosyoloji, s. 182; Sezen, İslâmın Sosyolojik Yorumu, s. 340; a. mlf., İslâm Sosyolojisine 
Giriş, Turan Kültür Vakfı, İstanbul 1994, s. 171. 

25  Murtaza Mutahharî, İslâm ve Değişim (Zamanın Gerekleri), çev. Burhanettin Dağ, Fecr Yay., 
Ankara 2000, s. 24. 
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toplumu etkileyip değiştirebilir.26 Bu yönüyle insan, değişmenin sebebi sayılır.27Bu 

nedenle, sosyal değişimin odağında yer alır,28 ancak tek önemli unsur değildir. 

Sosyal değişim bazen bilinçsiz bir şekilde gerçekleşebilir.29 Bu durumda“zaman” ve 

“mekân” sosyal değişimdeki diğer önemli unsurlar olmaktadır.30  

Sosyal değişim, belli bir süreç içerisinde ve belli bir atmosferde gerçekleşir.31 

Toplum da birey gibi fiziki bir çevrede var olur.32 Coğrafya da sosyal değişim 

olgusunda büyük rol oynayan bir unsurdur33 ki; yeri gelmişken İbn Haldun’un 

(ö.1332/1406) 34 bu konudaki fikirlerinin oldukça ilgi çekici olduğunu ifade etmek 

isteriz..35 

                                                
26  Fichter, Sosyoloji Nedir?, s.22. 
27  Doğan, Sosyoloji, s. 181; Adil Şahin, İslâm ve Sosyoloji Açısından İlim ve Din Bütünlüğü, Bilge 

Yay., İstanbul 2001, s. 101. 
28  Doğan, Sosyoloji, s. 18,181; Mutahharî, İslâm ve Değişim, s. 24; Sezen, İslâm Sosyolojisi, s. 

171,179;a. mlf., İslâmın Sosyolojik Yorumu, s.340; C.Saîd, Bireysel ve Toplumsal Değişme, s. 35. 
29  Doğan, Sosyoloji, s. 182; Vecdi Bilgin, Fakîh ve Toplum, Osmanlıda Sosyal Yapı ve Fıkıh, İz 

Yay., İstanbul 2003, s. 52. 
30  Doğan, Sosyoloji, s. 181. 
31  Doğan, Sosyoloji, s. 181; Mehmet Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, İFAV Yay., İstanbul 1994, s. 15. 
32  Takiyettin Mengüşoğlu, Felsefeye Giriş, İÜEF Yay., İstanbul 1968, s. 164; Sezen, İslâmın 

Sosyolojik Yorumu, s. 340; Aslantürk–Amman, Sosyoloji, s. 36-38; Okumuş, Toplumsal Değime 
ve Din, s. 27. 

33  Okumuş, Toplumsal Değişme ve Din, s. 18. 
34  İbn Haldun’un hayatı, eserleri ve sosyolojik Görüşleri hakkında ayrıntılı bilgi için bkz. Z. Fahri 

Fındıkoğlu, İçtimâiyât (Metodoloji Nazariyeleri), İstanbul Üniversitesi Yay., İstanbul 1961, II, 
55-116; Ahmet Arslan, İbn-i Haldun’un İlim ve Fikir Dünyası, Vadi Yay., Ankara 2003. 

35  İbn Haldun’un sosyal değişme teorisi, “asabiye” kavramı üzerine kuruludur.İnsanlar, önceleri 
göçebe bir hayat yaşamaktadırlar ve “nesep asabiyesi” ile birbirlerine bağlıdırlar.Bu bağlılık 
zamanla onlarda “biz şuurunu” oluşturur ve bir araya gelerek devlet kurarlar. Devlet kurmaları, 
insanları, ziraat ve hayvancılığa dayanan göçebe hayattan, ticaret ve zanaatın önemli olduğu 
yerleşik hayata dönüş yapmaya zorlar. Bu durum, başlangıçta insanları bir arada tutan “nesep 
asabiyesinin” yerini “sebep asabiyesine” bırakmasına neden olur. Böylece kişilerin şahsî 
menfaatleri ön plana çıkar. Bu ise, devlet düzeninin bozulma ve hatta çökmesine sebep olur. 
Sonuçta devlet yıkılır ve yerine bir yenisi kurulur. Bu hep bu şekilde devam eder gider.Bkz.İbn 
Haldun, Mukaddime, thk. Derviş el-Hakîm, el-Mektebetü’l-Asriyye, Beyrut 1416/1996, s. 79-84, 
120-186; Fındıkoğlu, İçtimâiyât, s. 99-110; Aslantürk – Amman, Sosyoloji, s. 367-368; Okumuş, 
Toplumsal Değişme ve Din, s. 27.  
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Mekân gibi zaman da sosyal değişme sürecinin “ayrılmaz bir parçasıdır”36, 

Ancak burada da sosyal değişmeyi  ayrı ve önemli kılan husus, insan iradesidir.37  

Bir toplumdaki değişim, başka bir toplumdakine göre hızlı ve yüksek 

olabileceği gibi.38 sosyal değişim toplumun her katında ve her öğesinde aynı 

zamanda ve aynı hızda gerçekleşmeyebilir. Bazı kurumlar değişimden daha çabuk ve 

köklü bir şekilde etkilenebilirler.39 

Toplumda yüzlerce yıl süregelen bir eğilim birkaç yıl içerisinde değişebilir.40 

Değişim, hızlı yaşandığı toplumlarda daha çabuk fark edilirken, görece yavaş 

yaşandığı toplumlarda fark edilmeyebilir. Ancak bu durum değişim olmadığı 

anlamına gelmez.41 Toplumların değişim oranındaki ve hızındaki bu farklılık, 

değişimi fiziki olaylardakine benzer kural ve kanunlara bağlamayı güçleştirmektedir. 

Sosyal olaylar için matematik- fizik kanunları gibi kanunlar tespit edilemez. Belki, 

bir takım eğilimler tespit edilebilir.42 

Yine sosyal değişme, gelişme ve ilerleme kavramlarının yer yer birbirine 

karıştırıldığı bir gerçektir. Bilimsel, nesnel, evrensel ve nötr bir kavram olarak sosyal 

değişme herhangi bir değer yargısı taşımaz ve her türlü farklılaşmayı içerir. Bu 

yüzden bir toplumun değişmesi ileriye doğru da geriye doğru da olabilir. Hatta 

toplum, bir yönden ileriye doğru giderken aynı anda bir başka yönden geriye doğru 
                                                
36  Barlas Tolan, Çağdaş Toplumun Bunalımı, AİTİA Yay., Ankara 1980, s. 213. 
37  Sezen, İslâmın Sosyolojik Yorumu, s. 340. 
38  Fichter, Sosyoloji Nedir?, s. 169; Gürkan, “Hukukta Değişme ve Kararlılık Sorunu”, s. 310; 

Günay, Din Sosyolojisi, s. 325; Sezen, İslâmın Sosyolojik Yorumu, s. 340; a. mlf., İslâm 
Sosyolojisine Giriş, s. 171; Okumuş, Toplumsal Değişme, s. 21. 

39  Tolan, Toplum Bilimlerine Giriş, s. 282-283. 
40  Karl R. Popper, The Poverty of Historicism, Routledge, London 1991, s. 115; Sezen, İslâm 

Sosyolojisi, s. 21; Okumuş, Toplumsal Değişme, s. 20. 
41  Okumuş, Toplumsal Değişme, s. 20.  
42  Popper, The Poverty of Historicism, s. 113-115; Sezen, İslâm Sosyolojisi, s. 22. 
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gidebilir ve her iki yönden de değişimi yaşamış olur.43 Sosyal gelişme olgusu izafî 

olup toplumlara ve çağlara göre değişiklik arz eder.44 Bu da bizi, bir toplumu kendi 

dinamikleri içinde değerlendirmemiz gerektiği gerçeğine götürür.45 

B. SOSYAL DEĞİŞİME NEDEN OLAN FAKTÖRLER 
Demografi/Nüfus, teknoloji, dini inançlar, ahlâki değerler ve ekonomi46 

sosyal değişimin belli başlı faktörleri olarak sıralanabilir. Biz sosyal değişime neden 

olan tüm faktörleri, iç ve dış faktörler47 şeklinde genel bir sınıflama altında ayrı ayrı 

ele almak istiyoruz. 

a. İç Faktörler 
Demografi/Nüfus, sosyal değişimin en önemli faktörlerinden biridir. Nüfus, 

sosyal değişimin hem nedeni hem de sonucu olabilir.48 

 Nüfusunda meydana gelen değişim bir toplumun sosyal, siyasal, ekonomik 

ve kültürel yaşamında birçok değişikliğe yol açar.49 Kimi toplumlar, hızlı nüfus 

artışının getirdiği; kimi toplumlar da nüfus artış hızının düşmesinden doğan 

                                                
43  Bilgiseven, Genel Sosyoloji, s. 238; Gürkan, “Hukukta Değişme ve Kararlılık Sorunu”, s. 310; 

Kongar, Toplumsal Değişme Kuramları, s. 59; Saîd, Bireysel ve Toplumsal Değişme, s. 78; 
Doğan, Sosyoloji, s.180; Erkal, Sosyoloji, s. 174. 

44  Sezen, İslâm Sosyolojisine Giriş, s. 171. 
45  Okumuş, Toplumsal Değişme, s. 24. 
46  Doğan, Sosyoloji, s. 183-184. 
47  Günay, “Türkiye’de Toplumsal Değişme ve Din”, s. 81; Aslantürk–Amman, Sosyoloji, s. 371-

375. 
48  Aslantürk–Amman, Sosyoloji, s. 371-372. 
49  Okumuş, Toplumsal Değişme ve Din, s. 28. 
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problemlerle uğraşmak zorunda kalmaktadır.50 Bu bağlamda göç olgusu sosyal 

değişimi tetikleyen faktörlerden biri olarak karşımıza çıkmaktadır.51 

Sosyal değişimin diğer bir önemli faktörü de teknolojidir. Hatta denilebilir ki 

teknoloji “değişimin itici gücüdür.”52 İnsanlık tarihinin son yüz elli yılı bunu ispat 

etmeye yeter. İnsan gücünün yerini makineye bırakmasıyla meydana gelen hızlı ve 

derin değişim, birçok alanda köklü değişimlere neden olmuş, toplum hayatı 

neredeyse tamamen teknolojinin etki alanı içerisine girmiştir.53 Teknolojik 

“devrim”54, endüstrileşmeye ve dolayısıyla kentleşmeye, ekonomik değerlerin 

değişmesine ve kitle iletişim araçlarının çoğalmasına neden olmuş bu durum sosyal 

değişimi hızlandırmıştır. Sanayi devrimi ile meydana gelen değişim Batı 

toplumlarından başlayarak55  bütün dünyayı derinden etkilemiştir.56  

Yine kitle iletişim araçlarının artması, toplumlar arası iletişimi hızlandırmış, 

sosyal değişim de buna bağlı olarak hızlanmıştır.57 Teknolojik icatlar ekonomik 

                                                
50  Aslantürk–Amman, Sosyoloji, s. 371-372. 
51  İzzet  Er, “Sosyo-Kültürel Yönüyle Hicret”, Din Sosyolojisi, Akçağ Yay., Ankara 1998, s. 133, 

168; Okumuş, Toplumsal Değişme ve Din, s. 30. 
52  Kongar, Toplumsal Değişme Kuramları, s. 300. 
53  Günay, “Türkiye’de Toplumsal Değişme ve Din”, s. 81; Doğan, Sosyoloji, s. 186; Aslantürk-

Amman, Sosyoloji, s. 373. 
54  Doğan, Sosyoloji, s. 186. 
55  Korkut Tuna, Şehirlerin Ortaya Çıkış ve Yaygınlaşması Üzerine Sosyolojik Bir Deneme, İÜEF 

Yay., İstanbul 1987, s. 13; Okumuş, Toplumsal Değişme ve Din, s. 33. 
56  Yusuf Akçura (ö. 1936), “Son İnkılâb ile Sevâbıkı ve Netâyici”, Osmanlı’dan Cumhuriyete 

Siyaset ve Değer Tartışmaları, Editör Ferhat Koca, Rağbet Yay., İstanbul 2000, s. 113, (Metnin 
Orijinali için bkz. Yusuf Akçura, “Son İnkılâb ile Sevâbıkı ve Netâyici”, İçtihâd, II/119 (İstanbul 
1324), ss. 317-324.  Mesela: Batı’da sanayinin gelişmesi nedeniyle üretim hızında ve oranında son 
derece büyük bir artış olmuş, Batılılar, ürettikleri malları satabilmek için pazar arayışına girmiş ve 
bu hemen bütün toplumların ekonomik yapısını değiştirmiştir; Muhammed Hüseyin, Modernizmin 
İslâm Dünyasına Girişi, çev. Sezai Özel, İnsan Yay., İstanbul 2000, s. 153. 

 

57  Giddens, Sosyoloji, s. 554; Okumuş, Toplumsal Değişme ve Din, s. 32-33. 
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hayatı; ekonomide meydana gelen değişim sosyal yapıyı değiştirmiş,58 bu durum 

ahlakî hayatı da etkilemiştir. Yakın tarihimiz sınırsız güç ve kazanç hırsı ile  dolu 

insanların sahip oldukları teknolojik gücü sınır tanımadan kullanmalarının sebep 

olduğu acı örneklerle doludur.59 

Sosyal değişimin bir diğer iç faktörü de kültürdür.60 “Kültür, bir cemiyetin 

sahip olduğu maddî ve manevî kıymetlerden teşekkül eden öyle bir bütündür ki, 

cemiyet içinde mevcut her nevi bilgiyi, alakaları, itiyatları, kıymet ölçülerini, umumi 

atitüt, görüş ve zihniyet ile her nevi davranış şekillerini içine alır”61; “toplumun 

değerlerini bir araya getirir, bütünleştirir ve az çok sistemli bir şekilde ifade eder.”62 

Kültür, bir toplumda var olan bilgiyi, ahlâkı, sanatı, hukuku, örf ve âdetleri içine 

aldığı gibi toplumun bir üyesi olan insanın bu özelliği sebebiyle kazanmış olduğu 

tüm alışkanlık ve kabiliyetleri de kapsayan bir bütündür.63  

Kültürün elde edilmesi sosyal bir süreç içerisinde olur.64 Bu bağlamda, 

kültürün sosyal değişime neden olması kültür alışverişi ve kültürel karşılaşma ile 

olur. Kültürel karşılaşma ile kültür iktibası ve dolayısıyla sosyal değişme meydana 

gelir.65 

                                                
58  Okumuş, Toplumsal Değişme ve Din, s. 33. 
59  Max Weber, Protestan Ahlâkı ve Kapitalizmin Ruhu, çev. Zeynep Aruoba, Hil Yay., İstanbul 

1984, s. 160; Şahin, İslâm ve Sosyoloji, s. 48. 
60  C. Saîd, Bireysel ve Toplumsal Değişme,s. 78; Aslantürk–Amman, Sosyoloji, s. 373; Erkal, 

Sosyoloji, s. 200-201; Okumuş, Toplumsal Değişme ve Din, s. 31. 
61  Mümtaz Turhan, Kültür Değişmeleri, İFAV Yay., İstanbul 1987, s. 48; Doğan, Sosyoloji, s. 214; 

Enver Özkalp, Sosyolojiye Giriş, ESBAÇV.Yay., Eskişehir 1995, s. 74. 
62  Bilgiseven, Genel Sosyoloji, s. 17-18; Doğan, Sosyoloji, s. 214. 
63  Mustafa Erkal, Sosyal Meselelerimiz ve Sosyal Değişme, Mayaş Yay., Ankara 1984, s. 3. 
64  Erkal, Sosyal Meselelerimiz ve Sosyal Değişme, s. 3-4. 
65  Okumuş, Toplumsal Değişme ve Din, s. 31-32. 
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Sosyal değişimin bir diğer faktörü olarak İdeolojiye de değinmek gerekir.66 

“İdeoloji, bir insanın dünyaya, topluma, tarihe, insana, eşyaya ve Tanrı’ya bakış 

açısını belirleyen bir etmen”67 olması sebebiyle  sosyal değişimin nedeni 

olmaktadır.68 Eşyaya, tabiata, Tanrıya bakış açısını belirleyen esaslı bir tutum olarak 

din 69 bu anlamda sosyal değişimi etkilemekte ve din anlayışı da sosyal değişimden 

etkilenmektedir.70 

İnsanları ve toplumları birbirinden farklı kılan bir husus olarak sahip oldukları 

bilgi düzeyleri ve almış oldukları eğitim de71 değişimin olgusunun odağında yer alır. 

Bilgideki değişim, yaşam biçimini değiştirdiği gibi, toplumların farklılıklarını 

sağlayan ölçütlerin de değişmesine neden olur.72  

b. Dış Faktörler 
Sosyal değişimin dış faktörleri, iklim ve coğrafya ile buna bağlı olarak, sel, 

istila, salgın hastalık ve hatta depreme kadar geniş bir yelpazeyi içine alır ve “fizikî 

faktörler” olarak isimlendirilir.73 Sosyal değişime neden olan dış faktörler uygarlık 

düzeyi ile yakından alakalıdır. Bu nedenle, fizikî faktörlerin sosyal yaşantıya etkisi, 

uygarlığın gelişme düzeyine göre farklılık arz etmektedir.74  

                                                
66  Okumuş, Toplumsal Değişme ve Din, s. 29. 
67  Doğan, Sosyoloji, s. 189.  
68  Bottomore, Toplum Bilimlerine Giriş, s. 334; Bilgin, Fakîh ve Toplum, s. 32. 
69  Nurettin Topçu, Sosyoloji,  Dergah Yay., İstanbul 2001, s. 103. 
70  Günay, “Türkiye’de Toplumsal Değişme ve Din”, s. 81. 
71  Doğan, Sosyoloji, s. 23. 
72  Fichter, Sosyoloji Nedir?, s. 174; Bottomore, Toplum Bilimlerine Giriş, s. 332; Doğan, Sosyoloji, 

s. 188; Okumuş, Toplumsal Değişme ve Din, s. 34. 
73  Günay, “Türkiye’de Toplumsal Değişme ve Din”, s. 81; Aslantürk–Amman, Sosyoloji, s. 375. 
74  Niyazi Öktem, Hukuk Felsefesi ve Hukuk Sosyolojisi, Der Yay., İstanbul 1985, s. 282. 
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Görüldüğü üzere sosyal değişim için birbirlerinden bağımsız olmayan bir çok 

nedenden söz edilebilir. Zira toplumsal yapı, kendisini oluşturan kurumların ve 

normların, ortaklaşa meydana getirdiği “anlamlı” ve “dayanışmalı”, “küllî bir 

sistem”dir. Bu nedenle, toplumu meydana getiren unsurların birinde meydana 

gelecek değişiklik, ister istemez diğer unsurları da etkileyecektir.75 

Nitekim toplumsal öğelerden yalnız bir kısmının değişmesi veya öğelerdeki 

değişim hızının farklı olması sonucu; bazen değişen öğeler, değişmeyen öğelere 

uyum sağlayamaz.76 Maddi unsurlardaki değişmeler, maddi olmayan unsurlardaki 

değişmelere göre daha hızlı olduğundan77  böylece toplumun maddi ve manevi 

gerçekliği arasındaki mesafe gittikçe açılır ve toplumda “anomi” (kuralsızlık-

amaçsızlık) ve yabancılaşma meydana gelir.78 Sağlıklı sosyal değişmeler, ancak 

maddi ve manevi hedeflerin birlikte gözetildiği, fert ve toplum menfaatlerinin birlikte 

korunduğu sosyal değişmelerdir ki;79 işte din ve hukukun sosyal değişimle ilişkisi 

tam olarak da burada karşımıza çıkar.            

 

 

 

                                                
75  Günay, “Türkiye’de Toplumsal Değişme ve Din”, s. 81; Okumuş, Toplumsal Değişme ve Din, s. 

34-35. 
76  Nurettin Topçu, Sosyoloji,  s. 112; Doğan, Sosyoloji, s. 192. 
77  Tolan, Çağdaş Toplumun Bunalımı, s. 215; M. Hüseyin, Modernizmin İslâm Dünyasına Girişi, s. 

11; Doğan, Sosyoloji, s. 192. 
78  Tolan, Çağdaş Toplumun Bunalımı, s. 215; Doğan, Sosyoloji, s. 192. 
79  Şahin, İslâm ve Sosyoloji, s. 158; Batı toplumlarının ve kültür toplumlarının düzensiz değişimi 

için bkz. A. Sorokin Pitirim, Social and Cultural Dinamics: A Study of Change in Major Systems 
of Art, Truth, Ethics,Law and Social Relationships, Transaction Publishers, London 1991, s. 415-
429, 453-473; Şahin, İslâm ve Sosyoloji, s. 158. 
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II. SOSYAL DEĞİŞİM DİN VE HUKUK İLİŞKİSİ 

A. TOPLUMSAL İSTİKRARIN SAĞLANMASINDA DİNİN VE 
HUKUKUN ETKİSİ 

 

Toplumda sosyal kontrolü sağlayan ve toplumu oluşturan bireylere belirli 

davranış modelleri sunan bir takım kurallar vardır.80 Toplumsal düzenin 

sağlanmasında son derece önemli olan bu kurallar, din, ahlâk ve hukuk kuralları81 ile 

örf ve âdetlerdir. Çoğunlukla iç içe geçmiş olan bu kurallar hep birlikte hukuk 

kurallarını bir diğer ifadeyle hukuku oluştururlar.82 

Değişme karşısında yerini belirlemesi, toplumun ideallerinin yeni bir boyut 

kazanmasına ve ideallerini gerçekleştirmesine  imkan verir.83 İstikrarsız bir 

değişimin, daha çok “başkalaşma” olacağı açıktır.84 Bu durumda toplum, en sonunda 

kendisini ayakta tutan temel dinamiklerden mahrum kalır ve bu süreç toplumun yok 

olmasıyla son bulur.85 Bu sürecin yaşanmaması için değişmeyi anlamlandırmamızı 

                                                
80  Bilgin, Fakîh ve Toplum, s. 23, 25. 
81  Mansurizade Saîd, “İçtihat Hataları I” , İslâm Mecmuası (1333/1915), sy: 21, s. 535  (Ayrıca Bkz. 

Osmanlı’dan Cumhuriyete Siyaset ve Değer Tartışmaları,  Rağbet Yay., İstanbul 2000, s. 238). 
82  Fazlur Rahman, Islamic Methodology in History, Islamic Research Instıtute, Pakistan 1984, s. 

141; Çağıl, Hukuk Metodolojisi, s. 117; Fichter, Sosyoloji Nedir?, s. 176; Meredith B. McGuire, 
Religion The Social Context, Wadsworth Publishing Co., California 1992, s. 220-221; Aral, 
Hukuk ve Hukuk Bilimi Üzerine, s. 129, 16-17; Doğan, Sosyoloji, s. 54; Sezen, İslâm Sosyolojisine 
Giriş, s. 170; Okumuş, Toplumsal Değişme ve Din, s. 25-26; Apaydın, “Din ve Fıkıh”, s. 33; 
Şahin, İslâm ve Sosyoloji, s. 159; Muharrem Kılıç, “Hukuk Teorisinde Sosyal Değişim 
Düşüncesini Sınırlayan Deterministik Tutumun Teolojik ve Etik Kökenleri”, İslâmiyât, (Ekim-
Aralık 2003) c. VI, sy: 4, s. 129; Bilgin, Fakîh ve Toplum, s. 23, 25; Tevhit Ayengin, Hukukta 
Köken Problemi Açısından Sosyal Realite Nass İlişkisi, (Yayınlanmamış Doktora Tezi), Atatürk 
Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü, Erzurum 1999, s. 56. 

83  Fazlur Rahman, Islamic Methodology in History, s. 175. 
84  Sezen, İslâmın Sosyolojik Yorumu, s. 341; Apaydın, “Din ve Fıkıh”, s. 33; Okumuş, Toplumsal 

Değişme ve Din, s. 25. 
85  M. Hüseyin, Modernizmin İslâm Dünyasına Girişi, s. 13. 
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sağlayacak “ezelî ve ebedî bir hakikat ve irade olması” gerektiği gibi86 toplum 

müesseselerinin mazi ile bağlarının koparılmamış olması gerekir.87 Bu şekilde 

“kontrol edici bir el” gibi toplumsal değişimin rotasını çizer, değişimin gelişme 

yönünde olmasını ve devamını sağlar.88 

 Bu nedenledir ki, sosyal sistemler, iki süreci kapsar. Biri, toplumsal sistemin 

yapısının değişmesi, diğeri korunmasıdır.89 Bu süreç ise din, örf – âdet ve hukuk ile 

sağlanır ve sürdürülür.90  

Hukuk, “birinci amacı, toplum halinde yaşayan insanların birbirleriyle olan 

münasebetlerini düzenlemek ve toplumda emniyeti temin etmek, nihaî amacı ise, aklî 

ve ahlâkî bir düzen gerçekleştirmek olan, küllî bir irade ve hukukî bir çevre 

tarafından vazedilen, gerek vazedenler, gerekse tabi olanlar hakkında geçerliliği 

bulunan, bağlayıcı emir ve yasakları olan, hak ve sorumlulukları içeren kurallar 

                                                
86  Sezen, İslâmın Sosyolojik Yorumu, s. 341. 
87  Mehmed Emin Erişirgil (ö. 1965), “Terakkî Etrafında Birleşemez miyiz ?”, Mihrâb (İstanbul 

1339/1923), yıl:1 sy: 2, , s. 34, (Ayrıca bkz.Osmanlı’dan Cumhuriyete Siyaset ve Değer 
Tartışmaları, Rağbet Yay., İstanbul 2000, s. 63) . 

88  Fazlur Rahman, Islamic Methodology in History, s. 141; Fichter, Sosyoloji Nedir?, s. 176; Doğan, 
Sosyoloji, s. 54; Okumuş, Toplumsal Değişme ve Din, s. 25-26; Şahin, İslâm ve Sosyoloji, s. 159. 

89  Fazlur Rahman, Islamic Methodology in History, s. 141; Dönmezer, Din Sosyoloisi, s. 427; Sezen, 
İslâm Sosyolojine Giriş, s. 170. Hukukun biri müspet diğeri mânevî olmak üzere iki ayrı yönü ve 
dolayısıyla iki ayrı tanımı bulunmaktadır. Müspet hukukun tanımı: “Gerek fertler arasındaki, 
gerek fertle cemiyet veya devlet arasındaki menfaat münasebetlerini tayin ve tanzim eden, daha 
doğrusu cebren tanzim eden normlar heyeti mecmûası” şeklinde yapılırken; mânevî yönden 
tanımında vurgulanan nokta ise hukukun: “âdâlete hâdim bir beşerî hayat nizamı” olduğudur. Her 
iki tanımda da bir “olması gereken” söz konusudur. Müspet hukukta “olması gerekenin” yapısı, 
biyolojik, psikolojik, teknik ve sosyo-ekonomik nedenlerle değişebilirken; mânevî hukukta ise, 
“olması gereken” hukukun değişmeyen, sabit ve ideal yönüdür ki, işte adâlet idesi de hukukun 
mânevî-ahlâkî yönünü temsil eder. Bkz. Çağıl, Hukuka ve Hukuk İlmine Giriş, s. 8; Zâhid Aksu, 
İslâm’ın Doğuşunda Toplumsal Realite, İlâhiyât Yay., Ankara 2005, s. 12.  

90  Fazlur Rahman, Islamic Methodology in History, s. 141; Fichter, Sosyoloji Nedir?, s. 176; Çağıl, 
Hukuk Metodolojisi, s. 117; Aral, Hukuk ve Hukuk Bilimi Üzerine, s. 16-17,129; McGuire, 
Religion The Social Context, s. 220-221; Doğan, Sosyoloji, s. 54; Sezen, İslâm Sosyolojisine 
Giriş, s. 170; Okumuş, Toplumsal Değişme ve Din, s. 25-26; Apaydın, “Din ve Fıkıh”, s. 33; 
Şahin, İslâm ve Sosyoloji, s. 159; Kılıç, “Hukuk Teorisinde Sosyal Değişim ”, s. 129; Bilgin, 
Fakîh ve Toplum, s. 23, 25; Ayengin,  Sosyal Realite Nass İlişkisi,  s. 56. 
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bütünüdür.”91 Hukuk, normlardan meydana gelmiş bir sistemdir ve normlar da ideal 

kıymetlerdir. Bu nedenle normların kaynağı manevidir. Normlar, bu özellikleriyle, 

fert ve toplum hayatını düzenleyen, toplumda ahenk ve dengeyi sağlayan 

kuvvetlerdir.92 

İşte hukuk toplumsal ilişkileri bir düzene koymayı, toplumsal hayata bir 

düzen vermeyi arzular.93 Sosyal değişme ile meydana gelebilecek, toplumun 

menfaatine ve insanlık ilkelerine aykırı durumlara karşı toplum düzenini korumayı 

hedefler.94 Böylece istikrarı temin eder.95 

İnsanın toplumsal düzen talebine cevap veren hukuk,96 kişilerin maddî ve 

manevî varlıklarını, hak ve özgürlüklerini koruma altına alır, adaletin temin 

edilmesini sağlar.97 Bu nedenle, hukuk ile sosyal hayat arasında göz ardı 

edilemeyecek bir ilişki söz konusudur.98 İnsan toplumsal bir varlıktır ve sosyal bir 

                                                
91  Çağıl, Hukuk Metodolojisi, s. 115-116; a.mlf., Hukuka ve Hukuk İlmine Giriş, İstanbul 

Üniversitesi Yay., İstanbul 1960, s. 23 v.d.; Şakir Berki, Medenî Hukuk, Yargıçoğlu Matbaası, 
Ankara 1961, s. 5. 

92  Çağıl, Hukuk Metodolojisi, s. 116-117. 
93  Richard Honig, Hukuk Başlangıcı ve Tarihi, çev. M. Yavuz, İstanbul 1935, s. 8-9; a.mlf., Hukuk 

Felsefesi, çev. M. Yavuz, İstanbul 1935, s. 8; Adnan Güriz, Hukuk Başlangıcı, Siyasal Kitabevi 
Ankara 2003, s. 28-29, Dönmezer, Sosyoloji, s. 274-277; Aral, Hukuk ve Hukuk Bilim Üzerine, s. 
138; Bilgin, Fakîh ve Toplum, s. 31. 

94  Ernest Hirş, Hukuk Felsefesi ve Hukuk Sosyolojisi Dersleri, Ankara 1949, s. 41-42, 75; Rahmi 
Çobanoğlu, Hukukta Gaye Problemi, İÜHFY, İstanbul 1964, s. 3 v.d.; Bilgin, Fakîh ve Toplum, s. 
33; Ayengin, Sosyal Realite Nass İlişkisi, s. 57, 66.  

95  Honig, Hukuk Başlangıcı ve Tarihi, s. 8-9; Güriz, Hukuk Başlangıcı, s. 28-29; Koca, “İslâm 
Hukukunda Ahkâmın Değişimi Üzerine Bazı Düşünceler”, İslâm Hukuku Araştırmaları Dergisi, 
(Konya 2003) sy:1,s. 52; Bilgin, Fakîh ve Toplum, s. 31. 

96  Ülker Gürkan, Hukuk Sosyolojisine Giriş, Siyasal Kitabevi, Ankara 1999, s. 17; Aral, Hukuk ve 
Hukuk Bilimi Üzerine, s. 16-7, 138-139; Kılıç, “Hukuk Teorisinde Sosyal Değişim”, s. 129; 
Ayengin, Sosyal Realite Nass İlişkisi, s. 54. 

97  Sezen, İslâmın Sosyolojik Yorumu, s. 212; Koca, “Ahkâmın Değişimi Üzerine”,  s. 52; Ayengin, 
Sosyal Realite Nass İlişkisi, s. 10. 

98  Z. Fahri Fındıkoğlu (ö. 1974), İçtimâiyât (Hukuk Sosyolojisi), c. III, s. 49; Gürkan, Hukuk 
Sosyolojisine Giriş, s. 17; Hamza Aktan, “İslam Hukuku’nun Dinamizmi”, Dünden Bu Güne 
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hayat yaşamaktan başka seçeneği de bulunmamaktadır. Hukuk ile sosyal realite 

arasındaki ilişki dikkate alınmadan oluşturulacak bir hukuk sistemi düzen, güvenlik, 

adâlet ve eşitlik gibi kendisinden beklenen konulara cevap veremez. Böylece, 

ilerleyen sosyal hayat ile hukuk sistemi arasında uçurumlar oluşmaya başlar. 

Neticede, bir tarafta hukuk kuralları, kendisine duyulan güveni kaybederken diğer 

tarafta sosyal hayat, sürekliliğini sağlayan en temel şartlarından biri olan düzen ve 

hukuk emniyetini kaybederek felakete sürüklenir.99 O halde hukuk, birbirine zıt iki 

unsuru, istikrar ve değişim unsurunu uzlaştırmak zorundadır. Hukukun yalnız 

birincisine yönelmesi hoşgörüsüz bir katılığa; yalnız ikincisini tercih etmesi ise, 

toplumsal yozlaşma ve hiçliğe neden olur.100 Hukukun, sosyal hayatla içi içe olması, 

değişim ve istikrar arasında orta bir yol tutmasını gerektirdiği gibi, hukuk 

kurallarının toplumda var olan örf ve âdetlerden uzak olmamasını da gerektirir. Zira 

örf ve âdet, toplumun ortak kabul ve tercihinden doğar ve toplumun kültürünü 

oluşturur.101 

Hukuk gibi din de toplumda etkisini derinden ve köklü bir şekilde hissettiren 

güçlerdendir. 102 Bu nedenle din, sosyal hayatın çok önemli bir parçasıdır. İnançlar, 

ritüeller, semboller ve sahip olduğu normlarla din bir sosyal fenomen olarak 

toplumun kültür yapısını oluşturur.103 

                                                                                                                                     
İslâm Dünyasında Zihniyet Değişiklikleri ve Çağdaşlaşma Problemleri Sempozyumu (Bursa 16-
17 Haziran 1990) Ensar Vakfı Yay., Bursa t.y., s. 89; Ayengin, Sosyal Realite Nass İlişkisi, s. 62. 

99  Fazlur Rahman, Islam & Modernty, s. 156; Aktan, “İslâm Hukuku’nun Dinamizmi”, s. 89; Koca, 
“Ahkâmın Değişimi Üzerine”, s. 55; Kılıç, “Hukuk Teorisinde Sosyal Değişim”, s. 129. 

100  Gürkan, “Hukukta Değişme ve Kararlılık Sorunu”, s. 307; Çağıl, Hukuka ve Hukuk İlmine Giriş, 
s. 11-18; Koca, “Ahkâmın Değişimi Üzerine”, s. 55. 

101  Çağıl, Hukuka ve Hukuk İlmine Giriş, s. 12; Ayengin, Sosyal Realite Nass İlişkisi, s. 10. 
102  Okumuş, Toplumsal Değişme ve Din, s. 65. 
103  Okumuş, Toplumsal Değişme ve Din, s. 52. 
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Din, insanları ilgilendiren bireysel ve sosyal problemlere karşı tutum ve 

davranış geliştiren, düşünce ve uygulama açısından sistemleşmiş olan ve 

mensuplarına bir yaşam tarzı sunup onları, belli bir dünya görüşü etrafında toplayan 

sosyal bir kurumdur.104 Bu bağlamda din anlayışı bir yandan sosyal sistemi 

etkilerken diğer yandan ondan etkilenir.105 

Tıpkı hukuk gibi din de sosyal hayatın bütün alanlarıyla ilgili düzenlemelerde 

bulunur, normlar belirler, kurallar koyar.106 Bu yönüyle din, toplumda istikrarın ve 

sağlıklı değişimin öncelikli kaynağıdır.107  

Din, yeni bir sosyal düzen oluştururken, içerdiği ebedi hakikatler sayesinde 

insan fıtratını değiştirmeyecek esaslara dayanır ve onlardan taviz vermez.108 

Mensubu olan insanları, toplumun sahip olduğu normlar ve değerler çizgisi üstünde 

tutar, onların toplumsal düzen içerisinde kalmasını temin eder ve sosyal yapıyı 

değişim nedeniyle dejenere olmaktan korur. Sosyal düzenin kontrol mekanizması 

olarak insan vicdanını harekete geçirir.109 Fıtrata dayalı bir toplumsal düzen kurmak 

                                                
104  A.Kurtkan Bilgiseven, Din Sosyolojisi, Filiz Kitabevi, İstanbul 1985, s. 138, 344; Mehmet Aydın, 

Din Felsefesi, Dokuz Eylül Üniversitesi Yay., İzmir 1990, s. 5; Okumuş, Toplumsal Değişme ve 
Din, s. 69. 

105  Keith A. Roberts, Religion in Sociological Perspective, Wadsworth Publishing Company, 
California 1990, s. 26; McGuire, Religion The Social Context, s. 220-221;  Okumuş, Toplumsal 
Değişme ve Din, s. 52. 

106  Davut Dursun, Osmanlı Devletinde Siyaset ve Din, Gümüş Basımevi, İstanbul 1989, s. 71; 
Okumuş, Toplumsal Değişme ve Din, s. 76. 

107  Sardar, The Future of Muslim Civilisation, s. 43; Dursun, Osmanlı Devletinde Siyaset ve Din, s. 
72; Mustafa Aydın, Kurumlar Sosyolojisi, Yayına Hazırlayan: Yasin Aktay, Vadi Yay., Ankara 
1997, s. 113; Sezen, İslâmın Sosyolojik Yorumu, s. 27. 

108  Dardağanzade Ahmed Nazif, “Teceddüd Dinin Hükümlerinin Nesh ve İptali Demek midir?”, 
Sebîlürreşâd, (İstanbul 1330), c. XXIII, sy: 578, s. 87(Ayrıca bkz. Osmanlı’dan Cumhuriyete 
Siyaset ve Değer Tartışmaları, s. 87-88); Muhyiddîn Abd Haris, “el-İslâm Dînü’l-Yüsr”, et-
Terbiyetü’l-İslâmiyye (1987) yıl:29, sy: 4, s. 232. 

109  Fichter, Sosyoloji Nedir?; McGuire, Religion The Social Context, s. 220-221, 223-232; s. 189; 
Dursun, Osmanlı Devletinde Siyaset ve Din, s. 75; Aydın, Kurumlar Sosyolojisi, s. 113; Okumuş, 
Toplumsal Değişme ve Din, s. 74. 
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ve bu düzeni korumak için sosyal değişimin neden olduğu keyfiliği ve yetersizliği 

ortadan kaldırır, otoritenin başına buyruk hareket etmesini engeller ve gerektiğinde 

otoriteye lazım olacak bilgiyi sağlayarak110 istikrarı temin eder.  

Bireyler, dinin kendilerine kazandırmış olduğu zihniyet yapısı sayesinde 

toplumsal olaylar karşısında nasıl bir tutum içerisine gireceklerine karar verirler.111  

Din sosyal bütünleşmeyi sağlaması yönüyle de toplumsal istikrarı temin eder. 

Toplumda birlikteliği sağlayan ve topluma değer kazandıran etken, gerçekleştirilmek 

istenen gaye ve bu gayenin gerçekleşmesine hizmet edecek olan değerler, normlar ve 

inançlardır.112 Bu nedenle din, toplumsal dayanışmanın temel yapı taşı olarak sosyal 

değişimin meydana getirebileceği düzensizliğe ve umutsuzluğa karşı bütünleşmeyi, 

motivasyonu ve umudu sağlar.113 Diğer yandan din, topluma aidiyet bilinci verir, 

kimlik kazandırır. Böylece bireyler hayatın anlamını kavrarlar.114 Bu sayede kararlı 

ve sağlam bir kişilik oluşumunu sağlayan din, toplumsal ilişkilerin de kişilikli ve 

bütüncül olmasını temin ettiği için,115 sosyal değişimin neden olabileceği kaos 

ortamında bireylerin kimlik bunalımına düşmesine engel olur.116 

                                                
110  Dursun, Osmanlı Devletinde Siyaset ve Din, s. 71-72; Okumuş, Toplumsal Değişme ve Din, s. 75. 
111  Dursun, Osmanlı Devletinde Siyaset ve Din, s. 68-69; Okumuş, Toplumsal Değime ve Din, s. 68-

69; Dinin bireyde oluşturduğu iktisat anlayışı ve ahlâkı için bkz. Sabri F. Ülgener, Zihniyet ve 
Din, İslâm, Tasavvuf ve Çözülme Devri İktisat Ahlâkı, Der Yay., İstanbul 1981. 

112  Sardar, The Future of Muslim Civilisation, s. 35,39; Aydın, Kurumlar Sosyolojisi, s. 112-113. 
113 İbn Haldûn (ö. 808/1406), Mukaddime, s. 146-148; Sezen, Sosyoloji Açısından Din, İFAV Yay., 

İstanbul 1998, s. 37-38; Okumuş, Toplumsal Değişme ve Din, s. 71. 
114  Hayati Hökelekli, Din Psikolojisi, TDV Yay., Ankara 1993, s. 110-111; Okumuş, Toplumsal 

Değişme ve Din, s. 76-77. 
115  Okumuş, Toplumsal Değişme ve Din, s. 77. 
116  Okumuş, Toplumsal Değişme ve Din, s. 77. 
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Din, kültürün kuşaktan kuşağa aktarılarak süreklilik kazanmasında da 

etkendir.117 Değerler hiyerarşisi oluşturarak değerler çatışmasını önlediği gibi, 

değerlerin toplum tarafından kabulünü sağlar. Yeni değerler oluşturur ve var olan 

değerleri pekiştirir.118  

Ancak şu var ki; din ve sosyal değişim arasındaki ilişkinin sağlıklı bir zemine 

oturtulması, her şeyden önce toplum bireylerinin dini nasıl anladığına bağlıdır. Eğer 

din, vahyin119 değil tarihin ürünü120 olarak görülürse, elbette sosyal düzenin 

sağlanmasında kendisinden beklenen faydayı sağlayamayacaktır.  

B. GELİŞME YÖNÜNDEKİ SOSYAL DEĞİŞİMDE DİNİN VE 
HUKUKUN ETKİSİ 

Genel anlamda insanlığın esenlik ve huzurunu temin edecek olumlu 

düzeydeki her yeni boyut sosyal gelişme olarak telakkî edilebilir. Ne var ki, bunun 

kriterlerini belirlemek oldukça zordur. 

 Sosyal değişmenin gelişme yönünde olabilmesi için fertlerin iradelerini bir 

hedef doğrultusunda harekete geçirip  toplum üyelerine yol gösterecek bir pusulaya 

ihtiyaç vardır ki,121 bu pusula hukuk ve dindir.122 Sosyal gelişmeyle ulaşılmak 

istenen en son hedef, insan için “en iyi”, “en uygun” ve “en yüksek” olanın elde 

                                                
117  Dursun, Osmanlı Devletinde Siyaset ve Din, s. 75-76; Okumuş, Toplumsal Değişme ve Din, s.79. 
118  Aydın, Kurumlar Sosyolojisi, s. 112-113; Okumuş, Toplumsal Değişme ve Din, s. 79. 
119  M. Nakîb Attas, İslâm ve Laisizm, çev. Selahattin Ayaz, Pınar Yay., İstanbul 1994, s. 50. 
120  Attas, İslâm ve Laisizm, s. 44.  
121  Doğan, Sosyoloji, s. 179; Şahin, İslâm ve Sosyoloji, s. 157. 
122  Honig, Hukuk Başlangıcı ve Tarihi,  s. 8-9; a.mlf., Hukuk Felsefesi, s. 8; Güriz, Hukuk Başlangıcı, 

s. 28-29; Dönmezer, Sosyoloji, s. 274-277; Aral, Hukuk ve Hukuk Bilimi Üzerine, s. 138; Doğan, 
Sosyoloji, s. 179; Şahin, İslâm ve Sosyoloji, s. 157; Bilgin, Fakîh ve Toplum, s. 31. 
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edilmesi olduğundan burada her zaman belli bir izafilik vardır. Bu izafiliğin asgariye 

indirilmesi içinse dine123 ve sahip olduğu normlar sebebiyle hukuka ihtiyaç vardır. 

Dinin sosyal düzeni sağlama gayesi ona hukukî bir karakter kazandırır.124 Bu 

bağlamda İslâm dini sadece ilâhî bir mesajı içermekle kalmamış aynı zamanda bu 

mesaj etrafında toplanan insanların manevî ve sosyal hayatlarında oldukça büyük bir 

rol oynamıştır.125  

          “Kişilerin Allah ile kendileriyle ve bir birleriyle olan ilişkilerini, hak ve 

sorumluluklarını düzenleyen ve kaynağı ilâhî olan bir hukuk sistemi”126 olması 

sebebiyle hem dinin hem de hukukun verilerini barındıran İslâm Hukukunun iki 

temel kaynağı olan Kur’ân ve Sünnet, insan enerjisini en yüksek düzeyde 

gerçekleştirmeyi hedefler ve insanın bu enerjisini ahlâkî ölçüler içerisinde 

sürdürmesini temin edecek yapıyı kurar.127 Bu nedenle, nasslarla toplum arasında 

vazgeçilemez bir bağ vardır.128 Nüzûldeki tedrîcilik ve nesh olgusu129 ve Hz. 

Peygamber’in uygulamalarının içinde bulunan sosyal şart ve ihtiyaçlara göre 

değişmesi130, İslâm hukuku ile sosyal değişim arasındaki ilişkiyi göstermesi 

açısından önemlidir.131  

                                                
123  Sezen, İslâm Sosyolojisine Giriş, s. 184. 
124  Aydın, Kurumlar Sosyolojisi, s. 111; Bilgin, Fakîh ve Toplum, s. 22. 
125  Günay, Din Sosyolojisi, s. 94, 118. 
126  Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 57. 
127  Fazlur Rahman, Islamic Methodology in History, s. 97. 
128  Sezen, İslâmın Sosyolojik Yorumu, s. 31. 
129  Celal Nuri İleri, “İslâm’da Vücûb-ı Teceddüd”, Kendi Nokta-i Nazarından Hukuk-ı Düvel, 

İstanbul 1330, s. 182; a.mlf., “İslâm’da Vücûb-ı Teceddüd II” İçtihâd (İstanbul 1327), sy: 40, s. 
987 (Ayrıca bkz.Osmanlı’dan Cumhuriyete Siyaset ve Değer Tartışmaları, s. 70-82); Erdoğan, 
Ahkâmın Değişmesi, s. 8. 

130 “Amellerin en hayırlısı hangisidir?” Sorusuna verdiği farklı cevaplar gibi. Bkz. Yusûf el-Karadâvî, 
Hasâisu’l-Âmme li’l-İslâm, Müessetü’r-er-Risâle, Beyrut 1405/1985, s.236; Muhammed Mustafa 
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Bu dinamik karakter şu ifadelerde açık bir şekilde görülmektedir: “Yirmi üç 

yıl gibi kısa bir zamanda oluşturulan ve model olma özelliğine bütünüyle sahip olan 

bir iman ve ahlak toplumu. Bir kaç yüz yıl içinde tarihin sahnesine çıkarılan yüzden 

fazla kelam okulu ve dört büyük felsefe geleneği, yirmi civarında hukuk ve fıkıh 

okulu. Başka milletlerin miraslarını da içine alan zengin bir siyaset ve devlet 

geleneği. İnsanlara yüzyıllarca ışık tutan müthiş bir ilmi başarı. Süreklilik arz eden 

bir iman ve ahlak çizgisi”.132 

İslâm’a göre değişme, her an yeni bir oluş ve sürekli bir yaratma133 ile 

mukadder bir gerçekliği ve sürekliliği ifade eder.134 Zira İslâm’ın bizzat kendisi bir 

süreç içerisinde “sosyal gidişin yolunu” değiştirerek135, değişime önderlik etmiştir. 

Bu anlamda İslâm’a göre değişme bizzat istenilen ve vahyin önderlik ettiği sürekli 

bir gerçeklik olmakla birlikte, İslâm bir din olarak bünyesinde değişen ve 

değişmeyen gerçeklikleri birlikte barındırır. Bu anlamda Müslüman birey ve topluma 

değişim ve istikrar bilincini kazandırır.136 Bundan hareketle İslâm’ın tamamen 

kendine has bir değişim anlayışı olduğu137 söylenebilir. İslâm açısından sosyal 

                                                                                                                                     
Şelebî, Ta’lîlu’l-Ahkâm, Dâru’n-Nahdati’l- Arabiyye, Beyrut 1401/1981, s. 34; Erdoğan, Ahkâmın 
Değişmesi, s. 77. 

131  Aynı şekilde Hz. Ali, Yemen’e görevli olarak gönderileceği haberini öğrendiğinde 
Hz.Peygamber’e: “Yâ Rasûlallah! Beni oraya gönderdiğinde, basma kalıp (kızgın para kalıbı) 
gibi mi olayım yoksa gaibin görmediğini göre şahit gibi, durum değerlendirmesi mi yapayım?” 
Diye Hz.Peygamber’e sorduğunda Hz.Peygamber’in cevabı: “Evet, gaibin görmediğini gören 
şahit gibi, durum değerlendirmesi yap” şeklinde olmuştur. Bkz. Şelebî, Ta’lîlu’l- Ahkâm, s. 289-
290; Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 78. 

132  J. Paul Charney, İslam Kültürü ve Toplumsal Ekonomik Değişim, çev. Adnan Bülent Baloğlu-
Osman Bilen, TDV Yay., Ankara1997,  s. 136;  Sezen, İslamın Sosyolojik Yorumu, s. 30. 

133  Rahman, 55/29.  
134  Sezen, İslâmın Sosyolojik Yorumu, s. 345-346. 
135  Sezen, İslâmın Sosyolojik Yorumu, s. 346; a.mlf., İslâm Sosyolojisine Giriş, s. 170. 
136  Sezen, İslâmın Sosyolojik Yorumu, s. 346; a.mlf., İslâm Sosyolojisine Giriş, s. 170. 
137  Sezen, İslâm Sosyolojisine Giriş, s. 360. 
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değişmenin veya sosyal değişmezliğin meşrûiyeti, bunların bir takım kurallara 

bağlanması, hüküm ve yorumlarla ifade edilmesi, İslâm hukukunun138 ve doğal 

olarak İslâm hukuk usûlünün başlıca problematiğini oluşturur. 

C. SOSYAL DEĞİŞİM VE İSLÂM HUKUKUNUN GENEL       
ÖZELLİKLERİ 

Biz, “İslâm hukuku deyince İslâm’ın hukukunu…. Müslüman toplumlarda 

Kur’an ve Sünnet ışığında gelişen ve şekillenen geleneği, bilgi ve tecrübe birikimini, 

bireysel ve toplumsal yaşayış biçimini, daha doğrusu Müslüman toplumların 

hukukunu”;139 Müslümanların Kur’an ve Sünnet çerçevesinde kendi hayatlarını 

sürdürmeleri ve bu hayatı yönlendirici ve tasvir edici bir takım kurallar ve bilgiler 

üretmeleri yani kendilerine bu ana çizgide tabii bir yaşam biçimi seçmelerini”140 

anlıyoruz. 

İslâm Hukuku her zaman ve mekânda İslâm toplumuna ışık tutacak küllî 

kaideler ve vazettiği genel hükümlerle sosyal değişime cevap veren evrensel bir 

hukuk sistemidir. Ancak onun başlıca niteliği elbette vahiy kaynaklı bir hukuk 

sistemi olmasıdır.  

                                                
138  Sezen, İslâmın Sosyolojik Yorumu, s. 362. 
139  Bardakoğlu, “2000’li Yıllara Girerken İslâm Düşüncesinin Önündeki Problemler ve Çözüm 

Önerileri”, İslâm Düşüncesinde Yeni Arayışlar I, Yayına Hazırlayan: İlyas Çelebi, Rağbet Yay., 
İstanbul 1998,  s. 275.  

140  Bardakoğlu, “İslâm Düşüncesinin Önündeki Problemler ”, s. 276. 
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a. İslâm Hukukunun Vahiy Kaynaklı Olması 
İslâm Hukukunu diğer hukuk sistemlerinden ayırt eden en önemli özellik, 

onun ilâhî kaynaklı bir hukuk sistemi olmasıdır.141 Bu özellik en çok onun yöneldiği 

gayede belirginleşmektedir.142 

İslâm Hukukunun ilk ve en temel kaynağı, Allah’ın bütün insanlık için 

gönderdiği kutsal kitabı Kur’an’dır.143 Yarattığı kullarını en iyi şekilde bilen 

Allah144, hem kullarının hayatlarını en güzel şekilde düzene koymaları hem de 

ihtiyaçlarını en güzel şekilde temin etmeleri için hükümlerini145 göndermiştir.146 

İslâm hukukunun ikinci kaynağı Sünnet de, Kur’an’ı açıklamaya yönelik147 

olduğunda vahye dayanıyor demektir ve bu durumda o da İlâhî menşeli 

olmaktadır.148 İlk iki kaynağının bu niteliği, İslâm hukukunun da ilâhî kaynaklı 

olduğu anlamına gelir. Bu özelliği, onun gelişen ve değişen hayata uyum sağlamasını 

engelleyici bir eksiklik değil;149 aksine bu imkânı artıran bir meziyettir.150 İslâm 

                                                
 141  Veliyyüddin, “İslâm Hukuku”, İslâm Mecmuası, 1/9 (Haziran 1914), s. 258 (Ayrıca 

Bkz.Osmanlıdan Cumhuriyete Siyaset ve Değer Tartışmaları, Rağbet Yay., İstanbul 2000, s. 
256); Kamil Yaşaroğlu, “Coulson’un İslâm Hukukuna Bakışı”, Oryantalistlerin Gözüyle İslâm 
Yaklaşımlar Örnek Metinler, Editör: Ahmet Özel, Rağbet Yay., İstanbul 2003; s. 195; İlyas 
Çelebi, İslâm Düşüncesinde Yeni Arayışlar I , Yayına Hazırlayan: İlyas Çelebi, Rağbet Yay., 
İstanbul 1998, s. XIII (Önsöz); Alamgir Muhammad Serajuddîn, Shari‘a Law and Society 
Tradition and Change in South Asia, Oxford Universty Press, Karachi 2001, s. 1; Erdoğan, 
Ahkâmın Değişmesi, s. 61. 

142  Karadâvî, Hasâisu’l-Âmme li’l-İslâm,  s. 9; Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 19;Yaşaroğlu, 
“Coulson’un İslâm Hukukuna Bakışı”, s. 195. 

143  Serajuddîn, Shari‘a Law and Society,  s. 1; Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 61. 
144  Mülk, 67,14. 
145  Nahl, 16/44. Ayrıca bkz. Yunus 10/57, İbrahim 14/1, Talâk 65/1,5. 
146  Yûsuf Karadâvî, Medhal li Dirâseti’ş-Şerîati’l-İslâmiyye, Mektebetü Vehbe, Kahire, 1411/1990, 

s. 87; a.mlf., Hasâisu’l-Âmme li’l-İslâm, s. 36 v.d.; Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 20. 
147  Bkz. Nahl, 16/44; Necm 53/3-4. 
148  Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 20. 
149 Bazı çevreler, İslâm hukukunun nassa bağlı kalan donuk bir hukuk olduğu bu nedenle de 

değişmelere ayak uyduramayacağı ve zamanın ihtiyaçlarına cevap veremeyeceği düşüncesine 
kapılmışlardır. Bu düşüncede olanlardan Mir Siadat şunları söylemektedir: “İhtiyaçlara cevap 
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hukukunda hükümler vahiy kaynaklı olmakla birlikte yoruma açık bir karakter de 

taşırlar. Bu tür hükümler kaynaklarının vahiy olması sebebiyle ilâhî ve sürekli; 

içtihâdî çaba sonucunda elde edilmeleri nedeniyle de değişkendirler.151 Aynı 

zamanda İslâm hukuku, beşerî hukuklarda eksik kalan inanç, hukuk ve ahlâk 

bütünlüğünü sağlar,152 insanların dünya ve ahiret mutluluğunu temin etmeyi hedefler. 

İnsanı olduğu gibi, sosyal yaşamı da bir bütün olarak ele alır ve  düzenlemelerini her 

zaman ve mekanda eşitliği, adâleti, huzur ve güveni sağlama esasına göre yapar.153  

                                                                                                                                     
veremez kanunlar için bir hal çaresi bulmak gerekir. Bunun için basit ve makul olan yol ise kanun 
hükümlerini ta‘dil, iptal veya ilga etmektir. Fakat İslâm hukukunda belirli ve kesin hükümler 
(kanunlar) İlâhî ve kusursuz telâkkî edildikleri için böyle bir hal çaresi bulmak imkân dâhilinde 
değildir. Bu nedenle İslâm hukukunda büyük bir eksiklik ve yetersizlik göze çarpmaktadır. 
Zamanın değişmesi ile yetersiz kalan ve zorluğa yol açan Kur’an ve Sünnetin vazettiği hükümleri 
ilga etme veya yeniden gözden geçirip değiştirebilme gücü İslâm hukukunda mevcut değildir.” 
İfadeleri aynen nakleden, Saffet Köse, Çağdaş İhtiyaçlar ve İslâm Hukuku, Rağbet Yay., İstanbul 
2004, s. 10; (Orijinal metin için bkz. Mir Siadat Ali Khan, “The Muhammedan Laws aganist 
Usury and How They are Evaded”, Journal of Comparative Legislation, (1929) s. 238-239. Aynı 
görüşü savunan kimselerin ifadeleri için bkz. M. Fuad Köprülü, İslâm ve Türk Hukuk Tarihi 
Araştırmaları ve Vakıf Müessesesi, Ötüken Yay., İstanbul 1983, s. 265; Karadâvî, Medhal li 
Dirâseti’ş-Şerîati’l-İslâmiyye, s. 149; Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 19; Köse, Çağdaş 
İhtiyaçlar ve İslâm Hukuku, ss. 9-15. 

 150  Abdulkadir  Udeh, et-Teşrîu‘l-Cinâiyyî’l-İslâmî, Dâru’t-Turas, Kahire 1977, I, 24-25, 74; 
Karadâvî, Hasâisu’l-Âmme, s. 9 v.d, a.mlf., Medhal li Dirâseti’ş-Şerîati’l-İslâmiyye, s. 149; 
Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 19. 

151  Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 21; Çelebi, İslâm Düşüncesinde Yeni Arayışlar I, s. XIII (Önsöz) 
Nassların birden fazla manaya delalet etmesi nedeniyle meydana gelen içtihâd farklılıkları ve 
hükümler hakkında ayrıntılı bilgi için bkz. Muhammed Abdurrahman Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd 
ve Teğayyuruh ve Eseru Zalike fi’l-Fütyâ, el-Müessesetü’l-Camiiyye, Beyrut 2003/1424, s. 124 
v.d; 149 v.d. 

152  Udeh, et-Teşrîu‘l-Cinâiyyî’l-İslâmî, I, 73-74, 174; Karadâvî, Hasâisu’l-Âmme, s. 48, 51, 54; 
Ahmed Zerkâ, “Umûmî Olarak Hukuk İslâm Hukuku ve Aile Hukuku” Modern Problemler 
Karşısında İslâm Hukuku, Hazırlayan: Hayreddin Karaman, İrfan Matbaası, İstanbul 1972, s. 34-
35; Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 23. 

153  Udeh, et-Teşrîu‘l-Cinâiyyî’l-İslâmî, I, 74, 170, 174; Karadâvî, Hasâisu’l-Âmme, s. 108; 
Abdulkerîm Zeydân, el-Medhal li-Dirâseti’ş-Şerîati’l-İslâmiyye, Müessesetü’r-er-Risâle, Beyrut 
1407/1986, s. 38-40; Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 23,31. 
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b. İslâm Hukukunun Kemale Ermiş Olması 
İslâm Hukukunun bir diğer özelliği de, “kemale ermiş” olmasıdır.154 Kur’ân’ı 

Kerim’de şöyle buyurulmaktadır: “….Bu gün dininizi, şeriatınızı kemale erdirdim, 

olgunlaştırdım.Üzerinizdeki nimetimi tamamladım…”155 Bu “tamamlamanın” ne 

anlama geldiğinin tespit edilmesi son derece önemlidir. eş-Şâtıbî’ye göre, burada 

kastedilen, dinin “tikel hükümleri/ cüziyâtı” değil, belki “tümel ilkeleri/genel 

prensipleri”dir. Bu prensipler ise, zarurî, hâcî maslahatlar ve onları tamamlaya 

yönelik bütün ilkelerdir.156 Nitekim dinin kemale erdiğini bildiren ayetten sonra 

“faiz”157 ve “kelâle”158 ile ilgili ayetlerin inmiş olması159 göz önünde 

bulundurulduğunda, ayetin kasdettiği şeyin genel kaide ve prensipler olduğu160 bizzat 

Kur’an ayetlerinin tasdikiyle de açığa çıkmış olmaktadır. Öte yandan, el-Kurtubî (ö. 

760/1359)’nin de ifade ettiği gibi ayet, Hz. Peygamberin veda haccını yaptığı sırada 

Arafat’ta nazil olmuştur ve ayette, haccın farz kılınması ve bizzat icrasıyla birlikte, 

“İslâm beş temel üzerine yükseltilmiştir”161 hadisinde belirtilen ibadetler 

                                                
154  Udeh, et-Teşrîu‘l-Cinâiyyî’l-İslâmî, I, 24; Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 24. 
155  Mâide 5/3. 
156  İbrahim b. Mûsâ eş-Şâtıbî, ( ö. 790/ 1388), el-Muvâfekât, el-Matbaatu’r-Rahmâniyye, Mısır (t.y.), 

I, 32, 77; Mükellefin fiili esasında üç şekilde bulunur. Nass, mükellefin fiilini a) genel ve ayrıntılı 
bir şekilde belirlemiştir. Beş vakit namazın hükümlerinin belirlenmesinde olduğu gibi b) 
Mükellefin fiili hakkında ne genel ve ne de tafsili olarak hüküm bildirmiştir. Bunlar, İslâm’ın 
kabul etmediği mücerred hevaya dayalı şeylerdir, bidatlardır c) Mükellefin fiilini tafsilî olarak 
değil, genel olarak belirlemiştir. Namazın farz kılınması gibi. Bkz. a.mlf., el-İ’tisâm, (y.y.) (t.y.),I, 
305-306. 

157  Bakara 2/274. 
158  Nisa 4/176. 
159  Ebû Abdillah Muhammed b. Ahmed el-Kurtubî (ö. 671/1273), el-Câmi‘u li Ahkâmi’l-Kur’ân, 

Dâru’l-Âlemi’l-Kütüb, 1423/2003, VI, 63. 
160  Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 25. 
161  Muhammed b. İsmail el-Buhârî (ö. 256/869), el- Câmiu’s-Sahîh, Daru Sahnûn, Tunus 1413/1992, 

İmân, 1(1/7); Müslim b. Haccâc en-Neysâbûrî (ö. 261/876), el-Câmiu’s-Sahîh, Daru Sahnûn, 
Tunus 1413/1992,  İmân, 5 (I/45); Ebû Îsâ Muhammed b. Îsa Tirmizî (ö. 279/892), Sünenü’t-
Tirmizî (Câmi‘u‘l-Kebîr adıyla neşredilmiştir), thk. Beşşâr Ma’rûf, Dâru’l-Garbi’l-İslâmî, Beyrut 
1998, İman, 3 (IV, 354). 
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tamamlanmıştır.162 Dolayısıyla, İslâm hukukunun kemale ermiş olması ya da 

Kur’ân’ın her şeyi açıklamak üzere indirilmiş163 bir kitap olması, İslâm hukukunda 

tamamlanmış olan küllî kaide ve genel prensipler dışında kalan hükümlerin, 

değişmeye açık olduğunun kanıtı durumundadır.164 Zaten İslâm hukukunda yer alan  

“tenfizî” ve “tanzîmî” teşrî‘ ayrımı da bu hususu teyit etmektedir. Tenfîzî teşri‘ bizzat 

Kur’ân ve Sünnet nasslarının uygulanması anlamına gelirken; tanzîmî teşrî‘ ise, 

şeriatın hakkında hüküm belirlemediği konularda, toplum düzeninin sağlanması, 

toplumun himayesi ve toplumsal ihtiyaçların karşılanması anlamlarına işaret eder ki 

bu da ancak Şeriatın genel kaide ve esasları çerçevesinde yapılabilir.165 

İslâm hukuku, yeni hadiseleri özümsemede üstün bir kabiliyete sahiptir.166  

Bu özelliği onun her zaman ve her mekânda, yürürlükte kalabilmesine imkân verir.167 

Böylece İslâm, dünyanın birçok farklı bölgesinde farklı millet ve toplulukta, 

yüzyıllardır süren bir medeniyet birliği sağlayabilmiştir.168  

c. İslâm Hukukunun Küllî Kaideler Vazetmesi 
Son ilâhî din olan İslâm’ın169 evrensel karakteri170 onun, insanların her zaman 

ve mekânda karşılaşabilecekleri meseleleri halledecek nitelikte olmasını gerektirir.171 

                                                
162  Kurtubî, el-Câmiu‘ li Ahkâmi’l-Kur’ân,VI, 63; Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 25. 
163   En’âm 6/38; Nahl 16/89. 
164  Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 25. 
165  Udeh, et-Teşrîu‘l-Cinâiyyî’l-İslâmî, I, 232. 
166  Sava Paşa, İslâm Hukuku Nazariyâtı Hakkında Bir Etüd, çev. Bahâ Arıkan, DİR Yay., Ankara 

1955, I, 68; Gür Mecelle, 60, 93. 
167  Muhammed Tâhir b. Âşûr (ö. 1394/1973), el-Makâsıdü’ş-Şerîati’l-İslâmiyye, Dâru’n-Nefâis, 

Ürdün, 1421/2001,  s. 376, 401, 403. 
168  Günay, “Dinin Bireysel ve Toplumsal Boyutu”, AÜİFD Cumhuriyetin 75.Yıldönümüne 

Armağan, Ankara 1999, s. 108. 
169  Ahzâb 33/40. 
170  Nisâ 4/79; Enbiya 21/107; Sebe’ 34/28.  Ayrıca İslâm’ın evrenselliği hakkında ayrıntılı bilgi için 

bkz. M. Fatih Kesler, Kur’an’ı-Kerim’in Evrenselliği, Esra Yay., İstanbul 1996 (ss. 219-343). 
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Bunun bir sonucu olarak İslâm hukuku; “dînî, siyâsî ve medenî hayatın bütün 

yönlerini en geniş şekilde içine almaktadır.” 172  

İslâm hukukunun barındırdığı genel prensipler, tezahürleri farklı fakat 

muhtevaları aynı hükümler elde edebilmeyi temin eden, 173 hikmet ve maslahatları 

bünyesinde barındıran evrensel esaslardır.174 

Kur’an ve Sünnette oldukça öz ve kısa bir şekilde yer alan175 bu kaideler; 

maslahatın sürekli ve sabit olması sebebiyle değişmez niteliktedirler.176 Bu olgu 

İslâm hukukunun, sosyal değişimin neden olduğu hadiselere intibakını ve olaylar 

karşısında dinamizm kazanmasını sağlar.177 Bu, aynı zamanda  İslâm’ın insan 

yaratılışına uygun fıtrat dini olduğunu da teyit etmektedir.178  

 Meselâ bu bağlamda; İslâm hukuku شوري  –“danışma”179 ilkesini180 

belirlemiş Hz. Peygamber de, şûrâ ilkesinin uygulanmasına büyük önem vermiş181; 

                                                                                                                                     
171  Köse, Çağdaş İhtiyaçlar ve İslâm Hukuku, s. 19. 
172  Ignaz Goldziher (ö. 1339/1921), “Fıkıh”, The Encyclopedia of İslâm (new edition), Leiden 1960, 

II, 886; Benzer ifadeler için bkz. Joseph Schacht (ö. 1969), An İntroduction to İslamic Law, 
Oxford 1971, s. 1; Köse, Çağdaş ihtiyaçlar ve İslâm Hukuku, s. 18. 

173 Şatıbî, el-Muvâfekât, IV, 92; Abdulvehhâb Hallâf, Mesadıru’t-Teşrîi‘l-İslâmî, Dâru’l-Kalem, 
Kuveyt 1402/1982, s. 155; Nâdiye Şerîf Ömerî, İctihâd fi’l-İslâm, Müessesetü’r-er-Risâle, Beyrut 
1405/1985, s. 99-101; a.mlf., el-İctihâd ve’t-Taklîd fi’l-İslâm, Müessesetü’r-er-Risâle, Beyrut 
1425/2004, s. 87-88; Aktan, “İslâm Hukukunun Dinamizmi”, s. 85-86; Köse, Çağdaş İhtiyaçlar 
ve İslâm Hukuku, s. 19. 

174  Köse, Çağdaş İhtiyaçlar ve İslâm Hukuku, s. 19. 
175  İslâm hukukunun gerek hususî hukuk ve gerekse âmme hukukuyla ilgili olarak içerdiği kaideler 

için bkz. Zerkâ, “Umûmî Olarak Hukuk”, 15-34. 
176  Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 123; Köse, Çağdaş İhtiyaçlar ve İslâm Hukuku, s. 20. 
177  Köse, Çağdaş İhtiyaçlar ve İslâm Hukuku, s. 20 
178  Muhammed İkbal, İslamda Dini Düşüncenin Yeniden Doğuşu, s. 222; Köse, Çağdaş İhtiyaçlar ve 

İslâm Hukuku, s. 21-22. 
179  Âl-i İmrân 3/159; Şûrâ 42/38. 
180  Ebu’l-Abbas Takiyyüddîn Ahmed b. Teymiyye (ö. 728/1328),  es-Siyâsetü’ş-Şer’iyye fî Islâhi’r-

Râî ve’r-Raiyye, thk. Beşîr Muhammed Uyûn, Dâru’l-Beyân, Dımeşk 1405/1985; Hallâf, 
Mesadıru’t-Teşrî‘i’l-İslâmî, s. 158; Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 44;  Köse, Çağdaş İhtiyaçlar 
ve İslâm Hukuku, s. 20. 
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Bedir esirleri182, Uhud Savaşında uygulanacak taktik183, Hendek kuşatmasında 

Gatafan kabilesiyle yapılacak anlaşma184, Hevâzin ganimetlerinin taksimi 

konularında ashabıyla istişâre etmiştir.185 Fakat mahiyetini ve uygulanma şeklini 

belirlememiştir.186 Adâletin teminini187 esas almış, ancak adaletin temin edileceği 

mahkemenin şeklini belirlememiştir.188  

Yine alış veriş akdi ile ilgili esaslar189, suç-ceza dengesi190, haksız kazancın 

haramlığı191, sözleşmelere riâyet192, güçlüğün kaldırılması193, eşyada asıl olanın 

ibâha olması194, zaruretlerin haramları mübah kılması195, gibi bazı ilkeler Kur’ân 

nassları ile bazıları ise, “Kanlarınız, mallarınız ve ırzlarınız birbirinize haramdır”196, 

                                                                                                                                     
181  İbn Teymiyye, es-Siyâsetü’ş-Şer’iyye,s. 172-175; Köse, Çağdaş İhtiyaçlar ve İslâm Hukuku, s. 20. 
182  Muhammed Hamidullah, Hz. Peygamber’in Savaşları ve Savaş Meydanları, çev. Salih Tuğ, 

Yağmur Yay., İstanbul 981, s. 89; Köse, Çağdaş İhtiyaçlar ve İslâm Hukuku, s. 21. 
183  Ebû Muhammed Abdü’l-Melik b. Hişâm (ö. 218/854), Sîretü’n-Nebeviyye, Dâru’l-Fikr, Beyrut 

(t.y.), II, s. 7; Hamidullah, Hz. Peygamber’in Savaşları, s. 105; Köse, Çağdaş İhtiyaçlar ve İslâm 
Hukuku, s. 21. 

184  İbn  Hişâm, Sîretü’n-Nebeviyye, III, 249-252; Hamidullah, Hz. Peygamber’in Savaşları, s. 153.   
185  Ebû Bekr Abdurrezzak b. Hemmâm Abdurrezzak es-San‘ânî (ö. 211/827), el-Musannef, thk. 

Hubeyb Rahmân A‘zamî, Mektebü’l-İslâmî, Beyrut 1403/1983, V, 367, 368; Nureddin Ali b. Ebî 
Bekr el-Heysemî (ö. 807/1405), Mecma‘u’z-Zevâid ve Menba u’l-Fevâid, Dâru’l-Kütübi’l Arabî, 
Beyrut 1967, VI, 130-133; Hamidullah, Hz. Peygamber’in Savaşları, s. 200; Köse, Çağdaş 
İhtiyaçlar ve İslâm Hukuku, s. 21. 

186  Hallâf, Mesadıru’t-Teşrî‘i’l-İslâmî, s. 157-158; Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 44; Köse, 
Çağdaş İhtiyaçlar ve İslâm Hukuku, s. 20. 

187  Şûrâ 42/15; Mâide 5/ 8; En’âm 6/152. 
188  Hallâf, Mesadıru’t-Teşrî‘i’l-İslâmî, s. 157-158; Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 44; Köse, 

Çağdaş İhtiyaçlar ve İslâm Hukuku, s. 20. 
189  1. Alışverişin helal, ribanın haram olması (Bakara 2/285);2. Karşılıklı rızanın esas olması (Nisa 

4/29);3. Alışverişlerde şahit tutulması (Bakara 2/282); 4.Cuma vaktinde alışveriş yapılmaması 
(Cuma 62/ 9). 

190  Yunus 10/27; Şûrâ 42/ 40. 
191  Bakara 2/188; Âl-I İmrân 3/130; Nisâ 4/2. 
192  Mâide 5/1. 
193  Mâide 5/6; Hacc 22/78; Nur 24/61; Ahzâb 33/37; Muhammed 47/18. 
194  Bakara 2/29; Nahl 16/14; Hacc 22/65; Lokman 31/20. 
195  Bakara 2/173; Maîde 5/3, En’âm 6/145. 
196  Tirmizî, Fiten, 2 (IV, 34); Abdullah b. Muhammed b. Ebî Bekr b. Kayyim el-Cevziyye (ö. 

751/1350), İ‘lâmu’l-Muvakkiîn an Rabbi’l-Âlemîn,Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye,Beyrut 1418/1998,  I, 
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“Zararın tazmin edilmesi” 197 ve “Zarar vermek ve zarara karşılık olarak zarara 

uğratmak yoktur”198  rivayetlerinde olduğu gibi hadislerle belirlenmiştir.199 Sahîh 

nassların manalarından elde edilen ve kamu hukukun temel dayanağı olan bu 

kaidelere istinad ederek sonraki dönemlerde de fukaha tarafından; “Zarar, imkanı 

ölçüsünde ortadan kaldırılır”200, “Zarar izale edilir” 201, “Zararı eşed zararı ehafle 

izale edilir”202 “Umûmî zararın giderilmesi için husûsî zarara göz yumulur”203 gibi 

başka fıkıh kaideleri elde edilmiştir.204  

Hz. Peygamber, özel konuları ve teferruatlı hükümleri ilgilendiren sorulara 

genel prensip ifade eden sözlerle karşılık vermiştir. Zaten, “cevâmiu’l-kelim”205 

olması Hz. Peygamber’in sözlerinin bir özelliğidir.206 Ebû Hureyre’nin rivâyeti, Hz. 

Peygamber’in bu özelliğini açıkça ortaya koymaktadır. Ashabdan bir kişi Hz. 

Peygamber’e gelerek: “Ya Rasûlallah, denizde yolculuğa çıkıyoruz. Yanımızda az su 

bulunuyor, onunla abdest alsak içme suyu sıkıntısı çekeriz. Deniz suyuyla abdest 

alabilir miyiz? Deyince Hz. Peygamber: “Deniz suyu temizleyici-temiz, ölüsü ise 

                                                                                                                                     
308; İbn Âşûr, Mekâsıdu’ş-Şerîati’l-İslâmiyye, s. 320; Subhî Sâlih, Meâlimu’ş-Şerî‘ati’l-
İslâmiyye, Dâru’l-İlim, Beyrut 1975, s. 139. 

197  Ebû Bekr Muhammed b. Hüseyin el-Beyhâkî (ö. 458/1067),  Mârifetü’s-Sünen ve’l Âsâr, Câmiatu 
Dirâseti’l-İslâmiyye, Beyrut 1411/1991, VIII, 122-123 ( h.n.11349-11356). 

198  Mâlik b. Enes (ö. 179/795), el-Muvatta‘, Dâru Sahnûn, Tunus 1413/1992, Akdiye, 26 (II, 745); 
Ebû Abdillah Muhammed Zeyd b. Mâce (ö. 273/886), es-Sünen, Dâru Sahnûn, Tunus 1413/1992, 
Ahkâm, 17 (II, 784);  İbn Âşûr, Mekâsıdu’ş-Şerîati’l-İslâmiyye,  s. 239. 

199  İbn Âşûr, Mekâsıdu’ş-Şerîati’l-İslâmiyye, s. 320; Köse, Çağdaş İhtiyaçlar ve İslâm Hukuku, s. 20. 
200  Muhammed Fâruk Nebhân, İtticâhu’l- Cemâî fi’t-Teşrîi‘l-İktisâdi’l-İslâmî, Müessesetü’r-er-

Risâle, Beyrut 1408/1988, s. 154. 
201  Nebhân, İtticâhu’l- Cemâî, s. 154-155. 
202  Nebhân, İtticâhu’l- Cemâî, s. 155. 
203  Nebhân, İtticâhu’l- Cemâ, s. 156. 
204  Nebhân, İtticâhu’l- Cemâî, s. 153-154. 
205  Az söz ile çok şey ifade etmek demektir. Bkz. Ebü’l-Fadl Cemâluddîn Muhammed b. Mükerrim 

b. Manzûr (ö.711/1311), Lisânu’l-Arab, Daru Sadır, Beyrut 1375/1956, VIII, 53-54. 
206  Buhârî, Ta’bîr, 11 (VIII, 72); Tirmizî, Siyer, 5 (IV, 123); İbn Kayyim, İ‘lâmu’l-Muvakkiîn, I, 307; 

Köse, Çağdaş ihtiyaçlar ve İslâm Hukuku, s. 23;  
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helaldir” buyurmuştur.207 Hz. Peygamber bu soruya sadece “evet” cevabıyla karşılık 

verebilirdi. Fakat bu “evet” yalnız o soruya verilmiş bir cevap niteliğinde kalacak ve 

zaruretin gerektirdiği ruhsat hükmünde değerlendirilecekti.208 Halbuki İmâm Şâfiî (ö. 

204/819) ve İbnü’l-Mulakkîn (ö. 804/1401)’in de ifade ettiği gibi, Hz. Peygamber bu 

sözüyle taharet /temizlik ilminin yarısını açıklamakla kalmamış aynı zamanda ölü 

bile olsa209 deniz mahsullerinin yenilebileceğini belirtmiştir.210 Yine 

Hz.Peygamber’in: “Ameller, niyetlere göredir; Herkes için niyet ettiği vardır” 211 

sözü, “Bir işten maksat ne ise hüküm ona göredir” şeklinde küllî bir kaide olarak 

Mecelle’deki212 yerini almıştır.213 Bunlardan başka, “Eşyada aslolan ibâhadır” 214, 

“Meşekkat teysiri celbeder”, “Bir iş dîk oldukta müttesi‘ olur”215, “Zaruretler 

memnu‘ olan şeyleri mübah kılar”, “Zaruretler kendi miktarınca takdîr olunur”216, 

“Şekk ile yakîn zâil olmaz”217, “Zarar ve mukabele bi’z-zarar yoktur”218, “Beyyine 

müdda‘î/davacı üzerine; yemin müdda‘a aleyh/davalı üzerinedir”219 gibi220, İslâm 
                                                
207  Ebû Muhammed Abdullah Abdurrrahman ed-Dârimî (ö.255/868), es-Sünen, Dâru Sahnûn, Tunus 

1413/1992, Vudû’ ve’s-Salât, 53 (I, 151); İbn Mâce, Tahâret, 38  (I, 136-137); Ebû Dâvud 
Süleyman b. Eş’as es-Sicistânî (ö.275/888), es-Sünen, Dâru Sanûn, Tunus 1413/1992, Tahâret, 41 
(I, 64); Tirmizî, Tahâret, 52 (I, 100-101); Ebû Hâmid Muhammed el-Gazâlî (ö.505/1111), el-
Mustasfâ min İlmi’l-Usûl, Dâru İhyâi’t-Turâsi’l-Arabî, Beyrut 1324, II, 58; 

208  Gazâlî, el-Mustasfâ, II, 58; Muhammed Ali b. Muhammed eş-Şevkânî, (ö.1250/1835), Neylü’l-
Evtâr Şerhu Münteka’l-Ahbâr, Mektebetü’l-Halebî, Mısır (t.y.), I, 26-27; Köse, Çağdaş İhtiyaçlar 
ve İslâm Hukuku, s. 23. 

209  Mâide 5/3. 
210  Köse, Çağdaş İhtiyaçlar ve İslâm Hukuku, s. 23. 
211  Buhârî, Bedyu’l-Vahy, 1 (I, 2), İman, 41 (I,19); Ebû Dâvud, Talâk, 11 (2/651); Tirmizî, Fedâilu’l-

Cihâd, 16 (IV, 179-180). 
212  Mecelle,  2. md. 
213  Köse, Çağdaş İhtiyaçlar ve İslâm Hukuku, s. 24. 
214  Bkz. Bakara 2/29; A’raf 7/32; Câsiye 45/13; Suyûtî, el-Eşbâh ve’n-Nazâir, s. 133; Mecelle, 5. md. 
215  Mecelle, 17-18 md. Ayrıca ilgili ayetler için bkz. Bakara 2/173, 185; Nisâ 4/28; Mâide 5/6. 
216  Mecelle, 21-22 md.; Ayrıca ilgili ayetler için bkz. Bakara 2/173; Mâide 5/3; En’âm, 6/145. 
217  Mecelle, 4. md.; İlgili ayetler için bkz. Yûnus 10/36. 
218  Mecelle, 19. md.; İlgili hadisler için bkz. el-Muvatta‘, Akdiye, 31 (II, 750); İbn Mâce, Ahkâm, 17 

(II, 784).  
219  Mecelle, 67. md.;  İlgili hadisler için bkz. Buhârî, Rehin, 6, (II, 116); Müslim, Akdiye, 1-2 (II, 

1336-1337; Ebû Dâvud, Akdiye, 23 (IV, 40). 
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hukukçularının füru‘ fıkha dair hükümlerden çıkardıkları221 küllî kaideler, fertlerin 

hareket tarzlarını hukuka uygun olarak önceden tayin etmelerini sağlar.222 eş-

Şâtıbî’ye göre, böyle küllî kaidelere dayanması, İslâm hukukunu zannî olmaktan 

kurtarıp onun katî olmasını sağlayan en önemli âmildir. Zira ancak küllî esaslara 

dayalı şeyler, katiyet ifade eder.223  

 Ayrıca küllî esaslar ve genel hükümler, insanların maslahatını temin etmek 

üzere vazedilmekle birlikte;224 yalnızca dinin, canın, aklın, ırz ve malın korunmasıyla 

sınırlı kalmayıp bu değerlerin muhafazasını sağlayacak başka ilkeleri de içine alır. 

Bu sebeple hüküm verirken bu beş maslahatın yanında tafsîlî delillere de dayanmak 

gerekir.225 

Küllî hüküm ve prensipler, cüzî hükümlerin bir bütün halinde göz önünde 

bulundurulmasıyla ve tümevarım226 metoduyla elde edilirler.227 Nefsin korunması, 

bir tümel ilkedir ve bu ilke; insanın öldürülmesinin yasaklanması, öldürme fiilinin 

kısası gerektirmesi, öldürmenin şirke denk bir günah sayılması, katilin cehennem ile 

cezalandırılması, zaruret halinde ölmemek için haram şeylerin yenmesine izin 

                                                                                                                                     
220  Anayasa Hukuku, Ceza Hukuku, Devletler Hukuku ve Muâmelâtla ilgili küllî kaideler için bkz. 

Köse, Çağdaş İhtiyaçlar ve İslâm Hukuku, s. 24-26. 
221  Zeydân, el-Medhal, s. 90. 
222  Köse, Çağdaş  İhtiyaçlar ve İslâm Hukuku, s. 35-36. 
223  Şâtıbî, el-Muvâfekât, I, 32. 
224  İbn Kayyim, İ‘lâmu’l-Muvakkiîn, I, 192, 307-310, III, 14-15; Şâtıbî, el-Muvâfekât, II, 54; 

Mar‘aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 132. 
225  Adnan Koşum, Nassları Anlama ve Yorumlamada Yöntem Sorunu, FazlurRahman Örneği, İz 

Yayıncılık, İstanbul 2004,  s. 92. 
226  Cüzî hükümlerin bu şekilde tümevarım metoduyla belirlenmesi, ilk olarak Cuveynî ile başlamış, 

Gazzâlî (ö. 505/1111), İzz b. Abdisselâm ( ö. 660/1262) ve Karafî (ö. 684/1285) gibi âlimler 
tarafından geliştirilmiştir. Fakat uygulamaya geçirilmesi Şâtıbî’ ye aittir. Bkz. Abdurrahman 
Haçkalı, “Hanefî Mezhebinin İçtihat Geleneğinin Tümdengelimci Yönü Üzerine”, İslâmî 
Araştırmalar (Ankara 2002), c. XV, sy: 1-2, s.289; Ali Pekcan, İslâm Hukukunda Gâye Problemi 
Zarûriyyât- Hâciyyât, Tahsiniyyât, Rağbet Yay., İstanbul  2003, s. 86-113; Koşum, Nassları 
Anlama ve Yorumlamada Yöntem Sorunu, s. 86.  

227  Şâtıbî, el-Muvâfekât, I, 39; II, 62-63. 
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verilmesi ve kendine bakmaktan aciz olan kimselere yardım etme, zekat ödeme gibi 

cüzî hükümlerin tamamı göz önünde bulundurularak elde edilir.228 Nassı metin 

olarak anlamanın ve nasslardan hüküm elde etmenin “ölçütü” konumunda olan bu 

küllî kaideler, şer’î hükümleri, nasslara uygun bir temele dayandırmanın en “üst 

kriteri”dir.229 Küllî kâideler Ali Himmet Berki’nin ifadesiyle: “…İslâm hukukunun 

ayinesi mesabesinde olup… fert ve cemiyetlerin menfaat ve ihtiyaçlarına istinâd 

ederler.”230 Cüz’î meselelerin hükümlerinin kuvveden fiile çıkmasını sağlayan, fetvâ 

usûllerinin anlaşılmasına yardımcı olan, benzer meselelerde fakîhi çelişkiye 

düşmekten koruyan bu kaideler; aynı zamanda fıkhın kaynaklarını anlamaya231 ve 

yeni olayların hükmünü belirlemeye de yardımcı olurlar.232 Bununla birlikte 

maslahata tabi olan cüzî ve tafsîlî hükümlerin değişmesine de engel teşkil etmezler. 

Esas olan genel kaidelere riayet olduğu için bunlara aykırılık taşıyan veya öyle 

görünen cüzî hükümleri değiştirmek veya gerektiğinde tamamen terk etmek 

mümkündür.233 

Hz. Peygamber ve Ebû Bekr döneminde içki içen bir kimseye had cezası 

olarak kırk sopa vurulurken, Hz.Ömer cezayı seksen sopaya çıkarmıştır. Bu 

değişikliğe imkân veren husus, cezanın küllî değil cüzî bir hüküm olmasıdır.234 O 

                                                
228  Şâtıbî, el-Muvâfekât, I, 39.  
229  Alâuddîn Abdulazîz b. Ahmed el-Buhârî, (ö.730/1330), Keşfu’l- Esrâr an Usûli Fahri’l-İslâm el-

Pezdevî, Dâru’l-Kutubi’l-Arâbî, Beyrut 1418/1997, III, 532; Koşum, Nassları Anlama ve 
Yorumlamada Yöntem Sorunu, s.51. 

230  Ali Himmet Berki, Hukuk Tarihinden İslâm Hukuku, DİR Yay., Ankara 1955, s. 56. 
231  Köse, Çağdaş ihtiyaçlar ve İslâm Hukuku, s. 36. 
232  Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 40. 
233  Buhârî, Keşfü’l-Esrâr, III, 532; Koşum, Nassları Anlama ve Yorumlamada Yöntem Sorunu, s. 92. 
234  Ebu’l-Hasan Ali b. Ömer ed-Dârekutnî, (ö.385/995), es-Sünen, Dâru’l-Mehâsin, Kahire 

1386/1966, III, 166; Ebû Muhammed Ali b. Ahmed Endelûsî b. Hazm (ö.456/1064), el-İhkâm fî 
Usûli’l-Ahkâm, thk. Mahmud Hâmid Osman, Dâru’l-Hadîs, Kahire 1419/1998, III, 1296, 1301; 
Abdullah b.  Muhammed b. Ebî Bekr İbn Kayyim el-Cevziyye (ö. 751/1350), İğâsetü-‘l-Lehfân fî 
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halde cüzî hükümler ile değişemeyen küllî hükümlerin kesin olarak birbirinden ayırt 

edilmesi gerekmektedir.235 Şu halde cüzî hükümlerin tespit edilebilmesi için 

“kriter”236 olan küllî kaîdeleri bilmek, içtihâdın referans noktası olan fıkıh usûlünü 

ve hüküm çıkarmak için dayanak olacak şeyleri bilmek demektir.237  

Bu bağlamda örneğin; VII. yüzyıl Şafiî âlimlerinden Ebû Zekeriya Ensârî (ö. 

926/1520) Gayetü’l-Vüsûl Şerhu Lübbü’l-Usûl adlı eserinde:“Şekk ile yakîn zail 

olmaz”, “Zarar izale edilir”, “Meşakkat teysiri celbeder” ve “Âdet muhakkemdir” 

şeklinde ifade edilen dört küllî kaidenin, İslam fıkhının dört temel dayanağı 

olduğunu ifade etmiştir.238  

Toplum hayatı değişime açıktır. Bu gerçek, müçtehidin hüküm verirken 

sürekli tek bir duruma bağlı kalmamasını; küllî maksatları gözetmesini zorunlu 

kılar.239 Bu nedenle, hüküm verirken, cüzî-özel hükümler ile küllî hüküm ve 

maksatlar arasındaki ahengin göz ardı edilmemesi gerekir. Esas olan küllî maksatlar 

olduğundan küllî maksatları gerçekleştirmeyen cüzî hükümlere itibar edilemez.240 

Nitekim gaye hükümlerin değişmeyip sabit olduğu; vesile hükümlerin ise zaman, 

                                                                                                                                     
Mesâidi’ş-Şeytân, Dâru’l-Beyân, Beyrut 1414/ 1993, I, 364; Erdoğan,  Ahkâmın Değişmesi, s. 
116. 

235  Abdullah b. Muhammed b. Ebî Bekr İbn Kayyim el-Cevziyye (ö. 751/1350), et-Turuku’l-
Hükmiyye fî Siyâseti’ş-Şer‘iyye, Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, Beyrut (t.y.), s. 8, 18; a.mlf., İğasetü’l-
Lehfân, I, 364; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 123; Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 115-116. 

236  İbrahim Kâfi Dönmez, İslam Hukukunda Kaynak Kavramı ve VIII. Asır İslâm Hukukçularının 
Kaynak Kavramı Üzerindeki Metodolojik Ayrılıkları, (Yayınlanmamış Doktora Tezi) Atatürk 
Üniversitesi İslâmî İlimler Fakültesi, Erzurum 1981, s. 151; Erdoğan,  Ahkâmın Değişmesi, s. 116. 

237  Hallâf, Mesadıru’t-Teşrî, s. 16-17; Ömerî, el-İctihâd, s. 99-101; a.mlf., el-İctihâd ve’t- Taklîd, s. 
87-88; Mar‘aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 62. 

238  Ebû Yahya Zekeriya el-Ensârî (ö. 926/1520), Gayetü’l-Vüsûl Şerhu Lübbü’l-Usûl, Matbaatu 
Mustafa Banî el-Halebî, (y.y.) 1360/1941, s. 140. 

239  İbn Kayyim, İ‘lamu’l-Muvakkıîn, III, 14-15; Mar‘aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 132. 
240  Sezen, İslâmın Sosyolojik Yorumu, s. 215. 



 

 

44 

mekân ve durumların değişmesine bağlı olarak değiştiği İslâm hukukuna vakıf 

olanlarca gayet iyi bilinir.241  

d. Kasdî Olarak Hükmü Bildirilmemiş Alan Zenginliği 
Kanun koyucu bazen kanunda bilerek ve isteyerek bir takım boşluklar 

oluşturur.242 Burada amacı, bu boşlukların içtihatla doldurulmasını sağlamaktır.243 

İslâm hukukuna bu açıdan bakıldığında Kur’ân ve Sünnet nasslarının, bilinçli bir 

şekilde kanun boşlukları (meskûtun anh-hükmü bildirilmemiş alan) 244 oluşturdukları 

görülür. Özellikle, toplumsal meselelerle ilgili olan muâmelât konularında İslâm 

hukuku, helali, haramı245 ve zaruret arz eden hükümleri bildirmiş bir çok meselede 

ise sükût etmiştir.246 

İnsanları sıkıntıya sokacak şekilde lüzumsuz soru sormanın Kur’ân ve Sünnet 

nasslarında açıkça yasaklanmış olması bunun en büyük delilidir.247 Hz. 

Peygamber’den gelen bir rivayette de Şâri‘in sorumlu tutmadığı konularda insanların 

kendilerini zoraki sorumlu hale getirmelerinin hoş karşılanmadığı belirtilmiş hatta bu 

davranış yasaklanmıştır.248 Hz. Peygamber: “Şüphesiz ki, Yüce Allah -yapılması 

                                                
241  Ahmed ez-Zerka, Hadislerin Anlaşılmasında Aklın ve Fıkhın Rolü, Giriş ve Dipnot Ekleyerek 

Tercüme Eden Abdullah Kahraman, Akademi Yayıncılık, İstanbul 2002, s. 48. 
242  İbrahim Kâfi Dönmez, İslâm Hukukunda Müçtehidin Nasslar Karşısındaki Durumu ile Modern 

Hukuklarda Hâkimin Kanun Karşısındaki Durumu Arasında Bir Mukayese”, MÜİFD (İstanbul 
1986), sy: 4, s. 39. 

243  Dönmez, “Müçtehidin Nasslar Karşısındaki Durumu”, s. 41. 
244  Kanun boşluklarının nasıl doldurulacağı konusunda bkz. Şâtıbî, el-Muvâfekât, I, 161-176; 

Karadâvî, Hasâisu’l-Âmme,  s. 241-243. 
245  Şâtıbî, el-İ’tisâm, II, 349.  
246  Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 40-41. 
247 Bunun bir örneği Bakara Sûresinde zikredilmektedir. Allah, İsrailoğullarından bir inek kurban 

etmelerini istemiş ve bu hükümde ayrıntıya girmemişti. Fakat İsrailoğulları, kurban edilecek 
ineğin nitelikleri hakkında gereksiz denebilecek sorular sorarak kendi kendilerine hükmü 
zorlaştırmışlardır. Bkz. Bakara 2/67-71. 

248  Hz. Peygamber, “Oraya yol bulabilen insanların o evi haccetmesi, Allah’ın insanlar üzerindeki 
bir hakkıdır” âyeti (Âl-i İmrân 3/97) nazil olunca bunu insanlara tebliğ etmişti. Hz. Peygamber’in 
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gereken- bazı şeyleri farz kılmıştır, onları terk etmeyiniz; bazı sınırlar koymuştur, 

onları çiğneyip geçmeyiniz; bazı şeyleri haram kılmıştır, onları irtikap etmeyiniz; 

bazı şeyler hakkında da unuttuğundan dolayı değil yalnızca size olan merhametinden 

dolayı sükut etmiştir, onları da deşelemeyiniz- onların hükmünü araştırmayınız-” 

buyurmuştur.249 Hadisin Ebu’d-Derdâ’dan nakledilen rivayetinde Hz. Peygamber’in 

bu sözlerinin akabinde: Allah’ın sükût ettiği şeyler bağıştır. Allah’ın size olan 

bağışını kabul ediniz çünkü Allah hiçbir şeyi unutmaz” buyurup “Rabbin asla 

unutkan değildir”250 âyetini okuduğu bildirilmiştir.251 

“En büyük cürüm işleyen insan, haram olmayan bir şey hakkında soru soran 

ve bu sorusu yüzünden o şeyin haram kılınmasına sebep olan kimsedir”252 hadisi ile 

“Sizi terk ettiğim (size yükümlülük getirmediğim) sürece, siz de beni bırakın (bana 

soru sormayın). Zira sizden öncekiler, Peygamberlerine çok soru sormaları ve 

                                                                                                                                     
âyeti tebliğ etmesi üzerine orada bulunan insanlardan biri: “Her sene mi ya Rasûlallah” diye 
sordu. Bu soru üzerine Hz. Peygamber, adama cevap vermeden yüzünü çevirmiş, fakat adam: 
“Her sene mi ya Rasûlallah” diye sorusunu üç defa tekrarlamıştır. Her defasında adamın sorusunu 
duymazlıktan gelen Hz. Peygamber, dördüncü defa soru tekrar edilince: “Canım elinde olan 
Allah’a yemin ederim ki, eğer ‘evet’ deseydim, o size vacip olurdu; eğer vacip olsaydı, o zaman 
ona güç yetirmezdiniz. Onu yerine getiremediğiniz zaman da küfranda bulunmuş olurdunuz. Ben 
sizi bıraktığım sürece, siz de beni rahat bırakın” buyurmuştur.”Ahmed b. Hanbel (ö. 241/885), el-
Müsned, Dâru’l-Fikr, Beyrut 1411/1991, I,240; Müslim, Hac, 73 (I, 975); İbn Hazm, el-İhkâm fî 
Usûli’l-Ahkâm, III, 1354. 

249  Darekutnî, Sünen, IV, 184; İbn Hazm, el-İhkâm fî Usûli’l-Ahkâm, III, 1361;  Ebû Abdillah 
Muhammed b. Abdillah Hatîb et-Tebrîzî (ö. 737/1336), Mişkâtü’l-Mesâbih, Mektebetü’l-
İslâmiyye, Beyrut 1405/1975, I, 197; Şâtıbî, el-İ‘tisam, I,104; a.mlf., el-Muvâfekât,  I, 162; 
Alâuddîn Ali Muttakî el-Hindî (ö. 975/1568), Kenzu’l-Ummâl fî Sünen-i Akvâl ve’l-Ef ‘âl, 
Müessesetü’r-er-Risâle, Beyrut, 1405/1985, I, 193-194 (h.n. 980-981); İbn Âşûr, Mekâsıdu’ş-
Şerîati’l-İslâmiyye, s. 324,402.  

250  Meryem 19/64. 
251  İbn Mâce, Etıme, 60 (II, 1117); Tirmizî, Libâs, 6 ( III, 340);  
252  Müslim, Fedâil, 37 (II, 1831); Ebû Dâvûd, Sünne, 6(V, 16-17); Heysemî, Mecma‘uz-Zevâid, VII, 

55; Muhammed Fuâd Abdü’l-Bâkî, Lü’lüü ve’l-Mercân fî mâ İttefaka aleyhi’ş-Şeyhân, Dâru 
İhyâi’t-Türâsi’l-Arabî,(y.y.) (t.y.), II, 254,(h.n. 1521); 
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muhalefet etmeleri yüzünden helâk olmuşlardır”253 hadisi de bu manayı teyit 

etmektedir. 

Şâri‘in, herhangi bir konuda hüküm bildirmeyip sükût etmesi iki şekilde 

olabilir.254  

1) Hükmün konulmasını gerektirecek sebep mevcut olmasına rağmen, sükût 

edilmiştir ki; bu sükût tasvip ve ibkâ anlamına gelir. Bu durumda mevcut uygulama 

kabul edilmiş demektir. İslâm hukukunda çok geniş olan ibaha alanı bu şekilde 

belirlenmiştir.255 Şâri‘in sükût ettiği ve dine, sağduyuya uygun olan her türlü 

uygulama bu alanın içine girer.256 Nitekim “Eşyada asl olan ibahadır”257 küllî 

kaidesi de kesin hükmü bildirilmemiş şeyin helal kapsamına girdiğini ifade eder ki, 

bu özelik İslâm hukukuna büyük bir esneklik ve tevsi‘ kabiliyeti kazandırmıştır.258 

2) Hükmün konulmasını gerektirecek sebep meydana gelmediği için Şâri‘ 

herhangi bir hüküm bildirmemiştir ki; teşri döneminden sonra meydana gelen olaylar 

bu türdendir. Bunların hükmü, İslâm hukukunun vazettiği genel hüküm ve 

prensiplere bağlı kalınarak içtihâd ile belirlenmelidir.259 

                                                
253  Buhârî, İ’tisâm, 3 (VIII, 142);, Ebû Abdirrahman Ahmed b. Şuayb en-Nesâî (ö.303/915), es-

Sünen, Dâru Sahnûn, Tunus 1992/1413, Menâsiku’l-Hac, 1 (V, 110-111). 
254  Şâtıbî, el-Muvâfekât, II, 409-410. 
255  Şâtıbî, el-Muvâfekât, II, 410; Ebu’l-Fadl Celâluddîn Abdirrahman Ebî Bekr Suyûtî, (ö.911/1505), 

el-Eşbâh ve’n-Nezâir, thk. Muhammed Mu‘tasım Billah, Dâru’l-Kitâbi’l-Arabî, Beyrut 
1407/1987, s. 133; İbn Âşûr, Mekâsıdu’ş-Şerîa, s. 343-344;  Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 42. 

256  İbn Âşûr, Mekâsıdu’ş-Şerîa, s. 343-344;  Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 42. 
257  Bakara, 2/29; A’raf, 7/32; Câsiye, 45/13; Suyûtî, el-Eşbâh ve’n-Nezâir, s. 133; Mecelle, 5. md. 
258  Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 42. 
259  Şâtıbî, el-Muvâfekât, II, 410; İ. Kâfi Dönmez, İslam Hukukunda Kaynak Kavramı, s. 300; Şâkir 

Berki, “İslâm Hukukunun Ana Hatları I”, AÜİFD, 1969, c. XVII, s. 175, 178, 185; Erdoğan, 
Ahkâmın Değişmesi, s. 42. 
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İslâm hukukunda Şâri‘in hükmünü bildirmediği bu meselelerin varlığı, 

toplumsal meselelerle ilgili alanlarda sosyal değişime bağlı olarak hükmün 

değişebileceğini gösteren en önemli delildir. Bu konuların toplumsal meselelerle 

ilgili olması, sosyal değişimin alanı içerisine girdiğine; bunlarla ilgili hükmün 

belirlenmemiş olması ise, bu konuların değişime açık olduğuna260 ve bunların teşri 

ve tanziminde farklı zaman ve şartlarda içtihada göre farklı hükümler alabileceğine 

işaret eder.261 Öte yandan nassların kesin sınırlarını belirlediği hükümlerin sınırlı 

olup birçok hükmün içtihada bırakılmasında içtihada da teşvik vardır.262 Zira içtihad, 

İslâm hukukuna ve onun bir düzene oturtmak istediği toplumsal hayata dinamizm 

kazandırmayı263 sağlar.  

e. İslâm Hukukunun Esnek Bir Yapıya Sahip Olması 
Klasik eserlerde “mürûnet” kelimesiyle tabir edilen esneklik özelliği, İslâm 

hukukunun hukukî çözümler üretmek hususunda yüksek bir kabiliyete sahip 

olduğunun264 delilidir. Bunun yanı sıra, dinin ideal tatbîkinin tek bir şekille sınırlı 

olmadığını265 ifade eder. İslâm hukukunun kendisine güven duyulmasını sağlayan 

değişmez esaslarını muhafaza etmesinin yanı sıra her zaman ve mekânın 

ihtiyaçlarına cevap verebilecek bir yapıya sahip olması yine bu özelliği 

                                                
260  Koca, “Ahkâmın Değişimi Üzerine”, s. 72. 
261  Subhi Sâlih, Meâlimu’ş-Şerî‘ati’l-İslâmiyye, s. 59-60; Mar‘aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 116; 

Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 40-41. 
262  Subhi Sâlih, Meâlimu’ş-Şerî‘ati’l-İslâmiyye, s. 61; Hallâf, Masâdıru’t-Teşrî, s. 13-17; Koca, 

“Ahkâmın Değişimi Üzerine”, s. 72.  
263  Koca, “Ahkâmın Değişimi Üzerine”, s. 72. 
264  Ahmed ez-Zerka, el-Medhalu’l-Fıkhu’l-Âmm, Dâru’l-Fikr, Dımeşk 1387/1968, II, 143-144, 149, 

154; İbn Âşûr, Mekâsıdu’ş-Şerîa, s. 340, 344-345; M. Hüseyin, Modernizmin İslâm Dünyasına 
Girişi, s. 162; Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 36-40.  

265  Sava Paşa, İslâm Hukuk Nazariyatı Hakkında Bir Etüd, II, 357-358; Muhammed Fethî Osman, 
Fikru’l-İslâmî ve’t-Tetavvur, Dâru’l-Kuveytiyye, (y.y.) 1388/1969, s. 78; M. Hüseyin, 
Modernizmin İslâm Dünyasına Girişi, s. 162; Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 36-40. 
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sayesindedir.266 Burada da temel referans noktası Şâri‘in hüküm vazederken gözettiği 

maksatlar ve genel ilkelerdir.267 Ayrıca, hüküm elde etmek için başvurulan, İcmâ‘, 

İstihsân, Istıslâh, Sahabe Kavli, Örf, Medînelilerin Ameli gibi kaynakların yanı sıra 

umum-ı belvâ268 birçok kaynak da, İslam Hukukunun esnekliğinin diğer delilleri 

olarak sayılabilir.269 

f. İslâm Hukukunun Kolaylık Prensibi 
“İnsanlığa rahmet ve kolaylık”270 sağlama gayesinin gereği olarak İslâm271 

önceki ümmetlerin sorumlu tutulduğu birçok yükümlülüğü kaldırmış272, hiçbir zaman 

aşırılığı tasvip etmemiş273, mümkün olan her durumda güçlük ve zorluğun 

kaldırılmasını öngörmüş274 ve her zaman kolaylığı275 esas almıştır.276 Hükümlerdeki 

tedrîcîlik277, meşakkatin söz konusu olduğu durumlarda ruhsat hükümlerinin devreye 

girmesi278, yükümlülüklerde birden fazla seçenek sunulması279 ve zaruretlerin 

                                                
266  İbn Âşûr, Mekâsıdu’ş-Şerîa, s. 340, 344-345; Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 37; M. Hüseyin, 

Modernizmin İslâm Dünyasına Girişi, s. 162. 
267  Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 38. 
268  Hakkında nass bulunmayan veya nassın mevzu olmayan konularda meşakkat, zorluk ve umûm-ı 

belvâ ya itibar edilir. Bkz. Şelebî, Ta‘lîlu’l-Ahkâm, s. 363. 
269  Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 38-39. 
270  En’âm 6/157; A‘raf 7/12. 
271  Şâtıbî, el-Muvâfekât, II, 120-121. 
272  Bakara 2/286; A‘raf 7/157; Şâtıbî, el-Muvâfekât, I, 304. 
273  Muhyiddin Abd Hâris, “el-İslâm Dînü’l-Yüsr”,s. 234-235; Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 63. 
274  Bakara 2/185; Nisâ 4/28; Hacc 22/78; Ahzâb 33/38. 
275  Bakara 2/185; Maîde 5/6. 
276  Muhyiddin Abd Hâris, “el-İslâm Dînü’l-Yüsr”, s. 233; Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 63; M. 

Hüseyin, Modernizmin İslâm Dünyasına Girişi, s. 162. 
277  Zeydân, el-Medhal, s. 111-114; Koca, “Ahkâmın Değişimi Üzerine”, s. 58. 
278  İbn Âşûr, Mekâsıdu’ş-Şerîa, s. 380-382; Karaman,“Fıkıh” DİA (İstanbul 1996), XIII, 4;  Mustafa 

Baktır, İslâm Hukukunda Zaruret Hali, Akçağ Yay., Ankara (t.y.), s. 225-228.  
279  Bakara 2/178. 
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haramları mübah kılması280 gibi hususlar İslâm’ın kolaylaştırma esasının 

sonucudur.281  

Aynı şekilde Hz. Peygamber de ümmeti için her zaman kolay olanı tercih 

etmiş, ümmetine zor gelir endişesiyle bazı şeyleri emretmekten kaçınmıştır.282 Hz. 

Âişe’nin Hz. Peygamber hakkında: “İki şeyden birini tercih etmek durumunda 

kalırsa kolay olanı tercih ederdi” 283 şeklindeki rivayeti, Hz. Peygamber’in bu 

konuda da ümmetine en güzel bir örnek olduğunun göstergesidir.284 Nitekim namazı 

uzatan bir imâm hakkında Hz.Peygamber: “Ey insanlar! İçinizde nefret ettirenler 

vardır. Hanginiz insanlara namaz kıldırırsa kısa tutsun. Zira namaz kılanlar 

arasında yaşlılar, güçsüzler ve ihtiyaç sahipleri vardır”285 buyurmuştur. Ebû Mûsâ 

el-Eş‘arî ve Muaz b. Cebel’i Yemen’e görevli olarak gönderirken onlara: 

“Kolaylaştırın, güçleştirmeyin; Müjdeleyin, nefret ettirmeyin! İşinizde gayretli 

olun”286 buyurmuş,287 Sahabe de bu hususta sonraki nesle  örnek olmuşlardır. Ezrak 

b. Kays’tan nakledilen şu rivayet, bunun güzel bir göstergesidir. 

“Ehvaz’da bir ırmak kenarında idik. Irmağın suyu çekilmişti. Ebû Berze el-

Eslemî (Nadle b. Ubeyt ö. 65/685) bir at üzerinde geldi. Atı serbest bıraktı ve 

namaza durdu. At uzaklaşınca da namazı bırakıp atın arkasından gitti. Atını 
                                                
280  Karaman,  “Fıkıh”, XIII, 4;  Baktır, İslâm Hukukunda Zaruret Hali, s. 17-38.  
281  Karadâvî, “Kolay ve Çağdaş Bir Fıkha Doğru”, s. 57; Muhyiddin Abd Hâris, “el-İslâm Dînü’l-

Yüsr”, s. 233-234; Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 63-65. 
282   Muhyiddin Abd Hâris, “el-İslâm Dînü’l-Yüsr”, s.234; Mehmed S. Hatipoğlu, “İslâm 

Mükellefiyet  Anlayışı ve Buna Aykırı Bir Mâlikî-Hanefî Kıyâsı”, AÜİFD (Ankara1976), c. XXI 
s. 186; Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 65. 

283  Muvatta, Hüsnü’l -Hulk, 1 (II, 902-903); Buhârî, Menâkıb, 23 (IV, 166-167). 
284  Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 65. 
285  Muhammed Fuad Abdülbâkî, el-Lü’lüü vel Mercan, s. 267; Karadâvî, “Kolay ve Çağdaş Bir 

Fıkha Doğru”, s. 63. 
286  Buhârî, Megâzî, 60 ( V, 107-108) ; Muhammed Fuad Abdulbâkî, el-Lü’lüü ve’l -Mercan, II, 71. 
287  Muhyiddin Abd Hâris, “el-İslâm Dînü’l-Yüsr”, s. 234. 
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yakalayınca geldi ve namazını kaza etti. İçimizde sözü dinlenen (keskin görüşlü) 

birisi: “Şu yaşlı adama bakın! Atı için namazı bıraktı” deyince Ebu Berze ona 

yönelerek: Hz.Peygamber’den ayrılalı beri beni hiç kimse bu şekilde azarlamamıştı. 

Benim evim uzaktadır. Eğer atı bırakıp namaza devam etseydim, gece yarısına kadar 

evime dönemezdim” diye karşılık vermiş ve kendisinin Hz. Peygamber s.a.’e refakat 

ettiğini ve onun kolaylaştırıcı olduğunu söylemiştir.” 288 

İslâm hukuku kolaylık ilkesine dayanır289 ve en ideal yolu göstermekle 

birlikte Müslümanlardan onların en zayıf olanının bile yapabileceği yükümlülükler 

ister.290 Ancak unutulmamalıdır ki; İslâm’ın öngördüğü kolaylaştırma ilkesi, sadece 

olayların tahrikine göre hükümler vermek anlamına gelmez Nitekim. İbn Âşûr’un 

veciz bir şekilde ifade ettiği gibi İslâm hukuku, hükümlerin uygulanmasında kesin 

kararlılık291 ile kolaylaştırma ve rahmet yolunun takip edilmesi292 şeklinde iki esası 

dikkate almıştır. 

İslâm Hukuku, her şeyden önce insanların maslahatlarını temin etmeye 

çalışmakta ve bunu yaparken mümkün olduğunca kolaylık ve rahmet yolunu 

seçmektedir.293 Bu çerçevede günümüz âlimlerinden el-Karadâvî294 hüküm verirken 

                                                
288  Buhârî, Edeb, 80 (VII, 101); İbn Âşûr, Mekâsıdu’ş-Şerîa, s. 194. 
289  Muhyiddin Abd Haris, “el-İslâm Dînü’l-Yüsr”, s. 235; Karadâvî, “Kolay ve Çağdaş Bir Fıkha 

Doğru”, s. 57. 
290  M. Hüseyin, Modernizmin İslâm Dünyasına Girişi, s. 163. 
291  İbn Âşûr, Mekâsıdu’ş-Şerîa, s. 377. 
292  İbn Âşûr, Mekâsıdu’ş-Şerîa, s. 379. 
293  İbn Âşûr, Mekâsıdu’ş-Şerîa, s. 379. 
294  Karadâvî bu konuda özellikle fıkıh eserlerinin ve fıkhî kavramların günümüze hitap edecek 

şekilde yeniden düzenlenmesini ele alır ve konuya dair 16 maddelik bir çözüm önerisi sunar. Bkz. 
Karadâvî, “Kolay ve Çağdaş Bir Fıkha Doğru”, s. 58-61. 
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ruhsatların, zaruret ve hafifletici durumların dikkate alınmasının, umûm-ı belvâ295  da 

kolaylaştırmaya gidilmesinin, zaman, yer ve şartların değişmesi nedeniyle fetvanın 

değişebileceğinin bilinmesinin ve maksatlara riâyet edilmesinin gerekli olduğunu ve 

kolaylaştırmanın günümüzde zorunlu hale geldiğini vurgulamıştır.296 Bu bağlamda, 

el-Karadâvî İbn Âbidîn (ö. 1252/1836)’in, Neşru’l-arf fîmâ büniye mine’l-Ahkâmi 

‘ale’l-urf adlı risalesinde: “Şüphesiz hükümlerin çoğu, insanların örfünün 

değişmesine bağlı olarak zamanın değişmesi veya zaruretin ortaya çıkması yada 

insanların bozulması sebebiyle değişir. Öyle ki, hüküm önceki durumunda olduğu 

gibi kalsa insanlara ondan dolayı mutlaka zarar ve zorluk olacak ve bu durum 

elbette şeriatın dayandığı, hafifletme, kolaylaştırma, zararı ve fesadı defetme gibi 

kurallara aykırı olacak”297 şeklindeki sözlerinden hareketle günümüzde herhangi bir 

konuda, biri ihtiyatı diğeri daha kolay olanı öngören birbirine denk iki türlü bakış 

açısı söz olduğunda bütün insanları göz önünde bulundurarak kolay olanın tercih 

edilmesi gerektiğini ifade etmektedir.298  

                                                
295  Fıkıh literatüründe önemli bir yer işgal eden ve bazı hükümlerin gerekçesi de sayılan umûmu’l-

belvâ, toplumun tamamını ilgilendiren ve herkesin karşılaşabileceği şeyleri ifade ettiği gibi bir 
konuda meşakkat ve güçlüğün herkesi içine alması ve ondan kaçınmanın mümkün olmaması 
anlamına da gelir. Hanefîler, ahâd haberin kabul şartlarında rivâyetin umûmu’l-belvâya aykırı 
olmamasını şart koşmuşlar; Meselâ elbiseye sıçrayan su ve çamurun içinde pis sayılan unsurlar da 
bulunabilmekle beraber kaçınılması zor olduğundan böyle bir elbiseyle namaz kılınabileceğine 
hükmedilmiştir. Bkz. Ebû Bekr Muhammed b. Ahmed b. Sehl es-Serahsî, (ö.483/1090), Usûl, thk. 
Ebu’l-Vefâ Afğânî, Dâru’l-Ma’rife, Beyrut 1393/ 1973, I, 368; Ebû Saîd Muhammed b. Mustafa 
el-Hadimî, (ö.1176/1762), Mecâmiu’l-Hakayık, (Mustafa Hulusi Muradî Güzelhisarî 
(ö.1215/1800) Menâfiu‘d-Dekâyık Şerhu Mecâmii’l-Hakâyık adlı eserle birlikte), Dâru’t-Tıbaati’l-
Âmira, İstanbul 1273, s. 16; Karadâvî, “ Kolay ve Çağdaş Bir Fıkha Doğru”, s. 67; Nasi Aslan, 
“Hanefîlerin Umûmu’l-Belvâ ve Mâlikîlerin Amel-i Ehl-i Medîne İlkesi Bağlamında Haber-i 
Vâhidin Değeri Üzerine”, Çukurova Üniversitesi İlâhiyat Fak. Dergisi (Adana 2004), c. IV, sy: 2, 
s. 21. 

296  Karadâvî, “Kolay ve Çağdaş Bir Fıkha Doğru”, ss. 62-75. 
297  Seyyid Muhammed İbn Âbidîn (ö. 1252/1836), “Neşru’l-Arf fî Binâi Ba‘di’l-Ahkâm ale’l-Urf”, 

Mecmû‘atu Resâil, Dâru İhyâi’t-Türâsi’l-Arabî, (y.y.) (t.y.), II, 123;  Karadâvî, “ Kolay ve Çağdaş 
Bir Fıkha Doğru”, s. 63. 

298  Karadâvî, “ Kolay ve Çağdaş Bir Fıkha Doğru”, s. 63. 
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g. İslâm Hukukunun Evrenselliği 
 Yüce Allah, bütün insanlığın tek ve eşsiz yaratıcısı olduğu gibi Hz. 

Peygamber de bütün insanlığa gönderilmiş bir Peygamberdir. Nitekim Yüce Allah 

Kur’ân-ı Kerîm’de şöyle buyurmaktadır: “Deki: “Ey insanlar! Ben, sizin hepinize, 

göklerin ve yerin mülkü ve hâkimiyetine sahip olan Allah’ın, emirlerini tebliğ ile 

görevlendirdiği, ilahi hükümleri icraya, ülkeyi imara, dünya düzenini kurmaya tek 

yetkili Rasûlüyüm. Ondan başka ilah yoktur.O hayat verir ve öldürür.O halde 

Allah’a, Allah’ın kelamına, kitaplarına, ayetlerine, mucizelerine, emirlerine, 

hükümlerine iman eden ümmî Rasûlüne…. bütün insanlığın Peygamberine iman 

edin. Ona, onun sünnetine tabi olun ki, hak yola girmiş olasınız” diye ilan et.” 299 

Âyetten de anlaşılacağı üzere, bütün her şeyin yegane sahibi olan Allah’ın göndermiş 

olduğu son Peygamber300, bütün insanlığın Peygamberi ve son şeriat de301 bütün 

insanlığın şeriatıdır ve ırk, dil, nesep, renk, sınıf farkı gözetmeksizin bütün insanlığı 

muhatap alır.302 “Ey İnsanlar!” diye başlayan âyetlerin varlığı da303 İslâm hukukunun 

belli bir zamanla sınırlı olmayıp bütün zamanları ve bütün insanları kuşatan evrensel 

bir hukuk304 olduğunu gösterir mahiyettedir.305 İslâm hukukunun evrenselliğini 

gösteren bir diğer delil, ellerindeki kitapları doğrulayan ve tahrif edilen noktaları 

                                                
299  A’raf 7/158. Ayrıca bkz. Âl-i İmrân 3/45-49; Hûd 11/97;  Furkan 25/1; Şuarâ 26/123-125, 141-

143, 160-162; Sebe’ 34/28; Saffât 37/139-147; Sa’d 38/87. 
300  Mâide 5/13; Ahzâb 33/40. 
301  Mâide 5/3. 
302  Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 61; M. Hüseyin, Modernizmin İslâm Dünyasına Girişi, s. 160, 

163. 
303  Sezen, İslâm Sosyolojisine Giriş, s. 31. 
304  İbn Âşûr, Mekâsıdu’ş-Şerîa, s. 340, 344-345; Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 61-62; Sezen, 

İslâm Sosyolojisine Giriş, s. 31; a.mlf., Sezen, İslâmın Sosyolojik Yorumu, s. 160-169. 
305  Sezen, İslâmın Sosyolojik Yorumu, s. 160. Kurân’da pek çok âyet bu gerçeğe işaret eder. Bkz. 

Bakara 2/28; A’raf 7/136; Yunus 10/72, 84; Yusuf 12/101; Nahl 16/36; Enbiyâ 21/25. 
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düzelten bir Kitap olarak Kur’ân’ın306 diğer semâvî din bağlılarını da İslâm’a davet 

etmesidir.307 Bunlara ek olarak ibadet, ahlâk ve muâmelâtla ilgili konular da sosyal 

değişime bağlı olarak yeniden hüküm elde etmeyi sağlayan önemli unsurlar, İslâm 

hukukunun evrensel niteliğini tamamlayan diğer özellikleridir.  

Allah insanları bir fıtrat üzere yaratmıştır. İnsan varlığı için  fıtrat, zahiren ve 

batınen, akıl ve beden olarak insanın yaratıldığı durumu ifade eder.308 Bu bağlamda 

yarattığı kulunu ve onun fıtratını en iyi şekilde bilen Allah, kulunun fıtratına uygun 

olan hükümleri vazetmiştir.309 Nitekim Yüce Allah: “…Allah’ın, insanları, dini, 

ahlaki,insani kabiliyetler ve özelliklerle donatarak yarattığı, kulluk sözleşmesi 

yaptığı yaratılışa uygun, insan tabiatında mevcut tabi din İslam’ı, şeriatı hayata 

geçir….”310 buyurarak bu gerçeği teyit etmiştir. Bu fıtrî özellikler, zarûrî, hâcî ve 

tahsînî maslahatların elde edilmesini temin eder.311 Bu nedenledir ki, İslâm 

hukukunun içerdiği hükümler, aynı zamanda insan aklı -akl-ı selîm- ile 

kavranabilen312 hükümlerdir ve İslâm teşriinin en büyük gayelerinden bir tanesi de 

Allah’ın insanoğluna yüklediği bu en güzel fıtratı313 korumaktır. İslâm hukukunda, 

fıtratı yok edecek veya ona zarar verecek söz ve davranışlar dinen haram; fıtratı 

                                                
306  İlgili âyetler için bkz. Âl-i İmrân 3/64; Mâide 5/15-16. 
307  M. Hüseyin, Modernizmin İslâm Dünyasına Girişi, s. 158. Bkz. Âl-i İmrân 3/64; Mâide 5/15-16. 
308  İbn Âşûr, Mekâsıdu’ş-Şerîa, s. 259, 260, 261. 
309  İbn Âşûr, Mekâsıdu’ş-Şerîa, s. 261 v.d; Sezen,  İslâmın Sosyolojik Yorumu, s. 162;    M. Hüseyin, 

Modernizmin İslâm Dünyasına Girişi, s. 162. 
310  Rum 30/30. 
311  İbn Âşûr, Mekâsıdu’ş-Şerîa, s. 265. 
312  Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 62. 
313  Tîn, 95/4-6. 
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korumaya yönelik olanlar vacip; fıtrata dokunmayacak durumda olanlar ise, mübah 

sayılmıştır.314 

İslâm hukuku, hangi millet veya ırktan olursa olsun her toplumun dine ve 

fıtrata uygun uygulamalarını kabul eder. Nitekim İslâm hukukunun teşekkül 

döneminden itibaren dine aykırı olmayan uygulamalar olduğu gibi kabul görmüş 

hatta bir kaziye sayılarak toplumsal yapıya dâhil olmuştur. Değişmesi gerekenler ise, 

iptal edilmiş veya tedrîcî bir şekilde değişmiştir. 315 

Daha önce ifade edildiği üzere İslam hukukunda ayrıntılı hükümlerden çok 

esas ve öze ilişkin genel hükümler vazedilmiştir.316 Bu özellik, İslâm hukukunun 

evrenselliğini317 sağlamasının yanı sıra, sosyal değişime bağlı olarak ortaya çıkan 

sosyal meselelerle ilgili hükümlerin değişebileceğini de ifade eder. 

İslâm hukukunun bütün insanlığa hitap eden evrensel bir hukuk sistemi 

olması, hüküm vazederken genel hükümlerde galibe itibar edilip nadire itibar 

edilmemesinde318  kendisini göstermektedir. Nitekim bu sebeple iklimlere göre 

değişiklik arz eden güneş takvimi değil, daha genel ve evrensel bir mahiyet arz eden 

ay takvimi muteber kabul edilmiştir.319  

İslâm hukuku hüküm ve uygulamalarında da din ve dünya arasında herhangi 

bir ayrım kabul etmez.320 İslâm hukukunun dünya ve ahiret hayatını birlikte mütalaa 

                                                
314  İbn Âşûr, Mekâsıdu’ş-Şerîa, s. 265. 
315  Sezen, İslâmın Sosyolojik Yorumu, s. 162. 
316  Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 62; Sezen, İslâmın Sosyolojik Yorumu, s. 162. 
317  Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 62. 
318  Şâtıbî, el-Muvâfekât, III, 265. 
319  Muhammed Hamidullah, İslâma Giriş, trc. Hasan Basri Çantay, Nur Yay., Ankara 1965, s. 317; 

Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 62. 
320  M. Hüseyin, Modernizmin İslâm Dünyasına Girişi, s. 164. 
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ederken kabul ettiği ölçü ve gözettiği hedef insandır.321 Kur’ân, iki dünyada da 

kurtuluş ve mutluluğa götüren hükümler içerdiği gibi322 Hz. Peygamber: “Sizin en 

hayırlınız, dünyası için Ahiretini; Ahireti için dünyasını terk etmeyendir”323 

buyurarak bu dengenin önemine işaret etmiştir. Yine bu sebeplerdir ki, İslâm hukuk 

felsefesinde gözetilen dünyevî amaçlar, uhrevî amaçlar üzerine bina edilmiştir.324 

İslâm’a göre, yapılan her davranışın bir dünyevî bir de uhrevî yönü ve eseri vardır.325 

Bu açıdan hayatın her anını kuşatan İslâm’ın etkisinde şekillenen İslâm 

medeniyetinden farklı olarak326 Batı medeniyeti, din ile dünyayı birbirinden 

tamamen ayıran bir anlayışa sahiptir.327 Din ve dünya dengesinin bu şekilde 

bozularak, dinin vicdanlara hapsedilmesinin nihaî sonucu, dinin reddedilmesi 

olmuştur.328 Bu dengenin bozulması durumunda ise sağlıklı bir insan ya da toplum 

hayatından bahsedilemez.329  

Anlaşılacağı üzere; kemâle ermiş ilâhî bir hukuk olması, İslâm hukukunun her 

çağ ve mekânda uygulanabilir olmasına engel teşkil etmediği gibi  aksine İslâm 

hukuku böyle ilâhî iradeye dayanması sayesinde, gerektiğinde değişimi sağlar ve 

kontrol altında tutar. Bu nedenle hukuka duyulan güvenin artmasına da yardım eder. 

                                                
321  Bakara, 2/29; Fussilet 41/31. 
322  Hüseyin Kâzım Kadri (ö. 1353/1934), “Mütala‘ai’l-İslâm”, Dînî Makaleler, TDV İslâm Ar. Ktp., 

Yazma Eserler Bölümü, v. 5 (Ayrıca bkz. Osmanlı’dan Cumhuriyete Siyaset ve Değer 
Tartışmaları, s. 387. 

323  Zeynuddîn Muhammed b. Abdirraûf b. Ali Münâvî (ö. 1031/1622), Feyzu’l-Kadîr Şerhu 
Câmi‘i’s-Sağîr,  thk. Hamdi Dimurdâş Muhammed, Mektebetu Nezâru Mustafa el-Bânî, Riyad 
1418/1998, VI, 3185. 

324  Hüseyin Kâzım Kadri, “Mütala‘ai’l-İslâm”, v. 5. 
325  Udeh, et-Teşriu‘l-Cinaîyyi‘l-İslâmî, I, 166-167. 
326  M. Hüseyin, Modernizmin İslâm Dünyasına Girişi, s. 38. 
327  M. Hüseyin, Modernizmin İslâm Dünyasına Girişi, s. 164. 
328  Sezen, İslâmın Sosyolojik Yorumu, s. 180, 183. 
329  Dardağanzâde Ahmed Nazif, “Teceddüd ve Tekemmül”, Sebîlürreşâd (İstanbul 1330), c. XXIII, 

sy: 576, s. 53. (Ayrıca bkz.Osmanlı’dan  Cumhuriyete Siyaset ve  Değer Tartışmaları, s. 84-85).  
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Bütün bu özellikleriyle her çağın ihtiyaçlarına cevap verebilme imkân ve kabiliyeti 

İslâm hukukunda vardır. Yapılması gereken bu kabiliyete işlerlik 

kazandırılmasıdır.330 

III. İSLÂM HUKUKUNDA HÜKÜMLERİN DEĞİŞMESİ VE 

DEĞİŞİM AÇISINDAN HÜKÜMLER 

A. İSLÂM HUKUKUNDA HÜKÜMLERİN DEĞİŞMESİ 
İslâm hukuk literatüründe, “ahkâmın değişmesi”ni ifade etmek için genellikle 

“tebeddülü’l-ahkâm”, “ihtilâfu’l-ahkâm” ve “teğayyuru’l-ahkâm” gibi tabirler 

kullanılmıştır.331 

İslâm hukukuyla ilgili klasik kaynaklarda ahkâmın değişmesi meselesi bariz 

bir şekilde yer almaz. Mehmet Erdoğan’ın tespitine göre332 ilk defa, Mâlikî âlim el-

Karafî (ö. 664/1285), Envâru’l-Burûk fî Envâi’l- Furûk adlı eserinde333, İbn Kayyim 

el-Cevziyye (ö. 751/1310) İ’lâmu’l-Muvakkıîn334 ve Turuku’l-Hükmiyye335 adlı 

eserlerinde zaman, mekân ve âdetin değişmesi ile fetvanın ve örfe dayalı hükümlerin 

değişebileceği üzerinde durmuşlardır. İbn Kayyim ahkâmın değişimiyle tam olarak 

neyi kastettiğini açık bir şekilde ifade etmiş olmasa da336 zamanın değişmesiyle cüzî 

                                                
330  Şahin, İslâm ve Sosyoloji,  s. 50. 
331  Koca, “Ahkâmın Değişimi Üzerine”, s. 55. 
332  Bkz. Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 7. 
333  Ahmed b. İdrîs b. Abdirrahman el-Karafî (ö. 664/1285), Envâru’l-Burûk fî Envâi’l- Furûk, 

Âlemü’l-Kütüb, Beyrut, (t.y.), III, 162-288. 
334  İbn Kayyim, İ‘lâmu’l-Muvakkıîn, III, 5. 
335   İbn Kayyim, et-Turuku’l-Hükmiyye, s. 18. 
336  Muhammed Saîd Ramazan el-Bûtî, Davâbıtu’l-Maslaha fi’ş-Şerî‘ati’l-İslâmiyye, Müessesetü’r-

Risâle, Beyrut 1402/1982, s. 292; Erdoğan,  Ahkâmın Değişmesi, s. 8.  
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siyasî hükümlerin de değişebileceği yolundaki görüşlerini337  adı geçen eserlerinde 

detaylı olarak incelemiştir. Onun bu konudaki görüşlerinin kendisinden sonraki 

âlimlere kaynaklık ettiğini söyleyebiliriz.338 

Şâtıbî (ö. 790/1388) ise ihtilâfu’l-ahkâm  şeklinde ifade ettiği ahkâmın 

değişmesini, “âdete dayanarak elde edilen hükmün, âdetin değişmesiyle birlikte 

başka bir şer’î aslın hükmüne dönmesi” 339 olarak tanımlamaktadır. Şâtıbî’nin 

ifadeleri dikkatle incelenirse, onun çok önem verdiği maslahat ve gaye kuramının 

izleri burada görülebilir. Bilindiği gibi Şâtıbî şer’î hükümlerin tamamının insanların 

maslahatını temin etmeye yönelik olduğu görüşü üzerinde ısrarla durur. Ona göre örf 

ve âdetlere dayanan hükümler de bir ihtiyaç ve maslahata binaen konulmuştur ve bu 

nedenle esasında şer’î bir delile dayanmaktadırlar. 340 Sosyal değişime bağlı olarak 

değişen şeyler hakkında verilen hükümler toplumun maslahatının korunması esasına 

dayanır. Toplum maslahatının değişmesi ona dayanan hükmün de değişmesini 

zorunlu kılar. İster örfün değişmesi ister zaruretin gerektirmesi ve isterse hükmün 

illetinin değişmesi nedeniyle hükmün değişmesi, aslında maslahatın değişmesine 

bağlıdır. Burada önemli  nokta  yeni hükmün de şer’î asla dayandırılması suretiyle 

keyfîliğin önüne geçilme arzusudur. Bunun için hükme dayanak olacak maslahatın 

birtakım şartları taşıyor olması gerekmektedir. 

         Zamanın değişmesi ile hükümlerin değişmesi meselesi ilk defa Ebû Sâid 

Hâdimî (ö. 1176/1766) tarafından Mecâmiu’l-Hakâyık adlı eserinde “Lâ yunkeru 

                                                
337  İbn Kayyim, et-Turuku’l-Hükmiyye, s. 18. 
338  Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 7. 
339  Şâtıbî, el-Muvâfekât, II, 285-286; a.mlf., el-İ’tisâm, II, 235-236; 
340  Örf konusunu işlerken bu husus ayrıca ifade edilecektir. 
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teğayyuru’l-ahkâm bi teğayyuri’l-ezmân”341 ifadesiyle bir prensip olarak olarak ele 

alınmıştır.342 “Zamanın değişmesiyle hükümlerin değişmesi inkâr olunamaz”şeklinde 

tercüme edebileceğimiz bu ilke, “Zamanın ihtiyaçlarına göre, şer’î hükümlerde 

değişiklik yapmanın İslâmiyet’in zarûrî esaslarından olduğunu”343 da 

göstermektedir.344 Şerhu Mecâmi‘ adlı eserin sahibi ve Ebu Said el-Hâdimî’nin oğlu 

olan Abdullah b.Muhammed el-Hâdimî (ö. 1192/1778)’nin ahkâmın değişmesiyle 

ilgili olarak zikrettiği misallerin345, İbn Nüceym (ö. 970/1563)’in el-Eşbâh ve’n-

Nazâir adlı eserinde “Âdet muhakkemdir” küllî kaidesine ilişkin olarak zikrettiği 

misaller346 ile aynı olması347 ahkâmın değişimi meselesinin eski kaynaklarda daha 

çok örf ile bağlantılı olarak ele alındığını göstermektedir. Çağımız âlimlerinden 

Mustafa eş-Şelebî’nin348, Mustafa ez-Zerkâ’nın349 ve Mehmet Erdoğan’nın350 

tanımlarını göz önünde bulundurarak ahkâmın değişmesini; hakkında nass bulunsun 

veya bulunmasın ortamın ve maslahatın değişmesine bağlı olarak, Şâri’in gayesine 

ulaştıracak vesile ve yolların neshten farklı olarak değişmesi şeklinde 

tanımlayabiliriz.  

                                                
341  Güzelhisârî, Menâfiu’d-Dekâyık fî şerhi Mecâmi‘l-Hakâyık, İstanbul 1273, s. 328. 
342  Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 8. 
343   Kâşif Hamdi Okur, “İslâm Hukuku Alanında Yenileşme Manifestolarından Bir Kesit: Hakikat-ı 

İslâm ve Usul-i İçtihat”, İslam Hukuku Araştırmaları Dergisi, (2004), sy: 3, s. 51.  
344  Koca, “Ahkâmın Değişimi Üzerine”, s. 55. 
345  Abdullah b. Muhammed b. Mustafa Hadimî (ö.1198/1778),Menâfiu’d-Dekâyık Şerhu Mecâmi‘i’l-

Hakâyık (Hâşiyeli Mecâmiü’l-Hakâyık), Mahmut Bey Matbaası, İstanbul 1318, s. 328. 
346  Zeynu’l-Âbidîn b. İbrahim b. Nüceym (ö.970/1563), el-Eşbâh ve’n-Nezâir, thk. Abdülazîz 

Muhammed Vekîl, Müessesetü’l-Halebî, Kahire 1387/1968, s. 101-114. 
347  Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 8. 
348  Bkz.Şelebî, Ta‘lîlu’l-Ahkâm, s. 316; Koca, “Ahkâmın Değişimi Üzerine” s. 56. 
349  Zerka, el-Medhalu’l-Fıkhu’l-Âmm, II, 925. 
350  Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 88. 
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      Buna göre, ahkâmın değişmesiyle hedeflenen amaç, hükmün tamamen ortadan 

kaldırılması değil, zaman ve mekâna göre asıl hükmün ilk konumundan farklı 

şekillerde uygulanmasıdır.351 Bu noktadan hareket edildiğinde ahkâmın değişmesi 

ilkesinin İslâm hukukunun ebedî olarak yürürlükte kalması düşüncesini 

nakzetmediği352 aksine teyit ettiği net olarak anlaşılacaktır. Erdoğan’ın ahkâmın 

değişmesi ile ilgili tanımına göre sosyal değişim nedeniyle meydana gelen hüküm 

değişikliği; gelişme türünden olan hükümleri353, ibadetlerde yapılan bazı 

düzenlemeleri354, kavram gelişmelerini355 ve değişmelerini356, muhteva 

daralmalarını357, mübah olan şeylere getirilen kayıtlamaları358, hükmün tatbikini 

durdurma, askıya alma durumlarını359, hükmün eski haline dönmesini360, uygulama 

alanı kalmayan hükümleri,361 tedrîc ve geçiş dönemi ile ilgili hükümleri,362 bazı teflîk 

                                                
351  Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 30. 
352  Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 30. 
353  İktisâdî değer kazanması nedeniyle atlardan da zekât alınması gibi. Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, 

s. 88. 
354  Teravihin cemaatle kılınması ve Zâtu-Irk’ın mîkat yeri olarak belirlenmesi gibi. Erdoğan, 

Ahkâmın Değişmesi, s. 88. 
355  Mal kavramının zamanla menfaatleri ve mücerret hakları kapsaması gibi. Erdoğan, Ahkâmın 

Değişmesi, s. 88. 
356  İktisâdî değişikliklere bağlı olarak zenginlik, fakirlik, ihtiyaç gibi kavramların değişmesi gibi. 

Erdoğan,  Ahkâmın Değişmesi, s. 88. 
357  Hz.Ömer’in Sevad arazileri konusunda taşınmaz malları ganimet saymaması gibi. Erdoğan, 

Ahkâmın Değişmesi, s. 89. 
358  Çok evlilik ve boşanmayı hâkimin iznine bağlama gibi. Erdoğan,  Ahkâmın Değişmesi, s. 89. 
359  Siyaset gereği Müellefe-i Kulûba zekâttan pay verilmemesi ve Ehl-i Kitab olan bayanlarla 

evlenmeyi yasaklama gibi. Bu tür hükümler, kesin nasslarla belirlenmiş de olsalar maslahata 
dayandıkları için maslahatın ortadan kalkmasına bağlı olarak geçici süreyle uygulanmaları 
durdurulabilir. Maslahatın tekrar gündeme gelmesi nedeniyle hüküm de tekrar uygulamaya konur. 
Bkz. Erdoğan,  Ahkâmın Değişmesi, s. 89. 

360  Bir anda aynı mecliste söylenen üç talâkın, tek talâk sayılarak aslî hükmüne geri dönülmesi gibi. 
Erdoğan,  Ahkâmın Değişmesi, s. 89. 

361  Köleleğin ortadan kalkması nedeniyle kölelerle ilgili hükümlerin uygulamadan kalkması gibi. 
Erdoğan,  Ahkâmın Değişmesi, s. 89. 

362  Eşek eti yemenin ve mut’a nikâhının nesh edilmesi ve içkinin tedrîcî olarak yasaklanması gibi. 
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örneklerini363 ve yabancı kültür ve medeniyetlerden faydalanma ve iktibas 

durumlarını içine alır.364 Buna göre, İslâm hukuku açısından ahkâmın değişimi; 

sosyal meselelerle ilgili konularda, sadece hakkında nass bulunmayan hükümlerin 

değil; hakkında nass bulunan ve içtihada açık olan hükümlerin de, illete dayanması 

durumunda illetlerinin değişmesine bağlı olarak, Şâri’in maksadını 

gerçekleştirebilmesi kaydıyla değişebileceğini de ifade eder.365 Bu bağlamda 

ahkâmın değişimi, hükümlerin “nitelik” veya “nicelik” bakımından olduğu kadar 

zaman ve mekân değişimi366 ile meydana gelen değişmeleri de içine alan geniş bir 

kavramdır.367 “Muktezây-ı hâle muvâfakat etme”nin368 gereğidir. Ancak bunu 

yaparken dine halel getirmemek gerekir.369 Öncelikle, hangi hükümlerin değişip 

hangilerinin değişmeyeceği bir diğer ifadeyle hangi hükümlerin “sabite” olduğu 

hangilerinin olmadığı tespit edilmelidir.370 Bu aynı zamanda dinin “taabbudî” ve 

“taallulî”, makâsıd ve vesaîl, nass ve içtihâd371 alan ve ayrımlarının çok iyi bilinmesi 

                                                
363  Hanefî Mezhebinde menfaat mütekavvim kabul edilmemiştir. Bu nedenle gasp edilen malın 

menfaatinin tazmin edilmesi gerekmez. Fakat Şâfiilere göre mal mütekavvimdir. Bu nedenle, bu 
nedenle menfaatin de tazmin edilmesi gerekir (Bkz. Ebû Zeyd Abdullah b.Ömer ed-Debûsî (ö. 
430/1039), Te’sîsü’n-Nazar, Kahire (t.y.), s. 86). Mecelle’de “Ücret ile damân müctemi‘ olmaz” ( 
Mecelle, 89. md.) kaidesi daha sonra tadil komisyonu tarafından değiştirilerek Şâfiîlerin görüşü 
benimsenmiştir. Buna göre bir kimse birinin taşınır taşınmaz malını kullansa veya kullanmasına 
engel olsa emsal ücretini vermesi gerekir. Bkz. Hayreddin Karaman, İslâm Hukuk Tarihi, İz Yay., 
İstanbul 2004, s. 317; Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 150. 

364  Erdoğan,  Ahkâmın Değişmesi, s. 88-89; Koca, “Ahkâmın Değişimi Üzerine ”, s. 56-57. 
365  Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 107-110; Koca, “Ahkâmın Değişimi Üzerine”, s. 57. 
366  Koca, “Ahkâmın Değişimi Üzerine”, s. 57. 
367  Koca, “Ahkâmın Değişimi Üzerine”, s. 57. 
368  Ahmet İnan, “Fıkıh Usûlünün Temel Parametreleri Açısından Bazı Güncel Meselelere Kısa 

Bakışlar”, İslâmiyât, Nisan-Haziran 1999, c. II, sy: 2, s. 98. 
369  İnan, “Fıkıh Usûlünün Temel Parametreleri ”, s. 98. 
370  İnan, “Fıkıh Usûlünün Temel Parametreleri”, s. 98. 
371  “Mevrid-i nassda içtihada mesağ yoktur” Mecelle kaidesinde ifade edilen ‘nass’, “Kur’an ve 

Sünnet metni” anlamında değil, lafzın manaya delalet çeşitlerinden biri olarak kullanılmış 
olmalıdır. Bu durumda metin ile anlamın aynileştiği alan olması sebebiyle nass ve üstündeki 
muhkem ve müfesser lafızlar dinin sabite alanı içerisine girerler. Halbuki nassın altında olan 
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gerektiğini ifade eder.372 İslâm hukukunun, normatif içerikli değerleri-hükümleri- 

sabiteleri değişmezken; forma ilişkin değerleri- hükümleri- değişebilir nitelikte373 

olduğundan; “İslâm’ın değişken alanında yer alan ve değişime kabil olan çoğu 

değerlerini, onun sabite alanında görmekten kaynaklanan bir illüzyon problemi...”374 

müslümanların büyük bir çıkmazı olabilmektedir. Bunun aşılabilmesi için  öncelikle 

içtihâdın tekrar aktif hale getirilmesi gerekmektedir. Bu aynı zamanda dinî bir 

görevdir. İçtihâdın, Teğâbun Sûresi 16.Âyet375 ile Haşr Sûresi 2. âyette376 bildirilen 

emrin kapsamına girdiği ve farz-ı kifâye olduğu hususunda fikir birliği mevcutur. 

İçtihâdı gerektirecek sebep ve vesileler söz konusu olmasına ve içtihâd kudreti 

bulunmasına rağmen, içtihâd yapılmazsa bütün ümmet günahkâr olur.377 

B. İSLÂM HUKUKUNDA DEĞİŞİM AÇISINDAN HÜKÜMLER 
İslâm Hukukunda, mükellefin uymakla yükümlü olduğu hükümler, taabbudî 

ve taallulî,378 makâsıd ve vesaîl,379 diyânet ve kaza,380 ma‘kûlu’l- mana ve muallel,381 

                                                                                                                                     
lafızlar da metin ile anlam arasında kapalılık vardır ve dolayısıyla ayniyet oluşmamaktadır. Bu 
nedenle de farklı anlamlar gündeme gelebilmektedir. Dolayısıyla bu alan dinin değişken olan 
alanını oluşturmaktadır. Bkz. İnan, “Fıkıh Usûlünün Temel Parametreleri”, s. 120. 

372  İbn Âşûr, Mekâsıdu’ş-Şeria, s. 409; İnan, “Fıkıh Usûlünün Temel Parametreleri”, s. 100. 
373  İnan, “Fıkıh Usûlünün Temel Parametreleri”, s. 100. 
374  İnan, “Fıkıh Usûlünün Temel Parametreleri”, s. 98. 
375  “Gücünüzün yettiğince, Allah’a sığının, emirlerine yapışın, günahlardan arınıp azaptan korunun. 

Allah’ın kitabını ve Rasûlünü dinleyin, emirlerine itaat edin…” Teğâbun 64/16. 
376  “…Ey akıl sahipleri ibret alın…” Haşr 59/2. 
377  İbn Âşûr, Mekâsıdu’ş-Şeriat, s. 408-409. 
378  Mar‘aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 271; İnan, “Fıkıh Usûlünün Temel Parametreleri”, s. 120. 
379  İnan, “Fıkıh Usûlünün Temel Parametreleri”, s. 120. 
380  Mansûrizâde Saîd, “Şeriat ve Kanun”, İslâm Mecmuası (1333/1917), yıl:3, sy: 53, s. 1048; İzmirli 

İsmâil Hakkı, “Diyanet ve Kaza”, Sebîlürreşâd (1337/1918), c. XV, sy: 373, s. 159; Gökalp, 
“Diyanet ve Kaza”, İslâm Mecmuası (1333/1915), sy: 35, s. 758; Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 
117. 

381  İzzüddîn Abdilazîz b. Abdisselâm (ö.660/1261), Kavâidü’l-Ahkâm fî Mesâlihi’l-Enâm (el-
Kavâidü’l-Kübrâ: Kavâidü’l-Ahkâm fî Islâhi’l-Enâm adıyla neşredilmiştir) thk. Nezih Kemal 
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mesâlih ve şerâi‘,382 din (Şeriat) ve fıkıh383 olarak farklı şekillerde isimlendirilse de 

genel olarak muâmelât ve ibâdât şeklinde iki kısma ayrılmıştır.384 Fakat biz burada 

ta‘lîl edilebilenler ve ta‘lîl edilemeyenler şeklindeki ayrımı esas almayı konumuzun 

anlaşılması açısından daha faydalı görüyoruz. Zira hükümleri birbirinden ayıran esas 

unsurun, ibadet veya muâmelât değil; hükümlerin ta‘lîl edilip edilememesi385 

olduğunu düşünüyoruz. Hükümlerin ta‘lîl edilebilen ve ta‘lîl edilemeyenleri olduğu 

gibi ta‘lîl edilebilen hükümlerin içerisinde  maksat ve vesile konumunda olan 

hükümler de vardır. Dolayısıyla aralarında içlem kaplam ilişkisi bulunmaktadır. Bu 

bağlamda öncelikle bütün hükümleri kapsayan en genel çerçeve olarak şeriat (din) ve 

fıkıh ayrımına değinmeyi gerekli görüyoruz.  

a. Din ve Fıkıh  
Her ne kadar inanç boyutu ile amel boyutu birbirinden ayrılmaz bir bütün 

oluştursalar da dinin aslî ilkeleri değişmezken amelle ilgili olanlar değişebilir 

niteliktedir. İslâm Fıkhındaki bu değişme ve değişmeme alanı, Müslüman düşünürü 

ifrat ve tefritten koruyan önemli bir unsurdur.386 

                                                                                                                                     
Hammad, Osman b. Cum’a Damiriyye, Dâru’l-Kalem, Dımeşk, 1421/2000, I, 28; Koşum, 
Nassları Anlama ve Yorumlamada Yöntem Sorunu, s. 127-128. 

382   Şah Veliyyullah Ahmed b. Abdirrahîm Dehlevî, (ö.1176/1762), Huccetullâhi’l-Bâliğa, Dâru 
İhyâi’l-Ulûm, Beyrut 1310/1990 I, 373 v.d.; Koşum, Nassları Anlama ve Yorumlamada Yöntem 
Sorunu, s. 129. 

383  Bilgin, Fakîh ve Toplum, s. 48-49. 
384  Şâtıbî, el-Muvâfakât, II, 306; İzz b. Abdisselâm, Kavâidü’l-Ahkâm, I, 28; Mansûrizâde Saîd, 

“Şeriat ve Kanun”, s. 1050; İzmirli, “Diyanet ve Kaza”, s. 159; İbn Âşûr, Makâsıdu’ş-Şeria, s. 46, 
63, 98, 99, 134; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s.  64,65, 271; Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 107-
110; Koşum, Nassları Anlama ve Yorumlamada Yöntem Sorunu, s. 127-131; İnan, “Fıkıh 
Usûlünün Temel Parametreleri”, s. 120. 

385  Şelebî, Talîlu’l-Ahkâm, s.  299; Koşum, Nassları Anlama ve Yorumlamada Yöntem Sorunu, s. 
128. 

386  Sezen, İslam’ın Sosyolojik Yorumu, s. 362-363. 
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“Şere‘a” kökünden türetilen387 ve dinî, ahlâkî, sosyal gerçekliklerin tümünü 

ifade eden Şeriat388 kavramı,389 Allah’ın nasslarda bildirilen iradesini390 ve 

Peygamberlerin insanlara getirdiği hükümlerin tümünü karşılar. Bu bağlamda amelî 

ya da itikâdî her türlü hüküm, şeriatın kapsamı içine girer.391 Ne var ki teşrî‘ sadece 

vahiy döneminde söz konusu olmuş, sahâbenin ve sonraki nesillerin koydukları 

hükümler, teşrî‘ değil tatbîk kabul edilmiştir.392  

Şeriatı oluşturan hükümler, amelî ve itikâdî olmak üzere iki kısımdır. Amelî 

hükümler fıkıh ilminin; itikâdî hükümler ise kelam ilminin konusunu teşkil 

ederler.393 Bu anlamda bizim ilgilendiğimiz asıl alan fıkıh alanıdır.  

Türemiş manalarıyla birlikte Kur’ân’da yirmi yerde geçen394 Fıkıh, kelime 

olarak; “bilmek, ilim395, anlamak396, kavramak, idrak etmek, zekâ ve fıtratla 

anlamak” 397 gibi anlamları ifade eder.398 

                                                
387  Muhammed Ali b. Ali Tehânevî (ö. 1158/1745), Kitâbu Keşşâfi’l- Istılâhâti’l-Fünûn, Dâru Sâdır, 

(t.y.), II, 759-761; Muhammed Fuâd Abdülbâkî, Mu‘cemü’l-Müfehres li Elfâzi’l-Kur’âni’l-Kerîm, 
Dâru’l-Hadîs, Kâhire 1411/1991, s. 480. 

388  Şeriat kelimesinin geçtiği âyetler için bkz. Mâide 5/48; Şûrâ 42/13-21; Câsiye 45/18.   
389  Said Hâlim Paşa, “İslâm’da Teşkîlât-ı Siyâsiye”, çev. Mehmet Akif Ersoy, Sebilürreşâd 

(1340/1921) c. XIX, sy: 493, s. 264-265 ve c. XX, sy: 495, s. 2; Sezen, İslâmın Sosyolojik 
Yorumu, s. 58. 

390  Hoebink, İslam Düşüncesi, s. 395. 
391  Tehânevî, Kitâbu Keşşâfi’l- Istılâhâti’l-Fünûn, II, 759-760; Said Hâlim Paşa,“İslâm’da Teşkîlât-ı 

Siyâsiye”, s. 264-265, 2; Sezen, İslâmın Sosyolojik Yorumu, s. 58; Abdulvehhâb Hallâf, İslâm 
Hukuk Felsefesi, çev. Hüseyin Atay, AÜİFY, Ankara 1973; s. 46-47; Erdoğan, Ahkâmın 
Değişmesi, s. 110-111. 

392  Hallâf, İslâm Hukuk Felsefesi, 47, 51; Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 111. 
393  Tehânevî, Kitâbu Keşşâfi’l- Istılâhâti’l-Fünûn, II, 759-760; Hallâf, İslâm Hukuk Felsefesi, 47; 

Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 111. 
394  Abdülbâkî, Mu‘cemü’l-Müfehres, s. 666-667. 
395  Hud 11/9. 
396  Kehf 18/93. 
397  Nisâ 4/78. 
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Istılâhî anlamda; Ebû Hanîfe fıkhı: “Kişinin lehine ve aleyhine olan şeyleri 

bilmesidir”399 şeklinde tanımlarken, el-Bağdâdî ye göre fıkıh: “İçtihâd yoluyla şer’î 

hükümlerin bilinmesidir.”400 İmamu’l-Harameyn el-Cüveynî (ö. 478/1085), 

Fahruddîn er-Râzî (ö. 606/1210), Seyfüddîn el-Âmidî (ö. 631/1233) Cemâluddîn 

İbnu’l-Hacîb (ö. 646/1248), Ebu’l-Berekât en-Nesefî (ö. 710/1310) gibi âlimlerce; 

“Şer’î fer’î ahkâmın tümüne dair nazar ve istidlâl yoluyla elde edilen ilimdir”401 

şeklinde yapılan fıkıh tanımında ise şer’î aslî hükümler ile bunlardan istidlal yolu ile 

elde edilen fer’î hükümlerin açık olarak birbirinden ayrıldığı görülmektedir.402 Bu da 

bu tür hükümlerin nakil ve beşer gücü ile ortaya konabileceğini ifade eder.403 Bu 

sebeple fıkıh, mezhep âlimlerinin içtihad ve görüşlerini de içeren  oldukça geniş bir 

kavramdır.404  

Mecellenin birinci maddesi fıkıh ilmini, “İlm-i Fıkıh mesâil-i Şer‘iyye-i 

Ameliyeyi bilmektir” şeklinde tarif eder. Tanımda vurgulanan mesâil-i şer’iyye-i 

ameliye ise, sosyal değişim ile meydana gelen hukukî muâmelelerin şer’î 

hükümlerinin istinbâd edilmesini ifade etmektedir.405 Fıkıh, “Müslüman birey ve 

Müslüman toplumun hayatını şer’î hükümlerle düzenleyen bir ilimdir.”406 Bu 

                                                                                                                                     
398  Hallâf, İslâm Hukuk Felsefesi, s. 51-52; Apaydın, “Din ve Fıkıh”, s. 30. 
399  Buhârî, Keşfü’l-Esrâr, I, 25. 
400  Ebû Bekr Ahmed b. Ali b. Hatîb el-Bağdâdî (ö.463/1071), el-Fakîh ve’l-Mütefakkih, Dâru’l-

Kütübi’l-İlmiyye, Beyrut 1400/1980, II, 54. 
401  Hallâf, İslâm Hukuk Felsefesi, s. 50;Karaman, “Fıkıh”, s.1; Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 112. 
402  Karaman, “Fıkıh”, s. 1; Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 114; Bilgin, Fakîh ve Toplum, s. 184. 
403  Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 112. 
404  Bilgin, Fakîh ve Toplum, s. 184. 
405  A.Refik Gür, Hukuk Tarihi ve Tefekkürü Bakımından Mecelle, Sebil Yayınevi, İstanbul 1951, s. 

114. 
406  Karadâvî, “Kolay ve Çağdaş Bir Fıkha Doğru”, s. 56. 
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bağlamda; hayatı değişmez,  hukuk kurallarına uydurmayı değil407; hukukun hayatla 

birlikte yol almasını gaye edinir ki, bu sayede hayat inkişâf ederken hukuk, inkişâf 

eden bu hayatta uygulanma imkânı bulur. Fıkhın hukukî konularının metafizik 

boyutu olduğu gibi sosyolojik boyutu da vardır ve bunlardan birisinin ihmal edilmesi 

fıkhın hayattan koparılması408 anlamına gelir.  

Halbuki sosyal bir meselede hüküm verirken, fakihin toplumunun içinde 

bulunduğu hukukî, zarûrî ve idarî ihtiyaçlar409 nedeniyle toplumda meydana gelen 

hadiseleri, bu hadiselere verilen tepkileri ve bunların belirtilerini bilmesi;410 örf, 

zaruret, kolaylık fesad-ı zaman ve umum-ı belvâ gibi delillerin kullanımına411 dikkat 

etmesi bir zaruret addedilmiştir. 

 Genel anlamda, amelî-fıkhî hükümlerin değişime açık; aslî- itikâdî ve ahlâkî 

hükümlerin ise değişime kapalı olduğunu412 söyleyebiliriz. Şer’î aslî hükümler, 

vahyin kesilmesi ve Hz. Peygamber’in vefatıyla birlikte tamamlanmıştır.413 Çok azı -

küllî kaideler ve illeti kavranamayan hükümler- hariç hemen tamamı re’y ve içtihâd 

ile belirlenmiş olan fıkhî hükümler ise, değişebilir ve tenkit edilebilir 

niteliktedirler.414 Şeriat amelî hükümlerin yanında îtikâdî ve ahlâkî hükümleri de 

kapsaması açısından fıkıhtan; fıkıh ise nasslardan çıkarılan hükümler yanında rey ve 

içtihada dayalı hükümleri de kapsaması bakımından şeriattan ayrılır. Genelde şeriatle 

                                                
407  Gür, Hukuk Tarihi ve Tefekkürü Bakımından Mecelle, s. 114. 
408  Apaydın, “Din ve Fıkıh”, s. 30. 
409  Bkz. Fazlur Rahman, Islam & Modernizm, s. 22-26. 
410  Ernest Hirş, Pratik Hukukta Metod, çev. Halil Arslanlı, İÜY, İstanbul 1944, s. 3. 
411  Bilgin, Fakîh ve Toplum, s. 201. 
412  İleri, “İslâm’da Vücûb-ı Tüceddüd”, s. 985. 
413  Bilgin, Fakîh ve Toplum, s. 48. 
414  Hallâf, İslâm Hukuk Felsefesi, s. 48-52; Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 112-114. 
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fıkhın aynileştiği hükümler sahası değişmeye kapalı; fıkhın rey ve içtihada dayalı 

kısmı ise değişmeye açıktır.415 Şeriat  vahyi ilahinin; fıkıh ise, şeriatı da içine 

almakla birlikte vahyin ışığında İslâmî anlayış ve aklın ürünüdür.416 Nitekim 

Gazâlî’ye göre, fıkıh uhrevî boyutu olan bir ilim olmaktan ziyade dünyevî boyutu 

olan bir ilimdir.  

Fıkhın dînî bir ilim dalı gibi telakkî edilmesi Hz. Peygamber’den öğrenilmesi 

nedeniyledir.417 Fıkhın oluşumunda toplumsal şartların rolü oldukça büyüktür.418 

Muâmelât sabit durmadığından ona dayanan kanunların değişmesi tabiîdir.419 Bu 

nedenle, şeriat, değişmeyen sabit bir yapı arz etmekte ise de; fıkıh, insanların sosyal 

yaşantılarına paralel olarak  değişir.420 Bu sayede bilinçli bir şekilde ve sürekli olarak 

toplumsal hayata katılma imkânı bulur.421 Bütün bunlardan anlaşılacağı üzere, sosyal 

değişim nedeniyle fıkhın değişmesi aklen olduğu kadar dini açıdan da zorunludur.422 

Zorunlu olan bu değişimi kabullenmemek, fıkıh alnında bir takım tıkanmalara neden 

olabileceği gibi fıkıh ile hayat arasındaki bağın tamamen kopmasına da neden 

oacaktır. Fıkhın amacı, hayatı dondurmak değil, hayata rehberlik edebilmektir. Bu 

ise ancak fıkhın yeni ihtiyaçlara cevap verebilmesi ve gerektiğinde kendini 

                                                
415  Hallâf, İslam Hukuk Felsefesi, s. 56; N. Abdulhamid, Mefhum’il- Fıkhi’l-İslami, s.18-19; 

Karaman, Modern Problemler Karşısında İslam Hukuku, s. 98; Fazlur Rahmen, İslam, s. 125 v.d.; 
Erdoğan, Ahkamın Değişmesi, s. 113. 

416   Karadâvî, “Kolay ve Çağdaş Bir Fıkha Doğru”, s. 70. 
417  Gazâlî, el-Mustasfa, I, 50-56; Bilgin, Fakîh ve Toplum, s. 193. 
418  Bilgin, Fakîh ve Toplum, s. 48-49. 
419  İleri, “İslâm’da Vücûb-ı Tüceddüd”, s. 987. 
420  Karadâvî, “Kolay ve Çağdaş Bir Fıkha Doğru”, s. 70. 
421  Aktay, Türk Dininin Sosyolojik İmkânı, s. 87. 
422  Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 15-16. 
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yenileyebilmesi ile mümkündür. Fakat bu değişimde  ölçünün ne olacağı son derece 

önemlidir. 423  

Elmalılı Hamdi Yazır, Hak Dini Kur’ân Dili adlı eserinde İslâm fıkhının 

değişen ve değişmeyen yönlerini ve bunun gerekçelerini şu veciz ifadelerle dile 

getirmiştir. “Hz. Peygamber’in kavlen ve fi‘len ahkâmı rubûbiyyeti tebliğ ederken 

âleme en yüksek bir dersi siyaset ta‘lim etmiş olduğu ve zurûfun, ezmine, emkine ve 

ahvâlin muktezayâtına muvâfık ahkâm-ı ameliyeyi dahi tebliğ ve icra buyurduğu 

şüphesizdir. Ve zaten nesh de bu gibi ahkâmdadır. Bu da Din-i İslâm’ın her zaman-ü 

mekânda umum için mebâdi veren bir dini hak olması esbabından biridir. Fakat bu 

gibi ahkâm-ı mütahavvile fer ‘îdir. Bunların başında usûl denilen ahkâm-ı sabite 

vardır. Ve bunların her ikisi de kanûn-ı haktır.”424 Zira “…âlem ve ale’l-husûs 

hayat-ı beşer ….. bir taraftan istikra ve tahaffuz, bir taraftan istida‘ ve tahavvül 

nizamları içinde yürür. Bunların biri bekay-ı illetle sebat ve devama biri de terakki 

ve ıstıfa ile tekemmüle nazırdır. Bunun için kanun-ı tahaffuza istinâd etmeyen din, 

din değildir. Kanûn-ı tahavvülü ihtiva etmeyen din de kâmil ve umûmî değildir. Ve 

Dîn-i İslâm her ikisini de cami‘dir. Ve şüphe yok ki, tehaffuz-u sebat aslın ve 

tehavvül-ü inkılâb fer‘in vasfıdır.”425  

Fıkhın fert ve toplum için en iyi olanı elde etmeye engel olacak değişmeleri 

kabul etmesi beklenemeyeceğinden, Şeriat ve fıkıh ayrımının ışığında; fıkıh alanı 

içerisindeki değişen ve değişmeyen hükümlerin neler olduğu ve nasıl belirleneceği 

sorusu, üzerinde önemle durulması gereken bir konu olarak karşımıza çıkmaktadır. 

                                                
423  Erdoğan,  Ahkâmın Değişmesi, ss. 33-35. 
424  Hamdi Yazır, Hak Dini Kur’ân Dili, (y.y.), 1960, III, 1747. 
425  Yazır, Hak Dini Kur’ân Dili, III, 1748. 
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b. Ta‘lîl Edilebilen ve Ta‘lîl Edilemeyen Hükümler 
1. Ta‘lîl Edilemeyen Hükümler 
1.a.Zarûrât-ı Diniyyeden Olan Hükümler: İman esasları başta olmak üzere 

namaz-oruç gibi vacip olan ve zina-riba gibi haram olan her türlü hüküm bu kısma 

girer.426 Bu tür hükümler, kazaya elverişli olmayıp yalnızca fetvaya konu 

olabilirler427 ve zarûrat-ı dîniyyeden sayılmaları nedeniyle değişmeye diğer bir 

ifadeyle içtihada kapalıdırlar.428 Yalnızca zaruret hallerinde ve zaruret miktarınca 

değişebilirler.429 Dolayısıyla helal ve haramlarla ilgili hükümlerde taabbudîlik 

esastır. Bu hususlarda nasslarla açık bir şekilde ifade edilmedikçe illetten 

bahsedilemez. Meselâ: domuzun kesin nasslarla haram 430 kılınmasında akla ilk 

olarak gelen illet, pis bir hayvan olması ve etinde birçok öldürücü mikrobu (trişin ve 

tenya)431 taşıması olabilir. Buradan hareketle; bunlar gelişen teknolojik imkânlarla 

                                                
426 Ahmed b. İdris b. Abdirrahman Karafî (ö. 664/ 1285), el-İhkâm fî Temyîzi’l-Fetevâ ani’l-Ahkâm, 

thk. Abdulfettah Ebû Gudde, Mektebetü’l-Matbûâti’l-İslâmiyye, Haleb (1378/1968), s. 23; Şâtıbî, 
el-Muvâfekât, II, 300-304; Mansûrizâde Saîd, “Şeriat ve Kanun”, s. 1049; İzmirli, “Diyanet ve 
Kaza”, s. 159; Vehbe Zuhaylî, Usûli’l-Fıkhi’l-İslâmî, Dâru’l-Fikr, Dımeşk 1406/1986, II,1117; 
Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 63,64,65,271; Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 30. 

427  Karafî, el-İhkâm, s. 23; Şâtıbî, el-Muvâfekât, II, 300-304; Mansûrizâde Saîd, “Şeriat ve Kanun”, s. 
1049; İzmirli, “Diyanet ve Kaza”, s. 159; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 63, 271; Erdoğan, 
Ahkâmın Değişmesi, s. 30. 

428  Şâtıbî, el-Muvâfekât, II, 300-304, 396; İzz b. Abdisselâm, Kavâîdu’l-Ahkâm, I, 240-242; 
Abdulvehhâb Hallâf, Mesadıru’t-Teşrîi’l-İslâmî, Dâru’l-Kalem, Kuveyt 1402/1982, s. 26; İbn 
Âşûr, Mekâsıdu’ş-Şeria, s. 24, 243; Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 108-110; Abdullah 
Kahraman, İslâm Hukuk Düşüncesinde Taabbudî Hükümler ve Taabbudiyyâtın Sahası Üzerine”, 
İslâm Hukuku Araştırmaları Dergisi (2003), sy: 2, s. 30; Koşum, Nassları Anlama ve 
Yorumlamada Yöntem Sorunu, s. 128-131; Bilgin, Fakih ve Toplum, s.49. 

429  Karafî, el-İhkâm, s. 23; Şâtıbî, el-Muvâfakât, II, 300-304; Mansûrizâde Saîd, “Şeriat ve Kanun”, s. 
1049; İzmirli, “Diyanet ve Kaza”, s. 159; Zuhaylî, Usûli’l-Fıkhi’l-İslâmî, II,1117; Mar’aşlî, 
İhtilâfu’l-İctihâd, s. 63,64,65,271; Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 30,130,133. 

430  Bakara 2/173; Mâide 5/3, En’am 6/ 145. 
431  Yusûf el-Karadâvî, el-Helâl ve’l-Harâm fi’l-İslâm, İttihâdü’l-İslâmi’l-Âlemî, Kuveyt 1398/1978, 

s. 31; Asaf Ataseven, Din ve Tıp Açısından Domuz Eti, TDV Yay., Ankara 1994, s. 50-60; 
Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 130-131. 



 

 

69 

izale edilebilir; öyleyse değişen ve gelişen sosyal şartlar nedeniyle domuz etinin helal 

olduğuna hükmedilebilir şeklinde bir yorum din anlayışına uygun değildir.432  

1.b. Sübûtu ve Delâleti Katî Olan Nassların Bildirdiği Hükümler: Hem 

delâlet ve hem de sübûtu bakımından katiyet ifade eden ve miktarı belli olan zina ve 

kazf gibi ceza ve on fakiri doyurmak gibi kefâret hükümleri, bu gruba girmektedir.433 

“Zina eden erkek ve kadınların her birine yüz değnek vurun”434 âyeti bu şekilde hem 

sübût hem de delâlet yönünden katîdir. Sübût yönünden katîdir çünkü Kur’an nassı 

ile dolayısıyla tevâtürle belirlenmiştir. Delâlet yönünden katîdir çünkü ceza yüz 

değnekle belirlenmiştir ve başka bir manaya ihtimali yoktur. Bu nedenle, vurma 

cezası artırma veya eksiltme şeklinde herhangi bir değişiklik kabul etmez.435 Nitekim 

bu şekildeki nassların içtihada kapalı olduğunu, Bedrân Ebu’l-Ayneyn, Usûlü’l- 

Fıkıh adlı eserinde şöyle dile getirmiştir: “Ne zaman ki, nassın sübûtu katî olur, o 

zaman araştırma alanından çıkar. .Her ne zaman ki, nassın delâleti katî olur, o 

zaman nassın hükmüyle amel etmek kesinleşmiştir ve o hususta ihtilaf olmaz. Bu 

nedenle, hüküm artık içtihâdın alanı içerisinde olmayıp müçtehidlerin görüş ve 

yorumlarına açık değildir”.436 

 Bu tür hükümler, Şâri‘in sınırlarını kesin olarak ortaya koyduğu hükümler 

olup muâmelâtla ilgili hükümlerde olduğu gibi maslahatın tespiti insana 

                                                
432  Erdoğan,  Ahkâmın Değişmesi, s. 131. 
433  Şâtıbî, el-Muvâfekât, II, 300-304, 396; İzz b. Abdisselâm, Kavâidü’l-Ahkâm, I, 240-242; Hallâf, 

Mesadıru’t-Teşrî, s. 26; İbn Âşûr, Makâsıdu’ş-Şeria, s. 24, 243; Mar‘ aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 65; 
Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 108-110; Kahraman, “Taabbudî Hükümler”, s. 30; Koşum, 
Nassları Anlama ve Yorumlamada Yöntem Sorunu, s. 128-131; Bilgin, Fakih ve Toplum, s.49. 

434  Nûr 24/2. 
435  Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 65. 
436  Bedrân Ebu’l-Ayneyn Bedrân, Usûlü’l-Fıkhi’l-İslâmî, Müessesetü Şebâbü’l-Câmia, İskenderiye 

1404/1984, s. 475; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 65. 



 

 

70 

bırakılmamıştır. Bu nedenle faydaları kesin olarak bilinse bile neden o ölçü veya 

miktarda olduğu akılla bilinemez ve genel olarak hikmeti anlaşıldığı halde illeti 

anlaşılamaz,437 hatta aranmaz. Mükellefler bunları eksiksiz yerine getirmekle 

yükümlüdürler.438 Dolayısıyla bu tür hükümler  çevrenin ve şartların değişmesiyle 

değişmez.439 

1.c. Hz. Peygamber’in Tafsîlî Bir Şekilde Açıkladığı Amelî Hükümler: 

Beş vakit namazın vakitlerinin ve rekatlarının sayısı ile diğer namazların keyfiyeti, 

zekât miktarı, hac ve oruçla ilgili hükümler bu kısma girmektedir.440 el-Medenî: 

“Öğle namazını beş vakit veya üç vakit değiştirmemiz veya beş vaktin yerine üç vakit 

kılmamız yahut Ramazan ayının yerine Şaban ayında oruç tutmamız mümkün 

değildir. Çünkü bu hükümler, ihtilâfa ve Müçtehitlerin içtihâdına açık olmadığı gibi 

zamanın veya maslahatların değişmesiyle de değişmez”441 diyerek, bunların içtihâda 

kesin olarak kapalı olduğunu ifade etmiştir.  

 İbadetlerde genel kuralın taabbudîlik olması, eda şekilleri ve şartlarının Şâri‘ 

tarafından belirlenmiş olması anlamındadır. Şâri‘ bunları kendisine itaat için 

belirlemiştir.Bu nedenle, Şâri‘in belirlediği şeklin dışından herhangi bir şekilde 

                                                
437  Şâtıbî, el-Muvâfekât, II, 300; İzz b. Abdisselâm, Kavâidü’l-Ahkâm, I, 28; Şelebî, Ta‘lîlu’l-Ahkâm, 

s. 299; Dehlevî, Hüccetullâhi’l-Bâliğa, I, 375-376; Hallâf, Mesadıru’t-Teşrî, s. 26; İbn Âşûr, 
Makâsıdu’ş-Şeria, s. 24-243; Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 109; Bilgin, Fakîh ve Toplum, s. 
49; Koşum, Nassları Anlama ve Yorumlamada Yöntem Sorunu, s. 128, 130-131. 

438  Buhârî, Savm, 41 (II, 239); Şâtıbî, el-Muvâfekât, II, 300- 304, 308-309, 396; İzz b. Abdisselâm, 
Kavâidü’l-Ahkâm, I, 28; Şelebî, Ta‘lîlu’l-Ahkâm, s. 299; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 63, 65,271; 
Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 108; Koşum, Nassları Anlama ve Yorumlamada Yöntem Sorunu, 
s. 128, 130; Kahraman, “Taabbudî Hükümler”, s. 30.  

439  Şâtıbî, el-Muvâfekât, II, 300-304, 396; İbn Âşûr, Makâsıdu’ş-Şeria, s. 403-404; Mar’aşlî, 
İhtilâfu’l-İctihâd, s.  63; Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 110; Kahraman, “Taabbudî Hükümler”, 
s. 30, 51. 

440  Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 65. 
441  Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 65. 
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ibadet edilemez.442 Buhârî, Ebu’z-Zinâd (ö. 131/748)’dan şöyle bir rivayette bulunur: 

“Sünnetler ve hakkın çeşitli şekilleri, çoğu kez insan aklının kavrayamayacağı şekilde 

gelir.Müslümanların ona uymaktan başka çaresi yoktur. Meselâ: Bir kadın, Hz. 

Âişe’ye hayızlı kadının, neden orucu kaza edipte namazı kaza etmediğini sormuş, Hz. 

Âişe de: “Orucu kaza etmekle emrolunduk, fakat namazı kaza etmekle 

emrolunmadık” diye cevap ermiştir.443 Yine Hz. Osman ve Hz. Ali, ibadetlerle ilgili 

hükümler hakkında: “Bu iş akıl işi olsaydı, mestin sırtı yerine altına mesh etmek 

daha makul olurdu”444 diyerek bu alanın aklîliğin dışında olduğunu bildirmişlerdir. 

Nitekim Kur’ân, zikrettiğimiz hükümlerden bazılarını hududullah-kulun 

giremeyeceği, müdahale edemeyeceği sınır- olarak belirlemiş ve bu sınırların ihlâl 

edilmesini kesinlikle yasaklamıştır.445 Şâri‘in bu tavrı söz konusu hükümlerin 

taabbudî özelliğini pekiştirmiştir.446 Bu, şu anlama gelmektedir. Mükellef olan kişi, 

Şâri‘in, kendisi için farz kılmadığı bir ibadeti, Şâri ‘in farz kıldığı bir ibadete 

benzeterek kendisine farz kılamaz.447 İbadetlerin yanı sıra, zorunlu medenî ilişkilerin 

bir kısmını içine alan aile hukukunda da tıpkı ibadetler gibi bâtınî işler üzerine bina 

edilmiş hükümler mevcuttur.448 Fakihlerin ortak görüşüne göre, muâmelât konuları 

arasında az da olsa illeti akılla kavranamayan hükümler vardır ve bu tür hükümlerde 

                                                
442  Şâtıbî, el-Muvâfekât, II, 300-301; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 65; Koşum, Nassları Anlama ve 

Yorumlamada Yöntem Sorunu, s. 131. 
443  Buhârî, Savm, 41(II, 209); Şâtıbî, el-Muvâfekât, II, 308; İbn Âşûr, Mekâsıdu’ş-Şeria, s. 240; 

Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 108. 
444  Ebû Dâvud, Tahâret, 63 (I, 114-115). 
445  “…Bunlar Allah’ın koyduğu kurallar ve yasaklardır. Bu kuralları çiğnemeyin. Bu sınırlara 

yaklaşmayın. Böylece Allah âyetlerini, dinin emir ve hükümlerini, insanların iyiliği, kurtuluşu için 
açklıyor…” Bakara 2/187 Ayrıca bkz. Bakara 2/229, 230; Nisâ 4/15; Tevbe 9/112; Mücadele 
58/4; Talâk 65/1. 

446  Koşum, Nassları Anlama ve Yorumlamada Yöntem Sorunu, s. 130. 
447  Şâtıbî, el-Muvâfekât, II, 300-304; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s.  63, 271. 
448  Mansûrizâde Saîd, “Şeriat ve Kanun”, s. 1049-1051. 
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Şâri’in belirttiği şekle göre hareket etmek gerekir.449 Meselâ: Talâkta niyet üzerine 

bina edilmiş hükümler,450 eti yenen hayvanların helâl olmaları için boğazlanarak 

kesilmeleri ve kesim sınırının belli olması, miras hükümleri veya kadının 

boşandıktan sonra hamile olmadığı kesin olarak bilinse bile iddet beklemesinin 

zorunlu olması veya süt kardeşliğin mahremiyet doğurması gibi451 hükümler 

muâmelât konularından olmalarına rağmen ta‘lîl edilemezler. Genel olarak, miras 

paylarının murise yakınlık derecesine göre belirlendiği; iddet beklemenin nesebin 

karışmasını önlemeyi amçladığı bilinmekle beraber, bu hikmetlerden hareketle, miras 

hakkının veya iddet bekleme hükmünün ortadan kaldırılması söz konusu olamaz.452 

Nitekim miras hakkındaki: “Babalarınızın ve oğullarınızın fayda yönünden 

hangisinin daha yakın olduğunu bilemezsiniz”453 âyetinde de ifade edildiği gibi, akıl, 

muâmelâtla ilgili olsa da, bazı hükümlerin illetini kavrayamayabilir. Fakat yukarıda 

da ifade ettiğimiz gibi bu tür hükümlerin sayısı oldukça azdır ve muâmelâtı 

ilgilendiren sosyal, siyasî, iktisadî konularda değişmeyen hükümler çoğunlukla küllî 

kaideler genel ilkelerdir.454 Zira muâmelâtla ilgili hükümlerde esas olan sosyal 

ortamın ve maslahatın değişmesiyle hükümlerin değişmesidir. Nitekim nassın bu tür 

konularda küllî kaide ve genel hükümleri çok özlü bir şekilde ifade etmiş olması, 

                                                
449  Şâtıbî, el-Muvâfekât, II, 307-308; Koşum, Nassları Anlama ve Yorumlamada Yöntem Sorunu, s. 

132. 
450  Mansûrizâde Saîd, “Şeriat ve Kanun”, s. 1050. 
451  Şâtıbî, el-Muvâfekât, II, 307-308; İzz b. Abdisselâm, Kavâidü’l-Ahkâm, I, 228,238; Koşum, 

Nassları Anlama ve Yorumlamada Yöntem Sorunu, s. 129, 132. 
452  Şâtıbî, el-Muvâfekât, II, 307-308; Koşum, Nassları Anlama ve Yorumlamada Yöntem Sorunu, s. 

132. 
453  Nisâ 4/11. 
454  İbn Âşûr, Mekâsıdu’ş-Şeria, s. 403-404. 
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Müslümanların her dönemde kendi maslahatlarına uygun ve nassın belirlediği bu 

küllî kaidelerle çelişmeyen yeni hükümler belirleyebilmelerini sağlamak içindir.455  

İbn Âşûr, muâmelâtla ilgili bazı konuların taabbudî hükümlere dâhil 

olduğunu kabul etmekle birlikte, bu konularda mümkün olduğu sürece illetin tespit 

edilmeye çalışılması gerektiğini belirtmektedir. Ona göre, bu tür hükümler iyice 

incelenmeli, ümmetin genel durumuna bakılmalı ve istişare ile illet belirlenmeye 

çalışılmalı; illet kesinlikle belirlenemez ise, son çare olarak taabbudîliğe 

hükmedilmelidir.456 Bununla birlikte İbn Âşûr; kadınların miras payları, kadının 

şahitliği gibi günümüzün tartışmalı konularında taabbudiliğin esas olduğu görüşünü 

savunmaktadır.457 Onun değişebileceğini düşündüğü hükümler içki cezası ve diyet 

miktarları gibi, kesin nassla belirlenmemiş olan hükümlerdir.458 Burada İbn Âşûr’un, 

eleştirisinin daha çok fakihlerin mezhep taassubu içerisine düşerek hüküm vermeleri 

nedeniyle içtihad faaliyetinin durmasına ve kesin olmayan hükümlerde bile önceki 

fakihler tarafından verilmiş hükümlere tabi olunmasına yöneldiği anlaşılmaktadır.459  

İbadetler alanının değişmeye kapalı olması ise, ibadetlerin özü ile ilgili 

hükümlerin değişmeyeceği; ibadetlerin ifası ile ilgili hükümlerin ise, bazı düzenleme 

ve vesaile yönelik olması durumunda çok sınırlı da olsa, değişebileceği anlamına 

                                                
455  Mar ‘aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 63. 
456  İbn Âşûr, Makâsıdu’ş-Şeria, s.63; Koşum, Nassları Anlama ve Yorumlamada Yöntem Sorunu, s. 

133. 
457  İbn Âşûr, Makâsıdu’ş-Şeria, s.46,98,99,134; Koşum, Nassları Anlama ve Yorumlamada Yöntem 

Sorunu, s. 134. 
458  İbn Âşûr, Makâsıdu’ş-Şeria, s.92; Koşum, Nassları Anlama ve Yorumlamada Yöntem Sorunu, s. 

134. 
459  Koşum, Nassları Anlama ve Yorumlamada Yöntem Sorunu, s. 134. 
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gelir.460 Nitekim sahabe döneminde bu tür hükümlerde yapılan değişimin örneklerine 

rastlamak mümkündür. Hz. Peygamber ve ilk iki halife dönemlerinde Cuma namazı 

için hatip minbere oturduğunda tek bir ezan okunurdu. Hz. Osman döneminde ise 

Medine halkı çoğalmış, tek ezan halkı vaktinde namaza çağırmak için yeterli gelmez 

olmuştu. Hz. Osman ezanın gayesini dikkate alarak namaz vaktinden önce 

Zevra’da461 bir ezan daha okunmasını istemiş462 ve bu uygulama günümüze kadar 

gelmiştir.463 Yine Teravih namazının aslı Hz. Peygamber’in uygulaması ile meşru 

bulunuyordu. Farz olur korkusuyla Hz. Peygamber uygulamaya devam etmemiş.464 

ancak bu endişe vefatı ile birlikte ortadan kalkmıştı. Bir akşam mescide gelen Hz. 

Ömer, namaz kılanların dağınıklığını görünce daha uygun olacağını düşünerek Ubey 

b. Ka‘b’ı teravih namazını kıldırmakla görevlendirmiş; sonrasında cemaatin, bir 

imamın arkasında ve düzgün bir şekilde namaz kıldığını görünce de memnuniyetini 

dile getirmiştir.465 

Hz. Peygamber döneminde iktisadi bir değer arz etmediği için atlardan zekât 

alınmamaktaydı.466 Hz. Ömer devrinde ise atlar iktisadi mal olma özelliği kazanmış 

                                                
460  Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 125. 
461  Zevra, çarşıda bulunan bir yerdir. Bkz. Şevkânî, Neylü’l- Evtâr, III, 298. 
462  Buhârî, Cum‘a, 25 (I, 219,220); İbn Hanbel, II, 85/87; Ebu’l-Fadl Celâluddîn Abdirrahman Ebî 

Bekr es-Suyûtî, (ö. 911/1505) Târîhu’l-Hulefâ, thk. Muhammed Muhyiddin Abdulhamid, 
Matbaatu’s-Saade, Mısır 1371/1952, s.164; Şevkânî, Neylü’l- Evtâr, III, 298-299. 

463  Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 120. 
464   Ebu’l-Velîd Süleymân b. Halef el-Bâcî (ö.474/1081), el-Müntekâ Şerhu Muvatta‘, Dâru’l-Fikri’l-

Arabî, (y.y.) (t.y.), I, 205; Karaman, İslâm Hukuk Tarihi, s. 108. 
465  Muvatta, Salât fi Ramazan, 3, (I, 114-115); Bâcî, el-Müntekâ Şerhu Muvatta, I,205; Şâtıbî, el-

Muvâfekât, III, 60-62; a.mlf., el-İ’tisâm, I, 33, 225. 
466   Ebû Abdillah Muhammed b. İdris eş-Şafiî, (ö.204/820), el-Ümm, thk. Ali Muhammed-Adil 

Ahmed, Dâru İhyâit’-Türâsi’l-Arabî, Beyrut 1422/2001, II, 238-239. 
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bu nedenle zekâta tabii tutulmuştur.467 Yine Hz. Ömer’in kıtlık yılında zekâtı 

ertelediği de bilinmektedir.468 Bu örneklerden hareketle taabbudî hükümlerde 

değişim sahasının maksat olan hükümde değil; vesail konumundaki hükümde olduğu 

ve hükmün özüyle değil; ifasıyla ilgili olduğu söylenebilir. Öte yandan bazı 

hükümler ibadetler sahası içerisinde olmasına rağmen zahirî esaslara dayanır. Bu tür 

hükümlerin de kazaî hükümlerden olup değişime, içtihada açık olduğu söylenebilir. 

Zekât, ibadetlerle ilgili bir hüküm olmasına rağmen hem fertlerin birbirleriyle ilgili 

hukukunu ilgilendirmesi hem de zahirî bir yönünün olması nedeniyle muâmelât alanı 

içine girmektedir- aile hukukunun muâmelâtla ilgili olmasına rağmen diyani 

hükümlerin içine girmesi gibi-. Bu yönüyle de kazaya, değişime açıktır. Nitekim, Hz. 

Ömer’in müellefe-i kulûba zekâttan pay vermemesi; Muaz b. Cebel’in Yemen’de 

kadı olarak bulunduğu sırada zekâtın elde bulunan mahsullerden verilebileceğine; 

son dönem âlimlerinin de fıtır sadakasının bayram namazından önce Ramazan ayı 

içerisinde verilebileceğine dair hükümleri469 bunu göstermektedir. 

2. Ta‘lîl Edilebilen Hükümler 
Zâhirî hallere ve alametlere dayanan, devlet ve toplum düzenini ilgilendiren 

muâmelât, ukûbât, ahvâl-i şahsiye ve idare hukuku ile ilgili her türlü hüküm bu alan 

içerisine girmektedir. Ta’lîl edilebilen hükümler zahirî alametlere dayanmış 

olduklarından hem kazâî hem de iftâî hükümleri içerirler.470 Meselâ: Alışverişin 

                                                
467 Ebû Muhammed Abdullah b. Ahmed b. Kudâme (ö.620/1223), el-Muğni, Mektebetü’l-

Cumhuriyye, Mısır (t.y.), II, 620-621; Karadâvî, Fıkhu’z-Zekât, I, 229; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, 
s. 135; Karadâvî, “Kolay ve Anlaşılır Bir Fıkha Doğru”, s. 73. 

468  İbn Kayyim, İ‘lâmu’l-Muvakkîn, III, 13-14. 
469  Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 271 v.d.; Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s.134 v.d. 
470  Şâtıbî, el-Muvâfekât, II, 300, 308, 396; Udeh, et-Teşrîu’l-Cinâiyyi’l-İslâmî, I, 166; Mansûrizâde 

Saîd, s. 1049-1050; İzmirli, “Diyanet ve Kaza”, s. 159-160; İbn Âşûr, Mekâsıdu’ş-Şeria, s. 244; 
Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 271; Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 30. 
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rızaya dayanması şarttır, aksi takdirde batıl olur. Rızanın bilinebilmesi için de rızaya 

delalet eden sözlü ifadelerin kullanılması gerekir. Bu tür hükümlerde esas olan, 

hükümlerin illetlerinin, sebep ve hikmetlerinin göz önünde bulundurulmasıdır. Şâri‘ 

muâmelâtla ilgili konularda illet ve hikmetlerin anlaşılmasına büyük önem 

vermektedir.471 Muâmelât alanında genel kuralın talîl olmasının gerekçesi  bu gibi 

nasslarda asl olanın kulların maslahatına yönelik olmasıdır.472 İslâm hukukunda 

toplumsal meselelerle ilgili konuları ele alan muâmelât alanı ile ilgili yüz küsür 

âyet473 bulunmaktadır.474 Nitekim Kur’ân ve Sünnet nassları dikkatle incelendiğinde; 

onların hukukta gözetilen gayeyi gerçekleştirmeye yönelik olan illet ve 

maslahatlardan soyutlanmış maddeler halinde sıralanmadığı; hükmün illet ve 

maslahatının açık bir şekilde veya en azından işaretle belirtilmiş olduğu; illeti belli 

olmayan hükümlerin  illetlerinin tespitinin içtihâda bırakıldığı475 görülecektir. Bu 

bağlamda Kur’ân ve Sünnet nassı olmasına rağmen; sübûtu kat’î; delâleti zannî, 

delâleti kat’î; sübûtu zannî, hem sübûtu hem de delâleti zannî olan nassların içtihada 

açık olduğu bilinmektedir.476  

                                                
471  Şâtıbî, el-Muvâfekât, II, 308; İbn Âşûr, Mekâsıdu’ş-Şeria, s. 244; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 

271. 
472  Şâtıbî, el-Muvâfekât, II, 306; Koşum, Nassları Anlama ve Yorumlamada Yöntem Sorunu, s. 131. 
473   Zeydan muamelâtla ilgili ayetlerin sayısını 228 olarak vermektedir. Bkz.Abdulkerîm Zeydan, el-

Vecîz fî Usûli’l-Fıkh, Müessesetü’r-Risâle, Beyrut 1405/1985,  s. 156-157.  
474  Ayrıntılı bilgi için bkz. Abdulvehhâb Hallâf, İlmü Usûli’l-Fıkh ve Hulâsatûh fî Târîhi’t-Teşrîi‘l-

İslâmî, Matbaatu’n-Nasr, Kahire 1369/1950, s. 32-33. 
475  İbn Âşûr, Mekâsıdu’ş-Şeria, s. 180; Hallâf, Mesâdıru’t-Teşrîi’l-İslâmî, s. 160; Şelebî, Ta‘lîlu’l-

Ahkâm, s. 11-14; Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 46-47. 
476  Bkz. Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 64. 
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     Burada yeri gelmişken; لا مساغ للاجتھاد في مورد النص “Mevrîd-i nassta içtihâda 

mesağ yoktur”477 şeklindeki Mecelle kaidesiyle ilgili öenmli bir hususa kısaca 

değinmek istiyoruz. Zira, kaide, hakkında nass olan hiç bir konuda içtihat 

yapılamayacağı şeklinde genel kabul görmüştür.478 Halbuki, bu ifade de geçen 

“nass” kelimesi, “Kur’an ve Sünnet metni” anlamında değil; lafzın manaya delalet 

çeşitlerinden biri anlamında kullanılan nass manasındadır ki, böylece burada 

kastedilen şey, mananın kesin olarak anlaşılmasına imkân veren nass, muhkem ve 

müfesser lafızlar ile bildirilen hükümlerde içtihat yapılamayacağıdır. Halbuki nassın 

altında olan diğer bazı lafızlarda mana tam olarak anlaşılamadığı için bu tür lafızlar 

içtihada açık bulunmaktadır.479 Bilindiği gibi Fıkıh usulünde hüküm çıkarmak için 

başvurulan ilk iki ana kaynak Kur’ân ve Sünnettir.480 Kur’ân, lafzı ve manasıyla 

Allah’a ait olduğu için sübûtu yönünden kesinlik arz eder. Manaya delâleti yönünden 

ise kesinlik arz eden âyetler olduğu gibi zannî olan âyetler de vardır. 481 Sünnet ise, 

hem delâlet yönünden hem de tevâtür olması dışında sübût yönünden zannî 

olabilir.482 Nassların bir kısmının hükme delâletlerinin bu şekilde zannî oluşu, 

Müçtehidin bu tür nasslar üzerinde içtihatta bulunmasına imkân verir.483 İşte 

“Mevrîd-i nassta içtihâda mesağ yoktur” kaidesince ifade edilen nass, hem sübûtu 

hem delâleti kati olan nasstır. 

                                                
477  Mecelle, 14. md., Gür, Hukuk Tarihi ve Tefekkürü Bakımından Mecelle, s. 123; Osman Öztürk, 

Osmanlı Hukuk Tarihinde Mecelle, İslâmî İlimler Araştırma Vakfı Yay., İstanbul 1973. s. 124. 
478  Suphi Mehmesânî, Deâ‘imu’l-Hulkıyye li’l-Kavânîni’ş-Şer’iyye, Dâru’l-İlim, Beyrut 1979, s. 363; 

Mar‘aşlî, İhtilâfü’l-İctihâd, s.  172; İnan, “Fıkıh Usûlünün Temel Parametreleri”, s.  120. 
479  İnan, “Fıkıh Usûlünün Temel Parametreleri”, s. 120. 
480  Zekiyyüddîn Şa‘bân, Usûlü’l-Fıkhi’l-İslâmî, Dâru’l-Kütüb, Beyrut 1971. s. 27. 
481  Z. Şa‘bân, Usûlü’l-Fıkhi’l-İslâmî, s. 36,47. 
482  Z. Şa‘bân, Usûlü’l-Fıkhi’l-İslâmî, s. 63-64. 
483  Koşum, Nassları Anlama ve Yorumlamada Yöntem Sorunu, s. 50. 
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Yukarıda zikrettiğimiz gibi bazı nassların içtihada açık mahiyette olmaları, 

sosyal değişim açısından oldukça önemlidir. Zira  hakkında nass bulunan meselenin 

hükmünün değişmesi gibi hakkında nass bulunmayan meselenin hükmünün 

benzerlerine, maslahata veya örfe dayanarak belirlenmesi de buna bağlıdır. Özellikle 

bu bağlamda muâmelât, ahvâl-i şahsiyye, devlet ve toplum düzeni ile ilgili 

meselelerde ayrıntıya girilmeyip; sadece küllî esaslar ve genel hükümlerin değişmez 

kesinlik arz etmesi şayan-ı dikkattir. Bunun nedeni, inanç hükümlerinden farklı 

olarak, muâmelâtla ilgili hükümlerin zaman ve ihtiyaçların değişmesine göre 

değişiklik arz edebilmesi hatta genel anlamda değişme sahasını bunların 

oluşturmasıdır.484 Zira, İslâm hukukunda muâmelâtla ilgili konularda esas, toplum 

maslahatıdır ve bunun değişmesine bağlı olarak muâmelâtla ilgili konularda hükmün 

değişebileceğinde ittifak edilmiştir.485 Ancak bu, değişim muamelatla ilgili her 

hükmü içerir veya sınırsızdır anlamına da gelmez. Hükümlerin illetleri ve 

kendileriyle gözetilen birtakım maksatları vardır. Bu maksatlar hükümlerin 

tatbikinde asla göz ardı edilemez; illet varsa hüküm de vardır, illet ortadan kalkmışsa 

hüküm de kalkacaktır.486 Yaş hurmanın kuru hurma ile mübadelesinin önce serbest 

bırakılmasına rağmen aldanma veya faiz ihtimali nedeniyle daha sonra yasaklanmış 

olması bu hususa güzel bir örnek teşkil eder. Bu tür konular, illetleri akılla 

kavranılacak konular olduğundan böyle konularda maksada göre hareket etmek 

                                                
484  İbn Âşûr, Mekâsıdu’ş-Şeria, s. 403-404; Hallâf, İlmu Usûi’l-Fıkh, s. 33; Zerka, el-Medhalu’l-

Fıkhu’l-Âmm, I, 61; Zuhaylî, Usûlü’l-Fıkhi’l-İslâmî, II, 1116-1118; Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, 
s. 110. 

485  Şâtıbî, el-Muvâfekât, II, 306; Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 133; Koşum, Nassları Anlama ve 
Yorumlamada Yöntem Sorunu, s. 131. 

486  Bağdâdî, el-Fakîh ve’l-Mütefakkih, I, 210; İbn Âşûr, Mekâsıdu’ş-Şeria, s. 403-404; Erdoğan, 
Ahkâmın Değişmesi, s. 110. 
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Şâri‘in gözettiği gayeye daha uygundur.487 Bu bağlamda mesalih, Şâri‘in sınırlarını 

açık ve net olarak belirlemediği, insanların zihninde genel bir kavram olarak yer 

etmiş olan emir ve faydalardır. Bu tür faydaların takdiri insana bırakılmıştır. Bu 

nedenle bu tür hükümler, “ma‘kulu’l-mana”, yani insan aklının idrak edebileceği 

hükümlerdir. 

İslâm hukukunda, içtihada açık olma ve değişebilme açısından mezkur 

bölümlere ayrılan hükümler ,  konusu bakımından da Makâsıd (maksatlar) ve Vesâil 

(vesileler-araçlar)olmak üzere iki kısma ayrılır.488 Bu ayrım, hükümlerin sosyal 

değişim nedeniyle değişip değişemeyeceği açısından oldukça önemlidir. Makâsıd; 

kendisinde bulunan bir maslahattan veya mefsedetten dolayı bizzat elde edilmesi 

veya uzaklaştırılması amaçlanan şey489 iken; Vesâil ise makâsıda ulaştıran, bir diğer 

ifadeyle makâsıddan olan şeylerin gerçekleşmesi kendilerine bağlı olan, şeylerdir.490 

Bu bağlamda alışverişte rıza maksat; rızayı belirleyen ifade vesiledir. Namaz için 

cemaat maksat; ezan vesiledir. Rehin işleminde, borcun teminat altına alınması 

maksat; rehnin kabzedilmesi vesiledir. İnsanları zarardan korumak maksat; 

zanaatkârın zarar verdiği malı tazmini ve sefihin hacredilmesi gibi hükümler 

vesiledir.491 Dikkat edilirse maksat ve vesile arasında bir derecelenme ve izafilik 

olduğu görülür. Kendisinden alt konumda olan bir hususa göre maksat konumunda 

olan herhangi bir şey, bir üst konuma göre vesile durumunda olabilir. Abdest-namaz 

                                                
487  Şâtıbî, el-Muvâfekât, II, 306; Koşum, Nassları Anlama ve Yorumlamada Yöntem Sorunu, s. 131. 
488  İzz b. Abdisselâm, Kavâidü’l-Ahkâm, I, 165; Karafî, Envâru’l-Burûk, III, 23; İbn Âşûr, 

Mekâsıdu’ş-Şeria, 413-420; Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 100,134. 
489  İbn Âşûr, Mekâsıdu’ş-Şeria, 413-420; Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 100. 
490  İzz b. Abdisselâm, Kavâidü’l-Ahkâm, I, 165; Karafî, Envâru’l-Burûk fî Envâi’l-Furûk, III, 23; İbn 

Âşûr, Mekâsıdu’ş-Şeria, 413-420; Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 100. 
491  İzz b. Abdisselâm, Kavâidü’l-Ahkâm, I, 165-169; İbn Âşûr, Mekâsıdu’ş-Şeria, 414; Erdoğan, 

Ahkâmın Değişmesi, s. 101. 
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ve kulluk ilişkisinde olduğu gibi.492 Maksat ve vesaîl ayrımı sosyal değişim 

nedeniyle hükmün değişmesi açısından büyük önem arz etmektedir. 

İslâm hukukunun gözettiği gayeleri içine alan ve küllî kaideler şeklinde gelen 

hükümler, makâsıd alanı içinde olup değişme kabul etmezken; zaman-mekân 

unsuruna bağlı olup örnek bir uygulama oluşturan hükümler vesail kısmına dâhil- 

dirler ve nassla belirlenmiş olsalar dahi değişime konu olurlar. Borca şahit tutma, 

borcu yazma, rehin ve kefalet gibi hükümler, tarafların haklarını korumak amacıyla 

vazedilmiş olan vesile hükümlerdir. Bu nedenle, sadece nasslarda bildirilen şekillere 

bağlamak yerine aynı gayeyi gerçekleştirecek farklı metotlara başvurmak suretiyle de 

hakkın korunması sağlanabilir.493 Bu bağlamda maksat ve vesile hükümlerin iyi 

tespit edilmesi ve hakkında nass olmasına rağmen sosyal değişim nedeniyle maksad- 

vesile ilişkisini sağlamakta yetersiz hale gelen hükümlerin yeniden içtihada tabi 

tutulması gerektiği kanaatini taşıyoruz. Bu bağlamda maksat ve vesile arasındaki 

ayrımın değişim açısından önemli sonuçlarını şu şekilde sıralayabiliriz. 

Maksat düşerse onu gerçekleştirmek için var olan vesile de doğal olarak 

düşer.494 Nitekim, Abdullah b. Ömer (ö. 74/693), ezanın cemaat için bir vesile 

olduğunu göz önünde bulundurarak yolculuk esnasında namaz kılmak için ezan 

                                                
492  İzz b. Abdisselâm, Kavâidü’l-Ahkâm, I, 165-167; Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 101. 
493  Şâtıbî, el-Muvâfekât, II, 308; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 271; Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 

134. 
494  İzz b. Abdisselâm, Kavâidü’l-Ahkâm, I, 168; Karafî, Envâru’l-Burûk, II, 33; İbn Âşûr, 

Mekâsıdu’ş-Şeria, s. 418; Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 101. 
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okumamıştır.495 Cuma namazı yolcu için yükümlülük olmaktan çıkıyorsa, Cuma 

günü cemaate katılma ve ezan okuma zorunluluğu da düşecektir.496 

      Maksadı gerçekleştiremeyen vesile dikkate alınmaz.497 Eskiden ilm-i şurût diye 

tabir edilen noterlik hizmetini ifa etmek isteyen kimseler için güzel yazı yazmaları 

şart koşulurdu.498 Günümüzde maksadın yerine getirilebilmesi için böyle bir şart söz 

konusu değildir.499 Zira günümüz artık bilgisayar çağıdır ve birçok işlem bilgisayar 

aracılığıyla yapılmaktadır. Dolayısıyla bu gün için bu anlamda maksadı 

gerçekleştirecek vesile olsa olsa bilgisayar bilmenin şart koşulması olabilir. 

 Bir alt vesileye göre maksat hükmünü almış olsa da vesile,500 ulaşılmak 

istenen asıl maksada nispetle yine vesile konumundadır.501 Namaz abdeste nispetle 

maksat konumunda olsa da kulluğa nispetle vesile konumundadır. Zira asıl olan 

Allah’a kul olabilmektir.502 

 Maksadı gerçekleştirmek için bazı durumlarda birden fazla vesile olabilir. 

Su, abdest ve temizlik için birer vesile konumunda olmakla birlikte suyun 

                                                
495  Muvatta, Salât, 11( I, 73) . 
496  Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 101. 
497  Karafî, Envâru’l-Burûk, II, 153-154; Şâtıbî, el-Muvâfekât, III, 208; Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, 

s. 102. 
498  Fahrettin Atar, İslâm Adliye Teşkilâtı, DİB Yay., Ankara (t.y.). s. 138. 
499  Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 102. 
500  İzz b. Abdisselâm, Kavâidü’l-Ahkâm, I, 166; Hadimî, Şerhu Mecâmii’l-Hakâyık, s. 327. 
501  İzz b. Abdisselâm, Kavâidü’l- Ahkâm, I, 165-166; Karafî, Envâru’l-Burûk, II, 144; İbn Âşûr, 

Mekâsıdu’ş-Şeria, s. 418; Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 102. 
502  İzz b. Abdisselâm, Kavâidü’l- Ahkâm, I, 170. 
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bulunmaması durumunda toprakla teyemmümde aynı maksadı yerine getirecek bir 

vesiledir.503 

 Maksadı gerçekleştirmeye yönelik yeni vesileler ihdas edilebilir. Sefihin 

hacredilmesi yerine teşhir ve ilan edilmesi bu duruma örnek gösterilebilir.504 Yine 

hata ile adam öldürme durumunda ödenecek diyetin, divan kurulduktan sonra, asabe 

tarafından değil; divan tarafından ödenmesinde de asıl maksat, hata işleyen kişinin 

yükünü hafifletmek ve toplumda yardımlaşma duygusunun pekişmesini sağlamak505 

olduğundan, maksadı gerçekleştirmek için yeni bir vesile belirlenmiş olmaktadır.506 

Maksat ve vesile ayrımı hükümlerin değişimi açısından büyük önem arz eder. 

Zira bu ayrım maksatların asıl, vesilelerin ise maksatlar için ortaya konmuş 

uygulamalar olduğunu göstermektedir. Bu da maksatların bulundukları konum 

itibariyle sabit ve değişmez; vesilelerin ise, esnek ve değişken bir yapıya sahip 

olduğunun tespiti açısından dikkate şayandır.507 Bu verilere göre, değişme alanının 

vesilelerle ilgili olduğu muhakkaktır. Meselâ: Namaz maksat; vakit, namaz için bir 

vesiledir.508 Maksat ve vesile ayrımının yeterince taktir edilememesi, ayakları ve 

kolları olmayan kimseden abdest alırken bu azaları yıkama sorumluluğun düşmesine 

kıyas ederek vaktin oluşmadığı yerlerde namaz sorumluluğun düştüğüne 

                                                
503  İzz b. Abdisselâm, Kavâidü’l-Ahkâm, I, 170-172; Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 101. 
504  Hayreddin Karaman, İslâm Hukukunda İçtihad, DİB Yay., Ankara 1985, s. 96; Erdoğan, Ahkâmın 

Değişmesi, s. 101. 
505  Faruk Beşer, İslâmda Sosyal Güvenlik, DİB Yay., Ankara 1987, s. 131, 146, 189. 
506  Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 101. 
507  Karadâvî, Hasâisu’l-Âmme, s. 216; Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 103. 
508  İzz b. Abdisselâm, Kavâidü’l-Ahkâm, I, 170. 
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hükmetmek509 gibi yanlış bir hükme götürebilir.510 Halbuki, namaz için vakit nasıl 

vesile ise, vaktin belirlenmesi için güneşin konumu da aynı şekilde vakit için bir 

vesiledir. Dolayısıyla nasıl ki, su bulunmadığında toprakla teyemmüm ediliyorsa, 

güneşin normal bir şekilde doğup batmadığı yerlerde de namaz vakitlerini belirlemek 

için başka vesileler511 bulunabilir.512 Sosyal değişim nedeniyle hükümlerin değişmesi 

açısından maksat ve vesile ayrımının çok iyi bilinmesi gerektiğine dair bir diğer 

örnek, borcun teminat altına alınmasını sağlamak amacıyla rehinde kabz şartının513 

koşulmasıdır. Burada asıl maksat, hakkın güvence altına alınmasıdır. Rehin alınması 

ise, maksadı gerçekleştirmeye yönelik bir vesiledir. Bu nedenle, maksadın korunması 

şartıyla maksadı gerçekleştirecek vesile hükümde sosyal değişim nedeniyle 

değişiklik söz konusu olabilir. Önemli olan, maksadı en güzel şekilde 

gerçekleştirecek vesilenin yürürlüğe konmasıdır. Öyleyse günümüzde rehin ve alım-

satım işleriyle ilgili olarak “tescilin” vesile olabileceği üzerinde durulabilir.514 

Bütün bunlardan hareketle diyebiliriz ki, İslâm hukukunda değişebilen ve 

değişemeyen alan arasındaki ilişki, pergel metaforundaki gibidir. Pergelin 

merkezdeki ayağı sadece kendi etrafında dönerken diğer ayağı sabit ayağa göre 

dairesel bir hareket yapar. Pergelin verili açısı duruma göre artırılabilir. Bu takdirde 

dairesel alan genişleyecektir. Pergelin sabit ucu olması gereken yerden 

                                                
509  Fahruddîn Osman b. Ali Zeylaî (ö. 743/1342), Tebyînü’l-Hakâyık Şerhu Kenzi’d-Dekâyık, 

Matbaatu’l-Kübrâ, Mısır 1313/1896, s. 81; Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 103. 
510  Zeylaî, Tebyînü’l-Hakâyık, s. 81; Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 103-104. 
511  Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 104. 
512  Meselâ: O bölgeye en yakın olan bölgenin veya aynı meridyende olan diğer ülkelerin namaz 

vakitleri göz önünde bulundurularak namaz vakitleri tespit edilebilir. 
513  Bakara 2/283.   
514  İbn Âşûr, Mekâsıdu’ş-Şeria, s. 418; Karaman, Mukayeseli İslam Hukuku, İz Yay., İstanbul 1999, 

III, 216-217; Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 47. 
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kaydırılmadığı sürece, pergelin diğer ucunun verili açıya göre dönüşleri ona zarar 

vermeyecek; tam aksine pergelin sabit ucuna işlerlik kazandıracaktır.515 

İslâm hukuku sahip olduğu özellikler, taşıdığı küllî ilkeler ve temelleri vahiy 

döneminde atılan yöntem ve usûl sayesinde tarihin her döneminde, sosyal değişimin 

getirdiği farklılıklar ve yenilikler karşısında ayakta durabilmeyi başarmıştır. İslâm 

hukukunda durağanlığın başladığı dönem, ilerleme ve gelişme yönünde bir sosyal 

değişimin yaşanmadığı dönemlerdir. Nitekim vahiy döneminden itibaren günümüze 

gelinceye kadar İslâm hukukunun geçirdiği tarihî evreler de bu gerçeğin açık 

göstergesidir. 

                                                
515  İnan, “Fıkıh Usûlünün Temel Parametreleri”, s. 103. 
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I. İSLÂM TOPLUMLARINDA SOSYAL DEĞİŞİMİN HIZLI      
SEYRETTİĞİ DÖNEMLER VE HÜKÜM ÇIKARMA 
YÖNTEMLERİ 

A.İSLÂM TOPLUMUNUN TEŞEKKÜL DÖNEMİ VE HÜKÜM 
ÇIKARMA YÖNTEMLERİ 

 Vahiy dönemi olarak da ifade edebileceğimiz bu dönem, Hz. Muhammed 

(a.s.)’in M. 610 yılında Peygamberlikle görevlendirilmesiyle başlayıp M. 632 yılında 

Medine’de vefat etmesine kadar geçen süreyi içine alır. Sonraki dönemlere temel 

teşkil edecek olan bu dönem, tarihin böyle büyük çapta bir sosyal değişime sahne 

olduğu1 ender dönemlerinden biridir. 

a. Sosyal Değişim  
İslâm gelmeden önce, Arap toplumunun içinde bulunduğu durum iradeye 

dayalı büyük bir değişimi zorunlu kılmaktaydı. Cahiliye dönemi olarak adlandırılan 

bu dönemde Arap toplumu; sosyolojik açıdan içinde bulunduğu coğrafî ortam, sahip 

olduğu kültür, “animist” ve “natürist” karakterdeki inanç şekilleri ile dinî, ahlâkî, 

siyâsî ve içtimaî açıdan tam bir bunalım ve çöküntü halinde idi.2 Yıllar sonra Cafer b. 

Ebî Tâlib (ö. 48/630), Habeşistan Melîki Necâşi’nin huzurunda o dönemin dînî, 

siyasî ve içtimâî koşullarını: “Ey hükümdar! Biz bilgisiz, cahil bir kavimdik. Putlara 

tapıyor, ölü hayvan eti yiyorduk. Her türlü ahlâksızlığı çekinmeden yapıyor, 

akrabalık bağlarını çiğniyorduk. Komşu hakkını unutmuştuk. Kuvvetlimiz, zayıfımızı 
                                                
1  Fazlur Rahman, Islam & Modernty, s. 16. 
2  Ünver Günay, “Dinin Bireysel ve Toplumsal Boyutu”, s. 107; Mücteba Uğur, Hicrî Birinci Asırda 

İslâm Toplumu, Çağrı Yay., İstanbul 1980,  s. 2- 5; Aksu, İslâm’ın Doğuşunda Toplumsal Realite, 
s. 53. 
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eziyordu.Uzun müddet bu halde yaşadık.Sonra, Allah bize, soyunu, doğruluğunu, 

güvenirliğini ve namuslu olduğunu bildiğimiz, içimizden bir Peygamber gönderdi”3 

şeklindeki ifadeleri ile net bir biçimde ortaya koyacaktır. Göçebe olsun yerleşik 

hayat yaşayanlar olsun Araplar arasında da yazılı metne dayanan bir hukuk sistemi 

mevcut olmayıp hukuk, örf ve âdete dayanmaktaydı. Bu nedenle Arap Yarımadasının 

her tarafında farklı hukukî uygulamalar söz konusuydu.4 Teşkilatlı bir hükümet 

sistemi de olmadığından örf ve âdete dayalı olan bu hukukî müeyyideleri uygulama 

yetkisi kabile reislerinin uhdesinde bulunuyordu.5  

VII. Yüzyıl başlarında Hz. Muhammed’in, bu şekilde toplumsal çarpıklıklar 

içerisinde bulunan Mekke şehrinde İslâm dinini tebliğ etmeye başlamasıyla, 

bireylerin ve toplumun manevî-dinî ve toplumsal yapısında bir devrim 

gerçekleşmiştir.6 Çok kısa bir sürede birçok bölgeyi etkisi altına alan bu değişim 

günümüze kadar uzanan bir inanç birliği, hayat düzeni ve dünya görüşü meydana 

getirmiştir.7 

Vahyin yönlendirmesi ve Hz. Peygamber’in önderliğinde şekillenen vahiy 

döneminde yaşanan sosyal değişimin en önemli özelliği, her şeyden önce değişimin 

hem ilâhî hem beşerî iradeye dayanan bilinçli bir sosyal değişim olmasıdır. Bu 

                                                
3  Ebû Muhammed Abdulmelik b. Hişâm (ö. 218/854), Siretü’n-Nebeviyye, Dâru’l-Fikr, Beyrut 

(t.y.), I, 358- 359; Uğur, Hicrî Birinci Asırda İslâm Toplumu, s. 7. 
4  Uğur, Hicrî Birinci Asırda İslâm Toplumu, s. 23- 24. 
5  Uğur, Hicrî Birinci Asırda İslâm Toplumu, s. 24. 
6  Fazlur Rahman, Islam & Modernty, s. 16; Günay, “Dinin Bireysel ve Toplumsal Boyutu”, s. 107. 
7  Günay, “Dinin Bireysel ve Toplumsal Boyutu”, s. 107; a.mlf., Din Sosyolojisi, s.94. 
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dönemde inançtan ibadete, ahlâktan toplumsal düzene, düşünceden bilgi ve eyleme8 

her bakımdan muazzam bir sosyal değişim daha doğrusu sosyal gelişim yaşanmıştır. 

Bisetin Mekke ve Medine dönemindeki dikkat çekici farklılıklar ve 

hükümlerde gözetilen tedrîcilik ilkesi9, hem sosyal değişimde zaman ve mekân 

unsurunun önemini hem de toplumun değişime hazır hale getirilmesini göstermesi 

bakımından oldukça önemlidir. M. 610 yılından M. 622 yılına kadar, yaklaşık 13 

yıllık bir süreyi içine alan Mekke döneminde daha çok inanç ve ahlâk ile ilgili 

hükümler bildirilmiştir. İbadet ve muâmelât ile ilgili konularda vazedilmiş olan fıkhî 

hükümlerin sayısı ise oldukça azdır10, olanlar da daha çok küllî karakter arz 

etmektedir.11 Nitekim dinin, canın, aklın, neslin, malın korunmasını esas alan beş 

küllî kaide ile ilgili hükümlerin ya bizzat kendileri -din ve nefsin korunması gibi- ya 

da hükme temel teşkil eden mücmel ifadeler – aklın korunmasında olduğu gibi- 

Mekke döneminde vazedilmiştir.12 Oluşturulması hedeflenen toplumsal düzen için 

                                                
8  “Şüphesiz bu Kur’ân, insanların en doğru, en sağlam, en güvenli yolu, insanlığı ayakta tutan en 

mükemmel düzeni sağlayan aydınlatıcı bilgiler verir.” İsrâ 17/9. 
9  Şâtıbî, el-Muvâfekât, II, 77-79, 93-95; Muhammed Hudarî (ö.1345/1925), Târîhu’t-Teşrîi‘l-

İslâmî, Dâru’l-Fikr, Beyrut 1387/1968, s. 21-23; Ahmed Emin, Fecru’l İslâm, Mektebetü 
Nahdati’l-Mısriyye, Kahire 1965.s. 228-231; Ömerî, el-İctihâd fi’l-İslâm, s. 71; a.mlf., el-İctihâd 
ve’t-Taklîd fi’l-İslâm, s. 66; Günay, “Dinin Bireysel ve Toplumsal Boyutu”, s. 108; Karaman, 
İslâm Hukuk Tarihi, s. 55.  

10  Ahmed Emin, Fecru’l-İslâm, s. 228; Muhammed Medenî, “De‘âimü’l-İstikrâr fi’t-Teşrî‘i’l-
Kur’ânî”, Hadâratü’l-İslâm (Dımeşk 1384/1964), yıl:5, sy: 1, s. 22; Salih Tuğ, İslâm Vergi 
Hukukunun Ortaya Çıkışı, MÜİFV Yay., İstanbul 1984, s. 20- 35; Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, 
s. 47, 49, 139; Koca, “Ahkâmın Değişimi Üzerine”, s. 58; Ayengin, Sosyal Realite Nass İlişkisi, s. 
18. 

11 Ahmed Emin, Fecru’l-İslâm, s. 228; Medenî, “De‘âimü’l-İstikrâr”, s. 22; Tuğ, İslâm Vergi 
Hukukunun Ortaya Çıkışı, s. 20- 35; Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 47, 49, 139; Ayengin, Sosyal 
Realite Nass İlişkisi, s. 182; 

12  Şâtıbî, el-Muvâfekât, III, s. 46, 47,48; Ahmed Emin, Fecru’l-İslâm, s. 228; Medenî, “De‘âimü’l-
İstikrâr”, s. 22; Tuğ, İslâm Vergi Hukukunun Ortaya Çıkışı, s. 20- 35; Karaman, İslâm Hukuk 
Tarihi, s. 53, 73- 74; Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 47, 49, 139; Koca, “Ahkâmın Değişimi 
Üzerine”, s. 58; Ayengin, Sosyal Realite Nass İlişkisi, s. 18. 
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öncelikli olarak bireylerin ideolojik açıdan değişmesi, doğru düşünceyi yakalaması, 

arınması13 gerekiyordu ve Kur’ân ve Sünnet nassları öncelikli olarak bu ihtiyacın 

giderilmesine14 yönelik hükümler vazediyordu. Bu nedenledir ki, Mekke’de inen 

ayetler, Medine’de oluşturulacak sosyal yapının insan unsurunu yetiştirmeye15 ve 

toplumsal düzende insanlar arası ilişkileri düzenleyecek olan hukukun altyapısını 

oluşturmaya16 yönelik karakter arz etmektedir.17 İbadet ve muâmelâtla ilgili 

hükümlerin, daha sonra Medîne’de vazedilmiş olması, bu tür hükümlerin inanç ve 

ahlâk konularına dayanmasının gerekli olması18 sebebiyledir. Bu nedenle, Mekke 

döneminde, “Tevhîd” akidesini merkeze alan ve evrensel nitelikte olan dinî çağrı, 

daha ziyade inanç, ibadet ve ahlâka yönelik hükümler içermiş19, fert ve toplum 

düzeyinde Müslüman bilincin oluşması sağlanmıştır.20 Mekke döneminde sosyal 

değişimin ideolojik faktörü etkin kılınmış, hicretle birlikte ise, sosyal değişimin 

coğrafi, demografik faktörü etkin hale gelmiştir. Temelleri Mekke döneminde atılmış 

olan inanç ve ahlâk ile ilgili hükümler burada pekiştirilmiştir.21 Bu nedenle, Hz. 

Peygamber, Peygamberlik görevinin ikinci merhalesini oluşturan Medine şehrinde 

evvelâ teşkilatlı bir idare kurmuş ve bu idare etrafında düzenli müesseselere sahip bir 

                                                
13  Bkz. Maîde 5/104; İsrâ 17/9. 
14  Bilal Aybakan, “Kur’ân (Vahy) Monolog mudur Diyalog mudur ”, Kur’ân ve Tefsir Araştırmaları  

III, (Kur’ân ve Kur’ân İlimleri), İSAV, 14-15 Ekim İstanbul 2000, s. 303. 
15  Koca, “Ahkâmın Değişimi Üzerine”, s. 58. 
16  Fazlur Rahman, Islam & Modernty, s. 16. 
17  Koca, “Ahkâmın Değişimi Üzerine”, s. 58. 
18  Ahmed Emin, Fecru’l-İslâm, s. 228; Günay, “Dinin Bireysel ve Toplumsal Boyutu”, s. 110;  

Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 49. 
19  Neşet Çağatay, İslâm Öncesi Arap Tarihi ve Cahiliye Çağı, AÜİF Yay., Ankara 1982, s. 100; 

Aksu, İslâm’ın Doğuşunda Toplumsal Realite, s. 77; Günay, “Dinin Bireysel ve Toplumsal 
Boyutu”, s. 109. 

20  Bkz. Aybakan, “Kur’ân (Vahy) Monolog mudur”, s. 300- 302. 
21  Karaman, İslâm Hukuk Tarihi, s. 53. 
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toplum oluşturmuştur.22 Toplum yapısında kan bağı yerine içtimaî birliği sağlamaya 

yönelik uygulamalar önem kazanmıştır. Fertler arasında eşitliğin sağlanması, 

toplumsal ilişki ve sorumlulukların güçlendirilmesi, toplumda iman, ibadet ve ahlak 

ilkelerinin geçerli kılınması esas alınmıştır. Bir yandan Allah ile kul arasındaki 

ilişkileri düzenleyen ibadetle ilgili hükümler diğer yandan da aile, miras, anayasa, 

ceza, devletler arası hukuk, muhakeme usûlü ve muâmelâtla ilgili hükümler 

vazedilmiş ve toplum çok büyük çapta bir sosyal değişim yaşamıştır. 23 

b. Hüküm Çıkarma Yöntemleri  
Vahiy döneminde yaşanan sosyal değişim sonraki dönemlerde yaşanan 

değişimler için nasıl bir mikro örnek teşkil ediyorsa aynı şekilde Kur’ân ve Sünnet 

nassları da bu dönemde vazettikleri küllî ve cüzî nitelikteki hükümler ile İslâm 

hukukunun temel yapısını belirlemiş, takip etmesi gereken yolun rotasını çizmiştir.24  

 1. Kur’ân ve Sünnet Nassları 
Bu dönemde karşılaşılan sosyal meselelerin hükümleri öncelikli olarak iki 

şekilde belirlenmektedir.  

Bunların ilki herhangi bir olayın meydana gelmesini veya soru sorulmasını 

beklemeksizin, hükmün Şâri‘in iradesine bağlı olarak zamanı gelince 

bildirilmesidir.Kur’ân her şeyden önce, ilâhî irade sebebiyle nazil olmuştur.25 Sünnet 

de ilâhî irade ile bildirilen bu hükümleri inananlara tebliğ ve beyan etmiştir.26  

                                                
22  Uğur, Hicrî Birinci Asırda İslâm Toplumu, s. 29. 
23  Fazlur Rahman, Islam & Modernitiy, s. 16; Uğur, Hicrî Birinci Asırda İslâm Toplumu, s. 101-114; 

Karaman, İslâm Hukuk Tarihi, ss. 74- 100; Mehmet Sürmeli, Sahâbenin Kur’ân Anlayışı, Mavi 
Yay., İstanbul 2006, ss. 56-67. 

24  Aybakan, “Kur’ân (Vahiy) Monıolog mudur”, s. 297. 
25  Karaman, İslâm Hukuk Tarihi, ss. 54- 58; a.mlf., “Fıkıh”, s. 4; Ahmet Nedim Serinsu, Tarihsellik 

ve Esbâb-ı Nüzûl, Şûle Yay., İstanbul 1996. s. 82.  
26  Koca, “Ahkâmın Değişimi Üzerine”, s. 59; Sürmeli, Sahâbenin Kur’ân Anlayışı, ss. 56-67. 
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Böylece İslâm hukuku, bir yandan içinde bulunduğu zaman ve mekânın 

problemlerini çözüp diğer yandan evrensel hüküm ve değerlerini vaz etmektedir. 

İkinci olarak; Müslümanlar, ferdî veya içtimaî bir problemle karşılaştıklarında 

sorunlarını çözüme kavuşturmak veya karşılaştıkları hadisenin hükmünü öğrenmek 

için, Hz. Peygamber’e başvuruyorlar, bunun üzerine âyet nâzil oluyor ya da hüküm 

mana olarak Hz. Peygamber’e bildiriliyor ve Hz. Peygamber, hükmü ashabına 

açıklıyordu.27 Kur’ân’da yer alan hukukî ayetlerin bir çoğu, bu şekilde ya Hz. 

Peygamber’e sorulan bir soru veya o dönemde meydana gelen bir olayı sebep ve 

vesile yaparak nâzil olmuştur.28 Bu durumda hukukî meseleler hükme bağlanırken 

herhangi bir güçlükle karşılaşılmıyordu. Hz. Peygamber tedrîcî olarak inen bu 

ayetleri insanlara açıklıyordu.29 Kur’ân’ı Kerim’de geçen “senden soruyorlar”30, 

“senden fetva istiyorlar”31 gibi ifadeler bu hususa işaret etmektedir.32 Hz. Peygamber 

de konu hakkında kendisine gelen vahiyle veya sözleriyle yahut işlediği fiilleriyle 

veya sahabenin yaptıklarını onaylamak (takrîr) suretiyle onlara fetva veriyor, hüküm 

bildiriyordu.33 

                                                
27  Mustafa Saîd Hinn, Eseru’l-İhtilâf fi Kavâidi’l-Usûliyye fî İhtilâfi’l-Fukahâ,  Müessesetü’r-Risâle, 

Beyrut 1406/1985, s. 19-21; Karaman, İslâm Hukuk Tarihi, s. 54; Aksu, İslâm’ın Doğuşunda 
Toplumsal Realite, s. 81; Koca, “Ahkâmın Değişimi Üzerine”, s. 58; Sürmeli, Sahabenin Kur’ân 
Anlayışı, s. 92-95. 

28  Gazâlî, el-Mustasfâ, II, 58 v.d; Hinn, Eseru’l-İhtilâf, s. 19- 21; Sürmeli, Sahabenin Kur’ân 
Anlayışı, s. 92-95. 

29  Hz. Peygamber’in tebliğ görevi hakkında bkz. Nisâ 4/105; Nahl 16/44; Zümer 39/41. 
30  Kur’ân’da on beş defa zikredilmiş olup bunlardan sekiz tanesi fıkıhla ilgili mevzuları 

içermektedir. İnfak (Bakara 2/215-219), Mukaddes aylarda Savaş (Bakara 2/217), İçki ve kumar 
(Bakara 2/219), Yetimler (Bakara 2/220), hayız (Bakara 2/222), helal kılınan şeyler (Mâide 5/4), 
ganimetler, (Enfâl 8/1), bkz. Karaman, İslâm Hukuk Tarihi, s. 54. 

31  Kur’an’da iki defa zikredilmiş olup kadınlar (Nisâ 4/127), miras-kelâle, (Nisâ 4/176) ile ilgili 
fıkhî hükümleri içermektedir. Bkz. Karaman, İslâm Hukuk Tarihi, s. 54. 

32   Hinn, Eseru’l-İhtilâf, s. 19-21; Karaman, İslâm Hukuk Tarihi, s. 54; Aksu, İslâm’ın Doğuşunda 
Toplumsal Realite, s. 81; Koca, “Ahkâmın Değişimi Üzerine”, s. 58. 

33  Hinn, Eseru’l-İhtilâf , s. 19. 
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İlâhî hükmün bu şekilde inmesi, İslâm hukukunun içtimaî yönüne işaret 

etmesi bakımından oldukça manidardır. Zira İslâm hukuku, hitap ettiği toplumun 

yaşam tarzını ve problemlerini göz ardı eden gerçeklerden kopuk, yaşanabilirliği 

olmayan bir hukuk değildir. İleride detaylı bir şekilde izah edeceğimiz üzere, aynı 

zamanda bu özelliği İslâm hukukunun sosyal realiteyi hiç de küçümsenmeyecek bir 

şekilde önemsediğinin kanıtıdır. 

2. Nassların Sosyal Realiteyi Dikkate Alması 
Her toplumda ve her dönemde aynı ölçülerde olmasa da toplum- hukuk 

ilişkisinin varlığı bütün hukuk sistemlerinin ortak özelliğidir. Bu ilişkinin İslâm 

hukuku açısından anlaşılabilmesi ise hukukî içerik arz eden nassların “sosyal 

realite”34 ile bağlantısının tespit edilmesine bağlıdır. Zira hukukî içerikli bu nasslar, 

tepeden inme “emperatif” emirler değildir. Bu içerikteki her nass sosyal bir illetle 

bağlantılı olarak, sosyal bir vakıadan sonra nâzil veya vârid olmuştur.35 

Toplumsal gerçeklik-realite/olgu, bir toplumun üyelerininin, ekonomik, 

kültürel, doğal, tarihsel, dinsel v.b. tüm insanî varoluşsal etkinliklerinin toplumsal 

oluşum ve işleyiş biçimlerini”36 tanımlayan bir kavram olması sebebiyle toplumsal 

realite, her türlü toplumsal vakıayı içine alır. Dolayısıyla topluluk hayatının getirdiği 

bütün olgu, olay ve tezahürler, sosyal realite kavramının içerisine dâhildirler. Her ne 

kadar “Vâkıa” ve “Norm” kavramları yer yer sosyal realite kavramını karşılar şekilde 

kullanılsalar da sosyal realite onları aşan bir kavramdır.37 Bu yönüyle sosyal realite, 

                                                
34  Aksu, İslâm’ın Doğuşunda Toplumsal Realite, s. 39. 
35  Aksu, İslâm’ın Doğuşunda Toplumsal Realite, s. 39; Serinsu, Tarihsellik ve Esbâb-ı Nüzûl, s. 86; 

Sürmeli, Sahabenin Kur’ân Anlayışı, s. 92-95. 
36  Ahmet Gürbüz, Hukuk ve Meşruluk, Beta Yay., İstanbul 2004, s. 52. 
37  Topçuoğlu, Hukuk Sosyolojisi, I, 109; Ayengin, Sosyal Realite Nass İlişkisi, s. 196. 
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hukukun, pratikte gerçekleştirmek istediği hedefi belirlemektedir.38 Realitenin, “dış 

dünyada olup biten her şey”39 olarak tanımlanmasına karşın; sosyal realite 

kavramından söz edebilmek için bir davranış veya hareket tarzının, istese de istemese 

de ferdin üzerinde etki yapmaya muktedir olması, bunlara sabit veya değişken 

nitelikte bir takım değerlerin yüklenmesi en önemlisi bu değerlerin toplum tarafından 

kabul edilmiş olması gerekir.40 Sosyal realite olarak örf - âdet, hukuk ve ahlâk 

kuralları bireye tahakküm eder, kamu vicdanı oluşturur.41 Bireyin davranışlarını 

kontrol altına aldığı gibi bu davranışlara değerler yükler ve bunu yaparken de bir 

meslek, dînî bir mezhep, siyasî veya edebî bir ekol vb. hüviyetinde karşımıza çıkar.42  

Toplum onayından geçerek, toplum fertleri tarafından tekrar edilen bu tür davranışlar 

zamanla sosyal bir gerçekliğe dönüşür ve nihayet sosyal bir norm halini alarak 

kurumsallaşırlar.43 Ancak sosyal realitenin bizzat kendisi de zaman ve mekânın 

şartlarından etkilenerek değişebilir.44  

Hukuk da; adalet, eşitlik ve ahlâk gibi normatif değerler ve ideler ile sosyal 

realitenin etkisi altında şekillenir.45 Böylece sosyal realite bir taraftan düzenli bir 

şekil alırken diğer taraftan adalet ve emniyet gibi değerler anlam ve içerik kazanmış 

                                                
38  Ayengin, Sosyal Realite Nass İlişkisi, s. 196.  
39  Özlem Doğan, Felsefe ve Doğa Bilimleri, İzmir Kitaplığı, İzmir 1995, s. 69. 
40  Emile Durkheim, Sosyolojik Metodun Kuralları, çev. Enver Aytekin, Sosyal Yayınlar, İstanbul 

1994, s. 36-37; Topçuoğlu, Hukuk Sosyolojisi, I, 109. 
41  Durkheim, Sosyolojik Metodun Kuralları, s. 37; Gürbüz, Hukuk ve Meşruluk, s. 21-23; Ayengin, 

Sosyal Realite Nass İlişkisi, s. 197. 
42  Durkheim, Sosyolojik Metodun Kuralları, s. 36-38; Ayengin, Sosyal Realite Nass İlişkisi, s. 147. 
43  Yumni Sezen, Sosyolojide ve Din Sosyolojisinde Temel Bilgiler ve Tartışmalar, MÜİF Yay., 

İstanbul 1990, s. 29-31; P. A. Sorokin (ö. 1968), Çağdaş Sosyoloji Kuramları, çev. Münir Raşit 
Öymen, Kültür Bakanlığı Yay., Ankara 1994, II, 224-225. 

44  Sorokin, Çağdaş Sosyoloji Kuramları, II, 224; Topçuoğlu, Hukuk Sosyolojisi, I, 110. 
45  Çağıl, Hukuka ve Hukuk İlmine Giriş, s. 86. 



 

 

94 

olur.46 Dolayısıyla, hukukun oluşması, anlaşılması ve yorumlanmasında, sosyal, 

coğrafî ve ekonomik şartlar, büyük oranda “belirleyici”, “düzenleyici” ve 

“geliştiricidirler”.47  

Öte yandan, Wilhelm Dilthey (ö. 1911), sosyal gerçeklikleri manevî realite, 

olarak kabul etmiştir.48 Manevî realite ise, “toplumların bilinçlerinde yer eden ve 

doğruluğuna kolektif bir biçimde inanılan gerçekliklerdir.”49 Bu durumda hukukun 

sosyal realiteye değer vermesi, ayrı bir önem arz etmektedir. Zira sosyal realite bu 

tanımla, insanların doğruluğuna inanıp devamlı yaptıkları uygulamaları ifade eden 

örfün yanı sıra, umûm-ı belvâ, zorunluluk ve kamu yararı gibi pek çok hususu da 

içine almaktadır.50 İslâm Hukuk Usûlünün, toplumsal meselelerde bu yöntemlere 

dayanması ise, üçüncü bölümde detaylı olarak ele alacağımız gibi, onun sosyal 

realiteyle ne derece bağlantılı olduğunu göstermesi bakımından büyük önem arz 

eder. 

“Kur’ân, toplumun dünya görüşünü, kavramlarını yani tüm insânî yapıp 

etmeleri, ilâhî mesajla oluşturmak ister.”51 Bu ise, Kur’ân’ın, nâzil olduğu dönemin, 

fikrî, sosyal ve manevî çerçevesini göz önünde bulundurarak, o dönemde var olan 

birçok probleme cevap vermesi ile mümkün olmuştur.52  Bütün hükümlerinde, 

insanların hem dünya hem de âhiret mutluluğunu temin etme gayesi güden 53 Kur’ân 

                                                
46  Çağıl, Hukuka ve Hukuk İlmine Giriş, s. 86- 87; Ayengin, Sosyal Realite Nass İlişkisi, s. 56. 
47  Aral, Hukuk ve Hukuk Bilimi Üzerine, s. 129-130; Ayengin, Sosyal Realite Nass İlişkisi, s. 55. 
48  Kâmıran Birand, Dilthey Ve Ricker’te Manevî İlimlerin Temellendirilmesi, AÜİF Yay., Ankara 

1954, s. 11. 
49  Birand, Manevi İlimlerin Temellendirilmesi, s. 11. 
50  Bilgin, Fakîh ve Toplum, s. 174. 
51  Serinsu, Tarihsellik ve Esbâb-ı Nüzûl, s. 61. 
52  Serinsu, Tarihsellik ve Esbâb-ı Nüzûl,s. 61-62; Sürmeli, Sahâbenin Kur’ân Anlayışı, s. 85 v.d. 
53  Udeh, et-Teşrîu‘l-Cinâiyyi’l-İslâmî, I, 166-167. 
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vahyinin, insanı ve insanın içinde bulunduğu varlık koşullarını reddedmeyip 

insanların bilinçli bir biçimde o koşulları geliştirmesine imkân sağlayan bir mesaj54 

olduğunu söyleyebiliriz. 

      “Şüphesiz Allah şöyle söyleyenleri işitmiştir”55, “Senden fetva istiyorlar”56, “Sana 

soruyorlar”57 gibi Kur’ân ifadeleri58, nass ile sosyal realite arasındaki canlı bağın bir 

kanıtıdır. Zira zaman ve mekândan kopuk bir vahiy yoktur.59 Vâkıa ile vahiy 

arasındaki ilişkiyi bilmemek Kur’ân’ı yanlış anlamaya ve yanlış hükümler vermeye 

sebep olabilir.60  

“Müslümanların en günahkârı, haram olmayan bir şey hakkında soru sorup 

haram kılınmasına sebep olanıdır”61, “Sizi terk ettiğim (size yükümlülük 

getirmediğim) sürece, siz de beni bırakın (bana soru sormayın). Zira sizden 

öncekiler, Peygamberlerine çok soru sormaları ve muhalefet etmeleri yüzünden 

helâk olmuşlardır. Sizi bir şeyden nehyedersem ondan kaçının; size bir şey 

emredersem onu da gücünüz yettiği kadar yapın”62 Hadis-i Şerifleri, İslâm 

                                                
54  Serinsu, Tarihsellik ve Esbâb-ı Nüzûl,s. 66. 
55  Mücadele 58/1 
56  Bakara 2/215, 217, 219, 220, 222; Mâide 5/4; Enfâl 8/1. 
57  Nisâ 4/127, 176. 
58    Ayrıca bkz. Mâide 5/101. 
59  Hasan Hanefi, Humûmu’l-Fikr ve’l-Vatan,  “Turâs ve’l-Asr ve’l-Hadâse”, Dâru Bekâ, Mısır 1998, 

I, 23, 25; Ömer Özsoy, “Kur’an’ın Tarihselliği ve Tarihsel Hitabın Nesnel Anlamı Üzerine”, 
İslâmî Araştırmalar (Ankara 1996), c. IX, sy:1-4, s. 138; Sürmeli, Sahabenin Kur’ân Anlayışı, ss. 
85- 102. 

60    Ayrıntılı bilgi için bkz. Sürmeli, Sahabenin Kur’ân Anlayışı, ss. 92-107. 
61  Müslim, Fedâil, 36-37 (II, 1831); İbn Hazm, el-İhkâm fî Usûli’l-Ahkâm,  III, 1354; Ebû Ömer 

Yûsuf b. Abdilberr Nemrî el-Kurtubî (ö. 463/1070), Câmiu’l-Beyâni’l-İlim ve Fadlih ve mâ 
Yenbeğî fî Rivâyetih ve Hamlih, Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, Beyrut, (t.y.), II, 141; Muhammed Fuâd 
Abdülbâkî, el-Lü’lüü ve’l-Mercân, II, 254. 

62  Buhârî, el-İ’tisâm, 3 (VIII, 142); Müslim, Fedâil, 36-37 (II, 1280-1281); İbn Hazm, el-İhkâm fî 
Usûli’l-Ahkâm, III, 1354; İbn Abdilberr, Câmi‘u’l-Beyâni’l-İlim ve Fadlih, II, 141.  
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hukukunun, teşekkül döneminde sosyal realiteyi ne kadar göz önünde 

bulundurduğunun delili konumundadır. 

Hz. Peygamber, kendisine vasiyette bulunmasını isteyen bir kişiye: 

“Gazaplanma”63 diye cevap verirken; bir diğerine: “Allah’a inandım de dosdoğru 

ol”64; başka birine de: “Dilini tut yeter”65 diye cevap vermiştir. Allah’a en sevgili 

gelen, efdal olan amelin ne olduğunu soran bir sahâbîye: “vaktinde kılınan namaz” 

sonra “anne babaya iyilik” ve sonra da “Allah yolunda cihad” diye cevap vermiş66; 

Aynı soruyu soran başka bir sahâbîye cevabı ise, önce “Allah ve Rasûlüne iman”, 

sonra “Allah yolunda cihad” ve sonra “haccı mebrûr” şeklinde olmuştur.67 

Hz.Peygamber’in cevaplarının böyle farklılık arz etmesi, soru soran kişinin 

durumunun değişmesine bağlı olarak hükmün de değiştiğine işaret eder.68 Bu da 

göstermektedir ki, hükümlerin değişmesinde zaman, mekan faktörü kadar insan 

faktörü69 de önemlidir. Yine Enes b. Mâlik’ten yapılan bir rivâyete göre, fiyatların 

aşırı yükselmesi sebebiyle sahabeden bir grup Hz. Peygamber’e gelerek, fiyatları 

onun belirlemesini istemişler; Hz. Peygamber, sahabenin bu talebini reddetmiş ve 

onlara şu şekilde cevap vermiştir. “…Ben Allah’a kavuşmayı umuyorum. Kim benden 

haksız bir talepte bulunursa, ben sadece kendisine haksızlık etmiş olurum.”70 Hz. 

Peygamber, her ne kadar fiyatları haksızlık olur endişesiyle belirlememiş olsa da, bu 

                                                
63  Buhârî, Edeb, 76 (VII, 100). 
64  İbn Mâce, Fiten, 12 (II, 1314). 
65  İbn Hanbel, IV, 299; Tirmizî, İman, 8 (IV, 262).  
66  Buhârî, Edeb, 1 (VII, 69). 
67  Buhârî, Hac, 4, (II, 141). 
68  İzz b. Abdisselâm, Kavâidü’l-Ahkâm, I, 95; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 134. 
69  Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 135. 
70  Ebû Yûsuf Yâkub b. İbrahim (ö. 182/810), Kitâbu’l-Harâc, Matbaatü’s- Selefiyye, Kahire 1397, 

s. 53-54; İbn Mâce, Ticârât, 27-28 (II, 741-742); Beyhâkî, Ma‘rifetü’s-Sünen ve’l-Âsâr, VIII, 205; 
Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 133. 
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sözü söylemekle, üreticilerin, tüketicilerin ve tacirlerin haksız davranışlarına 

müdahale etmiş olmaktadır.71 

Hz. Peygamber’den nakledilen, “Hâmile kadınların çocuklarını 

emzirmelerini yasaklamak istedim, sonra Bizans ve İran kadınlarının bunu yaptıkları 

halde çocuklarına zarar vermediğini hatırlayarak, yasaklamaktan vazgeçtim”72 

hadisi de, nassın sosyal realiteyi dikkate aldığının bir diğer göstergesidir.  

Bu örnekler vahyin toplumla karşılıklı bağlılık ve etkileşim içerisinde 

olduğunu göstermesi bakımından oldukça önemlidir.73 Böylece vahiy, indiği toplumu 

sosyal bir realite kabul ederek, bir taraftan çizdiği hedefler doğrultusunda bu olguyu 

yeniden anlamlandırırken bir taraftan da sosyal olgu aracılığıyla kendi gayesini, 

insanların anlayabilecekleri  şekilde onlara sunmaktadır ki, bu vahiy dönemindeki 

değişimin en belirgin özelliğidir.74 Nitakim vahiy, bu hedefini, daha tebliğin ilk 

yıllarında Mekke döneminde, oluşturduğu ilk Müslüman cemaat ile gerçekleştirmeyi 

başarmıştır.75 Elbette bu başarıda, Kur’ân ve Sünnet nasslarının, yirmi üç yılık bir 

zaman diliminde, çeşitli sosyal olay ve olgularla karşılıklı etkileşim içerisinde (nass-

olgu) 76 peyderpey nâzil ve vârid77 olmasının rolü büyüktür.78 Nitekim İmam Şâfiî (ö. 

                                                
71  Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İçtihâd, s. 133. 
72  Müslim, Nikâh, 140 (V, 118). 
73  Günay, “Dinin Bireysel ve Toplumsal Boyutu”, s. 107. 
74  Mohammad Hâshim Kamalı,, “Fıqh and Adaptation to Social Reality”, The Muslim World 

(January 1996), Vol;LXXXVI, No:1, ss.62-84; Ayengin, Sosyal Realite Nass İlişkisi, s. 
191,192,236. 

75  Günay, “Dinin Bireysel ve Toplumsal Boyutu”, s. 110. 
76  Nasr Hâmid, Ebû Zeyd, Mefhumun Nass: Dirâse fî Ulûmi’l-Kur’ân, el-Heyetü’l-Mısriyyetü’l-

Âmme, Kahire 1990, s. 36; Özsoy, “Kur’an Hitabının Tarihselliği” s. 136, 138; a.mlf., “Nasr 
Hâmid Ebû Zeyd’in Nass-Olgu İlişkisi Bağlamında ’Ulûmu’l-Kur’ân’ı Eleştirisi”, İslâmî 
Araştırmalar (1994), c.VII, sy:3-4, s. 241; Günay, “Dinin Bireysel ve Toplumsal Boyutu”, s. 107; 
Sezen, İslâmın Sosyolojik Yorumu, s. 349; Aybakan, “Kur’ân (Vahy) Monolog mudur…”, s. 298. 
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204/820)’nin, bazı hadislerin yanlış anlaşılmasının sebebi olarak, sahâbenin hadis ile 

sebeb-i vürûdu arasındaki bağlantıyı yakalayamamalarını ziktermesi79  de hadislerin 

anlaşılması ve kendilerinden doğru hükümler çıkarılması için sebeb-i vürûdu 

bilmenin gerekli olduğuna işaret eder. 

Hukuk ve toplum ilişkisine dikkat çeken ve hukukun, toplumun ruhunu 

yansıtan canlı bir unsur olması gerektiğini vurgulayan Coulson’a80 göre de, İslâm 

Hukukunun oluşmasında sosyal şartlar büyük rol oynamış, bu nedenle, teşekkül 

devrinden sonraki ilk dönem İslâm hukukçuları, Kur’ân ayetlerini yorumlarken bu 

hususu göz önünde bulundurarak yorumlamışlardır.81 

Nassları, tarihsel ve toplumsal şartlarından koparmak, “Kur’ân ve Sünnetin 

tümünü metahistorik, insanî herhangi bir unsur ve yönü bulunmayan, mutlak, sabit 

ve kutsal bir statüye sokacağı”82 gibi bu durumda hukuk da toplumdan kopuk, 

yaşanabilirliği söz konusu olmayan ve sadece değerlerin oluşturduğu, “ütopik” bir 

kurum haline gelir.83 

Şu var ki; hukukun kanun koyarken sosyal realiteyi göz önünde bulundurmuş 

olması, sosyal realitenin tüm verilerini kayıtsız şartsız onayladığı şeklinde 

                                                                                                                                     
77  Mekke devrinden itibaren sosyal realiteyle ilişkili olarak kronolojik sıraya göre ve inen âyetler 

hakkında ayrıntılı bilgi için bkz. Aksu, İslâm’ın Doğuşunda Toplumsal Realite, s. 98-148. 
78  Fazlur Rahman, Islam & Modernity, s. 16- 18; Ahmed Emin, Fecru’l-İslâm, s. 228; Hinn, 

Eserü’l-İhtilâf, s. 23; Sezen, İslâm’ın Sosyolojik Yorumu, s. 349; Serinsu, Tarihsellik ve Esbâb-ı 
Nüzûl, s. 62; Sürmeli, Sahabenin Kur’ân Anlayışı, s. 94-95. 

79  Ebû Abdillah Muhammed b. İdris eş-Şâfiî, (ö.204/820), er-Risâle, thk. Ahmed Muhammed Şâkir, 
Dâru’t-Turâs, Kahire 1399/1979, s. 213. 

80  Noel J. Coulson, A History of İslamic Law, Edinburg, 1964, s. 225; Yaşaroğlu, “Coulson’un İslâm 
Hukukuna Bakışı”, s. 195. 

81  Coulson, A History İslamic Law, s. 216; Yaşaroğlu, “Coulson’un İslâm Hukukuna Bakışı”, s. 195. 
82  İlhâmi Güler, Sabit Din Dinamik Şeriat, Ankara Okulu Yay., Ankara 1999, s. 171. 
83  Çağıl, Hukuka ve Hukuk İlmine Giriş, s. 10- 12. 
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anlaşılmamalıdır.84 Her ne kadar, ahlâkî ve hukukî bütün hükümler, toplumsal 

realiteyle yakından ilgili olsa da aynı sosyal realitenin; farklı hükümlere neden 

olabileceği unutulmamalıdır.85 Ayrıca, yukarıda da ifade ettiğimiz gibi, sosyal 

realitenin bizzat kendisi insanların çabalarıyla değişime uğrayabilir.86 Bu nedenle, 

nassın salt sosyal gerçeklikten meydana geldiği ifadesi, onu kültürün doğal bir ürünü 

olarak görmek anlamına gelir ki, bu İslâm hukukunun özellikleriyle asla 

bağdaşmadığı gibi hukuku her an değişebilen, kıymet hükümlerinden uzak, toplumun 

her türlü eylemini yasalaştıran bir kurum haline getirir.87 Öte yandan aynı şekilde, 

Kur’ân ve Sünnet nasslarının sosyal realiteyi dikkate almış olması yer yer iddia 

edildiği gibi, nassın, aktif konumdan pasif konuma geçtiği veya nassın beşer kaynaklı 

olduğu anlamına88 da asla gelmez.89 Bir başka deyişle; Kur’an;“..değişik olay ve 

gelişmelere bağlı olarak vahyedilen birbirinden bağımsız pasajlar toplam 

olmadığı;90 gibi içinde bulunduğu sosyal “şartlar tarafından oluşturulan tarihsel bir 

metin” de değildir. 91  

 Nass ve sosyal olgu arasındaki bu karşılıklı etkileşim, “mekanik” değil, 

“organik/ yapısal”dır.92 Yani, nass, kültür ve sosyal olgunun verilerini yeniden (ilâhî 

                                                
84  Sürmeli, Sahâbenin Kur’ân Anlayışı, s. 94-95; Gürbüz, Hukuk ve Meşruluk, s. 21. 
85  K. Popper, Açık Toplum ve Düşmanları, çev.Mete Tunçay, Remzi Kitabevi, İstanbul, 1989, I, 71. 
86  Sorokin, Çağdaş Sosyoloji Kuramları, II, 224; Topçuoğlu, Hukuk Sosyolojisi, I, 110; Sezen, 

Sosyolojide ve Din Sosyolojisinde Temel Bilgiler ve Tartışmalar, s. 29. 
87  Çağıl, Hukuka ve Hukuk İlmine Giriş, s. 9- 3. 
88  Bkz. Hanefî, Humûmu’l-Fikr ve’l-Vatan, I, 23 v.d. 
89  Hanefî, Humûmu’l-Fikr ve’l-Vatan, I, 23;  Ebû Zeyd, Mefhumun Nass,  s. 27-29; Sezen, İslâmın 

Sosyolojik Yorumu, s. 349. 
90  Özsoy, “Kur’an Hitabının Tarihselliği”, s. 137. 
91  Micheil Hoebink, “Modernleşme ve Sekülerleşme Konusunda İslâm Düşüncesinin Tarihi 

Gelişimi”, çev. Adil Bebek, Oryantalistlerin Gözüyle İslâm-Yaklaşımlar Örnek Metinler, Editör 
Ahmet Özel, Rağbet Yay., İstanbul 2003 (ss.379-408), s. 401. 

92  Ebû Zeyd, Mefhumun Nass, s. 27, 36; Özsoy, “Ulûmu’l-Kur’ân’ı Eleştirisi ”,  s. 240-241. 
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bir potada) değerlendirir.93 İslâm önceki semavî dinlerin teşrî‘nin ruhuna uyan 

hükümlerini uygulamıştır.94  Aynı şekilde Cahiliye döneminde Araplar tarafından 

uygulanan bazı hüküm ve fiillerin İslam tarafından da benimsendiği bir vakıadır. 

Nitekim kırâz (mudarabe), çocuğun nesebinin belirlenmesinde kullanılan yöntem, 

miras hisseleri, Hac esnasında Meş’ar-ı Haram’da vakfe yapılması gibi uygulamalar 

bu türdendir.95 Kısas ve Diyet hükümleri de bu şekilde, önceki ümmetlere ait olup 

Cahiliyede uygulanmakta olan ve İslâm hukukunun bazı yönlerini nesh ederek kabul 

ettiği hükümlerdir.96 Bu tür hükümlerin Müslümanlar açısından geçerli olabilmesi 

için Kur’ân veya Sünnet nasslarında zikredilmesi97 ve Hz. Peygamber tarafından 

yürürlükten kaldırılmamış olduğunun kesin olarak bilinmesi gerekmektedir.98  

                                                
93  Ebu Zeyd, Mefhumun Nass, s. 27; Özsoy, “Ulûmu’l-Kur’ân’ı Eleştirisi ”, s. 240- 241. 
94  Karaman, İslâm Hukuk Tarihi, s. 68. Hz.Pegamber’in zina eden iki kişiye, Tevratta zikredilen 

recm cezasını uygulaması hakkında bkz. Buhârî, Menâkıb, 26 (IV, 186). 
95  Şâtıbî, el-Muvâfekât, II,78; Schacht , An İntroduction to İslamic Law, s. 7; Karaman, İslâm Hukuk 

Tarihi, s. 68. 
96  Bu aslında neshin,“Neshen tecevvüzen” denilen bir türüdür. Bkz. Ebu’l-Fadl Celâluddîn 

Abdirrahman Ebî Bekr es-Suyûtî, (ö. 911/1505), el-Itkân fî Ulûmi’l-Kur’ân, Dâru’l-Kütübi’l-
İlmiyye, Beyrut 1407/1987, I, 45. 

97  Meselâ: Hz. Peygamber, Medine’ye hicret ettiğinde burada bulunan Yahudilerin âşûrâ gününde 
oruç tuttuklarını öğrenmiş ve sebebini sormuş, “Bu gün Allah, Musa’yı kurtarmıştı” cevabını 
alması üzerine de “Biz Mûsâ’ya onlardan daha yakınız” buyurarak kendisi de oruç tutmuştur. 
Bkz. Müslim, Sıyâm, 127, (IV,72) Hadisin diğer varyantları için bkz. IV, 68- 76. 

98  Karaman, İslâm Hukuk Tarihi, s. 68. 
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Kur’ân, sosyal realiteyi göz önünde bulundurarak, kısas,99 zıhar ve diyet100 

anlayışını kabul etmiş,101 fakat ilâhî hukuk oluşunun bir gereği olarak, bilinen 

uygulamada102 bazı değişiklikler yapmış103 ona yeni anlamlar yüklemiştir.104 Bu 

konuda nassın sosyal olguya getirdiği yeniliklerden en önemlisi, kabile üstünlüğünü 

ortadan kaldırarak, kısas ve diyette eşitlik prensibini uygulamasıdır. Nass, kasıtlı 

öldürmelerde, maktul yakınlarının isteğine bağlı olarak diyet ödenmesi hükmünü 

getirirken, hata sonucu gerçekleşen öldürmelerde sadece diyet ödenmesini hükme 

bağlamış,105 burada da, “mesuliyetin şahsîliği”106, “fiillerde niyetin dikkate 

alınması”107 ve “her ferdin kanun önünde eşit sayılması” gibi ilkelere dayanmıştır.108 

                                                
99  Bakara 2/178- 179; Nahl 16/126. 
100  Diyet: “Birini öldüren veya yaralayanın, öldürdüğü kişinin varislerine veya yaraladığı kişiye, 

akıttığı kan veya yaraladığı uzuv sebebiyle ödediği bedeldir.” Bkz. Ali Sâdık Ebû Hayf, ed-Diyetü 
fi’ş-Şerîati’l-İslâmiyye ve Tatbîkuhâ fî Kavânîn ve Âdâti Mısri’l- Hadîse, Mısır, 1351/1932, s. 26; 
Ali Bardakoğlu, “Diyet”, DİA, İstanbul 1994, IX, s. 473.Öldürmeye karşılık ödenecek diyet için 
Bkz. Beyhâkî, Ma‘rifetü’s-Sünen ve’l-Âsâr, XII, 134; Muhammed b. Abdillah b. Yûsuf Zeylaî (ö. 
762/1361), Nasbu’r-Râye li Ehâdîsi’l-Hidâye, Mektebetü’l-İslâmiyye, (y.y.) 1973, IV, 363; 
Şevkânî, Neylü’l-Evtâr, VII, 71; Organlara karşı işlenen suçlarla ilgili olarak ödenmesi gereken 
diyet hakkında Bkz., Muvatta’, Ukûl, 6, (II, 853); Nesâî, Kasâme, 36-37 (VIII, 45); Beyhâkî, 
Ma‘rifetü’s-Sünen ve’l-Âsâr, XII, 134-135; Şevkânî, Neylü’l-Evtâr, VII, 70; Zeylaî, Nasbu’r-
Râye, IV, 364. Detaylı bilgi bkz. Ebû Zehra, el-Cerîme ve’l-Ukûbe fi’l-Fıkhi’l-İslâmî, Dâru’l-
Fikri’l-Arabî, Kahire 1976; Emine Muhammed b. Yûsuf Câbir, Ehemmü Kadâya’l-Mer’e fi’l-
Hudûd ve’l-Cinâyât fi’l-Fıkhi’l-İslâmî, Dâru Katar, Katar 1987. 

101  Schacht, Introduction to İslamic Law, s. 7. 
102  Schacht, An İntroduction to İslamic Law, s. 7; Ebû Hayf, ed-Diyetü fi’ş-Şerîati’l-İslâmiyye, s. 26- 

33; Çağatay, İslâm Öncesi Arap Tarihi, s. 100; Aksu, İslâm’ın Doğuşunda Toplumsal Realite, s. 
77; Bardakoğlu, “Diyet”, IX, 474; Atar, İslâm Adliye Teşkilatı, s. 50-51. 

103  Schacht, Introduction to İslamic Law, s. 7. 
104  Ebû Hayf, ed-Diyetü fi’ş-Şerî ati’l-İslâmiyye, s. 27. 
105  Bkz.Bakara 2/178 Ayrıca bkz. Nisâ 4/92; Hz. Peygamber’den nakledilen rivâyetler için bkz. 

Nesâî, Kasâme, 30-34 (VIII, 38, 43); Beyhâkî, Ma‘rifetü’s-Sünen ve’l-Âsâr, XII, 93.v.d.; Udeh, 
et-Teşrîu’l-Ciniyyiî’l-İslâmî, II, 201. 

106  Daha önce uygulanmakta olan kısas usûlü oldukça ilkel bir şekilde uygulanmakta olup, bir kimse 
birinin kızını öldürdüğünde, öldürülen kızın yerine öldüren kişi değil kızı öldürülmekteydi. İslâm, 
“Hiçbir kimse diğerinin yükünü çekmez” ilkesiyle bu uygulamayı kaldırmıştır. Bkz. Atar, İslâm 
Adliye Teşkilatı, s. 49. 

107  İslâm hukukunda; “Ameller niyetlere göre hükmolunur” ilkesiyle cebr altında işlenen suçlar için 
ceza uygulanmamıştır. Bkz. Atar, İslâm Adliye Teşkilatı, s. 51. 
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Değişen sosyal şartların oluşturduğu problemlere çözüm üretebilmenin yolu, nassın 

sosyal olguya yüklediği anlamın ve ona bakış açısının idrak edilmesinden geçer.  

Bu noktada Zıhar ile ilgili hükme de değinmek gerekir. Zıhar Cahiliye 

döneminde uygulanan bir boşama şeklidir.109 Evs b. Samit (ö. 34/654)’in110 karısı 

Huveyle bt. Sa’lebe’yi zıhar yoluyla boşamak istemesi üzerine111 Huveyle durumu 

Hz. Peygamber’e bildirmişti. Hadise hakkında henüz vahiyle bildirilmiş bir hüküm 

olmadığı için Hz. Peygamber, yürürlükte olan örf ve âdete göre hüküm vermiş ve 

Huveyle’ye: “Sen ona (kocana)haram oldun” diye cevap vermiştir.112 Bunun üzerine, 

Mücadele sûresinin ilk dört âyeti nâzil113 olmuştur.114 Nass, sosyal realiteyi dikkate 

almakla birlikte, zıharla boşanmış kadının ölünceye kadar hiçbir erkekle 

evlenemeyeceği yönündeki mevcut hükmü ortadan kaldırmış, kefaret (köle azad 

                                                                                                                                     
108  Atar, İslâm Adliye Teşkilatı, s. 49. 
109  Zıhar kelime olarak “arka”, “bir şeyin gizli olmayıp açığa çıkması” “iki şey arasındaki benzerlik, 

uygunluk” gibi anlamlara gelir. Terim olarak ise, kişinin eşinden uzak kalmak veya eşini boşamak 
istemesi nedeniyle eşini veya eşinin bir uzvunu kendisine ebediyen haram olan bir kadına veya 
onun uzvuna benzetmesidir. Bkz. Ebu’l-Kâsım Hüseyin b. Muhammed Rağıb İsfahânî (ö. 
502/1108), el-Müfredât fî Garîbi’l-Kur’ân, Mustafa Bâbî Halebî, Mısır 1381/1961, s. 318; Ebû 
Bekr b. Mesûd el-Kasânî (ö. 587/1191), Bedâi‘ü’s-Sanâi‘ fî Tertîbi’ş-Şerâi‘, thk. Ali Muhammed 
Muavvıd-Adil Ahmed, Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, Beyrut 1418/1998,V, 3 v.d.; Ömer Nasuhi 
Bilmen (ö. 1391/1971), Hukuk-ı İslâmiyye ve Istılâhât-ı Fıkhiyye Kâmusu, Bilmen Yayınevi, 
İstanbul (t.y.), II, 310. 

110  Seleme b.Sahr’ın zıhar yapmış olması nedeniyle inmiş olduğuna dair görüşler de vardır. Bkz. 
Gazâlî, el-Mustasfâ, II, 60. 

111  Âyetin nazil olma sebebinin olmasıyla ilgili rivâyetler için bkz. İbn Mâce, Talâk, 25 (I, 665); Ebu 
Dâvud, Talâk, 16- 17 (II, 260- 263); Nesâî, Talâk, 33 (VI, 168). 

112  Selahattin Kıyıcı, İslâm Hukukunda Örf ve Âdet, İşaret Yay., İstanbul 1990, s. 91. 
113  “Kocası ile ilgili sana başvurarak hakkını arayan ve Allah’a şikâyette bulunan kadının Allah 

işitti. Allah, sizin konuşmanızı işitiyor. Allah, her şeyi işitir, her şeyi bilir ve görür. İçinizden zıhar 
yapanların eşlerini, anaları kadar haram sayanların hanımları, onların anaları değildir. Onların 
anaları, ancak kendilerini doğuran kadınlardır…” Mücâdile 58/1- 2. 

114   Ebu’l-Fadl Celâluddîn Ebû Bekr es-Suyûtî (ö. 911/ 1505), Esbâbü’n- Nüzûl, Dâru’l-Menâr, 
Kahire (t.y.), s. 192- 193; Kâdî Abdülfettah Abdülğânî, Esbâb-ı Nüzûl Sahabe ve Muhaddislere 
Göre, çev. Salih Akdemir, Fecr Yay., Ankara 1995,  s. 405- 407. 
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edilmesi) eda edilinceye kadar geçici bir ayrılığa hükmetmiştir.115 Bir Arap geleneği 

olan zıhârla ilgili bu âyetin yerel bir mevzû ile ilgilendiğini görmezlikten gelmek, 

Kur’ân’ın, zıhârı evrensel bir boşama şekli saydığını kabul etmek anlamına 

gelmektedir. Oysa gerek zıhar gerekse tebenni (evlat edinme) ile ilgili âyetler116 göz 

önünde bulundurulduğunda Kur’ân’ın Arap geleneğini evrenselleştirme gibi bir 

amacının olmadığı görülmektedir.117 Kaldı ki, Kur’an’ın indiği dönemde Arap 

toplumunda zıhar uygulanıyor olmasaydı bile Kur’an gerçekleşmesini arzu ettiği ilke 

(ahlâkî tutarlılık) bu defa o toplumda uygulanan başka bir hadise üzerine bina 

edilirdi.118  

Yine bu bağlamda  yeri gelmişken vurgulamak isteriz ki; kölesiz bir toplum 

oluşturmak hedefinde119 olmasına rağmen nassın, kölelik olgusunu120 dönemin sosyal 

gerçekliği olarak görmesi121 ve köleleğin birden bire kaldırılması yerine onun 

kendiliğinden kalkmasını sağlayacak önlemler122 almayı tercih etmesi123, nassın 

sosyal realiteyi ne derece dikkate aldığının bir diğer göstergesidir.  

                                                
115  “Hanımlarından zıhar ile ayrılmak isteyip de sonra söylediklerinden dönenlerin, hanımlarıyla 

ilişkiye girmeden önce, bir köleyi esaret boyunduruğundan kurtararak hürriyete kavuşturmaları 
gerekir. İşte bu konuda böyle sorumluluklarınızın olduğu size hatırlatılarak uyarılıyorsunuz. 
Allah, işlediğiniz gizli-açık bütün amellerden haberdardır.Buna imkan bulamayan kimse, 
hanımıyla ilişkiye girmeden önce, aralıksız iki ay oruç tutar.Buna da gücü yetmeyen çevresi, 
çaresi olmayan altmış yoksulu doyurur….” Mücâdile 58/3-4. Ayrıntılı bilgi için bkz. Kasânî, 
Bedâi‘ü’s-Sanâi‘ fî Tertîbi’ş-Şerâi‘, V, 5. 

116  Ahzâb 33/4-5; Mücâdile 58/3-4. 
117  Ömer Özsoy, Sünnetullah Bir Kur’an İfadesinin Kavramlaşması, Fecr Yay., Ankara 1994, s. 20. 
118  Özsoy, Sünnetullah, s. 20. 
119  Bakara 2/221. 
120  Topçuoğlu, Hukuk Sosyolojisi, I, 111. 
121  Özsoy, Sünnetullah, s. 20. 
122  Nisâ 4/92; Mâide 5/89; Mücâdile 58/3; Beled 90/13. 
123   Özsoy, Sünnetullah, s. 20. 
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Kur’ân ve Sünnet nassları, diyet ve zıhardan başka, aile hukukundan 

muâmelâta, ceza hukukundan muhâkeme usûlü ve devletler hukukuna kadar birçok 

konuda mevcut uygulamayı bazı düzeltmeler ile kabul etmiştir.124  Nasslar, bir 

yandan içinde bulundukları sosyal ortamın gündeme taşıdığı sorunlara çözüm 

üretirken diğer yandan o dönem ve coğrafyayla sınırlı kalmayarak, aynı problemlerin 

oluştuğu toplumların sosyal meselelerine ışık tutacak evrensel ve genel ilkeler 

vazetmiştir. 

Diyebiliriz ki, Kur’an’ın tarihsel görüntüsünün ardında gizli olan evrensellik 

boyutunun yakalanabilmesi için özellikle sosyal realite üzerinde düşünmek son 

derece önemlidir.125 Bu gereklilik, nassların yorumlanmasında, evrenselliğin ve 

değişkenliğin sınırlarının tayin edilmesi zaruretini de kendiliğinden ortaya 

koymaktadır. 126 Kur’an’a göre zaman ve mekânla değişen şeyler; şekiller, kurumlar, 

üretim-tüketim biçimleri, ilişki ağlarıdır ve bunların arka planında fıtrat bakımından 

değişmeyen değerler bulunur.127 

 Şu nokta asla unutulmamalıdır ki, vahyin, öncelikli olarak nâzil olduğu 

dönemin insanını muhatap alması ve sorunlarını çözmeye yönelik hükümler içermiş 

olması, Kur’ân’ın ezelî ve ebedî bir ilâhî kitap oluşundan hiçbir şey kaybettirmez.128 

Zira, Allah o dönemde insanların yaşadığı her türlü sorun ve olaylarla ilgili olarak 

vahiy göndermediği gibi, bazı hükümlerin nuzûl sebebi o dönemde gerçekleşmiş 

                                                
124  İslâm hukukunun bazı değişiklikler yaparak kabul ettiği Cahiliye toplumunda mevcut 

uygulamaların örnekleri hakkında ayrıntılı bilgi için bkz. Karaman, İslâm Hukuk Tarihi, ss. 4251. 
125   Özsoy, Sünnetullah, s. 22-23. 
126   Özsoy, Sünnetullah, s. 23. 
127  Özsoy, Sünnetullah, s. 92. 
128  Roger Garaudy, Entegrizm Kültürel İntihar, trc. Kamil Bilgin Çileçöp, Pınar Yay., İstanbul 1993, 

s. 94; Özsoy, Sünnetullah, s. 17-20; Ayengin, Sosyal Realite Nass İlişkisi, s. 251. 
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tikel bir hadiseye dayansa da hüküm bütün zamanlar için umumîlik arz edebilir. 

Evlatlıkla ilgili âyette durum böyledir.129 Söz konusu ayet, Hz. Peygamber ve 

evlatlığı Zeyd ile ilgili olarak inmiştir. Fakat kıyamete kadar evlatlık müessesesiyle 

ilgili hükmü belirler. Yine, Hz. Âişe’den yapılan bir rivâyette teyemmümle ilgili 

hükmün şu hadiseye dayandığı bildirilmektedir. “Esmâ’nın gerdanlığı kayboldu. Hz. 

Peygamber onu araması için bir adam gönderdi ve adam kolyeyi buldu. Bu arada 

namaz vakti geldi fakat yanlarında su yoktu. Abdestsiz olarak namaz kıldılar. Bunun 

üzerine teyemmüm âyeti indi.”130 Burada da hüküm böyle bir hadiseye dayanıyor 

diye ilgili hükmün sadece bu olay için geçerli olduğu söylenemez. Aksi bir iddia 

İslâm hukukunun evrenselliğine ve ilâhî kaynaklı oluşuna aykırılık teşkil ettiği gibi 

meydana gelen yeni olaylara hüküm vermek konusunda da engeller oluşturur.Bu 

noktadan hareketle İslâm âlimleri, ilâhî iradenin gözettiği gayeye uygun şekilde  

hüküm verebilmek için nass ile sosyal ortam arasındaki ilişkinin araştırılması yoluna 

gitmişlerdir. Bu gaye, esbabı nüzûl ve vürûdun, Mekkî ve Medenî ayetlerin 

özelliklerinin, nâsih ve mensûhun ve hükümlerde tedrîcilik ilkesinin detaylı olarak 

incelenmesi gereğini de beraberinde getirmiştir.131 Bundan dolayı yaşanılan 

hadiselere ilişkin dinî hükümlerin açıklanmasına sebep teşkil eden olayların tespitini 

ifade eden “esbâb-ı nüzûl”132 konusu, İslâm hukuk usûlünde önemli bir yer işgal 

                                                
129  Ahzâb 33/5. 
130  Buhârî, Teyemmüm, 2 (I, 86-87). 
131  Yunus Apaydın, “İslam Hukukunun Sistem ve Terminoloji Problemi”,Günümüz Din Bilimleri 

Araştırmaları ve Problemleri Sempozyumu, OMÜİF Yay., Samsun 1989, s. 494-496; Hanefî, 
Humûmu’l-Fikr ve’l-Vatan, I, 17-23; Ebû Zeyd, Mefhûmu’n-Nass, s. 85-86, 109-130, 131-152; 
Özsoy, “Kur’an Hitabının Tarihselliği”, s. 136; a.mlf., “Ulûmu’l-Kur’ân’ı Eleştirisi ”, s. 241 v.d. 

132  Esbâb-ı Nüzûl hakkında ayrıntılı bilgi için bkz. Suyûtî, Esbâbü’n-Nüzûl, ss. 3-224; H. Tahsin 
Emiroğlu, Esbâb-ı Nüzûl: Kur’an Âyetlerinin İniş Sebepleri ve Tefsirleri, Konya 1965, 1983, I-
XIV;  Kâdî Abdülfettah, Esbâb-ı Nüzûl, ss. 13-493; Ahmet Nedim Serinsu, Kur’ân’ın 
Anlaşılmasında Esbâb-ı Nüzûl’ün Rolü, Şûle Yay., İstanbul 1994, ss. 27-315; a.mlf., Tarihsellik 
ve Esbâb-ı Nüzûl,  ss. 13-86. 
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etmiş; bu konuyla ilgili geniş bir literatür133 meydana gelmiştir.134 Bu konuların 

incelenmesinin amacı, sadece hükümlerin nasıl bir tarihî ve sosyolojik ortamda 

vazedilmiş olduğunu ve hükümlerin vazedilme gerekçelerini tespit etmek değil; aynı 

zamanda –belki de daha önemlisi- sonradan meydana gelen tarihî ve sosyal 

gerçeklerin meydana getirdiği sosyal problemlere dair yeni hükümler üretebilmektir. 

Bu konular hakkında ileri sürülen görüşler ve yapılan tartışmalar,135 İslâm 

hukukunda “hükümlerin değişmesi” prensibi için önemli açılımlara imkân 

tanımaktadır.136 Nitekim değişen ve gelişen toplumların sosyal problemlerine çözüm 

bulmak ve meydana gelen yeni olaylar hakkında hüküm verebilmek için gayret sarf 

eden müçtehidde bulunması gereken şartlar arasında esbâb-ı nüzûlun, Mekkî ve 

Medenî ayetlerin137, nâsih ve mensûhun bilinmesi zarureti138, bu gerçeği teyit eder . 

Mekke ile Medine döneminin toplumsal şartlarının birbirinden farklı olması 

hükümlerin de birbirinden farklı olmasını gerektirmekteydi.139 Hükümlerde tedrice 

riayet prensibi, İslâm hukukunun muhatap aldığı toplumun sosyal realitesini göz 

önünde bulundurmasının gereği olduğu kadar ideal bir toplum oluşturma gayesinin140 

de bir sonucudur.141 Bu tedricilik yükümlülüklerin kendi içinde kolaydan zora doğru 

                                                
133  Esbâb-ı Nüzûl ile ilgili yazılmış eserler için bkz. Serinsu, Kur’ân’ın Anlaşılmasında Esbâb-ı 

Nüzûl’ün Rolü, ss. 74-84.Koca, “Ahkâmın Değişimi Üzerine”, s. 65; Özsoy, “Ulûmu’l-Kur’ân’ı 
Eleştirisi ”, s. 241. 

134  Koca, “Ahkâmın Değişimi Üzerine”, s. 65.; Özsoy, “Ulûmu’l-Kur’ân’ı Eleştirisi ”, s. 241. 
135  Konu hakkındaki tartışmalar için bkz. Ferhat Koca, İslâm Hukuk Metodolojisinde Tahsis, TDV 

Yay., İstanbul 1996, ss. 284-295. 
136  Koca, “Ahkâmın Değişimi Üzerine”, s. 65. 
137  Ömerî, el-İctihâd fi’l-İslâm, s. 71; a.mlf., el-İctihâd ve’t-Taklîd fi’l-İslâm, s. 66. 
138  Ömerî, el-İctihâd fi’l-İslâm, s. 72, 81-82; a.mlf., el-İctihâd ve’t-Taklîd fi’l-İslâm, s. 66. 
139  Günay, “Dinin Bireysel ve Toplumsal Boyutu”, s. 107,110; Lütfü Çakan, Hadislerde Görülen 

İhtilaflar ve Çözüm Yolları, İslâmî İlimler Araştırma Vakfı Yay., İstanbul 1982, s. 196. 
140  Bkz. Âl-i İmrân 3/104. 
141  Medenî, “De‘âimü’l-İstikrâr”, s. 22 v.d.; Tuğ, İslâm Vergi Hukukunun Ortaya Çıkışı, s. 20; 

Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 47, 49, 139; Ayengin, Sosyal Realite Nass İlişkisi, s. 182. 
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tedriciliğini ifade ettiği gibi,142 zamana yönelik tedriciliği143 ve tamamlayıcı 

hükümlerin aslî hükümlerden önce inmesi anlamındaki tedriciliği de ifade eder.144  

Nassın sosyal realite ile ilişkisini ortaya koyması bakımından önemli olan 

diğer bir delil de nesh olgusudur. Medine döneminde oluşan yeni toplum yapısına145 

uygun olarak hükümlerde bazı değişikliklere (nesh) gidilmiştir. “Hususî bir maksat 

veya bir maslahat nedeniyle konmuş şer’î bir hükmün, kendisinden sonra gelen 

başka şer’î bir hükümle kaldırılması”146 anlamına gelen nesh, aslında mahiyeti 

itibariyle tedrîcin bir türü olarak görülebilir.147 Nesh, sosyal değişim nedeniyle 

meydana gelebilecek uyum problemini ortadan kaldırmaya hizmet eder ki bu da 

İslâm hukukunun değişen şartlara uyum sağlayabilme kabiliyetinin açık bir 

göstergesidir.148 Bu bağlamda neshin, asıl hedef doğrultusunda, değişen ve gelişen 

toplum şartları esas alan bir teşri‘ usûlü149 olduğunu, sosyal ve kültürel meseleler 

hakkında “yeni düzenlemeler”150 getirerek İslâm hukuk usûlünde uygulama alanı 

                                                
142  Hükümlerin kendi içindeki tedrici için bkz. İçki, Nahl 16/67, Bakara 2/19, Nisâ 4/43; Riba, Rum 

30/39, Nisâ 4/160-161, Âl-i İmrân 3/130, Bakara 2/276-280. 
143  Şâtıbî, el-Muvâfekât, II, 77-79, 93-95; Ahmed Emin, Fecru’l- İslâm, s. 228-231; Hudarî, Târîhu’t-

Teşrîi‘l-İslâmî, s. 21-23; Karaman, İslâm Hukuk Tarihi, s. 55.  
144  Ahmed Emin, Fecru’l İslam, s. 231-232; Hudarî, Târîhu’t-Teşrî‘i’l-İslâmî, s. 21-23; Erdoğan, 

Ahkâmın Değişmesi, s. 150. 
145 Günay, “Dinin Bireysel ve Toplumsal Boyutu”, s. 110; Uğur, Hicrî Birinci Asırda İslâm Toplumu, 

s. 120-130; Ayrıca bkz. İmâdüddîn Halîl, Makâlü fî Adli’l- İçtimâî, Müessesetü’r-er-Risâle, 
Beyrut 404/1984, s. 11-103. 

146  Şâtıbî, el-Muvâfekât, III, 107; Şelebî, Ta’lîlü’l-Ahkâm, s. 307.  
147  Şâtıbî, el-Muvâfekât, II, 94; III, 103-104; Ahmed Emin, Fecru’l- İslâm, s. 231-232; Karaman, 

İslâm Hukuk Tarihi, s. 56; Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 140.  
148  Çakan, Hadislerde Görülen İhtilaflar, s. 196. 
149  Çakan, Hadislerde Görülen İhtilaflar, s. 196. 
150  Garaudy, Entegrizm Kültürel İntihar, s. 95; Ahmed Emin, Fecru’l-İslâm, s. 232; Çakan, 

Hadislerde Görülen İhtilaflar, s. 196; Hayrettin Karaman, İslâm Hukukunda İçtihad, s. 52-53; 
Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 138. 
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bulduğunu151 söyleyebiliriz. Neshin, inanç esasları, küllî kaideler ve ebedî hükümler 

için değil yalnızca cüzî hükümler için geçerli olması ayrıca önemlidir.152 Öte yandan 

Kur’ân’da nâsih ve mensûh ayetler birlikte zikredilmekte153  bu da bir yandan 

hükümlerin illetlerini dolayısıyla Şâri’in maksadını ve yasama şeklini belirlemek 

açısından hukukçuya yol gösterirken154 diğer yandan toplumun maslahatının 

değişmesi155 nedeniyle hükümlerin değişmesinin kaçınılmaz olduğuna açıkça işaret 

etmektedir.  

Öyleyse denilebilir ki, “Nasslardan hüküm çıkarırken, onların ilişkili 

oldukları tarihsel ve sosyolojik ortamları dikkate almamak ve yeni (aktüel) tarihsel 

ve sosyolojik ortamlarla ilişkiye girmemek demek, İslâm teşrî‘ tarihini, önceden 

planlanan (ilâhî) bir senaryonun çekilen sahnelerine ait fotoğrafların saklandığı bir 

albüm olarak seyretmek demektir.”156  

İslâm dini, gerek vahyedildiği dönemde gerekse sonraki dönemlerde, 

“süreklilik” ve “değişimin” karşılıklı etkileri içerisinde varlığını devam ettirmiş bir 

dindir. Bu bakımdan, İslâmiyet’i, değişmez kalıplar içerisinde tek taraflı bir olgu 

olarak algılamak ve İslâm kültürü içindeki toplumsal değişmelerin etkilerini ve 

değişmelere uyum ve uyumsuzluk göstermenin yol açtığı gerçeklikleri görmezlikten 

                                                
151  Çakan, Hadislerde Görülen İhtilaflar, s. 196; Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 136. 
152  Karaman, İslâm Hukuk Tarihi, s. 60; Çakan, Hadislerde Görülen İhtilaflar, s. 196; Erdoğan, 

Ahkâmın Değişmesi, s. 136. 
153  Bakara 2/180, Nisâ 4/19 ile nesh edilmiştir. Bkz. Hallâf, İlmu Usûli’l-Fıkh, s. 266. 
154  Sürmeli, Sahabenin Kur’ân Anlayışı, s. 90; Ayengin, Sosyal Realite Nass İlişkisi, s. 194. 
155  Hallâf, İlmu Usûli’l-Fıkh, s. 262. 
156  Koca, “Ahkâmın Değişimi Üzerine”, s. 67. 
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gelmek157 her şeyden önce onun evrensel bir din olması gerçeğine aykırılık teşkil 

eder. 

3. İçtihâd  
İçtihâd sözlükte, “gayret etmek”, “çaba sarfetmek”, herhangi bir fiilin 

gerçekleşmesi için bireysel gücü ve fikrî yeteneği son noktasına kadar kullanmak 

gibi anlamlara gelmektedir.158 

İslam hukuku terimi olarak ise; herhangi bir konunun hükmünü şeri 

kaynaklardaki delilerden çıkarırken, müçtehidin bireysel fikrî çabasını en üst 

düzeyde –tükenircesine-kullanması olarak tanımlanmaktadır.159  

İslâm hukukunda çok büyük önem taşıyan içtihad kavramını ve bunun  sosyal 

değişim ile ilişkisini incelemeye en önce Hz.Peygamber’in içtihadını ele alarak 

başlamak doğru olacaktır. 

3.a. Hz. Peygamberin İçtihâdı 
Bilindiği gibi vahiy döneminde genellikle Şâri’in iradesine bağlı olmakla 

birlikte karşılaşılan problemlerle ilgili soru sorulması üzerine de vahiy nazil olmakta 

                                                
157  Günay, “Dinin Bireysel ve Toplumsal Boyutu”, s. 108. 
158   Seyfuddîn Ebu’l-Hasen Ali el-Âmidî (ö.631/1233), el-İhkâm fî Usûli’l-Ahkâm, (y.y.) (t.y.), IV, 

141; İbn Manzûr, Lisânu’l-Arab, III, 135; Buhârî, Keşfü’l-Esrâr, IV, 25; Muhammed Hudarî, 
(ö.1345/1925), Usûlü’l-Fıkh, Dâru İhyâi’t-Turâsi’l-Arabî, Beyrut 1389/1969, s. 366. 

159  İbn Hazm, el-İhkâm fî Usûli’l-Ahkâm, III, 1457; Âmidî, el-İhkâm fî Usûli’l-Ahkâm, IV, 141; 
Buhârî, Keşfü’l-Esrâr, IV, 26; Muhammed Ali b. Muhammed eş-Şevkânî (ö. 1250/1835), 
İrşâdu’l-Fuhûl ilâ Tahkîkî’l-Hak min İlmi’l-Usûl, thk. Muhammed Saîd Bedrî, Müessesetü’l-
Kütübi’s-Sekâfiyye, Beyrut 1412/1992, s. 250; Hudarî, Usûlü’l-Fıkh, s. 367; Nâdiye Şerîf el-
Ömerî, İctihâdu’r-Rasûl, Müessesetü’r-Risâle, Beyrut 1405/1985, s. 27; Muhammed Âbid Câbirî, 
Vichetu Nazar Nahve İâdeti Binâi Kadâya’l-Fikri’l-Arabiyyi’l-Muâsır, Merkezü’s-Sakafî’l-Arabî, 
Beyrut 1992, s. 56. 
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ve hüküm vazedilmekteydi. Fakat bazen de hüküm, Allah tarafından bildirilmeyip, 

Hz. Peygamber’in içtihadına bırakılıyordu.160  

Hz. Peygamber, asıl görevi şer’î meseleleri tebliğ ve tâlim olmakla birlikte, 

gerektiğinde makâsıd-ı şerîa, irfan ve tecrübesine dayanarak, sosyal ve dinî hayatın 

bütün yönleriyle ilgili içtihâtta bulunmuştur.161 Hz. Peygamber’in içtihâdı anlamaya 

değil, anlamın uygulanmasına, uygulama alanının genişletilmesine yöneliktir. Hz. 

Peygamber için vahyi anlamaya yönelik içtihâd söz konusu değildir. Zira nasslarda 

murad edilen hususlar Hz. Peygamber nezdinde gayet açıktır.162 Hz. Peygamber’in, 

Kur’ân nasslarını insanlara tebliğ etmekle ve uygulamakla görevlendirilmiş olması 

onun Kur’ân nasslarını en mükemmel derecede anlamasını gerekli kılar. Dolayısıyla 

Hz. Peygamber’in içtihâdı, belirtilmemiş olan hükmü belirtmekten ibarettir.163 Bu 

bağlamda Hz. Peygamber özellikle harb tekniği, şûra ve muâmelâtla ilgili konularda 

reye dayanarak hüküm vermiştir. Zira bu konularda önemli olan kulların 

maslahatlarının temin edilmesidir.164 Hz. Peygember’in içtihâdına dayanarak verdiği 

hükümler, vahyin kontrolünden geçmekte ve gerektiğinde165 düzeltilmektedir.166 

                                                
160  Serahsî, Usûl, II, 90-91; Emir Padişah, (ö. 987/1579), Teysiru’t-Tahrîr, Mustafa el-Bâbî el-

Halebî, Mısır 1351/1932, (I-IV), IV, 183-193; Ebû Nasr Abdulcelil Îsâ, İctihâdu’r-Rasûl, Dâru’l-
Beyân, Kuveyt 1389/1969, ss. 65-188; Ömerî, İctihâdu’r-Rasûl, ss. 40-214; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-
İctihâd, s. 72; Koca, “Ahkâmın Değişimi Üzerine”, s. 59.  

161  Serahsî, Usûl, II, 92-93; Emir Padişah, Teysiru’t-Tahrîr, IV, 183-193; Abdulcelil Îsâ, İctihâdü’r-
Rasûl, ss. 65- 188; Ömerî, İctihâdu’r-Rasûl, ss. 40- 214; Muhammed Abdulkâdir Arûsî,, Ef‘alu’r-
Rasûl ve Delâletuhâ ale’l-Ahkâm, Dâru’l-Müctema‘, Cidde 1404/1984; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-
İctihâd, s. 72; Hinn, Eserü’l-İhtilâf, s. 28-29; Koca, “Ahkâmın Değişimi Üzerine”, s. 58. 

162  Yunus Apaydın, “ Klasik Fıkıh Usûlünün Yapısı ve İşlevi”, İslâm Hukuku Araştırmaları Dergisi, 
yıl: 2003, sy:1, s. 11. 

163  Serahsî, Usûl, II, 93; Yunus Apaydın, “Klasik Fıkıh Usûlünün Yapısı ve İşlevi”, s. 11. 
164  Serahsî, Usûl, II, 92. 
165  “Ben de ancak sizin gibi bir beşerim, insanım…” (Kehf, 18/110 ); “Şüphesiz ben de sizin gibi bir 

beşerim. Siz nasıl unutuyorsanız ben de unutabilirim.Unutursam bana hatırlatın.” (Buhârî, Salât, 
31 (I, 105); Müslim, Mesâcid, 19, (I, 400). 
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Mesela; Bedir esirleri ve Tebük seferi hazırlıkları sırasında sefere katılmamak için 

bir takım mazeretler uydurarak kendisinden izin isteyen bazı münafıklar hakkında 

vermiş olduğu hükümlerde Hz. Peygamber’in içtihadı ilâhi vahiyle düzeltilmiştir.167 

Sosyal ortamın meydana getirdiği problemler karşısında vahyin, içtihâd ile verilen 

hükmü bazen tasvip bazen de tashîh veya ikaz ile kabul ederek bu şekilde imdada 

yetişiyor olması 168 İlâhî vahyin sosyal hadiselerin önünde gitmeyip169 onları dikkate 

almış olduğunun göstergesi durumundadır. 

Hz. Peygamber içtihâd ederken öncelikli olarak konuyla ilgili benzer bir 

meselenin varlığını araştırır ve eğer varsa aynı hükmü dikkate alırdı.170 Oğlunun 

zenci olması sebebiyle kendisine mensubiyetinden şüphe eden sahâbinin171 ve 

annesinin adağını yerine getirmek isteyen hanım sahâbînin172  sormuş oldukları 

sorulara karşılık vermiş olduğu hükümlerde Hz.Peygamber, meseleyi benzerlerine 

                                                                                                                                     
166  Serahsî, Usûl, II, 92; Âmidî, el-İhkâm fî Usûli’l-Ahkâm, IV, 143-157; Emir Padişah, Teysiru’t-

Tahrîr, IV, 183-193; Abdulcelil Îsâ, İctihâdü’r-Rasûl, ss. 65, 74-77,188; Ömerî, İctihâdu’r-Rasûl, 
s. 121-128; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 72¸74; Koca, “Ahkâmın Değişimi Üzerine”, s. 58. 

167  Âmidî, el-İhkâm fî Usûli’l-Ahkâm, IV, 146; Kurtubî, el-Câmi‘ li Ahkâmi’l-Kur’ân, VIII, 45-48; 
Buhârî, Keşfü’l-Esrâr, III, 393, IV, 51-52; Emir Padişah, Teysiru’t-Tahrîr, IV, 185-186; 
Muhammed b. Hasan Hacvî, (ö.1376/1956), Fikru’s-Sâmî fî Târîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, Dâru’l-
Kütübi’-l-İlmiyye, Beyrut 1416/1995, I, 135; Ömerî, İctihâdu’r-Rasûl, s. 128-129; Mar’aşlî, 
İhtilâfu’l-İctihâd, s. 73; Hinn, Eserü’l-İhtilâf, s. 28-29; Koca, “Ahkâmın Değişimi Üzerine”, s. 58. 

168  Âmidî, el-İhkâm fî Usûli’l-Ahkâm, IV, 146; Kurtubî, el-Câmi‘ li Ahkâmi’l-Kur’ân, VIII, 45-48; 
Emir Padişah, Teysiru’t-Tahrîr, IV, 185-186; Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Târîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 
135; Ömerî, İctihâdu’r-Rasûl, s. 128-129; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 73; Hinn, Eserü’l-İhtilâf , 
s. 28-29; Koca, “Ahkâmın Değişimi Üzerine”, s. 58. 

169  Aksu, İslâm’ın Doğuşunda Toplumsal Realite, s. 84. 
170  Serahsî, Usûl, II, 93; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 72; Karaman, İslâm Hukuk Tarihi, s. 66; 

a.mlf., İslâm Hukukunda İçtihâd, s. 43-48; Yunus Apaydın, “Klasik Fıkıh Usûlünün Yapısı ve 
İşlevi”, s. 11.  

171  Buhârî, Talâk, 26 (VI, 178); Müslim, Liân 19, (II, 1137); Ebû Dâvûd, Talâk, 27-28 (II, 694); İbn 
Hazm, el-İhkâm fî Usûli’l-Ahkâm, III, 1252. 

172  Buhârî, Vesâyâ, 19 (III, 193); Müslim, Nüzûr, 1(VI, 3), İbn Hazm, el-İhkâm fî Usûli’l-Ahkâm, III, 
1248; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 72. 
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kıyas ederek hükme varmıştır. Bu ve benzeri rivâyetler Hz. Peygamber’in kıyası 

bizzat kullandığını ve sahabesini de bu konuda eğittiğini göstermektedir.173  

Hz. Peygamber’in hükmü bilinmeyen bir meselede kıyasa başvurması gayet 

tabiî bir durumdur. Bununla birlikte Hz. Peygamber’in tüm içtihadlarının kıyastan 

ibaret sayılması174 doğru olmaz. Zira değişen sosyal yapının getirdiği problemlere 

yalnızca kıyasa dayanarak hüküm vermek meseleleri çözüme kavuşturamaz. 

Bilindiği gibi kıyas, hakkında nass olmayan bir meselenin hakkında nass bulunan 

meseleye benzetilmesi demektir. Bu durum, her iki meselenin de benzer olmasını 

zorunlu kılmaktadır. Halbuki sosyal değişimin çok hızlı ve yoğun yaşandığı 

dönemlerde birbirinden tamamen farklı hadiselerin meydana gelmesi muhakkaktır.  

Dolayısıyla Hz. Peygamber’in içtihadının da sadece kıyasa indirgenmesi bize 

göre çok isabetli görünmemektedir. Zira ne her meseleye benzer bir nass bulunabilir 

ne de İslâm hukukunun teşrî‘ kabiliyeti sadece belli meselelere yönelik hükümler vaz 

etmekle sınırlı olabilir. Ayrıca unutulmamalıdır ki, kıyas illetin tespit edilmesi ve 

benzer hükmün uygulanması açısından içtihâda benzemekle beraber, içtihâd kıyastan 

çok daha geniş bir hüküm elde etme yöntemidir. Bu durumda kıyas içtihâdın sadece 

bir cüzüdür ve böyle olmakla da yeni bir hüküm ortaya koymaktan çok var olan 

hükmün açığa çıkmasını sağlar.175  

Hz. Peygamber bazen de herhangi bir meselede nihâî hükmü vermeden önce 

işi bilenlerle istişare eder ve gerekirse daha önceden vermiş olduğu hükmünü 

                                                
173  Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Târîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 129, 137; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 72; Hinn, 

Eseru’l-İhtilâf , s. 31. 
174  Bu konudaki görüş için bkz. Apaydın, “Klasik Fıkıh Usûlünün Yapısı ve İşlevi”, s. 11. 
175  Zeydân, el-Vecîz fî Usûli’l-Fıkh, s. 195. 
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değiştirirdi.176 Mekke döneminde inen Şûrâ Sûresinde iman edenlerin sosyal 

meselelerini çözüme kavuştururken birbirleriyle istişare etmeleri177 istenmiştir.178 Hz. 

Peygamber döneminde hukukî bir terim olarak anlaşılan şekliyle icmâ‘ın varlığından 

söz edilememekle179 birlikte; daha sonraki dönemlerde icmâ‘a temel oluşturacak olan 

istişare bizatihi vahyin emri ile uygulanmıştır. Nitekim daha önce Mekke döneminde 

müminlerin özelliklerinden olduğu ifade edilen istişare, hicretin üçüncü yılında Uhud 

Savaşından sonra inen âyet180 ile, kesin bir şekilde emredilmiştir.181 İslâm 

hukukundaki anlamıyla icmâ‘dan söz edilebilmesi ise ancak sahabe döneminden 

itibaren mümkün olmaktadır. 

Hicretin ikinci yılında Bedir Savaşı sırasında Hz. Peygamber, orduyu önce 

Bedir kuyularının başladığı yerde konuşlandırmıştı. Fakat çevre şartlarını iyi bilen bir 

sahabînin (Habbab ya da Üseyd) orduyu, Bedir kuyuları arkalarında kalacak şekilde 

mevziilendirmenin daha uygun olacağını önermesi üzerine sahabîsinin önerisini 

dikkate almış ve daha önce seçtiği konaklama yerini değiştirmiştir182 

Yine Uhud savaşı öncesinde Hz. Peygamber, savaş stratejisi belirlemek 

hususunda ashabıyla istişare etmiş ve kendi kanaati Medine içinde kalarak savunma 

savaşı yapmak yönünde iken; sahâbîlerin önerisine uyarak Medine dışında meydan 

                                                
176  Serahsî, Usûl, II, 93; Aksu, İslâm’ın Doğuşunda Toplumsal Realite, s. 83; Döndüren, “Sosyal 

Değişme Karşısında İslâm Hukuku ve Yeni Yaklaşımlar”, İslâm Hukuku Araştırmaları Dergisi 
(2003) sy:1, s. 31.  

177  Şûrâ 42/38. 
178  Döndüren, “Sosyal Değişme Karşısında İslâm Hukuku”, s. 32. 
179  Hinn, Eseru’l-İhtilâf ,  s. 23. 
180  “…Devlet, ekonomi, savunma ve sosyal hayatla ilgili planlama, kamu düzeni ve yönetimle ilgili 

kararları mü’minlerle İstişare ederek al, yönetime katılmalarını sağla…”Âl-i İmrân 3/159. 
181  Serahsî, Usûl, II, 93; Döndüren, “Sosyal Değişme Karşısında İslâm Hukuku”, s. 32. 
182  İbn Hişâm, Siretü’n-Nebeviyye, II, 259-269; Serahsî, Usûl, II, 91; Buhârî, Keşfü’l-Esrâr, III, 393-

394; Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Târîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 135; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 73; 
Döndüren, “Sosyal Değişme Karşısında İslâm Hukuku”, s. 32. 
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savaşı yapmıştır.183 Hendek Gazvesi’nin bir ay kadar uzaması üzerine Hz. 

Peygamber, Gatafan kabilesinin liderleri ile görüşerek, Kureyş’e destek olmamaları 

karşılığında, Medine hurmalarından elde edilen hâsılatın üçte birini onlara verme 

teklifinde bulunmuş fakat antlaşmayı imzalamadan önce Sa’d b. Muâz (ö. 5/526) ve 

Sa’d b. Ubâde (ö. 14/635) ile istişare etmiştir. Hz. Peygamber’in bu kararının vahye 

değil, düşmanı bölmek düşüncesine dayandığını anlayan Sa’d b. Muaz: “Biz ve 

onlar, Allah’a ortak koşar ve putlara tapardık. O zamanlar, onlar bizim misafirimiz 

olmadıkları müddetçe bir tek hurmamıza bile göz dikemezlerdi. Şimdi biz, İslâm’la 

şereflendiğimiz dönemde mi onlara mallarımızı vereceğiz?”184 diyerek Hz. 

Peygamber’in bu görüşünü değiştirmesini arzu ettiğini vurgulamış, neticede Hz. 

Peygamber onun görüşünü tasvip etmiş ve kendi kararından vazgeçmiştir.185 

Hz. Peygamber yine o dönemde henüz müstakil birer kavram olarak 

varlıklarından söz edilememekle birlikte; içtihad kavramı içinde mündemiç 

sayılabilecek; istihsân186, istıslah, sedd-ü zerâ‘i187ve istishâb188 gibi yöntemlerin yanı 

                                                
183  Döndüren, “Sosyal Değişme Karşısında İslâm Hukuku”, s. 32. 
184  Serahsî, Usûl, II, 91-92; Buhârî, Keşfü’l-Esrâr, III, 393. 
185  Serahsî, Usûl, II, 92; Buhârî, Keşfü’l-Esrâr, III, 393; Döndüren, “Sosyal Değişme Karşısında 

İslâm Hukuku”, s. 33. 
186  Hz. Ali, Yemen’de kâdî olarak görev yaptığı dönemde kendisine aynı çocuk hakkında babalık 

iddiasında bulunan üç kişi müracaat etmişti. Hz. Ali aralarında kur’a çekilmesine ve kur’a kime 
çıkarsa çocuğu onun alıp diğer iki şahsa üçte iki diyet ödemesine karar vermiş; hüküm daha sonra 
Hz. Peygamber tarafından da tasdik edilmiştir. Bu meselede kıyas, çocuğun nesebinin belli 
olmadığı hükmünü gerektirmektedir çünkü, babası tespit edilemememiştir. Fakat Hz. Ali, daha 
önemli bir delile (çocuğun nesepsiz kalmasını engelleme) dayanarak kıyası terk etmiş istihsanla 
hüküm vermiştir. Bkz. İbn Hanbel, Müsned, IV, 374; Ebû Dâvud, Talâk, 31-32 (II, 700-701); 
Nesâî, Talâk, 50 (VI, 182-183); Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Târîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 153-154; 
Muhammed Muaz b. Mustafa Han, İctihâdâtu’s-Sahâbe Bahs fî Usûli’l-Fıkh ve Târîhi’t-Teşri‘, 
Dâru’l-A‘lâm, Ürdün 1423/2002, s. 62. 

187  Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Târîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 155, 163; Karaman, İslâm Hukuk Tarihi, s. 69. 
188  İstıshabın genel olarak; Berât-i Asliyye (Bir delil bulunmadığı sürece bir kimsenin suçlu olduğuna 

hükmedilememesi gibi), İbâha-yi Asliyye (Nikâh akdinin yapılmasından sonra eşlerinin 
birbirlerine helal olma hükmünün devam etmesi gibi) ve Şer’î hüküm istıshâbı (Şahısların 
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sıra ümmetlerin şeriatına da müracaat etmekteydi.189 Bu husus Allah tarafından: “İşte 

o Peygamberler de, Allah’ın hidayet nasip ettiği kimselerdir. Sen de onların gittiği 

hak yolu takip et…”190 âyetiyle Hz.Peygamber’e emredilmiştir. Medine’ye hicret 

ettikten sonra Hz. Peygamber, Yahudilerin Âşûrâ gününde oruç tuttuklarını görüp 

sebebini sormuş, onların da: “Allah bu gün Mûsâ’yı (Fravun’un zulmünden) 

kurtardı” diye cevap vermeleri üzerine Hz. Peygamber: “Biz Mûsâ’ya onlardan daha 

yakınız” diyerek hem kendisi oruç tutmuş hem ashabına oruç tutmalarını 

emretmiştir.191 Bu haber Hz. Peygamber’in hükmü belli olmayan hususlarda 

gerektiğinde önceki ümmetlerin şerîatlerine uygun hükümler verdiğini 

göstermektedir. Zaten Şer’u men kablenâ ile amel edebilmek için Kur’ân ve Sünnetin 

onayından geçmiş olmasının gerektiği hususunda İslâm hukukçuları  müttefiktir.192 

Bu nedenle şer’u men kablenanın sadece Hz. Peygamber döneminde uygulanma 

alanı bulmuş bir yöntem olduğunu söylemek mümkündür. 

Hz. Peygamber, hüküm verirken zaman zaman tecrübeden de yararlanmıştır. 

Şöyle ki; Medinelilerin hurmaları aşıladıklarını görünce Hz. Peygamber bu şekilde 

yapmamaları gerektiği hususunda onları uyarmıştı. Medineliler de Hz. Peygamber’in 

bu emrini yerine getirmişler fakat, aşılanmayan hurmalar nedeniyle iyi olmayan bir 

hurma cinsi elde edilmiş ve mahsul o sene, her sene olduğundan daha az olmuştu. 

Hz. Peygamber mahsulün az olduğunu öğrenince: “Bildiğiniz gibi yapın, siz dünya 

işlerini benden daha iyi bilirsiniz” “Ben de bir insanım. Size dininizle ilgili bir şey 
                                                                                                                                     

öldüğüne delil bulununcaya kadar yaşadığına hükmedilmesi gibi) olmak üzere üç şekilde ele 
alınır. Bkz. Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Târîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 145-146; Karaman, İslâm Hukuk 
Tarihi, s. 67; Ali Bardakoğlu, “İstishâb”, DİA (İstanbul 2001), c. XXIII, s. 379. 

189  Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Târîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 147. 
190  En’âm 6/90. 
191  Buhârî, Menâkıbu’l- Ensâr, 25-26 (IV, 234); Müslim, Sıyâm, 19 (I, 292-297). 
192  Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Târîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 147.  
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emredersem onu tutun. Re’ye dayanan bir şey emredersem, ben de bir insanım”193 

diyerek bazı uygulamaların akıl ve tecrübe ışığında belirlenebileceğini göstermiş ve 

aynı zamanda sahabeyi tecrübelerden de faydalanmaya teşvik etmiştir.194 

Buna ek olarak, Hz.Peygamber, sahabesini de hükmü bilenmeyen konularda 

içtihâtta bulunmaya  teşvik etmiş ve onların bu yöntemlerle elde ettikleri hükümleri 

yerine göre tahkîk, tasvip ve ta’dil etmiştir.195 Bununla ilgili örnekleri Hz. Pegamber 

döneminde sahabenin içtihadı adı altında ele almanın ve bu bağlamda sahabenin 

içtihattaki yöntem ve uygulamalarına  değinmenin faydalı olacağını umuyoruz. 

3.b. Hz. Peygamber Döneminde Sahabenin İçtihâdı 
Hz. Peygamber döneminde sahabenin içtihadı meselesinde ilk akla gelen 

delil, “Muaz hadisi”dir.196 Hadiste anlatıldığına göre Muâz b. Cebel (ö. 18/639)’in 

Yemen’e kadı olarak gönderilmesi esnasında Hz. Peygamber, Muâz’a sorar:-“ Orada 

Ne ile hükmedeceksin?”  

 -“Allah’ın kitabıyla”  

-“Onda bulamazsan ?”  

-“Peygamber’in Sünnetiyle”  

-“Peki onda da bulamazsan?”  

“ Re’yimle içtihâd ederim. Başka da bir şey yapmam”  

                                                
193  Müslim, Fedaîl, 38 (II, 1835-1836). 
194  Abdulcelil İsâ, İctihadu’r-Rasûl, s. 71-157; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 73; Aksu, İslâm’ın 

Doğuşunda Toplumsal Realite, s. 84; Döndüren, “Sosyal Değişme Karşısında İslâm Hukuku s. 34.  
195 Serahsî, Usûl, II, 96; Muhammed Hamîdullah, “İctihâd fî Asri’s-Sahabe”, ed-Dirâsetü’l-İslâmiyye 

(Pakistan 1984), c. XIX, sy:1-5; s. 23; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 72; Hinn, Eseru’l-İhtilâf, s. 
28, 31-34; Koca, “Ahkâmın Değişimi Üzerine”, s. 58. 

196  Serahsî, Usûl, II, 96; Hamîdullah, “İctihâd fî Asri’s-Sahabe”, s. 23; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 
72; Hinn, Eseru’l-İhtilâf ,  s. 28, 31-34; Koca, “Ahkâmın Değişimi Üzerine”, s. 58. 
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Muaz’ın bu cevabı üzerine Hz. Peygamber: “Peygamberi’nin elçisini 

Peygamberi’nin razı olduğu şeyle muvaffak kılan Allah’a hamd olsun” diyerek 

memnuniyetini bildirmiştir.197  

Yine bir defasında Hz. Peygamber kendisine arz edilen bir davayla ilgili 

olarak yanında bulunan Amr b. Âs’a: “ İkisi (davacı ile davalı) arasında hüküm ver 

bakalım” der. Amr b. Âs: “Sizin huzurunuzda nasıl olur da hüküm verebilirim” 

diyerek önce çekinirse de Hz. Peygamber’in ısrarı üzerine, neye dayanarak hüküm 

vereceğini sorar. Bunun üzerine Hz. Peygamber: “İçtihâd et, isâbet edersen on iyilik; 

hatâ edersen bir iyilik kazanmış olursun”198 cevabını verir.  

Bu ve benzeri rivâyetler, sadece Hz. Peygamber’in değil sahabenin de bu 

yöntemi bildiklerini ve gerek görüldüğünde Hz. Peygamber hayattayken bile içtihâda 

başvurduklarını göstermektedir.199 

Ahzâb Savaşının hemen akabinde Yüce Allah Benî Kurayza’ya sefere 

çıkılmasını emretmiş, bunun üzerine Hz. Peygamber ashabına: “Hiç biriniz Benû 

Kurayza’ya varmadıkça İkindi namazını kılmasın” buyurarak vakit kaybetmeden 

orduyu Benî Kurayza üzerine yönlendirmişti. Sahabe henüz yoldayken İkindi 

namazının vakti iyice daralmıştı. Bu sebeple sahabeden bir grup: “Hz. Peygamber’in 

                                                
197  Ebû Dâvud, Akdiye, 11 (IV, 18- 19); Tirmizî, Ahkâm, 3 (III, 616); Ebû Bekr Ahmed b. Ali er-

Râzî el-Cessâs (ö.370/981), el-Fusûl fi’l-Usûl, Mektebetü’l-İrşâd, İstanbul 1414/1994, IV, 44; İbn 
Kayyim, İ‘lâmu’l-Muvakkıîn, I, 194; Zeylaî, Nasbu’r-Râye li Ehâdîsi’l-Hidâye, I, 23; Mar’aşlî, 
İhtilâfu’l-İctihâd, s. 79. İbn Hazm, Hadisin sened bakımından güvenilir olmaması nedeniyle bu 
rivâyeti kabul etmemektedir.Bkz. el-İhkâm fî Usûli’l-Ahkâm, III, 1257; a.mlf., en-Nübez fîUsûli’l- 
Fıkhi’z-Zâhirî, thk. Muhammed Zâhid Kevserî, Matbaatu’l-Envâr, (y.y.) 1359/1940, s.41-43. 

198  İbn Hanbel, Müsned, VI, 245; Buhârî, Keşfü’l-Esrâr, IV, 39; Muhammed Han, İctihâdâtu’s-
Sahabe, s. 59-60; Hz. Peygamber’in İçtihada teşvik sadedinde söylediği diğer bir rivâyet şudur: 
“Hakim hükmettiğinde içtihâdında isabet ederse iki sevap alır, hata ederse bir sevap alır”. Bkz. 
Ebû Dâvûd, Akdiye, 2 (IV, 67); İbn Hazm, el-İhkâm fî Usûli’l-Ahkâm, III, 1459. 

199  İbn Kayyim, İ‘lâmu’l-Muvakkıîn, I, 69- 72, 86-88, 90-93, 196-197;Hinn, Eseru’l-İhtilâf , s. 31-32. 
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bu sözünden maksat, bir an evvel oraya yetişmemizdir” diyerek, İkindi namazını 

yolda kılmışlar, diğer grup ise, Hz. Peygamber’in sözünün lafzına bağlı kalarak yola 

devam etmişlerdir. Hz. Peygamber, durumu öğrenince her iki grubun içtihâdını da 

tasdik etmiş, gruplardan hiç birini kınamamıştır.200  

Yolculukları esnasında su bulamayan iki sahâbî, teyemmüm ederek 

namazlarını kılmışlar; fakat biraz ilerleyince su bulmuşlardı. Biri abdest alıp namazı 

yeniden kılarken diğeri buna gerek duymamıştı. Yolculuk sonrası durumu Hz. 

Peygamber’e arz ettiklerinde Hz. Peygamber: “Sen iki defa sevap aldın; Senin 

yaptığın da Sünnete uygundur ve kıldığın namaz senin için yeterlidir” 

buyurmuştur.201 Konuyla ilgili bir başka örnek de şudur: Ammar b. Yasir, Hz. Ömer 

ve bir grup sahabînin yolculukta olduğu bir zamanda Hz. Ömer ile Ammar’ın gusül 

abdesti almaları gerekmişti fakat su yoktu. Bunun üzerine Ammar -su ile gusül 

almaya kıyas ederek olsa gerek-  bütün vücuduyla toprakta yuvarlanmak suretiyle 

aldığı teyemmümle namazını kılmış fakat Hz. Ömer bu şekilde yapmayı uygun 

görmeyerek namazını geciktirmişti. Yolculuktan sonra durumun Hz. Peygamber’e 

arz edilmesi üzerine Hz. Peygamber, “Ellerinizi ve yüzlerinizi meshedin”202 âyetini 

okumuş, “bu şekilde yapman sana yeterdi” diyerek 203toprakta yuvarlanmaya gerek 

olmadığını ifade etmiş, Ammar’ın kıyasını düzeltmiştir.204 

                                                
200  İbn Hişam, Sîretü’n-Nebeviyye, III, 253; Buhârî, Meğâzî, 30 (V, 50), İbn Kayyim, İ‘lâmu’l-

Muvakkıîn, I, 196; Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Târîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 220; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-
İctihâd, s. 78-79, 177; Hinn, Eseru’l-İhtilâf , s. 32-33. 

201  Dârimî, Vudû’ ve’s-Salât, 65 (I, 155); Ebû Dâvud, Tahâre, 126 (I, 241); Nesâî, Tahâre, 27 (I, 
213); İbn Kayyim, İ‘lâmu’l-Muvakkıîn, I, 196-197; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 78, 177; Hinn, 
Eseru’l-İhtilâf , s. 32. 

202  Nisâ 4/43. 
203  Buhârî, Teyemmüm, 8 (I, 91); Müslim, Hayd, 28 (I, 280); Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 79, 178. 
204  Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Târîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 130-131; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 79. 
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Şurası unutulmamalıdır ki, gerek Hz. Peygamber döneminde gerek sonraki 

dönemde Sahabenin tamamı içtihâd yetkisini haiz kimseler değildi. İçtihâd 

yapabilenler, Kur’ân’ı Hz. Peygamber’den duyup onun okuduğu şekilde okuyan, 

nassların nâsihini ve mensûhunu, muhkem ve müteşâbih olanını ve hükümlerin illet 

ve delâletlerini bilen kimselerdi.205 Hatta Hz. Peygamber yeri geldikçe dinin 

öğrenilmesi hususunda bu sahabelere müracaat edilmesini istemişti.206  

Birçok hükmün Kur’ân ve Sünnet nasslarıyla ve Hz. Peygamber’in içtihâdı 

ile karara bağlandığı bu dönemde, Hz. Peygamber’in Sahabesini bizzat içtihâda 

teşvik etmesinin sırrı ve hikmeti, onları hayatın akışı içerisinde eğitmek207, akıl ve 

irâdelerini kullanmaları konusunda onlara rehberlik etmektir.208 Anlaşılan o ki, Hz. 

Peygamber Sahabenin içtihâd pratiği yapmasını sağlayarak onların ve daha sonra 

onları örnek alacak bütün Müslüman nesillerin kıyamete kadar karşılaşacakları 

büyük hadiselere kendilerini hazırlamalarını temin etmek ve zamanın ilerlemesiyle 

meydana gelebilecek yeni problemlere çözüm bulmalarını kolaylaştırmak 

istemiştir.209 Hz. Peygamber’in hükümleri illetleriyle bağlantılı ve hükme bitişik bir 

şekilde zikretmesinin210temel nedeni de bu şekilde hem ashabına hem de sonraki 

                                                
205  İbn Haldun, Mukaddime, s. 416- 417; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 76. 
206  Hz. Peygamber: “…Kur’ân’dan bir şey biliyorsanız söyleyiniz bilmediğininz şeyleri ise, o konuyu 

bilenlere havale ediniz” buyurmuştur. İbn Hanbel, II, 181; İbn Kayyim el-Cevziyye, İ‘lâmu’l-
Muvakkıîn, II, 161. 

207  Aksu, İslâm’ın Doğuşunda Toplumsal Realite, s. 84. 
208  Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 75- 76. 
209  Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 74- 75. 
210  Kedilerin artığının necis sayılmadığını ifade etmek için “Onlar sizin etrafınızda dolanıp dururlar” 

(Bkz. Muvatta’, Tahâre, 3 ( I, 23 ); Dârimî, Vudû‘ ve’s-Salât, 58 (I, 153); İbn Mâce, Tahâre, 32 (I, 
131); Ebu Dâvud, Tahâre, 38 (I, 60); Nesâî, Tahâre, 54 (I, 54) sözü ile kızın halası ve teyzesi ile 
bir nikah altında bulundurulması hususunda söylediği “Eğer böyle yaparsanız akrabalık bağlarını 
kesmiş olursunuz” (Bkz. İbn Hanbel, Müsned, I,169; Buhârî, Nikah, 27 (VI, 128); Müslim, Nikah, 
4 (II, 1028); Nesâî, Nikâh, 47-48 (VI, 96-98) sözleri gibi. 



 

 

120 

nesillere içtihâd usûlünü öğretmek olmuştur.211 Zira bu din, kendinden önceki dinleri 

tamamlayan212 ve kıyamete kadar yürürlükte kalacak213 bir dindir. Fert veya 

toplumların yaşadığı olaylar, belli bir sınırda durmaz sürekli yenilenir ve değişir. Her 

çağ, kendi döneminin insanlarına bir önceki dönemde yaşayan insanların bilmediği, 

yaşamadığı bir takım olaylar ve problemler getirir.214 Hukukun bu tikel problemleri 

ve onların hükümlerini önceden belirlemesi söz konusu olmamakla birlikte; her 

zaman ve mekânda Müslümanlara önderlik edecek, onların karşılaştıkları yeni 

hadiselere uygun hükümler vermelerini veya mevcut hükümleri değiştirmelerini 

sağlayacak temel esas ve ilkelerin hepsi Kur’ân’da ve Sünnette açıklanmıştır. Taki, 

Müslümanlar, her şey için açıklayıcı ve yol gösterici mahiyette olan bu ilke ve 

hükümlerden hareketle kendi dönemlerinin sorunlarına çare olacak çözümleri ve yeni 

hadiselere uygun yeni hükümleri istinbat edebilsinler.  

İslâm hukukunun teşekkül dönemi olarak da adlandırabileceğimiz Asr-ı 

Saadette büyük bir toplumsal değişim yaşandığı ifade edilmişti.215 Bu anlamda İslâm 

hukukunun bu ilk dönemi ideoloji, nüfus, coğrafya, kültür ve bilgi gibi birçok 

faktörün etkin olduğu bir dönemdir. Yaşanan olumlu değişimin bir gereği olarak 

insanların fıtratlarına uygun; onların yararını ve maslahatlarını temin eden birçok 

hükmün vazedildiği de muhakkaktır.216 Hz. Peygamber’in vefatından sonraki raşid 

halifeler dönemi ise İslâm toplumunun büyüme dönemi olarak isimlendirilebilir. Bu 

                                                
211  Muhammed Ali Sayis, Târîhu’l-Fıkhi’l-İslâmî, Dâru’l-Medâri’l-İslâmî, Beyrut 2000, s. 51; 

Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 75. 
212  Bkz. En’âm 6/ 92; Nahl 16/44; Tâhâ 20/ 113; Şuârâ 26/196.  
213  Bkz. Tevbe 9/32-33. 
214  Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 74.  
215 Fazlur Rahman,İslâm & Modernity, s.16; Günay, “Dinin Bireysel ve Toplumsal Boyutu”, s.107; 

Aksu, İslâm’ın Doğuşunda Toplumsal Realite, ss. 48-69. 
216  Koca, Ahkâmın Değişimi Üzerine”, s. 59. 
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dönemde de sahabe Hz. Peygamber’den öğrendiği ilkeleri sosyal hayata uygulamış 

ve yeni olaylara Şeriatın maksadlarını dikkate alarak hükümler vermede büyük bir 

yetkinlik ortaya koymuştur. 

B. İSLÂM TOPLUMUNUN BÜYÜME DÖNEMİNDE SOSYAL  
DEĞİŞİM VE HÜKÜM ÇIKARMA YÖNTEMLERİ 

a. İlk Dönem  
 1. Sosyal Değişim  
Bu devir, (11/632) yılında Hz. Ebû Bekr (634)’in halifeliğe seçilmesiyle 

başlayıp, 41/661 yılında Hz. Hasan’ın idareyi Muâviye’ye bırakmasıyla sona erer ve 

İslâm hukukunun tekâmül devrini oluşturur.217  

Hz. Peygamber’in vefatı üzerinden henüz on beş sene bile geçmeden İslâm 

ülkesinin sınırları Asya ve Afrika’da süratle genişlemiş, İslâm toplumuna Fars, Rum, 

birçok yabancı millet ve medeniyet katılmıştı. Topluma katılan bu yabancı unsurlarla 

birlikte idarî, hukukî ve sosyo-ekonomik birçok sorun218 da gündeme gelmişti.219  

Hz. Peygamber döneminde vahiy inmeye devam ediyor, vahyin hüküm bildirmediği 

herhangi ferdî veya içtimaî bir meselede ise Hz. Peygamber içtihâdıyla hüküm 

veriyordu. Fakat Hz. Peygamber’in vefatıyla birlikte sahabe herhangi bir konuda 

âyetin inmesini bekleme veya meseleleri Hz. Peygamber’e arz edebilme imkanından 

mahrum kalmışlardı.220 Bununla birlikte baş döndürücü bir hızla devam eden ve 

                                                
217  Ebu’l-Hasen Ahmed b. Yahyâ b. Câbir Belâzurî (ö.279/892), Ensâbü’l-Eşrâf, thk., Riyaz Ziriklî, 

Süheyl Zekkar, Dâru’l-Fikr, Beyrut 1417/1996, III, 294; Koca,“Ahkâmın Değişimi Üzerine”, s. 
60; M. Mahfuz Söylemez, Bedevîlikten Hadarîliğe Kûfe, Ankara Okulu Yay., Ankara 2001, s.27. 

218  Hamîdullah, “İctihâd fî Asri’s-Sahabe”, s. 27. 
219  Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Tarîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 116, 278; Aksu, İslâm’ın Doğuşunda Toplumsal 

Realite, s. 21,91; Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 9; Baktır, İslâm Hukukunda Zarûret Hali, s. 61. 
220  Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 76; Karaman, İslâm Hukuk Tarihi, s. 104-105; Aksu, İslâm’ın 

Doğuşunda Toplumsal Realite, s. 91. 
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Müslüman hayatını da aynı oranda etkileyen sosyal değişimin beraberinde getirdiği 

siyasî, sosyal ve hukukî problemlerin çözümsüz bırakılması da düşünülemezdi.221 

 Hz. Ebû Bekr, hilâfete geçer geçmez, öncelikle sosyal düzeni bozan 

sorunlarla mücadele etmek zorunda kalmış ve kısa sürede düzeni tekrar tesis etmeyi 

başarmıştır. Bu dönemde baş gösteren irtidât hareketlerine karşı İslâm ordularının 

isyanları bastırmak için Yemen, Bahreyn, Umman ve Necid gibi bölgelere kadar 

gitmeleri, karşılıklı göç hareketinin ve beraberinde sosyal ilişkilerin başlamasına ön 

ayak olmuş,222hemen ardından Rum ve Fars ülkelerine, Suriye ve Irak toraklarına 

yönelik fetih hareketlerine girişilmiştir.223 İkinci halife Hz. Ömer döneminde ise fetih 

hareketlerine hız verilmiş; Suriye, Dımeşk, Ürdün, Ehvaz, Medain, Humus, 

Ba’lebek, Kirman, Sicistan gibi şehirler fethedilerek İslâm ülkesinin sınırları Arap 

yarımadasından başlayarak doğuda Amuderya (Türkistan) , kuzeyde Suriye, Filistin 

ve Ermenistan, batıda Trablusgarp ve Mısır’a kadar uzanmıştır. Fetih hareketlerine 

bağlı olarak, devlet geliri de önemli ölçüde artmış, bu nedenle Hz. Ömer, geniş çaplı 

idarî ve malî tedbirler almış, Fustat, Basra ve Kûfe224 gibi büyük şehirleri 

                                                
221  Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 9; Aksu, İslâm’ın Doğuşunda Toplumsal Realite, s. 91; Ayengin, 

Sosyal Realite Nass İlişkisi, s. 176-177. 
222  Uğur, Hicrî Birinci Asırda İslâm Toplumu, s. 116. 
223  İbn Kayyim, İ‘lâmu’l-Muvakkîn, I, 202; Hudarî, Târîhu’t-Teşrî‘il-İslâmî, s. 86; Hacvî, Fikru’s-

Sâmî fî Târîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 281; Mustafa Han, İctihâdâtu’s-Sahabe, s. 74-75; Uğur, Hicrî 
Birinci Asırda İslâm Toplumu, s. 114; Aksu, İslâm’ın Doğuşunda Toplumsal Realite, s. 91; Koca, 
“Ahkâmın Değişimi Üzerine” s. 60. 

224  Kûfe, Hz. Ömer’in emriyle Sa’d b.Ebî Vakkas tarafından Hîre ve Bâbil’e yakın bir yer olan 
Mezopotamya’da 17/638 yılında kurulmuştur. Kûfe şehrinin bu bölgede kurulmasında, bölgenin 
stratejik konumu, birçok farklı etnik unsuru barındırması ve çok zengin bir tarım havzasına sahip 
olması ile ticaret yollarının bu bölgeden geçmesi etkili olmuştur.Hz.Ömer döneminin son 
yıllarında, bir takım problemlerin baş göstermesi üzerine Abdullah b. Mes’ûd’u Kufe’ye 
göndermiştir. Abdullah b. Mes’ûd’un çalışmaları sayesinde Kûfe’de, fıkıh, hadis, kraat ve gramer 
okullarının alt yapısı oluşmuştur. Hz. Osman dönemine gelindiğinde etnik kökeni birbirinden 
oldukça farklı birçok kabileden oluşan Kûfe’de kabileler arasındaki anlaşmazlıklar iyice artmıştır. 
Bkz. Ebû Amr Halîfe b. Hayyât (ö. 240/854), Kitâbu’t-Tabakât, Vüzâratü’s-Sekâfe, Dımeşk 1966, 
I, 83; Söylemez, Bedevîlikten Hadârîliğe Kûfe, s. 21-23. 
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kurmuştur.225 İslâm toplumunun siyasî ve içtimâî sarsıntılar geçirmeye başladığı bir 

dönem olmasına rağmen fetih hareketleri Hz. Osman döneminde de hızlanarak 

devam etmiş, Ermenistan, Azerbaycan, Güney Kafkasya, Horasan, Kuzey Afrika ve 

Kıbrıs fethedilmiş ve kuzey, güney, doğu batı yönlerinde devletin sınırları oldukça 

genişlemiştir.226  Yine fetih hareketleriyle birlikte Suriye, İran, Irak, Filistin, Ürdün 

ve Kuzey Afrika’da, birçok farklı milletle ve Bizans ve Sasanî gibi eski 

medeniyetlerle karşılaşılmış227, idareciler ve ilim adamları o güne kadar hiç 

karşılaşmadıkları sosyo-ekonomik, kültürel ve siyasi birçok hadiseyle karşı karşıya 

kalmışlardı. Müslümanların nüfusu artmış, teşkilât ve medeniyeti gelişme 

göstermeye başlamıştı. Bu durumun, Müslüman toplumunun yapısını değiştireceği 

muhakkaktır.228 İşte Sahabe, kısaca değindiğimiz bütün bu değişmeler sebebiyle 

meydana gelen yeni problemleri çözüme kavuşturacak şekilde yeni hükümler veriyor 

ve her ne kadar usûl kaideleri teşekkül etmemiş ve “Fıkıh Usûlü” henüz tedvin 

edilmemiş de olsa, bunu yaparken belli bir yöntem takip ediyordu. 229  

                                                
225  Suyûtî, Târîhu’l-Hulefâ, s. 131,133,137; Fazlur Rahman, Islam & Modernity, s. 23; Hudarî, 

Târîhu’t-Teşrî‘il-İslâmî, s. 86; Hamîdullah, “İctihâd fî Asri’s-Sahabe”, s. 26; Hacvî, Fikru’s-Sâmî 
fî Târîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I,281; Ahmed Emin, Fecru’l-İslâm, s. 234-235; Ahmed Hasan, “Early 
Modes of Içtihâd: Ra’y, Kıyas ve Istihsân”, Islamic Studies (1967), c. VI, sy: 1, s. 47; Mar’aşlî, 
İhtilâfu’l-İctihâd, s. 76, 80; Muhammed Han, İctihâdâtu’s-Sahabe, s. 75; Uğur, Hicrî Birinci 
Asırda İslâm Toplumu, s. 114, 118; Aksu, İslâm’ın Doğuşunda Toplumsal Realite, s. 91, 94; 
Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 9. 

226  Şâtıbî, el-İ’tisâm, II, 288; Fazlur Rahman, Islam & Modernity, s. 23;Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî 
Târîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 281; Ahmed Emin, Fecru’l-İslâm, s. 234-235; Hamîdullah, “İctihâd fî 
Asri’s-Sahabe”, s. 26; Ahmed Hasan, “Early Modes of Içtihâd”, s. 47; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, 
s. 76, 80; Uğur, Hicrî Birinci Asırda İslâm Toplumu, s. 115. 

227  Aksu, İslâm’ın Doğuşunda Toplumsal Realite, s. 91. 
228  Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Tarîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 278; Uğur, Hicrî Birinci Asırda İslâm Toplumu, 

s. 117; Karaman, İslâm Hukuk Tarihi, s. 146; Aksu, İslâm’ın Doğuşunda Toplumsal Realite, s. 94; 
Baktır, İslâm Hukukunda Zarûret Hali, s. 61; Koca, “Ahkâmın Değişimi Üzerine”, s. 60. 

229   Hinn, Eserü’l-İhtilâf , s. 121. 
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2. Hüküm Çıkarma Yöntemleri 
2.a. Kur’an ve Sünnet Nassları 
Hz. Peygamber vefat etmeden önce: “Size iki şey bırakıyorum. Onlara 

sarıldığınız sürece asla dalâlete düşmezsiniz. O iki şey Allah’ın Kitabı ve 

Peygamber’in Sünnetidir”230 buyurarak Müslümanlara Kur’ân ve Sünneti miras 

bırakmıştı.231 Bu nedenle, Sahabe, bir meselenin hükmünü belirlemek için öncelikle 

Kur’ân ve Sünnet nasslarına müracaat etmişler, hükmü bu iki kaynakta açıkça 

bulurlarsa hükme uygun hareket etmişlerdir.232 Buna dair güzel bir misal, Hz. 

Peygamber’in vefatından hemen sonra ilk halîfe Ebû Bekr döneminde yaşanmıştır. 

Hz. Peygamber’in vefatından sonra, Hz. Fatıma ile Hz. Abbas, halifeye gelerek, 

Fedek arazileri ve Hayber gelirlerinden kendilerine düşen miktarı, miras hakları 

olarak istemişlerdir. Bunun üzerine Hz. Ebû Bekr: “Rasûlulah’ın: “Bizim malımız 

miras olarak kimseye kalmaz, bizden geriye kalan sadakadır. Muhammed ailesi bu 

maldan ancak ihtiyacını karşılar” buyurduğunu işittim, Vallahi ben de Rasûlullah ne 

demiş ne yapmışsa onu yaparım bundan ayrılmam” diyerek onların bu isteğini 

reddetmiştir.233  

Yine kendisine ninenin mirastaki hissesinin ne kadar olduğu sorulunca Hz. 

Ebû Bekr, buna dair Kur’ân’da belirlenmiş bir hüküm bulunmadığına işaretle konu 

hakkında Hz. Peygamber’den herhangi bir rivâyet olup olmadığını öğrenmek için 

sahabeye müracaat etmiştir. Muğire b. Şu‘be, Hz. Peygamber’in nineye, altıda bir 

                                                
230  Muvatta’, Kader, 1 (II, 899); Sâyis, Târîhu’l-Fıkhi’l-İslâmî, 12, 59. 
231  Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 76, 165. 
232  Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 165. 
233  Buhârî, Ferâiz, 3 (VIII, 3), Meğâzî, 38(V, 82-83); Tirmizî, Siyer, 44 (III, 254-256); Hacvî, 

Fikru’s-Sâmî fî Târîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 289. 
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hisse verdiğini söylemiş Hz. Ebû Bekr, Muhammed b. Mesleme’nin bu rivâyeti 

tasdik etmesi üzerine hükmü uygulamıştır.234  

Her iki örnekte de görüldüğü üzere sahabe Kur’ân ve Sünnette yer alan 

hükmün yaşanan hadiseyle tamamen aynı olması durumunda hükmü olduğu gibi 

tatbik etmişler235 ve nassın uygulanmasında son derece titiz davranmışlardır. Fakat 

hükmün sosyal hadiseyle birebir örtüşmemesi durumunda ise, hem İslâm’ın 

öngördüğü sosyal düzeni muhafaza etmek ve hem de hukukun uygulanabilirliğini 

temin etmek adına bazı nassların umûmî hükümlerini tahsîs ederken, mutlak olan 

bazı hükümleri takyît etmişler, husûsî hükümler içeren bazı nassların hükümlerini de 

genelleştirmişlerdir.236 Meselâ: Hz. Peygamber ve Hz. Ebû Bekr döneminde bir 

defada söylenen üç talâk lafzı, bir talâk hükmünde iken, Hz. Ömer kendi zamanında, 

- suistimali önlemek için- bu tür talâkı üç talâk hükmünde saymıştır.237 Ebû Sa’îd el-

Hudrî (ö. 74/693)’nin, Hz. Peygamber’in, hanımların yanlarında mahremleri 

bulunmadan uzun yolculuklara çıkmalarını yasaklayan hadisine dayanarak, bu 

durumdaki hanımların hacca gitmelerini yasaklaması üzerine, Hz. Aişe: “Her kadının 

bu kadar yakın erkek akrabası olmaz ki?!” Diyerek mezkûr hadisin mahremi bulunan 

hanımlar için geçerli olduğuna; bu şekilde yakın erkek akrabası olmayan kadınların 

da başka hanımlarla beraber hacca gidebileceklerine işaret etmiştir.238 Hz. Aişe’nin 

                                                
234  İbn Mâce, Ferâiz, 4-5 (II, 910); Ebu Dâvud, Talâk, 9-10 (II,649-651); Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî 

Târîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I,289; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 81. 
235  Fazlur Rahman, Islam & Modernity, s. 23, 25. 
236  Hacevî, Fikru’s-Sâmî fî Tarîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 278; Karaman, İslâm Hukuk Tarihi, s. 109. 
237  Müslim, Talâku’s-Selâs, 15, (V, 196); İbn Kayyim el-Cevziyye, İ‘lâmu’l-Muvakkıîn, III, 30-31; 

Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, 136, 275. 
238  Bedruddîn Zerkeşî (ö. 794/1392), el-İcâbe li İrâdi Mestedrekethu Âişetü ale’s-Sahabeti, thk. Saîd 

Afgânî, Mektebetü’l-İslâmî, Dımeşk, 1405/1985, s. 119-120. 
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bu yorumu nassın hükmünü tahsis etmiş olması bakımından oldukça önemlidir. 239 

Nasslarda bildirilen hükümlerin değişen sosyal ortama göre tahsis edilmesinin 

nassların değişen ortamda yeniden tefsir edilmesine bağlı olduğu izahtan varestedir. 

Hz. Ömer’in müellefe-i kuluba zekâttan pay vermemesi, hükmün illetinin değişmesi 

nedeniyle hükmün değişmesi anlamına geldiği gibi aynı zamanda nassın gayesi ve 

toplumsal maslahatın gözetilerek nassın hükmünün tahsis edilmesi240 anlamını da 

ifade eder. 

Yine Hz. Peygamber zamanında fıtır sadakası olarak bir sa‘ buğday, hurma, 

kuru üzüm, arpa veya süzme peynir verilirken241 Sahabe sosyal değişim nedeniyle 

yarım sa‘ buğdayı bir sa‘ hurma veya arpaya denk kabul etmişler, diğerlerinde 

herhangi bir değişikliğe gitmezken, buğdayın ölçüsünün yarım sa‘ olması yönünde 

hüküm vererek242 nassın hükmünü tahsis etmişlerdir. 

2.b. Re’y İctihâdı  
Hz. Peygamber vefat ettiğinde İslâm, bütün Arap Yarımadası, kısmen Filistin 

ve Irak’ın güneyine kadar yaklaşık üç milyon kilometre karelik bir alana 

                                                
239  Karaman, İslâm Hukuk Tarihi, s. 145. 
240  Ebû Bekr Ahmed b.Ali el-Cessâs (ö. 370/981), Ahkâmu’l-Kur’ân, Dâru İhyâit’-Türâsi’l-Arabî, 

Beyrut 1405/1985, IV, 344-348; Kemâluddîn Muhammed b. Abdilvâhid b. Hümâm es-Sivâsî 
(ö.681/1457), Şerhu Fethu’l-Kadîr, Matbaatu Mustafa el-Bâbî el-Halebî, Mısır 1389/1970, II, 
260; Mehmesânî, ed-Deâimu’l-Hulkiyye, s.365; Şelebî, Ta’lîlu’l-Ahkâm, s.87; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-
İctihâd, s. 88,134; Nebhân, İtticâhu’l- Cemâî, s. 432;  Aksu, İslâm’ın Doğuşunda Toplumsal 
Realite, s. 96. Hz. Ömer bu uygulamasında âyetin diğer tâlimatlarına (fakirlerin hakkını gözetme 
gibi) dokunmamıştır. Müellefe-i Kulûb zekât verilmesi gereken yerlerden sadece bir tanesidir. 

Aslında âyette gözetilen esas gaye fakirlerin haklarıdır ve fakirler bu anlamda sadaka almaya 
onlardan daha layıktır Bkz. Muhammed Medenî, Nazarâtü fî İctihâdâti’l-Fârûk, Dâru’n-Nefâis, 
Beyrut 1410/1990, s. 57;  Nebhân, İtticâhu’l- Cemâî, s. 423-427, 432; Ahmed Emin, Fecru’l-
İslâm, s. 238; Karadâvî, “Kolay ve Anlaşılır Bir Fıkha Doğru”, s. 73; Döndüren, “Sosyal Değişme 
Karşısında İslâm Hukuku”, s. 34; Özsoy, “Ulûmu’l-Kur’ân’ı Eleştirisi ”, s. 245-246;. 

241  Yûsuf Karadâvî, Fıkhu’z-Zekât, Dâru’l-İrşâd, Beyrut 1389/1969, II, 392; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-
İctihâd, s. 135. 

242  Karadâvî, Fıkhu’z-Zekât, II, 935-936; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 135. 
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yayılmıştı.243 Hulefâ-i Râşidîn döneminde yapılan fetihlerle birlikte zamanın ve 

toplumun hızlı değişimi sonucu uygulamalar da farklılaşarak çok çeşitli bir hal 

almıştı.244 Sahabe daha Hz. Peygamber döneminde iken hangi durumlarda içtihâd 

yapılması gerektiğini ve bunu ne şekilde yapacağını bizzat Hz. Peygamber’in irşâd 

ve eğitimi sayesinde öğrenmişti.245 Muaz hadisi246 de Hz. Peygamber döneminden 

itibaren sahabenin içtihada teşvik edildiğinin güzel bir örneğini temsil ediyordu. Bu 

nedenle Sahabe sosyal değişim faktörlerinin meydana getirdiği yeni hadiselere, 

sınırlı sayıdaki nassların yanı sıra re’y içtihâdına dayanarak hüküm veriyor, 

Kur’ân’ın genel öğretilerini ve hedeflerini247; teşriin hikmet ve maksadını göz 

önünde bulundurarak248 genel hükümlerden elde ettikleri küllî kaideleri cüzî olaylara 

tatbîk ediyorlardı.249 İçtihâd ve re’y 250kavramları teknik olarak ayrı bir tasnife tabi 

                                                
243  Hamîdullah, “İctihâd fî Asri’s-Sahabe”, s. 26. 
244  Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 165; Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 9. 
245  Bkz. Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 74-76, 80, s. 165; Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Târîhi’l-Fıkhi’l-

İslâmî, I, 297; Aksu, İslâm’ın Doğuşunda Toplumsal Realite, s. 91. 
246  Ebû Dâvud, Akdiye, 11 (IV, 18-19); Tirmizî, Ahkâm, 3 (III, 616); Cessâs, el-Fusûl fi’l-Usûl, IV, 

44; İbn Hazm, el-İhkâm fî Usûli’l-Ahkâm, III, 1257; a.mlf., en-Nübez fî Usûli’l- Fıkhi’z-Zâhirî, s. 
41-43; İbn Kayyim, İ‘lâmu’l-Muvakkıîn, I, 194; Zeylaî, Nasbu’r-Râye li Ehâdîsi’l-Hidâye, I, 23; 
Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 79. 

247  Fazlur Rahman, Islam & Modernizm, s. 23. 
248  Sahabenin hüküm verirken teşriin maksadını gözettiklerine dair en güzel misallerden biri de 

şudur. Hz. Peygamber, Muâz b. Cebel’i Yemen’e gönderdiği sırada zekât alırken :“Tahıldan tahıl; 
koyundan koyun ve deveden deve” almaya dikkat etmesi talimatında bulunmuştu. Muâz, Hz. 
Peygamber’in bu talimatının insanlar için kolay olanın tercih edilmesi hikmetine dayandığını ve 
kendisinden de kolay olanı uygulaması istendiğini anlamıştı. Bu nedenle buğday, arpa, mısır gibi 
şeylerin olduğu Yemen bölgesinde bunlarla ödeme yapılmasının daha kolay olduğunu görmüş ve 
zekâtı bu mallardan; ticaret mallarının zekâtını ise malların kıymetinden almıştır. Muâz’ın 
buradaki uygulaması hadise aykırı bir uygulama olmayıp hadisin maksadını gerçekleştirmeye 
yönelik bir uygulamadır. Bkz. Cessâs, Ahkâmu’l-Kur’ân, IV, 341-345; Karadâvî, “Kolay ve 
Anlaşılır Bir Fıkha Doğru”, s. 73-74. 

249  İbn Kayyim, İ‘lâmu’l-Muvakkîn, I, 68-89, 196-216; Hudarî, Tarîhu’t-Teşrî‘il-İslâmî, s. 87-90; 
Ahmed Emin, Fecru’l-İslâm, s. 234; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 76, 80, 165, 166.  

250  Re’y kelime olarak: “Kanaat”, “fikir”, “hüküm” gibi anlamlara gelmektedir. Bkz.İbn Manzûr, 
Lisânu’l-Arab, XIV, 291-300; Ebu’l-Feyz Murtaza Muhammed b. Muhammed Zebîdî (ö. 
1205/1790), Tâcu’l-Arûs Min Cevâhiri’l-Kâmûs, Mektebetü’l-Hayriye, Mısır 1307, X, 139-140.  
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tutulsa da251 bu iki kavramın anlam ve içeriği bu dönemde çoğunukla içiçe geçmiş252 

olup253 , rey; nassların anlaşılması ve yeni hüküm elde edilmesi gayesiyle yapılan her 

türlü fikrî çabayı kapsayacak şekilde içtihadın muadili olarak kullanılmaktaydı.254  

Kelâle hakkındaki görüşü sorulduğunda Hz. Ebû Bekr’in: “Ben bu konuda 

re’yimle karar veriyorum. Doğru olursa Allah’tan yanlış olursa benden ve 

şeytandandır”255 demesi; yine Hz. Ömer’in, Kadı Şurayh (ö. 78/697)’a gönderdiği 

mektupta: “Eğer Allah’ın Kitabında aradığını bulursan ona göre hüküm ver; böyle 

yapmaktan hiç kimse seni alıkoymasın. Kitapta bulamadığını Hz. Peygamber’in 

Sünnetinde bulursan ona göre hüküm ver. Eğer her ikisinde de aradığını 

bulamazsan, faziletli bilgin insanların bu konuda ne hüküm verdiklerini araştır. Eğer 

bir cevap bulamazsan, bu durumda hüküm vermeyi istersen biraz geciktir, istersen 

                                                
251 Hüküm hakkında nassın bulunmadığı yerlerde kıyas, istihsân, maslahat gibi yolları; nassların 

bulunduğu zaman ve yerlerde ise, nassların maksat ve delalet ettikleri şeyleri anlamak olarak 
“nasslar ve hadiseler üzerinde her yeni düşünüş ve yeniden yorumlama yöntemine “içtihat”; 
“Kitap ve Sünnette yeni bir hadisenin açık hükmü bulunamayınca, umumi prensipler ve dinin 
ruhundan hareket ederek” altında nassları yorumlama, onlardaki maslahatı gözeterek yeni 
problemlere çözüm bulma yöntemine ise re’y adı verilmektedir. Bkz. Ahmed Emin, Fecru’l- 
İslâm, s. 236-237; Ahmed Hasan, “Early Modes of İctihad”, s. 47. 

252  İleride detaylı olarak ele alacağımız üzere Muaz (r.a.)’ın Hz. Peygamber’e “Re’yimle içtihat 
ederim…” şeklindeki ifadesi de bunu göstermektedir. Bkz. Ebû Dâvud, Akdiye, 11 (IV, 18-19); 
Tirmizî, Ahkâm, 3 (III, 616); Cessâs, Fusûl fi’l-Usûl, IV, 44; İbn Kayyim, İ‘lâmu’l-Muvakkıîn, I, 
194; Zeylaî, Nasbu’r-Râye li Ehâdîsi’l-Hidâye, I, 23; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 79; (İbn 
Hazm, Hadisin sened bakımından güvenilir olmadığını belirtmiştir. Bkz. İbn Hazm, el-İhkâm fî 
Usûli’l-Ahkâm, III, 1257; a.mlf., Nübez fî Usûli’l-Fıkhi’z-Zâhirî,s. 41-43). 

253  Ayengin, Sosyal Realite Nass İlişkisi, s. 129. 
254  Bağdâdî, el-Fakîh ve Mütefakih, I, 199-206; Serahsî, Usûl, II, 90-91; İbn Kayyim, İ‘lâmu’l-

Muvakkîn, I, 68-79, 86, 91, 94, 101, 194-195; Hudarî, Târîhu’t-Teşrî‘l-İslâmî, s. 94-109; 
Hamîdullah, “İctihâd fî Asri’s-Sahabe”, s. 28-29; Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Târîhi’l-Fıkhi’l-Ahmad 
Hasan, “Early Modes of İçtihad”, 47; İslâmî, I, 286, 297. 

255  Dârimî, Ferâiz, 26 (II, 662); Bağdâdî, el-Fakîh ve Mütefakkih, I, 199; Gazâlî, el-Mustasfâ, II, 243; 
İbn Kayyim, İ‘lâmu’l-Muvakkıîn, I, 89, 197; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 83. 
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reyinle içtihâd et 256 )فاجتھد برأیك(  tavsiyesinde bulunması re’yin bu anlamda 

kullanıldığına delalet etmektedir. 

Yine mehir belirlenmeksizin evlenen ve zifaf gerçekleşmeden kocası ölen 

kadının durumu hakkında sorulduğunda Abdullah b. Mes’ud konu hakkında her 

hangi bir hüküm olup olmadığının iyice araştırılmasını istemiş; hükmün olmadığı 

sabit olunca: “Re’yimle hüküm vereceğim, doğru olursa Allah’tandır. Ben bu 

durumdaki bir kadına ne eksik ve ne de fazla diğer kadınlara verilen mehir gibi 

mehr-i misil verirdim, bu kadının iddet beklemesi gerekir ve kadın mirastaki payını 

da alır” diyerek hüküm vermiştir. 257  

Bu dönemde içtihâd oldukça geniş bir şekilde uygulanmış,258 hatta terim 

olarak ifade edilmese de kıyas, istihsân, istıslâh ve örf gibi hüküm çıkarma 

yöntemlerinin tamamı re’y ictihâdı altında kullanılmıştır.259 Sahabe, içtihâdıyla 

hüküm verirken, belli bir illet veya hikmete bağlı bulunduğu bilinen hususlarda 

hükmün illetine dayanmış, hükmün illeti veya hikmetinin değişmesine bağlı olarak 

mevcut hükmü değiştirmiş, bazı hükümleri askıya almıştır.260 

Nassta geçen hükmün illetini tespit edebilme ve bu illetleri hukukun gayesi 

doğrultusunda kullanabilme261 bakımından Hz. Ömer, diğer bütün sahabeden daha 

                                                
256  İbn Abdilber, Câmiu‘l-Beyâni’l-İlm ve Fadlih, s. 361; Bağdâdî, el-Fakîh ve’l-Mütefakkih, I, 199-

206; İbn Kayyim, İ‘lâmu’l-Muvakkîn, I, 91, 94; Hamîdullah, “İctihâd fî Asri’s-Sahabe”, s. 29; 
Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Târîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 286.  

257  İbn Mâce, Nikâh, 18 (I, 609); Ebû Dâvud, Nikâh, 31- 32 (II, 588-590); Tirmizî, Nikâh, 44 (II, 
436-438); Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 82. 

258  İbn Kayyim, İ‘lâmu’l-Muvakkîn, I, 86-101; Hudarî, Târîhu’t-Teşrî‘l-İslâmî, s. 95-109; Mar’aşlî, 
İhtilâfu’l-İctihâd, s. 76. 

259  İbn Kayyim, İ‘lâmu’l-Muvakkıîn, I, 68-79,86,101;Hudarî, Târîhu’t-Teşrîi‘l-İslâmî, s. 94-109; 
Hamîdullah, “İctihâd fî Asri’s-Sahabe”,s.28; Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Târîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 297. 

260  Karaman, İslâm Hukuk Tarihi, s.108;Döndüren,“Sosyal Değişme Karşısında İslâm Hukuku”,s. 34. 
261  Medenî, İctihâdâtü Fâruk, s. 47; Nebhân, İtticâhu’l- Cemâî, s. 433. 
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etkindi.262 Onun içtihâd kabiliyeti ve idrakinin genişliği çok yüksektir. Öyle ki, Hz. 

Ömer’in içtihâdı ile vermiş olduğu hükümler, asırlar boyunca ilim ve siyaset 

dünyasına örnek teşkil etmiştir.263 Hz. Peygamber’in: “Sizden önceki ümmetlerde 

muhaddesler (Allah’ın doğru bilgiyi kalbine koyduğu, kendisine ilham ettiği 

kimseler) vardı; eğer ümmetimde böyle bir kimse varsa bu, Ömer’dir”264 sözü de 

bunu teyit eder mahiyettedir. 

 Onun müellefe-i kulûba zekât verme uygulamasını sona erdirmesi bunun 

güzel bir örneğidir. Bilindiği gibi, Kur’ân’a göre zekat verilecek sekiz sınıftan bir 

tanesi de müellefe-i kulûbtur.265 Hz.Peygamber, Mekke’nin fethinde henüz 

müslüman olmamış bazı kimselere zekat vermiştir. Burada amaç, bu tür kimselerin 

kötülüklerine engel olmak ve onları hayra yöneltmektir.Hz. Peygamber’in vefatından 

sonra müellefe-i kulûbtan olan Uyeyne b.Hısn ve Akra’ b. Habis’in halifeden zekat 

payı istemeleri üzerine Hz.Ömer, İslâm’ın güçlendiği gerekçesiyle onlara zekattan 

pay vermemiştir. Burada nassın hükmü nesh edilmemiş fakat toplumsal şartlar ve 

durum değiştiği için hükmün bu açıdan uygulanma zemini ortadan kalkmıştır.266 

Dolayısıyla nassın hükmü gereğince ve nassın illetine dayanarak uygulamadan 

vazgeçilmiştir.267 Teravih namazı, Hz. Ömer zamanına kadar, camide cemaatle 

                                                
262  Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 88; Aksu, İslâm’ın Doğuşunda Toplumsal Realite, s. 96. 
263  Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Târîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 295-297; Karaman, İslâm Hukuk Tarihi, s. 116. 
264  Buhârî, Menâkıb, 6 (IV, 200). 
265  Tevbe, 9/60. 
266 Şartlar hükmün uygulanmasını gerekli kıldığında hüküm tekrar uygulanmıştır.Ömer b. Abdilaziz 

(ö. 101/709) halifeliği döneminde müellefe-i kuluba zekât verme hükmünü yeniden uygulamış, 
Hristiyanların lideri Patriğe bin dinar vermiş ve bazı hristiyanlara da bu fondan pay ayırmıştır. 
Bkz. Ebû Abdillah Muhammed b. Sa’d (ö.230/845), Kitâbü’t-Tabakâti’l-Kebîr (et-Tabakâtü’l-
Kübrâ adıyla neşredilmiştir), Dâru Sâdır, Beyrut 1968, V, 350; Döndüren, “Sosyal Değişme 
Karşısında İslâm Hukuku”, s. 34. 

267  Cessâs, Ahkâmu’l-Kur’ân, IV, 344-348; İbnü’l-Hümâm, Şerhu Fethu’l-Kadîr, II, 260; Medenî, 
Nazarâtü fî İctihâdâti’l-Fârûk, s. 61-62; Mehmesânî, Deâimu’l-Hulkiyye, s.365; Şelebî, Ta’lîlu’l-
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birlikte kılınmıyordu. Hz. Ömer -farz namazlarla karıştırılması ihtimali ortadan 

kalktığı için- kendi döneminde teravih namazının cemaatle kılınmasını istemiştir.268 

 Yine Hz. Ömer döneminde kadınların çok süslü giyinmeleri ve ziynetlerini 

teşhir etmelerinin yaygınlaşması üzerine mescitlere gitmeleri yasaklanmıştır.269 

Dikkat edilirse bu tür uygulamalarda, tezimizin üçüncü bölümünde de ayrıntılı olarak 

ele alacağımız gibi, hükmün illetinin ortadan kalkmasıyla hükmün uygulamadan 

kalkacağı ilkesinin gözetildiği fark edilecektir.  

Sahabe sosyal değişimin bir getirisi olarak meydana gelen bazı yeni olayların 

hükümlerini Kur’ân ve Sünnet nasslarına ve Hz. Peygamber dönemindeki 

uygulamalara kıyas ederek belirlemeye çalışıyorlardı.270 Hz. Peygamber zamanında 

örneklerine rastlamadıkları bazı olayların hükmünü ise, birey ve toplumun 

maslahatını dikkate alarak belirlemeye çalışıyorlardı. 271 Kur’an’ın bir mushaf altında 

toplanması, bunun için güzel bir misal teşkil eder. Yemâme Savaşında birçok hafızın 

şehid olması sebebiyle Hz. Ömer, Kur’ân âyetlerinin yazılı olduğu sayfaları bir kitap 

halinde toplamak gerektiğini düşünmüş ve bu görüşünü Hz. Ebû Bekir’e açmıştı. Hz. 

Ebû Bekir Hz. Peygamber’in böyle bir şey yapmamış olmasından hareketle önce 

                                                                                                                                     
Ahkâm, s.87; Karadâvî, Fıkhu’z-Zekât, II, 600, 608; Ahmed Emin, Fecru’l-İslâm, s. 238; Mar’aşlî, 
İhtilâfu’l-İctihâd, s. 88,134; Nebhân, İtticâhu’l- Cemâî, s. 432; Döndüren, “Sosyal Değişme 
Karşısında İslâm Hukuku”, s. 34; Aksu, İslâm’ın Doğuşunda Toplumsal Realite, s. 96. 

268  Muvatta’, Salât fî Ramazân, 3( I,114-115); Bâcî, el-Müntekâ, I, 205; Şâtıbî, el-Muvâfekât, III, 60-
62; a.mlf., el- İ’tisâm, I, 33, 225. 

269  Erdoğan, Ahkamın Değişmesi, s. 169-170; Bilgin, Fakîh ve Toplum, s. 40. 
270  Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 165; Aksu, İslâm’ın Doğuşunda Toplumsal Realite, s. 21- 22. 
271  Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 165; Hinn, Eseru’l-İhtilâf , s. 122; Karaman, İslâm Hukuk Tarihi, s. 

114; Aksu, İslâm’ın Doğuşunda Toplumsal Realite, s. 21. 
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teklifi kabul etmekte zorlanmış, fakat sonra bunun daha hayırlı olacağına kanaat 

getirerek Kur’ân’ın mushaf halinde bir araya getirilmesine karar vermiştir.272  

Yine Hz. Ömer, toplum maslahatını esas alarak artan devlet gelirlerini belli 

bir yerde toplamak gayesiyle “Beytülmali” (devlet hazinesi); beytülmalde toplanan 

gelirlerin hesaplanması, dağıtılacağı kişilerin ve dağıtılacak miktarın hesaplanması 

gayesiyle de “divân” teşkilatını kurmuştur.273 Onun, ölü toprakların ihyası 

meselesindeki uygulaması da yine toplum maslahatına dayanmaktadır. Şöyle ki, Hz. 

Ömer, bazı insanların ölü toprakları ihya etmek adı altında sahiplenip uzun süre ekip 

biçmediklerini, bu durumda uygulamayla gözetilen maksadın hâsıl olmadığını 

görünce, toprağı ekip biçmeme süresini üç yıl ile sınırlamıştır. Böylece bu süre 

zarfında toprağı ihya etmeyen kimseden bu hak düşmekte ve toprak, onu ekip 

biçecek başka bir kişiye devredilmektedir. Böylece aslî hüküm geri dönmekte yani 

toprağı ihya eden, ekip biçen kimse o toprağın sahibi olmaktadır. Hz. Ömer bu 

uygulamayla Hz. Peygamber’in ölü toprakların ihyasıyla ilgili gayesinin 

gerçekleşmesini sağlamış, toprakların mülkiyet alanını genişletmiş ve en önemlisi 

toplumun maslahatını temin etmiştir.274 

Hz. Ömer’in istıslâh yöntemine dayanarak, sosyal değişim nedeniyle 

değiştirdiği hükümlerden bir tanesi de atların zekâtı ile ilgili hükümdür. Şöyle ki, 

Şam ahalisinden bazı kimseler Hz. Ömer’e gelerek sahip oldukları atların zekâtını 

vermek istemişler Hz. Ömer de önce Hz. Peygamber ve Hz. Ebû Bekir döneminde 

                                                
272  Buhârî, Fedâilu’l-Kur’ân, 3 (VI, 98); Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Târîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 289; 

Mar‘aşlî, İhtilâfu’l- İctihâd, s. 83, 136, 180. 
273   Ahmed b. İdris b. Abdirrahman Karafî (ö. 664/1285), Şerhu Tenkîhi’l-Fusûl, thk. Tâhâ Abdurraûf 

Sa‘d, Mektebetü’l-Ezheriyye, (y.y.), 1414/1993, s. 446; İbn Âşûr, Mekâsıdu’ş-Şeria, s. 313; 
Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Tarîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 291; Karaman, İslâm Hukuk Tarihi, s. 119, 123. 

274  Nebhân, İtticâhu’l- Cemâî, s. 413-414, 430-431. 
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atlardan zekât alınmaması nedeniyle bu talebi kabul etmekte tereddüt etmiştir. Fakat 

bir atın piyasa değerinin yüz dişi deve fiyatına eşit olduğunu öğrenmesi ve yaptığı 

istişare sırasında Hz. Ali’nin: “Bu, iyi bir şey. Eğer sen onları düzenli bir vergiye 

bağlamazsan senden sonrakiler onlardan bu vergiyi alır” şeklinde fikir beyan etmesi 

üzerine Hz. Ömer, atlar için de zekât ödenmesini hükme bağlamıştır.275 

Yine Hz. Peygamber, kendi devrinde, sahipleri tarafından bulunma ihtimalini 

göz önünde bulundurarak, kaybolmuş develerin yakalanmayıp serbest bırakılmalarını 

istemişken; Hz. Osman ahlâkî yapının değişmesini ve bu tür develeri kendilerine mal 

eden kimselerin ortaya çıkmasını göz önünde bulundurarak, kaybolmuş develerin 

ilan edildikten sonra, sahibi ortaya çıktığında ücretini ona teslim etmek şartıyla 

satılmasını; Hz. Ali ise bu tür develerin, devlet ahırlarında sahibi çıkıncaya kadar 

koruma altına alınmasını emretmiştir.276  

Hz. Peygamber devrinde içki haddi belli bir sayı belirtilmeden 

uygulanıyordu. Sahabe içki içen kimseye uygulanacak haddin miktarını içtihadlarıyla 

belirlemişlerdi. Hz. Ebû Bekir kendi içtihadıyla bu haddi kırk sopa olarak 

belirlerken; Hz. Osman kendi döneminde seksen ve kırk değnek olarak 

uygulamıştır.277  

Hz. Osman devrinde Müslümanların sayısının çoğalması nedeniyle uzak 

yerlerden Cuma namazına gelecek kimseler için dış ezan okunmasına da karar 

                                                
275  İbn Kudâme, el-Muğnî, II, 620-621; Karadâvî, Fıkhu’z-Zekât, I, 229; Karadâvî, “Kolay ve 

Anlaşılır Bir Fıkha Doğru”, s. 73; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 135. 
276  Bâcî, el-Müntekâ Şerhu Muvatta, VI, 142- 143; Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Tarîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 

303- 304; Karaman, İslâm Hukuk Tarihi, s. 108, 126. 
277  Buhârî, Hudûd, 3-5 (VIII, 13-15); Şâtıbî, el-İ’tisâm, II, 301-302; Mar‘aşlî,İhtilâfu’l-İctihâd,s. 135. 
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verilmesi,278 fiyatların kontrol edilmesi, müezzinlere beytülmalden maaş bağlanması, 

bayram namazında hutbenin namazdan önceye alınması ve emniyet teşkilâtının 

kurulması, Kur’ân’ın okunuşundaki ihtilâf ve kargaşayı engellemek maksadıyla 

Kur’ân’ın, tek lehçe ve okunuşa göre çoğaltılıp merkezî bölgelere gönderilmesi de279 

aynı dönemde yapılan içtihadi uygulamalara misal teşkil eder. 280  

Yine bu dönemde zanaatkârların kendi taksirleri olmadan ellerinde zayi olan 

müşteri mallarını tazmin etmeleri gerektiğine hükmedilmiştir. Nitekim Hz. Ali: 

“İnsanların hayrı sadece bundadır”şeklindeki ifadesiyle de toplum maslahatının 

temini için tazminin gerekli olduğuna işaret emiştir.281 Zeyd b. Sâbit (ö. 45/655) de 

başka bir konu da yine maslahatı gözeterek; asabe cinsinden mirasçı bulunmaması 

halinde, mirasta “red” kaidesinin uygulanmayıp, mirasçılar hissesini aldıktan sonra 

artan payın beytülmâle aktarılması gerektiği içtihâdında bulunmuştur.282 

Anlaşılacağı üzere sahabe âyet ve hadislerin gözettiği maslahatın mahiyetinin 

iyice kavranılmasına ve bu maslahatlar gözetilerek hüküm verilmesine büyük önem 

vermektedir.283 Bütün bunlar, toplumda sosyal değişimle meydana gelen yeni olaylar 

nedeniyle, kamu yararına, maslahata dayanılarak verilmiş hükümlerdir. 

                                                
278  Buhârî, Cum‘a, 21-26 (I, 219-220); İbn Hanbel, II, 85-87; Suyûtî, Târîhu’l-Hulefâ, s. 164;  

Şevkânî, Neylü’l-Evtâr, III,298; Mar‘ aşlî, İhtilâfu’l-İçtihâd, s. 179-180. 
279  Buhârî, Fedâilü’l-Kur’ân, 2, 4 (VI, 97-99). 
280  Suyûtî, Târîhu’l-Hulefâ, s. 165; Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Tarîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 291; Mar’aşlî, 

İhtilâfu’l-İctihâd, s. 86. 
281   Şâfiî, el-Ümm,  IV, 346-347; Şâtıbî, el-İ’tisâm, II, 292-293; Zuhaylî, Nazariyetü’z-Zarûra, s. 166. 
282  Şâfiî, er-Risâle, s. 586; Karaman, İslâm Hukuk Tarihi, s. 134. 
283  Karadâvî, Fıkhu’z-Zekât, II, 608; Ahmed Emin, Fecru’l-İslâm, s. 238; Bûtî, Davâbıtu’l-Maslaha, 

s. 143-160; Medenî, İctihâdâtü Fâruk, s. 47; Nebhân, İtticâhu’l- Cemâî, s. 433. 
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Kur’ân ve Sünnetin izin verdiği bazı uygulamalar, sosyal değişim nedeniyle 

hükümden gözetilen gayenin elde edilememesi ihtimali göz önünde bulundurularak, 

sedd-i zerâî gereğince, sahabe döneminde uygulamadan kaldırılmıştır. 

Meselâ, Kur’ân, Yahudi ve Hıristiyan kadınlarla evlenmeye izin vermiştir.284 

Fakat Hz. Ömer, sosyal realiteyi ve İslâm toplumunun maslahatını göz önünde 

bulundurarak, Müslüman erkeklerin Yahudi ve Hıristiyan kadınlarla evlenmesini 

engellemiştir.285 Tabiîn âlimlerinden Ata‘ (ö. 115/733), Hz. Peygamber döneminde 

zaruret hali nedeniyle böyle bir hüküm verilmiş olduğunu; Hz. Ömer döneminde ise 

zaruret hali ortadan kalktığı için ruhsat hükmünde olan bu uygulamanın da 

kaldırıldığını söylemektedir.286 Bu durumda ileride detaylı olarak ele alacağımız gibi 

zaruret hali nedeniyle ruhsat hükümler verilebilir ve bu hükümler zaruret halinin 

ortadan kalkması durumunda uygulamadan kalkar. Tıpkı hükmün illetinin ortadan 

kalkmasıyla hükmün uygulamadan kalkması veya hükmün kendisinden gözetilen 

maslahatı gerçekleştiremediği durumlarda maslahatı temin eden başka bir hükmün 

uygulamaya konulması gibi. 

Hz. Ömer devrinde Şam ve Irak toprakları fethedilince, gaziler, Kur’ân ve 

Sünnet nassına dayanarak,287 menkul ganimetlerde olduğu gibi, toprakların beşte 

                                                
284  “.Mü’min kadınlardan iffetli olanlarla sizden önce kendilerine verilen kutsal kitapların hükmünce 

amel edenlerden iffetli, haramdan sakınan hür kadınlar da; evlilik bağıyla bağlanmanız, evlilik 
dışı ilişkiye girmemeniz gizli dost tutmamanız kaydıyla mehirlerini verdiğiniz zaman size 
helaldir.” Mâide 5/5. 

285  Saîd b. Mansûr Horasânî (ö. 227/842), es-Sünen, Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, Beyrut 1405/1985, I, 
193; Cessâs, Ahkâmu’l Kur’ân, III, 323; Karaman, İslâm Hukukunda İçtihad, s. 73. 

286  M. Said Hatipoğlu, “İslâm’ın Aktüel Değeri Üzerine”, İslâmî Araştırmalar, (Ankara 1986), sy:1, 
s. 25. 

287  “Artık elde etmiş olduğunuz ganimetten helal ve temiz olanlar yiyin….”Enfâl 8/69; Hz. 
Peygamber Hayberi fethedince topraklarını askerler arasında taksim etmiştir. Bkz. Müslim, İmâre, 
19-20 (III, 283-400); Cessâs, Ahkâmu’l-Kur’ân, IV, 239; Kurtubî, el-Câmi‘ li Ahlkâmi’l-Kur’ân, 
VIII, 5; Nebhân, İtticâhu’l- Cemâî, s. 411-412. 
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dördünün kendi aralarında dağıtılmasını istemişlerdi. Halife ise, hem toprakların 

parçalanmasını önlemek hem de sonraki neslin de bu topraklardan istifade etmesini 

sağlamak amacıyla, ganimet mefhumunu sadece taşınabilir mallara hasrederek, 

toprakları gaziler arasında paylaştırmayıp toprakların sahiplerinde kalmasını ve 

onlardan haraç alınmasını istiyordu. Sahabeden bazılarının bu görüşüne karşı çıkması 

üzerine Hz. Ömer, sahâbeye Fey288 ve ganimetle289 ilgili âyetleri 

hatırlatmış:“Fethedilen topraklar, gazilere dağıtılırsa, açıklar nasıl kapatılır; 

yetimlerin, dulların, fakirlerin nafakaları nasıl ödenir; sınırları, bu toprakları kim 

korur?” diyerek Kur’ân’ın toplum maslahatına öncelik verdiğini ima ile kararını 

uygulamaya koymuştur. Buna göre, toprakların mülkiyeti devlete ait olacak, fakat 

önceki toprak sahiplerinin toprağı ekip biçme hakları devam edecek bu 

faydalanmaya karşı devlete “harac” vergisi ödeyecekler ve bu vergi fey âyetinde 

belirlenen yerlere verilecekti. Bu uygulamasında Hz. Ömer, toplumsal maslahatı 

hususi maslahatın önünde tutmuştur. Zira toprakların fatihlere dağıtılmaması onların 

menfaatine engel teşkil etmiştir. Çünkü birçok insanın ihtiyacı bu topraklardan 

gelecek gelirden karşılanacaktır. Nitekim Hz. Ömer, vefat etmeden önce bu 

topraklardan alınan vergi yılda yüz milyon dirheme ulaşmıştır. Ayrıca bu uygulama 

İslâm tarihinde, sonraları, “askerî ıktâ”, “mirî arâzî” gibi isimlerle tabir edilecek  

yeni bir toprak rejiminin de temelini oluşturmuştur.290  

                                                
288  Haşr 59/7. 
289  Enfal 8/41. 
290  Ebû Yûsuf, Kitâbu’l-Harâc, s. 26-29,74-75; Fazlur Rahman, Islam & Modernity, s. 24; Hacvî, 

Fikru’s-Sâmî fî Târîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 293-295; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 136; Nebhân, 
İtticâhu’l- Cemâî, s. 411; Döndüren, “Sosyal Değişme Karşısında İslâm Hukuku”, s. 35. 
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Yine birçok kimsenin hiç düşünmeden fevrî bir şekilde eşlerini boşadıklarını 

gören Hz.Ömer’in bir defada söylenen üç talakı bir tedbir olarak üç talak sayması 

da291 maslahatın yanısıra sedd-i zerâiye dayanarak verdiği hükümler arasındadır. 

Hz. Huzeyfe’nin Hz. Osman’a gelerek “Yahudi ve Hristiyanların kitaplarında 

ihtilafa düştükleri gibi bu ümmetin de ihtilâfa düşmelerinden önce bunu fark et” 

diyerek bir ikazda bulunması üzerine Kur’ân’ı Kureyş lisanıyla çoğalttırıp çeşitli 

bölgelere göndermesi292 ve miraslarından mahrum etmek için ölüm döşeğinde 

eşlerini boşayan erkeklere eşlerini, iddetlerini doldurup evlilik bağları sona ermiş bile 

olsalar, mirasçı kılması293 Hz. Osman’ın, sedd-i zerâîye dayanarak verdiği hükümler 

arasında sayılabilir. Hz. Osman’ın gerek kamu yararı ve gerekse sedd-i zerîa 

yöntemine dayanarak elde ettiği hükümler, diğer Sahabenin hükümleriyle birlikte, 

özellikle Medine’de İmam Mâlik’in içtihâd ve uygulamalarına örnek teşkil 

etmiştir.294 

Abdullah b. Mes‘ud (ö. 32/653)’un “Kendine bir meselenin halli arz edilen 

kimse, Allah’ın kitabındaki âyetle, onda yoksa Hz. Peygamber’in Sünnetiyle, onda da 

yoksa ve hüküm hakkında icmâ‘ da oluşmamışsa, re’yiyle içtihâd ederek meseleyi 

halletsin. Re’yim budur ama korkuyorum demesin! Çünkü helal de haram da 

apaçıktır ancak ikisi arasında Müştebihât adı verilen şüpheli meseleler vardır. O 

                                                
291  Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 136; Hinn, Eseru’l-İhtilâf, s. 122; Döndüren, “Sosyal Değişme 

Kaşısında İslâm Hukuku”, s. 34. 
292  Buhârî, Fedâilü’l-Kur’ân, 2,4 (VI, 97-99); Şâtıbî, el-İ’tisâm, II, 288-289; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-

İctihâd, s. 87, 136, 181. 
293  Muvatta’, Talâk, 16 (II, 571-572). 
294  Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 88; Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Tarîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 302-303. İbn 

Kayyim İbn Mes’ûd’un neredeyse hiçbir konuda Ömer’e muhalefet etmediğini ve onun Ömer 
hakkında: “Ömer, ilmin onda dokuzunu götürdü” dediğini bildirmektedir. Bkz. İbn Kayyim, 
İ‘lâmu’l-Muvakkîn, I, 24; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 88. 
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halde sana şüphe vereni şüphe vermeyene bırak”295 şeklindeki sözleri296 bu dönemde 

meseleleri çözüme kavuşturmak için içtihadın fazlaca kullanıldığına delalet eder.  

Sahabe bunlara ek olarak, karşılaştıkları yeni olayların hükümlerini 

belirlemek için bazen de benzer yönleri olan hadiseleri birbirine kıyas etmekteydi.297 

Hz. Peygamber’in vefatından sonra, Hz. Ebû Bekir’in halife seçilmesi 

sırasında Hz. Ömer ile Ebû Ubeyde: “O bize dinimiz için razı oldu-bize imam oldu- 

Biz onun dünyasına razı olmaz mıyız? (Bu nedenle) Biz, onun, dünya işlerindeki 

liderliğini, dini hususlardaki liderliğine kıyas ederek halife olmasına razı olduk” 298 

demişlerdi. Hz. Ebû Bekir, zekât vermekten kaçınan kimseleri, namaz kılmaktan 

kaçınanlara kıyas ederek onlara muamele etmişti.299 

Bir kadın dostu ile beraber kocasını öldürmüş ve her ikisine de kısas 

uygulanıp uygulanmayacağı hususu Hz. Ömer’e sorulmuştu. Hz. Ömer, ilk önce bir 

kişiye karşılık iki kişiye kısas uygulanması konusunda tereddüt göstermişti. Bunun 

üzerine Hz. Ali, Hz. Ömer’e: “Hep birlikte bir deveyi çalıp sonra ondan birer parça 

alan kimseler hakkında hükmün ne olurdu? Hepsinin elini kesmez miydin?” Diye 

sorması üzerine Hz. Ömer: “Evet” diye cevap vermiş bunun üzerine Hz. Ali’nin: 

“İşte bu da onun gibi” diye karşılık vermesi üzerine de Hz. Ömer her ikisine birden 

                                                
295  İbn Kayyim, İ‘lâmu’l-Muvakkıîn, I, 69; Yusuf Kılıç, İslâm Fıkıh Mezheplerinin Doğuşunu 

Hazırlayan Sebepler, İstanbul 1997,  s. 218. 
296 İbn Mesud’un benzer ifadeleri için bkz. Gazâlî, el-Mustasfâ, II, 244; Kılıç, İslâm Fıkıh 

Mezheplerinin Doğuşunu Hazırlayan Sebepler, s. 218. 
297  Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Tarîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 278. 
298  Buhârî, Fadâilu’l-Ashâb, 5-6 (IV, 191-192); Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Târîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 288;  

Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 83. 
299  Müslim, Îmân, 8 (I, 51-52); Ebû İshak eş-Şîrâzî, (ö.476/1083), Tabakâtü’l-Fukahâ, thk. İhsan 

Abbas, Dâru’r-Raîdi’l-Arabî, Beyrut 1401/1971, s. 37; Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Târîhi’l-Fıkhi’l-
İslâmî, I, 288; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 83. 



 

 

139 

kısas uygulanması için valisine şunları yazmıştır. “Eğer bütün San’a ehli bu işte 

ortak olsaydı, hepsine kısas uygulardım.”300 

Hz. Ömer’in, Basra valisi Ebû Mûsâ el-Eş’arî (ö. 44/665)’ye gönderdiği 

mektupta zikrettiği: “…Kitap ve Sünnet’te hükmü bulunmayan bir mesele gelir de 

üzerinde tereddüt edersen onu iyice anlamaya çalış, sonra onun emsâli ve benzeri 

olan hadiselerin hükmünü araştırıp öğren ve hadiseleri benzerlerine kıyas ederek 

hükme bağla…”301 şeklindeki tavsiyesi de karşılaşılan yeni olaylara hüküm vermek 

hususunda neler yapılabileceği konusunda önemli bir uyarıdır. 

Sahabeden nakledilen uygulamalar  göstermektedir ki, her ne kadar isim 

olarak zikretmeseler de, verdikleri hükümlerde mutlaka bir usule dayanmışlar302, 

toplumun ihtiyaçlarını karşılayabilmek için re’y adı altında, kıyas, istihsân, istıslâh, 

sedd-i zerâî gibi prensipleri, zaruret ve küllî kaideleri gözeterek, yaptıkları istidlâl ve 

ictihâdlarla hayatın dinamizmine uyum sağlamaya çalışmışlardır.303 Sahabenin 

içtihatlarında Kur’ân ve Sünnetin ruhuna ve Şâri‘in maksadına uygun şekilde hareket 

etmeye özen göstermiş olmalarını göz önünde bulundurarak bu dönemde İslâm 

                                                
300  Muvatta’, Ukûl, 19 (II, 781); İbn Hazm, el-İhkâm fî Usûli’l-Ahkâm, III, 1312; Muhammed Han, 

İctihâdâtu’s-Sahabe, s. 105; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 82. 
301  İbn Kayyim, İ‘lâmu’l-Muvakkıîn, I, 92; Hamîdullah, “İctihâd fî Asri’s-Sahabe”, s. 29; Hacvî, 

Fikru’s-Sâmî fî Târîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 295-296; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 83. 
302  Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 172; Hinn, Eseru’l-İhtilâf , s. 122. 
303  Fazlur Rahman, Islamic Methodology in History, s. 179; Köprülü, İslâm ve Türk Hukuk Tarihi, s. 

265; Sâyis, Târîhu’l-Fkhi’l-İslâmî, s. 59, 70; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 88; Hacvî, Fikru’s-
Sâmî fî Tarîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 320; Aksu, İslâm’ın Doğuşunda Toplumsal Realite, s. 21-22; 
Kılıç, İslâm Mezheplerinin Doğuşunu Hazırlayan Sebepler, s. 204 v.d., 225-242. 
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hukukun gayesine ulaştığını304 söyleyebiliriz. Bu başarıda elbette hükümlerin içtihad 

ve istişare ile belirlenmesinin305 büyük rolü olmuştur.  

Râşid Halifeler döneminde İslâm Hukuku, Hz. Ömer başta olmak üzere306 

halifelerin övgüye layık içtihadları ve hüküm verme yetkileriyle, hızlı değişim 

sonucu ortaya çıkan ihtiyaçlar ve yeni meseleler karşısında tevsi kabiliyetini ve 

evrenselliğini en güzel şekilde ortaya koymuş, tekamül sürecinin devam etmesini 

sağlamış ve öyle zengin bir hale gelmiştir ki, bu dönemdeki hukuki faaliyetler 

sonraki fıkıh ekollerinin özünü oluşturmuştur.307 

Bu konuda ashabın başarısını temin eden en büyük unsur, onların Hz. 

Peygamber ile sürekli birlikte olmanın kendilerine kazandırdığı melekeyle “küllî bir 

yaklaşıma” ulaşmış308 ve dinin gözettiği maksatları öğrenmiş olmalarıdır. Sahabe, 

vahiy öncesi duruma şahit olduğu gibi vahyin gelişine, maruz kaldığı tepkiye ve 

vahyin zaman içinde örülüşüne de şahitlik etmiştir. Bu nedenle Sahabeden her biri 

kendi kişisel yapısına uygun bir Kur’ân tecrübesi elde etmiş ve vahyi, doğal olarak 

yaşanan tecrübeler ışığında anlamıştır.309 Bu durum, onların gelecekte 

karşılaşacakları yeni olaylar karşısında takınacakları tavrı belirlemelerinde 

                                                
304  Fazlur Rahman, Islamic Methodology in History, s. 142; Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Tarîhi’l-Fıkhi’l-

İslâmî, I, 279. 
305  Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Tarîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 320. 
306  Hz. Ömer’in muvâfakât ettiği meseleler hakkında bkz. İbn Kayyim, et-Turuku’l-Hükmiyye fi’s-

Siyâseti’ş-Şer‘iyye, s. 30; Suyûtî, Târîhu’l-Hulefâ, s. 122-125. 
307  Schacht, An Introduction To Islamic Law, s. 209; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 88; Erdoğan, 

Ahkâmın Değişmesi, s. 9, 143. 
308  Aybakan, “Kur’ân (Vahy) Monolog mudur…”, s. 300. 
309   Bilal Aybakan, “İslâm’da Dinî Bilginin Doğası ve Usûl-i Fıkhın Geliştirdiği Yorum Tarzı”, 

MÜİFD (İstanbul 2000), sy:18, s. 62-63; a.mlf. “Kur’ân (Vahy) Monolog mudur…”, s. 300. 
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kendilerine ışık tutmuş, lafza bağlı kalmadan dinin maksatlarını göz önünde 

bulundurarak hüküm vermelerini sağlamıştır.310 

2.c. İçtihâdda İttifâk-İcmâ‘  
Sahabe, Hz. Peygamber hayatta iken, onun irşâd ve eğitimi sayesinde her 

hangi bir problemin çözülmesini sağlamak ve hükmünü öğrenmek için öncelikle 

Kur’ân ve Sünnete başvurması gerektiğini, meselenin hükmünü bu iki kaynakta 

bulamadığında ise re’y içtihadına başvurabileceğini öğrenmişti ve bunu tatbik 

etmeye özen gösteriyordu.311 Fakat Sahabe, karşılaştıkları problemlerin çözümüne 

yönelik yaptıkları içtihâdlarda bazen ittifâk etmekle birlikte bazen de ihtilâfa 

düşüyorlardı.312 Zira bu devirde, yazılı bir hukuk veya kanun kitabı yoktu. Bu 

nedenle hükümler nasslara, içtihâd ve re’ye dayanıyordu. Bu durumda hukukun 

uygulanmasında tam bir birliğin olmaması da gayet normaldi.313 Zira sahabenin zekâ 

ve akıl gücü ile anlama kapasitesinin farklı olmasının yanı sıra, bazı sahâbînin 

Medine dışında bulunması, bütün sahabilerin aynı bilgi birikimine ve mülahaza 

yeteneğine sahip olmaması, bir kısmının Hz. Peygamber’le daha çok vakit 

geçirebilme imkânına sahip olmasına rağmen bir kısmının bundan mahrum olması 

sebebiyle, sebebi nüzule yeterince muttali olmaması, Hz. Peygamber’den duyulan 

                                                
310  Şelebî, Ta’lîlu’l-Ahkâm, ss. 35-71; İbn Âşûr, Mekâsıdu’ş-Şerîa, s. 194; Erdoğan, Ahkâmın 

Değişmesi, s. 82. 
311  İbn Kayyim, İ‘lâmu’l-Muvakkıîn, s. 68-79, 86-101; Hudarî, Târîhu’t-Teşrî‘i’l-İslâmî, 94-109; 

Hamîdullah, “İctihâd fî Asri’s-Sahabe”, s. 28; Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Târîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 
297; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 165; Aksu, İslâm’ın Doğuşunda Toplumsal Realite, s. 91. 

312  Sahabeninin ihtilâf ettiği hükümler için bkz. Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 62- 63. 
313  Hudarî, Tarihu’t-Teşrî‘i’l-İslâmî, 95-107; Hamidullah, “İctihâd fî Asri’s-Sahabe”, s. 28; Mar’aşlî, 

İhtilâfu’l-İctihâd, s. 165; Aksu, İslâm’ın Doğuşunda Toplumsal Realite, s. 22. 
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bazı ifadelerin farklı yorumlanması, Arap diline, toplumun örf ve âdetlerine vakıf 

olmadaki farklılıklar, içtihad farklılığına neden olabiliyordu.314  

Hem Sahabenin içtihâdları ile vardıkları hükümlerde ihtilâfa düşmelerini 

önlemek ve böylece Müslümanlar arasında birliği sağlamak hem de Şâri’in 

maksadını tahakkuk ettirme ihtimalini artırmak gayesiyle, Hulefâ-i Râşidîn, kendi 

dönemlerinde özellikle sosyal ve siyasî içerikli meselelerle ilgili olarak sahabe ile 

istişare ediyor çoğunluğun görüşüne başvuruyordu. Hz. Ebû Bekir ve Hz. Ömer’in 

hukukî konularda istişare edebilmek315 ve içtihâdlarına başvurabilmek amacıyla 

içtihat yapabilecek seviyedeki bir grup sahabînin316 zarûrî durumlar hariç 

Medine’den ayrılmalarına izin vermemeleri317de bu gayeye hizmet niteliğindedir. 

Zira, bu istişareler sonucunda elde edilen hükümler, ferdî içtihâdlardan daha güçlü ve 

bağlayıcı kabul ediliyor dolayısıyla bu içtihâdlara müdahale edilmiyordu.318 Bu 

nedenle, Sahabeden âlim olan kimseler devamlı halifenin yanında bulunuyorlar ve 

hükmün belirlenmesinde birlikte karar veriyorlardı. Hz. Ali’nin ümmü veled 

konusunda: “ ...... اجتمع رأیي رأى عمر ” “Ümmü veledin satılmaması hususunda 

                                                
314  Dehlevî, el-İnsâf fî Beyâni Sebebi’l-İhtilâf fî Ahkâm, s. 7-11; Hudarî, Târihu’t-Teşrîi‘l-İslâmî, s. 

98-109; Hamîdullah, “İctihâd fî Asri’s-Sahabe”, s. 28-29; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 142, 165. 
315  İbn Sa‘d, Kitâbü’t-Tabakâti’l-Kebîr, II, 350; Şîrâzî, Tabakâtü’l-Fukahâ, s. 40. 
316  Sahabenin hepsi elbette müçtehid seviyesinde değildir. Sahabe içerisinde içtihad ehliyeti ile en 

fazla ön plana çıkanlar; Hz. Ebû Bekir, Hz. Ömer, Hz. Ali, Abdullah b. Mesud, Ebû Mûsâ Eş’arî, 
Ubey b. Ka’b, Muaz b. Cebel, Zeyd b. Sabit, Ebu’d-Derdâ ve Hz. Âişe gibi sahebîlerdir. Ayrıntılı 
bilgi için bkz. Ebû Abdillah Muhammed b. Hasan Şeybânî (ö. 189/805), Kitâbu’l-Âsâr, Dâru’l-
Kütübi’l-İlmiyye, Beyrut 1413/1993, I, 95-102 (Ebu’l-Vefâ Afgânî’nin Önsözü); İbn Sa‘d, 
Kitâbü’t-Tabakâti’l-Kebîr, II, 350; Şîrâzî, Tabakâtü’l-Fukahâ, s. 35-36; İbn Kayyim, İ‘lâmu’l-
Muvakkîn, I, 15-22; Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Târîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 288-313; Aksu, İslâm’ın 
Doğuşunda Toplumsal Realite, s. 93. 

317  Muhammed Ebû Zehra, İslâm’da Fıkhî Mezhepler Tarihi, çev. Abdülkadir Şener, Hisar Yayınevi, 
İstanbul 1976, s. 296; Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Târîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 290, 292, 321. 

318  Şâtıbî, el-İ’tisâm, II, 291; Hudarî, Târihu’t-Teşrîi‘l-İslâmî, s. 96-97; Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî 
Târîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 285, 290 v.d.; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 83; Karaman, İslâm Hukuk 
Tarihi, s. 105, 114; Aksu, İslâm’ın Doğuşunda Toplumsal Realite, s. 22, 92. 
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benim ve Ömer’in re’yi birleşti ”319 şeklindeki ifadesi bu durumu teyit eder 

mahiyettedir. Sahabe döneminde görüş ayrılığının bu kadar az olmasının bir nedeni 

de budur. Zira meseleler hep birlikte istişare ediliyor ve çoğunlukla hükümde ittifak 

ediliyordu. Az sayıdaki içtihâd farklılıkları samimi içtihadlara dayanıyor ve birliği 

bozmuyordu.320 

Hz. Ebû Bekir döneminde, Kur’ân sayfalarının tek nüsha halinde bir araya 

getirilmesine çoğunluğun kabulüne uyularak karar verilmiştir.321 Daha sonraları 

icmâ‘ adı verilecek olan bu uygulamayla birçok konunun hükme bağlandığı322 

özellikle Hz. Ebû Bekir döneminde bu yönteme sıkça başvurulduğu bilinmektedir.323 

Sahabe döneminde icmâ‘ “çoğunluğun görüşünü” ifade etmekte ve hatta sahabeden 

bazılarının varılan karara karşı olup olmadıklarına dair fikir beyan etmemeleri de324 

icmâ‘ olarak kabul edilmektedir.325 İcmâ‘ sonraki dönemlerde “Hz. Peygamber’den 

sonraki bir dönemde, Ümmet-i Muhammed’in bir mesele üzerinde ittifak etmeleri”326 

şeklinde tanımlanır olmuştur.327 İcmâ‘ın tanımındaki bu değişikliğin nedeni, 

                                                
319  Bağdâdî, el-Fakîh ve’l-Mütefakkih, II, 64. 
320  Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Târîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 329; Karaman, İslâm Hukuk Tarihi, s. 146-147. 

Sahabenin içtihâdındaki İhtilâf ndenleri hakkında ayrıntılı bilgi için bkz. Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî 
Târîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 343-348. 

321  Hudarî, Târihu’t-Teşrîi‘l-İslâmî, s. 95; Hamîdullah, “İctihâd fî Asri’s-Sahabe”, s. 28; Hacvî, 
Fikru’s-Sâmî fî Târîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 289; Aksu, İslâm’ın Doğuşunda Toplumsal Realite, s. 
92. 

322  Hudarî, Târihu’t-Teşrî‘‘l-İslâmî, s. 97; Hamîdullah, “İçtihâd fî Asri’s-Sahabe”, s. 27-28; Aksu, 
İslâm’ın Doğuşunda Toplumsal Realite, s. 92. 

323  Hamîdullah,“İctihâd fî Asri’s-Sahabe”,s.27; Aksu, İslâm’ın Doğuşunda Toplumsal Realite, s. 92. 
324  Hz. Osman’ın, zekât vermekle yükümlü olan kimselerin, alacaklarından dolayı da zekât vermeleri 

gerektiğine dair yaptığı içtihada Sahabe itiraz etmemiştir. Bkz. Muvatta’, Zekât, 8 (I, 253). 
325  Hamîdullah, “İctihâd fî Asri’s-Sahabe”, s.28; Aksu, İslâm’ın Doğuşunda Toplumsal Realite, s. 92. 
326  İcmâ‘: “Ümmeti Muhammed’in müçtehidlerinin şer’î hususlara yönelik ittifâkıdır” şeklinde 

tanımlanmıştır. Bkz. Buhârî, Keşfü’l-Esrâr, III, 424; Şâtıbî, el-Muvâfakât, I, 37; Emir Padişah, 
Teysîru’t-Tahrîr, III, 224; Şevkânî, İrşâdü’l-Fuhûl, s. 71;  

327  Aksu, İslâm’ın Doğuşunda Toplumsal Realite, s. 92. 
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hukukçuların çeşitli endişelerle icmâ‘ tanımında hassas davranmaları328 olabilir. 

Fakat bu tanımlama ile İslâm hukukunun bu derece önemli bir kaynağı verimsiz hale 

getirilmiş gözükmektedir. Zira Ümmet-i Muhammed ifadesiyle eğer bir asırda 

yaşayan Müslüman müçtehitler kastediliyor olsa bile  bu ittifakın en azından pratikte 

gerçekleşmesi imkânsız denecek kadar zordur.329 Halbuki, Hicri ikinci asrın başlarına 

kadar uygulanmakta olan “çoğunluğun görüşü” prensibinin sonraki asırlarda 

anlaşıldığı şekliyle icmâ‘ dan daha pratik bir uygulama olduğunu söylemek 

mümkündür.330  

Dikkat edilirse icmâ‘ teorisinin sosyolojik bir ihtiyaçtan kaynaklandığı 

görülecektir. Zira insanları hukuka uygun davranmaya sevk ederek en azından belli 

konularda birliği sağlayıp istikrarı garanti edecek bir otoriteye daima ihtiyaç 

duyulmaktadır.331  İşte icmâ‘ sayesinde hiç değilse belli konularda sahabenin 

görüşleri birleşmiş, herkesin aynı hükme uyması sağlanmış ve böylece bir ölçüde 

“hukuk birliği” temin edilmişti.332 Böylece İcmâ‘ bir hüküm elde etme yöntemi 

olarak İslâm hukuk tarihinde aktif bir şekilde yerini almış oluyordu. Bu dönem için 

önemle vurgulanması gereken hususlardan biri de günlük hayatta vuku bulmamış, 

teorik nitelikteki meseleler hakkında hadisenin vukuundan önce hüküm vermekten 

kaçınılması; ilgili hükmün hadise meydana geldikten sonra araştırılması ve 

uygulamaya konulmasıdır. Dolayısıyla bu devirde, nazarî içtihâd ve teşrî faaliyeti 

                                                
328  Aksu, İslâm’ın Doğuşunda Toplumsal Realite, s. 92. 
329  Emir Padişah, Teysîru’t-Tahrîr, III, 224-226; Şevkânî, İrşâdu’l-Fuhûl, s. 71-73; Aksu, İslâm’ın 

Doğuşunda Toplumsal Realite, s. 92-93. 
330  Aksu, İslâm’ın Doğuşunda Toplumsal Realite, s. 93. 
331  Yunus Apaydın, “İslam Hukukunun Sistem ve Terminoloji Problemi”, Günümüz Din Bilimleri 

Araştırmaları ve Problemleri Sempozyumu, OMÜİF Yay., Samsun 1989, s. 496. 
332  Apaydın, “İslâm Hukukunun Sistem ve Terminoloji Problemi”, s. 496. 
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henüz başlamamıştır.333 Bize göre bunun en temel nedeni ise, Müslümanların bu 

devirde çok hızlı bir değişim sürecinden geçmeleri olmuştur. Zaten içtihad 

faaliyetleri  karşılaşılan çok sayıdaki yeni hadisenin  hükmünü vermek hususunda 

yeterince meşgul olduğundan henüz meydana gelmemiş muhtemel hadiselere  hüküm 

vermeye ihtiyaç –ve belki imkan- kalmıyordu. 

Buraya kadar verilen örnekler sahabenin sosyal değişimin getirdiği 

problemlere hangi usule başvurarak  ne gibi çözümler bulduklarının anlaşılması için 

yeterli olur kanaatindeyiz. Şimdi İslâm toplumlarının büyüme dönemi olarak 

isimlendirdiğimiz bu dönemin ikinci devresini incelemek gerekiyor.  

b. İkinci Dönem 
1. Sosyal Değişim  

                İkinci dönem, tarihi olarak Hz. Hasan’ın halifeliği 41-661 yılında 

Muâviye’ye bırakmasıyla başlayıp 132-750 yılına kadar süren ve Emeviler Dönemi 

olarak da isimlendirebileceğimiz bir zaman dilimini içine almaktadır.  Bu dönemde 

fetihler son hızla devam etmiş, ileri yaştaki bazı sahâbîler hayatta olsa da334 genel 

anlamda sahabe nesli artık ahirete irtihal etmeye ve tabiun nesli onların yerini almaya 

başlamıştır.335  

Bu dönemde İslâm orduları, çok uzak ve sert iklimlerin hüküm sürdüğü 

bölgelere kadar ulaşmış, Kuzey Afrika’nın tümü ve Mısır’ın batısı ele geçirilmiştir. 

                                                
333  Karaman, İslâm Hukuk Tarihi, s. 108, 114, 146; Aksu, İslâm’ın Doğuşunda Toplumsal Realite, s. 

21-22. 
334 Son iki sahâbîden Abdullah b. Ebî Evfâ 86 yılında Kufe’de; Sehl b. Sa‘d Sâidî 91 ylında 

Medine’de vefat etmiştir. Bkz. Şîrâzî, Tabakâtu’l-Fukahâ, s. 53. 
335 Belâzurî, Ensâbu’l-Eşrâf,  III, 294; Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Târîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 280; 

Söylemez, Bedevîlikten Hadârîliğe Kûfe, s. 25; Karaman, İslâm Hukukunda İçtihad, s. 51; a.mlf., 
“Fıkıh”, XIII, 4; Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 61. 
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Cebelitarık boğazından geçen Müslümanlar, İspanya’ya ve Fransa’ya girerken; 

Kafkasların ötesinde Hazarlar’a, Güneydoğu Anadolu ve Ermenistan’a ulaşılmıştır. 

Doğu İran eteklerinde Harezm ve Mâverâünnehir fethedilmiş ve nihayet Çin ve 

Hindistan topraklarına varılmış ve Hintliler ilk defa İslâm’la karşılaşmışlardır.336  

Fetihler nedeniyle devlet sınırlarının çok fazla genişlemesine bağlı olarak, bu 

dönemde Hulefâ-i Râşidîn zamanında uygulanan merkeziyetçi yönetimden büyük 

ölçüde uzaklaşılmıştır. Endülüs, Kuzey Afrika, Azerbaycan ve Sind gibi birbirinden 

kilometrelerce uzak bölgeleri içine alan geniş bir coğrafyaya yayılmış bir devletin tek 

merkezden yönetilmesinin artık imkânsız hale geldiğini fark eden Emevî Halîfeleri, 

yetkilerinin önemli bir kısmını bu bölgelerde görevlendirdikleri valilere 

devretmişlerdir.337 Ekonomik yapıda büyük gelişmeler olmuş338, fetihler, sadece 

devletin vergi kaynaklarını artırmakla kalmamış aynı zamanda muazzam bir insan 

kaynağının İslâm topraklarına girmesine sebep olmuştur.339  

2. Hüküm Çıkarma Yöntemleri 
2.a. Ehl-i Re’y ve Ehl-i Hadisin Oluşumu 
Muâviye, hilafetini şûrâya dayalı bir sisteme oturtmamış, idari görevleri belli 

bir guruba hasrederek kavmiyetçilik esasına dayandırmıştı. Bu ise, istişareden 

istibdada geçiş anlamına geliyordu. Bu yeni durum, sadece siyâsî  alana değil; İslâm 

                                                
336  Ebu’l-Hasen Belâzurî (ö. 279/889), Fütûhu’l-Büldân, Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, Beyrut 1398/1978, 

s. 197, 214, 221, 225, 227-229, 232, Clifford Edmund Bosworth, Doğuşundan Günümüze İslâm 
Devletleri, çev. Hande Canlı, Kaknüs Yay., İstanbul 2005, s. 36; Söylemez, Bedevîlikten 
Hadârîliğe Kûfe, s. 178.  

337  Söylemez, Bedevîlikten Hadârîliğe Kûfe, s. 125-142. 
338  Söylemez, Bedevîlikten Hadârîliğe Kûfe, s. 231-233 
339  Bosworth, Doğuşundan Günümüze İslâm Devletleri, s. 36; Günay, Din Sosyolojisi, s. 94. 
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hukukuna da tesir etmiştir.340 Medîne’de bulunan ileri yaşlardaki sahabe ve tabiun’un 

büyükleri, dönemin başından itibaren meydana gelen karışıklık ve değişen siyasî 

düzeni341 göz önünde bulundurarak Kur’an ve Sünnete dair bilgilerin fazla olduğu 

Hicaz’da ve özellikle Medine’de sünnetin tespitine yönelmişlerdir.342 

Birçok sahabe fethedilen ülkelerde yaşayan halkları irşâd etmek ve onlara 

dini öğretmek başta olmak üzere çeşitli sebeblerle yeni kurulan şehirlere 

yerleşmişler, buralarda ders halkaları oluşturup öğrenciler yetiştirmişlerdir.343 

Sahabenin bulundukları bölgelerde gösterdikleri ilmî ve içtihâdî faaliyetler 

neticesinde, zamanla her bölge halkı yalnızca kendi bölgesinde bulunan sahabenin 

görüş ve rivâyetlerine dayanmaya başlamış ve bu da bu da yavaş yavaş fıkhî 

bölünmelere344 zemin hazırlamıştır. Zaten her bölgenin içinde bulunduğu sosyal 

ortam farklı olduğundan, değişim rüzgarlarının hızlı bir şekilde Müslüman toplumu 

etkisi altına aldığı böyle bir ortamda bu tür bölgesel ihtilafların meydana gelmesi 

doğal hatta zorunludur.  

 Neticede Müslüman alimler arasında; Iraklılar, Şamlılar, Hicazlılar, 

Yemenliler, Mısırlılar ve Horasanlılar şeklinde ayrışmalar baş göstermiş ve artık 

                                                
340  Nesâî, Büyû‘ 96 (VII, 313); Hudarî, Tarîhu’t-Teşrî‘i’l-İslâmî, 110-124; Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî 

Tarîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 331-332.  
341 Belâzurî, Ensâbu’l-Eşrâf, III, 395-426; Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Târîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 280; 

Karaman, İslâm Hukukunda İçtihad, s. 51; a.mlf., “Fıkıh”, XIII, 4; Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, 
s. 61; Söylemez, Bedevîlikten Hadârîliğe Kûfe, s. 27. 

342 Belâzurî, Fütûhu’l-Büldân, s. 321; Ebû Bekr Ahmed b.Ali Hatîb Bağdâdî (ö.463/1071), Rıhle fi 
Talebi’l-Hadîs, thk. Nuruddîn Itr, Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, Beyrut 1395/1975, s. 33; Muhammed 
Zâhid Kevserî (ö.1371/1952), Fıkhu Ehl-i Irak ve Hadîsihum, thk. Abdu’l-Fettâh Ebû Gudde, 
Mektebetü’l-İslâmiyye, Beyrut 1390/1970,  s. 149;  Koca, “Ahkamın Değişimi Üzerine”, s. 61. 

343 Belâzurî, Fütûhu’l-Büldân, s. 321; Bağdâdî, Rıhle fî Talebi’l-Hadîs, s. 33; Kevserî, Fıkhu Ehl-i 
Irak ve Hadîsihum, s. 40,149; Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Tarîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 379;Koca, 
“Ahkamın Değişimi Üzerine”, s. 61. 

344  Sâyis, Târîhu’l-Fkhi’l-İslâmî, s. 105; Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Tarîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 379. 
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icmâ‘ Sahabe dönemindeki gibi tam olarak uygulanamaz olmuştur.345 Her bölge ehli, 

kendi bölgelerinde bulunan Sahabe ve talebelerinin öğrettiklerine, verdikleri fetva ve 

hükümlere ve yaşadıkları bölgenin örf ve teâmülüne dayanmış, diğer bölge 

fukahâsının verdiği hüküm ve fetvalarla amel etmekten kaçınmıştır.346  Uydurma 

hadislerin de üretildiği bu dönem, Müslümanlar arasında görüş ayrılıklarının 

anlaşmazlığa dönüştüğü, siyasî, sosyal ve dinî değişimin Müslüman toplumu adeta 

abluka içerisine aldığı bir dönem olmuştur.347  

Böylece Hicrî I. Yüzyıl sonları ile II. Yüzyıl başlarında birbirinden farklı iki 

coğrafyada İslâm hukukunun sistemleşmesine zemin oluşturacak, üstad ve çevre 

farklılığına dayanan, iki farklı hukuk akımı tarih sahnesine çıkmaya başlamıştır.348 

Hadis ağırlıklı hukuk akımı, İslâmî geleneğin iyice yerleşmiş olduğu Hicaz’da gün 

yüzüne çıkarken; re’y ağırlıklı hukuk akımı, muhalefet ortamının egemen olduğu 

Irak’ta şekillenmeye başlamıştır ki; bu iki ekole mensub olanlar, Hicazlılar 

(Hicaziyyûn) ve Iraklılar (Irakiyyûn) adıyla anılmışlardır. Hicazlıların bu dönemdeki 

lideri Saîd b. el-Müseyyeb (ö. 94/712), Iraklılar’ın (Kûfe) lideri, İbrahim b. Yezîd en-

Nehaî (ö. 96/714)’dir.349  

Re’y ve içtihâd kavramları ilk dönemlerden itibaren kullanılsa da Ehl-i Hadis 

ve Ehl-i Re’y kavramının tam olarak ne zaman ve kimler tarafından kullanılmaya 
                                                
345  Sâyis, Târîhu’l-Fkhi’l-İslâmî, s. 95-96, 105; Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Tarîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 321, 

332, 379. 
346  Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Tarîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 379-381; Karaman, İslâm Hukuk Tarihi, s. 150. 
347  Suyûtî, Tarîhu’l-Hulefâ, s. 196-199; Hudarî, Târîhu’t-Teşrî‘i’l-İslâmî, 112-123; Karaman, İslâm 

Hukuk Tarihi, s. 149. 
348  Osman Taştan, “İslam Hukukunda Literalizm: Anahatlarıyla Mukayeseli Bir Analiz”, İslâmî 

Araştırmalar (Ankara 1996), c. IX, sy:1-4, s. 144. 
349  İbn Haldûn, Mukaddime, s. 417; Hudarî, Târîhu’t-Teşrîi’l-İslâmî, s. 119-120; Hacvî, Fikru’s-Sâmî 

fî Tarîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 383; Esat Kılıçer, İslâm Hukukunda Re’y Taraftarları, Selçuk 
Kitabevi Yay., Ankara 1961, s. 28-34. 
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başlandığı konusunda kesin bir şey söylemek oldukça güçtür.350 Fakat, her iki 

kavram arasındaki farklılığın, özellikle Hicazlı fakihlere Ehl-i Hadis, Iraklı fakihlere 

ise Ehl-i Re’y isminin verilmesinin, Şâfiî sonrası döneme rastladığını; mezheplerin 

şekillenmesinden ve her mezhebin hukukî kaynaklarının mezhebin takipçileri 

tarafından ortaya konulmasından sonra belirginleştiğini söylemek mümkündür.351  

Her iki ekolün oluşumunda ve doktrin farklılığında sosyal değişim352 

unsurunun önemli olduğunu düşünüyoruz. Bu nedenle her iki ekolün kendileriyle 

temayüz etmiş oldukları özellikler ile bunların sosyal nedenlerini müstakil bir şekilde 

ele almak istiyoruz. 

2.a.a. Ehl-i Rey’in Oluşumunda Sosyal Değişimin Etkisi 
Iraklıların merkezi olan Kûfe, Hz. Ömer devrinde kurulmuş,353 yine Hz. 

Ömer tarafından bölgeye İslâmî ilimleri öğretmek üzere sahabe gönderilmiştir.354 

Zamanla bir ilim merkezi haline gelen Kûfe’de ortaya konan ilmi faaliyet, İslam 

hukukunun sistematik hale gelmesinde ve ferdî içtihatların çoğalarak müstakil 

ekoller şeklinde yeni oluşumlara dönüşmesinde355 büyük oranda etkili olmuştur.  

Nitekim, yüz kadar sahabe bu dönemde aynı amaçla Basra ve Kûfe’ye 

yerleşmişti. Hz. Ömer tarafından Kûfe ehlini irşâd için gönderilen Sahabe arasında 

                                                
350  Ayengin, Sosyal Realite Nass İlişkisi, s. 128. 
351  Kılıçer, İslâm Fıkhında Re’y Taraftarları, s. 95-96; Ahmad Hasan, “Early, Modes of İjtihâd”, s. 

55-56;  Ayengin, Sosyal Realite Nass İlişkisi, s. 128. 
352  Schacht, An Introduction To Islamic Law, s. 3. 
353  Kevserî, Fıkhu Ehl-i Irak ve Hadîsihum, s. 40; Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Tarîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 

378; Karaman, İslâm Hukuk Tarihi, s. 150. 
354  Kevserî, Fıkhu Ehl-i Irak ve Hadîsihum, s. 40; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 89. 
355  Kevserî, Fıkhu Ehl-i Irak ve Hadîsihum, s. 40-42; Ayengin, Sosyal Realite Nass İlişkisi, s. 126. 
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Abdullah b. Mes’ud (ö. 32/653) da vardı.356 Büyük bir ilim sahibi olan İbn Mes‘ûd 

357 kısa zamanda etrafında çeşitli ders halkaları oluşturdu.358 Tabiinden Alkame b. 

Kays (ö. 61/680), Esved b. Zeyd b. Kays (ö. 75/696) İbrahim Nehaî (ö. 95/714), daha 

sonra Hammad b. Ebi Süleyman (ö. 120/738) ve Rebîa b. Ebî Abdirrahman (ö. 

136/754) gibi âlimler, İbn Mes’ûd’un ders halkasından yetişmişler ve aldıkları ilmi 

kendi re’y ve yorumlarıyla daha da zenginleştirmişlerdir.359 İşte İbn Mes’ûd’un 

Iraktaki ders halkası “Ehl-i Rey” diye isimlendirilen ekolün özünü teşkil eder ki, Hz. 

Ali Kûfe’ye gelince İbn Mes’ud’un burada tesis ettiği ilmî zenginlik karşısında 

duyduğu hayret ve mutluluğu: “Allah İbn Mes’ûd’a rahmet etsin! Bu şehri ilimle 

doldurmuş, onun ashabı (öğrencileri) bu şehrin kandilleridir” şeklinde dile 

getirmiştir.360 Hicaz ehlinin, sadece Iraklıları kendilerine rakip olarak görmesinin361 

nedeni sahabe döneminden itibaren Irak’ta oluşan bu ilmî zenginlik olmalıdır. 

Bir ordugâh şehri olarak kurulduğu ilk günden beri birçok farklı etnik362 

grubu bünyesine almış olan Kûfe’nin, 363 Medîne’ye oranla daha fazla problemle 

karşı karşıya olduğu muhakkaktır. İşte, Irak’taki sadelikten uzak bu karmaşık yapı, 

                                                
356  İbn Sa‘d, Kitâbu’t-Tabakât, VI, s. 7-11; Kevserî, Fıkhu Ehl-i Irak ve Hadîsihum, s. 42; Hacvî, 

Fikru’s-Sâmî fî Tarîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 378. 
357  Tâbiîn âlimlerinden Mesru b. Ecda’: “Hz. Peygamber’in ilminin altı kişide toplandığını gördüm ki 

bunlar; Ali, Abdullah b. Mes’ûd, Ömer, Zeyd b. Sabit, Ebu’d-Derdâ ve Ubey b. Ka‘b’dır. Bu altı 
kişinin ilminin de Ali ve Abdullah’da toplandığını gördüm” diyerek bu sahabîlerin özellikle Hz. 
Ali ve İbn-i Mes’ûd’un ilmî kudretlerini dile getirmiştir. Bkz. Kevserî, Fıkhu Ehl-i Irak ve 
Hadîsihum, s. 43. 

358  Kevserî, Fıkhu Ehl-i Irak ve Hadîsihum, s. 40-41; Mar ‘aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 88. 
359 İbn Kayyim, İ‘lâmu’l-Muvakkîn, I, 68, 82-86; Kevserî, Fıkhu Ehl-i Irak ve Hadîsihum, s. 42-52; 

Hudarî, Târîhu’t-Teşrî‘i’l-İslâmî, s. 167-173; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 89; Esat Kılıçer, “Ehl-
i Re’y”, DİA (İstanbul 1994), X, s. 521. 

360  Kevserî, Fıkhu Ehl-i Irak ve Hadîsihum, s. 42. 
361  Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Tarîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 378. 
362  Bu dönemde Kûfe’de yaşayan farklı etnik gruplar hakkında ayrıntılı bilgi için bkz. Söylemez, 

Bedevîlikten Hadârîliğe Kûfe, ss. 96-176. 
363  Söylemez, Bedevîlikten Hadârîliğe Kûfe, s. 95.  
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re’ye dayalı bir hukuk ekolünün oluşmasının bir diğer temel nedeni olarak dikkate 

alınmalıdır. 364  

Öte yandan bölgenin Medine’ye olan coğrafi uzaklığı hadis malzemesinde 

buna paralel bir yetersizliğe neden olmuş; buna ek olarak meydana gelen siyasî 

olaylar da hadis uydurma hareketini tetiklemiştir. Elbette bu durum, Iraklılar’ın hadis 

konusunda Medinelilere kıyasla daha titiz davranmalarına neden olmuştur. Ne var ki, 

zikrettiğimiz sebepler nedeniyle ileri sürdükleri şartların çok az hadiste mevcut 

olması, ya da aynı konuda Hicazlıların kullandığı hadisle çelişen başka rivâyetlere 

ulaşmış olmaları, Iraklılar’ın zayıf olan hadisler yerine rey içtihadına daha fazla 

önem vermelerini beraberinde getirmiştir.365   

Re’y ekolünün furü’ meselelerle çok fazlaca ilgilenmeleri de kanaatimizce    

yine içinde bulundukları sosyal ortamın bir gereğidir. Zira, bölgede yaşayan alimlere 

çok çeşitli sorular sorulması onları olay meydana gelmeden önce farazi meseleler 

hakkında hüküm vermeye götürmüş bu da takdiri fıkhı doğurmuştur.366  

Bütün bunlardan hareketle Ehl-i re’yin Irak’ta neşvü nema bulmasının belli 

başlı sebepleri olarak; İbn Mes’ûd’un bölgede bıraktığı etkiyi, Hicaz’a nispetle 

                                                
364  Schacht, An Introduction To Islamic Law, s. 28-29; Ahmed Emin, Fecru’l-İslâm, s. 241, Erdoğan, 

Ahkâmın Değişmesi, s. 79. 
365  Fazlur Rahman, Islâm & Modenty, s. 26; Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Tarîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 380, 

387; Ahmed Emin, Fecru’l-İslâm, s. 241-242; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 89; Karaman, İslâm 
Hukukunda İçtihad, s. 101-109, 114,124-125; Kılıçer, İslâm Hukukunda Re’y Taraftarları, s. 34-
38; Koca, “Ahkâmın Değişimi Üzerine”, s. 62. Nitekim bu bağlamda İbn Haldun Mukaddime’de  
Iraklılar’ın hadise önem vermemekle itham edilmeleri hakkında şunları söylemektedir: “Onlar 
gerçekte kıyası sahih hadisin önüne geçirmediler. İşin gerçeği hadisler belki de onlara ulaşmadı 
veyahut ulaştı ancak onlara göre sahih değildi yahut da hadis onlara ulaşsa ve sıhhati sabit olsa 
bile onunla çelişen daha güçlü bir delil buldular.” Bkz. İbn Haldun, Mukaddime, s. 415; Ayrıca 
bkz.İbn Kayyim, İ‘lâmu’l-Muvakkıîn, I, 82-86; Kevserî, Fıkhu Ehl-i Irak ve Hadîsuhum, s. 48 v.d. 

366  Ahmed Emin, Fecru’l-İslâm, s. 241; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 89. 
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Irak’ta hadis rivâyetinin daha az olmasını veya nakledilen hadislerin, Şia’nın vatanı 

olan Irak’ta birçok hadis uydurulması sebebiyle hadis almada oldukça titiz 

davranıldığından, gerekli görülen sıhhat şartlarını taşımamasını, Irak’ın kozmopolit 

yapısının bir sonucu olarak re’ye müracaat etmeyi gerektiren çok fazla hadisenin 

olmasını367 zikredebiliriz. Nitekim, alimlerin nüzul368 ve vürud369 sebeplerine, vahyin 

nüzulüne bizzat şahit olan sahabe beyanlarına niçin bu derece önem verdiklerinin370; 

hadislerin ruhuna vakıf olabilmek amacıyla olayın geçtiği yerleri görmek ve böylece 

sosyal unsurların etkisini müşahede edebilmek371 için uzun yolculuklara 

çıkmalarının372 sebebleri de bu bilgiler ışığında  çok daha iyi anlaşılmaktadır.  

Ancak çeşitli nedenlerle başka bölgelere göç eden sahabe dışında kalan 

yaklaşık on bin kadar sahabe vahyin indiği ortamda kalarak373 bölgedeki hukuki 

yapının gelişmesi ve sistemleşmesi için gayret göstermişti ki; böylece hadisin 

                                                
367  İbn Kayyim, İ‘lâmu’l-Muvakkıîn, I, 24; Kevserî, Fıkhu Ehl-i Irak ve Hadîsuhum, s.40-42; 

Schacht, An Introduction To Islamic Law, s. 28-29; Ahmed Emin, Fecru’l-İslâm, s. 241-242; 
Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Tarîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 374,381,389, Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 88-
89; Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 79. 

368 Esbâb-ı Nüzûl hakkında ayrıntılı bilgi için bkz. Suyûtî, Esbâbü’n-Nüzûl, ss. 3-224;Emiroğlu, 
Esbâb-ı Nüzûl: Kur’an Âyetlerinin İniş Sebepleri ve Tefsirleri, I-XIV; Abdulfettah Abdülğânî 
Kâdî, Esbâb-ı Nüzûl Sahabe ve Muhaddislere Göre, ss. 13-493; Ahmet Nedim Serinsu, Kur’ân’ın 
Anlaşılmasında Esbâb-ı Nüzûl’ün Rolü, Şûle Yay., İstanbul 1994, ss. 27-315; a.mlf.,Tarihsellik ve 
Esbâb-ı Nüzûl, ss. 13-86. 

369  Bkz. Suyûtî, Esbâbü Vurûdi’l-Hadîs, s. 65, 71. 
370  Ahmed Mekkî (ö. 568/1173) Menâkıbu Ebî Hanîfe, Dâru’l-Kütübi’l-Arabî Beyrut 1401/1981, 

I,80; Ebû Abdillah Muhammed b. Ahmed Zehebî (ö. 784/1348), Menâkıbu İmam Ebî Hanîfe ve 
Sâhibeyhi Ebî Yusûf ve Muhammed b. Hasen, Dâru Kitâbi’l-Arabî, Kahire (t.y.) s. 20-21; Hudarî, 
Târîhu’t-Teşrî‘i’l-İslâmî, s. 196; Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Târîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 424; Ahmed 
Emin, Duha’l-İslâm, Dâru’l-Kütübi’l-Arabî, Beyrut (t.y.),II, 187; Karaman, İslâm Hukukunda 
İçtihad, s. 135. 

371  İbn Âşûr, Mekâsıdu’ş-Şerîa, s. 204. 
372  Bağdâdî, Rihle fi Talebi’l-Hadîs, s. 110 v.d.; Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Târîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 401; 

Muhammed Sümey‘î Seyyid Abdurrahman Rüstâkî, Kadîm ve’l-Cedîd min Akvâli İmâm eş-Şâfiî, 
Dâru İbn Hazm, Beyrut 1426/2005, ss.34-53. 

373  Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Tarîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 379; Karaman, İslâm Hukuk Tarihi, s. 150. 
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kaynağı ve sahabenin buluşma noktası olan Hicaz’da Re’y ekolüyle eş zamanlı 

olarak Ehl-i hadis diye bilinen bir ekol daha teessüs etmiştir.  

 2.a.b. Ehl-i Hadis’in Oluşumunda Sosyal Değişimin Etkisi 
Bu ekolün öncüleri sahabeden Abdullah b. Abbas, Abdullah b. Ömer, 

Abdullah b. Amr b. As; tabiinden Said İbn-i Müseyyeb (ö. 94/712), Said İbn-i 

Cübeyr (ö. 95/713) ve Amir b. Şurahil Şa‘bî (ö. 103/722)’dir. Bu sahabelerden 

özellikle Abdullah b. Ömer, Hz. Peygamber’in hadislerine ulaşmak konusundaki 

azmiyle bilinir ki; Onun bu arzusu ilim sancağını taşıyan öğrencilerine de intikal 

etmiştir.374  

Hicazlılar; Sünnet’e dair malzemeye Hz. Peygamber’in bu bölgede 

yaşamasının ve burada çok sayıda sahabe bulunmasının tabii sonucu olarak 

Iraklılar’a nispetle daha fazla sahiplerdi. Bu nedenle meydana gelen hemen her 

hadisede re’ye lüzum kalmadan sünnete dayanarak hüküm verebiliyorlardı.375 Bu da 

doğal olarak bölge alimlerinin hadise daha çok müracaat etmelerini gerektiriyor ve 

kendi bölgelerinde bilinen bir hadisle delillendirilmedikçe diğer bölgelerdeki- 

özellikle Kûfe ve Şam kaynaklı- hadis rivayetlerine ve içtihatlara güvenmelerini 

engelliyordu.376 Iraklılar için hadis rivayetlerine ihtiyatlı  davranmayı gerektiren 

sebeplerin hemen hemen aynısı Hicazlılar için re’ye karşı çıkmayı377 ve kendi 

bölgelerindeki sahih hadislerle yetinmeyi  gerekli kılmıştır ki bu olgu sadece 

                                                
374  İbn Kayyim, İ‘lâmu’l-Muvakkıîn, I, 79; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 90. 
375  Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 90-91; Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Tarîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 379-380; 

Kılıçer, İslâm Hukukunda Re’y Taraftarları, s. 34-38; Karaman, İslâm Hukukunda İçtihad, s. 101-
107; Koca, “Ahkâmın Değişimi Üzerine”, s. 62.  

376  Köprülü, İslâm ve Türk Hukuk Tarihi, s. 265; Karaman, İslâm Hukuk Tarihi, s. 150; Koca, 
“Ahkamın Değişimi Üzerine”, s. 61. 

377  İbn Kayyim, İ‘lâmu’l-Muvakkıîn, I, 80; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 90-91. 
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ahkamın değişmesi meselesinin  değil aynı zamanda İslâm hukuk usulünde var olan 

hüküm çıkarma yöntemlerinin de sosyal değişim süreci ile ne kadar ilgili 

bulunduğuna ve bunun İslâm hukuk tarihindeki etkilerinin ne derece büyük olduğuna 

dair açık bir delil olarak kabul edilmelidir.  

  Ayrıca  Irak’a nispetle  fitne ortamından ve kargaşadan uzak sade bir yaşam 

tarzının hüküm sürdüğü Hicaz’da çok fazla yeni sosyal problem meydana gelmemesi 

ve ortaya çıkan meselelerin hükümlerini belirlemede  müktesebatlarında bulunan 

hadis ve âsârın genellikle kafi gelmesi, Medineliler’in re’y ve kıyastan kaçınmaları 

sonucunu doğurmuştur.378 

Elbette bu dönemde, sorunların çözülmesi için takip edilen bir metodoloji ve 

bu metodolojiye ait kavramlar vardı.379 Fakat bu kavramların tanımları henüz 

yapılmamıştı. Sahabe ve tabiun, nasslarda açıkça hükmü bulunmayan konuları nassın 

ışığı altında hükme bağlamak için re’ye başvurmuş ve re’y ile verdikleri hükümleri, 

nassla elde ettiklerinden ayırmaya özen göstermişlerdir.380 Fakat re’yin tanımını 

yapmadıkları gibi, kıyas veya herhangi bir içtihâd türüne de indirgememişler, kıyas 

dâhil olmak üzere içtihadın bütün türlerini re’y adı altında kullanmışlardır.381 Yalnız 

Medineliler daha çok İçtihat tabirini kullanırken; Iraklılar re’y demeyi tercih 

etmişlerdir.382  

                                                
378  Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd , s. 91. 
379  Taştan, “İslam Hukukunda Literalizm”, s. 144. 
380  İbn Kayyim, İ‘lâmu’l-Muvakkıîn, I, 79-101; Karaman, İslâm Hukukunda İçtihad, s. 108. 
381  İbn Kayyim, İ‘lâmu’l-Muvakkıîn, I, 68-74, 79-101; Karaman, İslâm Hukukunda İçtihad, s. 108. 
382  Ahmad Hasan, “Early, Modes of İçtihad”, s. 48. 
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Vurgulanması gereken diğer bir önemli husus da tedvin hareketlerinin bu 

dönemde başlamış olmasıdır. Özellikle uydurma hadis rivâyetinin yaygınlaşması, 

dönemin âlimlerini doğrunun yanlışla içiçe gireceği ve fıkhî bilgilerin kaybolacağı 

endişesine düşürmüş bu nedenle hadis ve fıkıh kitapları yazılmaya başlamıştır.383  

Dikkat edilirse, Hz. Peygamber’den sonra İslâm sınırlarının genişlemesi, 

gelişen hayat şartları, yeni Müslüman olan milletlerin değişik yaşam tarzları ve 

âdetleri karşısında problemler çoğalmış, bu problemlerin hükmünün belirlenmesi 

zaruret halini almıştı.384 İslâm’ın doğuşunda olduğu gibi, yayılışının ilk yıllarında da  

Müslümanlar, bazen iradî bazen de mecburî olarak sosyal problemlere yönelik yeni 

hükümler elde etmişlerdir. Bu da göstermektedir ki, İslâm’ın ilk dönemlerinde teorik 

bilgiden ziyade pratik hayata önem verilmiştir. Bu dönemde hukukun, hukuk usulüne 

tekaddüm etmesini de bu olguda aramak gerekir.385 İslâm hukukunun ilk üç asrında 

hukuk ile hayatın at başı gittiği ve doğal olarak karşılıklı bir etkileşim içerisinde 

bulunan bir grafik izledikleri görülmektedir. Bu sayede siyasî, ilmî, edebî, birçok 

açıdan zengin bir medeniyet ortaya çıkmıştır.386  Ehl-i re’y ve ehl-i hadis başta olmak 

üzere fakihler arasında yaşanan bir takım ihtilaflar ise, hukukun gerek oluşmasında 

gerek gelişmesinde olumlu ve aktif bir rol oynamış ve “fikirsel filizlenmeyi” temin 

etmiştir.387 Sonraki devrede ehl-i hadis ve ehl-i re’y ayrımı farklı şekilde karşımıza 

çıkacak büyük mezhepler teşekkül edecektir.  

                                                
383  Karaman, İslâm Hukuk Tarihi, s. 153. 
384  Kılıç, İslâm Mezheplerinin Doğuşunu Hazırlayan Sebepler, s. 204. 
385  Aybakan, “İslâm’da Dînî Bilginin Doğuşu”, s. 71. 
386  Fazlur Rahman, Islamic Methodolgy in History, s. 86-87; İzzet Er, Din Sosyolojisi, Akçağ Yay., 

Ankara 1998, s. 267-271. 
387  Charney, İslâm Kültürü, s. 19; Koca,“Ahkâmın Değişimi Üzerine”, s. 63.  
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c.Üçüncü Dönem 
1. Sosyal Değişim  
Yapılan büyük fetih hareketleri ile elde edilen bölgesel genişleme, ekonomik 

ve idarî ilerleme, Emevîlerin çöküşünü önleyememiş, 132/750 yılında Emevî Devleti 

yıkılarak yerini 356/ 1258 tarihine kadar varlığını sürdürecek olan Abbâsî Devleti’ne 

bırakmıştır.388 Abbasîler, yönetimi ele geçirdikten sonra Emevî taraftarlarına karşı 

çok şiddetli yaptırımlar uygulamışlardır. Bu nedenle, Emevî ailesinden 

Abdurrahman, İspanya’ya kaçarak, Endülüs Emevî Devletini kurmuştur.389 

Abbâsîler’in ilk iki yüz yılında fetih hareketleri devam etmiş, İslâm Devletinin 

sınırları; Keşmir vadisinden  Marmara sahillerine, Hayber geçidinden, Fransa’ya 

kadar ulaşmıştır. Böylece yeniden; kendine ait bir yaşam tarzı,  örf ve âdeti olan 

milletler Müslümanlarla kültürel etkileşim içerisine girmiş, hatta Müslüman olarak 

İslâm toplumunun bünyesine dâhil olmuştur.390 Bağdat, Abbâsî Devletinin başkenti 

olmuş, ticaretin, üretimin ve iktisadî kalkınmanın artmasıyla büyük bir maddi 

zenginlik oluşmuş bu da insanların yaşam standartlarını yükseltmiş ve kültürlerini 

etkilemiştir.391 

Bu nedenle Abbâsîler’in ilk iki yüz yıllık devresi, sosyal ve siyasî alanda 

olduğu gibi fıkhî açıdan da bir gelişme dönemidir. Yeni müslüman olan milletlerin 

uygulama ve kabullerinin İslâm açısından ne ifade ettiğinin belirlenmesi, bu 

dönemde, İslâm hukukunun başlıca problemi olmuştur denebilir. İslâm devletinin 

                                                
388  Bosworth, Doğuşundan Günümüze İslâm Devletleri, s. 36- 37; Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Tarîhi’l-

Fıkhi’l-İslâmî, I,400; Karaman, İslâm Hukuk Tarihi, s. 155. 
389  Bosworth, Doğuşundan Günümüze İslâm Devletleri, s. 37; Karaman, İslâm Hukuk Tarihi, s. 155. 
390  Ahmed Emin, Zuhru’l- İslâm, Mektebetü Nahdati’l-Mısriyye, Kahire 1966, I, 90-91; Hacvî, 

Fikru’s-Sâmî fî Târîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 400; Bosworth, Doğuşundan Günümüze İslâm 
Devletleri, s. 36; Karaman, İslâm Hukuk Tarihi, s. 256,157,158,235. 

391  Bosworth, Doğuşundan Günümüze İslâm Devletleri, s. 40; Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Târîhi’l-Fıkhi’l-
İslâmî, I, 400. 



 

 

157 

sınırlarının genişliği; artan nüfusa bağlı problemler yanında alimler arasında 

mekansal bir uzaklığı da beraberinde getirmişti. Elbette bu durum hukuk ekolleri 

arasında bölgeselleşme unsurunu biraz daha tetiklemiş ve bölge fıkhının 

şekillenmesine ön ayak olmuştur. Zira her bölge halkı problemlerini kendi 

bölgesinde bulunan alime/alimlere arz etmekte ve geçerli hükmü ondan almakta idi. 

Bu yüzden İran kültürünün etkin olduğu Irak bölgesindeki meseleler Ebû Hanîfe (ö. 

150/767)’ye; daha çok Bizans örf ve âdetinin etkin olduğu Suriye’deki meseleler 

İmam Evzâî (ö. 157/774)’ye; Medine örf ve âdetinin hakim olduğu Hicaz’daki 

meseleler İmam Mâlik (ö. 179/795)’e; Bizans ve Mısır örf ve âdetinin etkisi altında 

olan Mısırdaki meseleler ise Leys b. Sa‘d (ö. 175/791) ve İmam Şâfiî (204/819)’ye 

arz edilmiş ve onların görüş ve hükümleri kabul edilmiştir. İçtihâd yapabilecek 

seviyedeki âlimlerin birbirlerinden bu derece uzak olmaları, eksiklerini tamamlamak 

ve bilmediklerini öğrenmek için diğer şehirlere yolculuk yapmalarını gerektirmiş,392 

ilim adına yapılan bu yolculuklar, bir açıdan ilim ve fıkhın gelişmesine katkı sağlayıp 

yöresel farklılıkların birbirlerine intikal ve tesir etmelerine neden olurken; diğer bir 

açıdan da sosyal alanda bir dizi değişikliği beraberinde getirmiştir. 393  

2. Hüküm Çıkarma Yöntemleri 
Hz. Peygamber hayattayken şahsen görüşüp onu tanıma şansını 

yakalayamayan müminler için vahy artık nakil (menkul) ürünü dolaylı bir bilgi 

niteliğindedir. Bu nedenle, ikinci kuşağın (tâbiûn) haber kaynağını Hz. Peygamber’in 

tebliğ ettiği vahyin ilk muhatabı olan kitle (sahabe) teşkil eder. İkinci kuşak, her ne 

kadar sahabe kadar şanslı değilse de en azından merak ettiği hususları vahiy ortamını 

                                                
392  Bağdâdî, Rıhle fî Talebi’l-Hadîs, s.110 v.d.; Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Târîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 401; 

Rüstâkî, Kadîm ve’l-Cedîd min Akvâli İmam Şâfiî, s. 34-53; Karaman, İslâm Hukuk Tarihi, s. 158. 
393  Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Târîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, II, 13; Karaman, İslâm Hukuk Tarihi, s. 158. 
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bizzat yaşayan sahabelere sorma imkânına sahipti. Oysa üçüncü kuşak, artık bu 

şanstan da mahrum kalmıştır.394  

“Bu dönemde, fıkhın bütün konularında sistemli bir şekilde içtihatla hüküm 

üretme faaliyeti başlamış, içtihatlar belli kitaplarda toplanmış, hadis ve re’y okulları 

arasında çeşitli tartışmalar yaşanmış,”395 sahabenin içtihâd ve uygulamalarına tabiîn 

âlimlerinin içtihâdları da eklenmiştir. Fıkıh usulü eserlerinin oluşmasına bağlı olarak 

yeni fıkhî terimler elde edilmiş;396 ilim adına yapılan yolculukların artması kadar 

fakihlerin hükümlere mesned ararken başvurdukları yöntemlerin zenginleşmiş olması 

ve Abbâsî halîfelerinin Emevî halîfelerinin aksine ilme ve ulemâya değer vermeleri 

de fıkıh ve fıkıh usûlüne dair eserlerin tedvîn edilmesinde ve büyük müçtehidlerin 

yetişmesinde son derece etkili olmuştur. 397 Bağdat’ın başkent olmasıyla birlikte, 

birçok âlim hadis rivâyet etmek için Hicazdan Bağdat’a göç etmiştir ki Rebîa ibn-i 

Ebî Abdirrahman, Hişâm b. Urve, Yahyâ b. Saîd onlardan sadece bir kaçıdır.398 İlim 

yolculuklarının-rıhleler- arasında tesis ettiği yakınlaşmayla birlikte 399 fıkhî ve ilmî 

tartışmalar iyice yaygınlık kazanmış, zamanla Mâlikî ve Şâfiî âlimler de Irak 

fukahası gibi, sadece mevcut hadiseler üzerinde değil olması muhtemel hadise ve 

meseleler hakkında da içtihâd etme gereği duymuşlardır. Bununla birlikte hadislerin 

                                                
394  Aybakan, “İslâm’da Dinî Bilginin Doğası”, s. 63.  
395  Koca, “Ahkâmın Değişimi Üzerine”, s. 62. 
396  İbn Kayyim, İ‘lâmu’l-Muvakkıîn, I, 48-49; Dehlevî, el-İnsâf, s. 13, 32-33; Hudarî, Târîhu’t-

Teşrî‘i’l-İslâmî, s. 191-193; Karaman, “Fıkıh” XIII, 7; Koca, “Ahkâmın Değişimi Üzerine”, s. 62. 
397  Fazlur Rahman, Islam & Modernity, s. 24; Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Târîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 400; 

Karaman, İslâm Hukuk Tarihi, s. 155-157; Ayengin, Sosyal Realite Nass İlişkisi, s. 126. 
398  Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Târîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 400-401. 
399  Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Târîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 401. 
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tedvin edilmesinden sonra re’y ehli ile hadis ehli arasındaki metodolojik farklılıklar 

iyice belirginleşmiştir.400  

İlk birkaç yüz yıl içerisinde büyük bir hızla değişen toplumsal yapının 

sorunları İslâm’ın sahip olduğu dinamik ruh ile aşılmaya çalışılmış, bu da ilim 

hareketinin gelişerek devam etmesini sağlamıştır.401 Abbâsî devrinin ilk dönemlerine 

kadar hemen her bölgede birbirlerinden az çok farklı metodlar kullanan birçok âlim 

ve müçtehid bulunmaktaydı ve yapılan içtihâdlar daha çok ferdî olup402 mezhepler 

henüz tam olarak teşekkül etmemişti.403 Bu ferdî içtihâd faaliyetlerinin mezhep 

haline gelmesi ancak Abbasîler döneminin ortalarına doğru söz konusu olmuştur.404  

Mezheplerin oluşmasında; fıkıh eserlerinin tedvin edilmesinin âlimlerin 

içtihadlarına ulaşmayı kolaylaştırması405 ve ilim yolculukları sayesinde bu eser ve 

fikirlerin diğer bölgelere ulaştırılması406 gibi nedenlerin etkili olduğunu söylemek 

mümkündür.407  

Bu mezhepler arasında özellikle ehl-i hadisin devamı olarak Mâlikî mezhebi; 

ve ehl-i re’yin devamı olarak Hanefî mezhebi yanında; her iki mezhebin yöntemlerini 

                                                
400  Dihlevî, İnsâf, s. 13, 25-26, 30; Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Târîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 383-384; 

Karaman, İslâm Hukukunda İçtihad, s. 109, 131; a.mlf.; “ Fıkıh”, XIII, 7; Koca, “Ahkâmın 
Değişimi Üzerine”, s. 62; Ayengin, Sosyal Realite Nass İlişkisi, s. 136. 

401  Günay, “Dinin Bireysel ve Toplumsal Boyutu”, s. 11-112. 
402  Kûfe’de bile hukukî açıdan her biri diğerinden farklı görüşler söz konusuydu. Ebû Hanife ve iki 

talebesi arasındaki usûl yaklaşımlarının farklılığı da bunu teyit etmektedir. Bkz. Wael B. Hallaq, 
“Bölgesel Ekollerden Ferdî Hukuk Mezheplerine? Bir Yeniden Değerlendirme”, çev. Halit 
Özkan, AÜİFD (2004), c. XLV, sy:2 , s. 335. 

403  Hallaq, “Bölgesel Ekollerden Ferdî Hukuk Mezheplerine ?”, s. 330 v.d.; Karaman, İslâm Hukuk 
Tarihi, s. 159. 

404  Hallaq, “Bölgesel Ekollerden Ferdî Hukuk Mezheplerine ?” s. 335; Karaman, İslâm Hukuk Tarihi, 
s. 160. 

405  Dehlevî, el-İnsâf , s. 33; Karaman, İslâm Hukuk Tarihi, s. 160. 
406  Dehlevî, el-İnsâf, s. 34; Karaman, İslâm Hukuk Tarihi, s. 160. 
407  Karaman, İslâm Hukuk Tarihi, s. 211-221. 
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meczederek sistemleştirmiş olması408 sebebiyle Şâfiî mezhebi de konumuz açısından 

oldukça önemlidir. Bu nedenle gerek içinde bulundukları sosyal ortam gerekse usûl 

anlayışları nedeniyle önem arz eden bu üç mezhebin, kendileriyle temayüz etmiş 

oldukları ve sosyal değişimle yakından ilgili olduğunu düşündüğümüz, yöntemlerine 

yer vermek istiyoruz. 

2.a.Ehl-i Re’yin Devamı Olarak Hanefî Mezhebi ve Hüküm Çıkarma 
Yöntemlerinde Sosyal Değişimin Etkisi  

Kûfe’de, sahabe ve tabiun döneminde başlayan Kur’an ve sünnete dayalı 

bilginin rey ve içtihadla zenginleştirilmesi girişimleri, hicri ikinci asrın ortalarından 

itibaren İmam-ı Azam Ebû Hanife (ö. 150/767) ve talebeleri tarafından sistematik 

hale getirilmiştir.409 

Hanefî mezhebinin imamı Ebû Hanîfe’nin bizzat kendisine ait olan: “Allah’ın 

kitabındakini alır, kabul ederim. Onda bulamazsam; Rasûlullah’ın mutemed 

âlimlerce malum ve meşhur sünnetiyle amel ederim. Onda da bulamazsam, 

ashabından dilediğim kimsenin re’yini alırım. Fakat iş, İbrâhîm, Şa’bî, el-Hasen, 

‘Atâ … gibi zevâta gelince ben de onlar gibi içtihâd ederim”410 sözlerinden her hangi 

bir konuda hüküm elde etmek için Kitap, Sünnet, Sahabe sözü ve içtihâda 

başvurduğu açığa çıkmaktadır. Ne var ki Ebû Hanîfe hüküm elde etmek için takip 

                                                
408  İbn Kayyim, İ‘lâmu’l-Muvakkîn, I, 68, 82-86; Kevserî, Fıkhu Ehl-i Irak ve Hadîsihum, s. 42-52; 

Hudarî, Târîhu’t-Teşrî‘i’l-İslâmî, s. 167-173; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 89; Kılıçer, “Ehl-i 
Re’y”, s. 521; Taştan, “İslam Hukukunda Literalizm”, s. 144. 

409  İbn Kayyim, İ‘lâmu’l-Muvakkîn, I, 68, 82-86; Kevserî, Fıkhu Ehl-i Irak ve Hadîsihum, s. 42-52; 
Hudarî, Târîhu’t-Teşrî‘i’l-İslâmî, s. 167-173; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 89; Kılıçer, “Ehl-i 
Re’y”, s. 521. 

410  Mekkî, Menâkıbu Ebî Hanîfe, I,80; Zehebî, Menâkıbu İmam Ebî Hanîfe, s. 20-21 (Zehebî bu 
rivâyetin yanı sıra, “Hz. Peygamber’den gelen başım gözüm üstüne. Sahabe’den geleni tercih 
ederiz. Fakat Sahabeden sonra gelenler; onlar da adam biz de adamız” şeklinde ki rivâyeti de 
zikretmiştir); Hudarî, Târîhu’t-Teşrî‘i’l-İslâmî, s. 196; Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Târîhi’l-Fıkhi’l-
İslâmî, I, 424; Ahmed Emin, Duha’l-İslâm, II, 187; Karaman, İslâm Hukukunda İçtihad, s. 135. 
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ettiği yolu bu şekilde ifade etmiş olmasına rağmen nakil ve eserden ziyade re’ye, 

başvurmakla hatta sahih hadisleri bile re’yi karşısında reddetmekle itham 

edilmiştir.411 İçtihâdlarında bizzat üstadlarından öğrendiği dört bin kadar hadisi 

kullandığı bilinmesine412 rağmen bu şekilde itham edilmesinin temel nedeni, Ebû 

Hanife’nin içinde bulunduğu sosyolojik ortam olmalıdır. Zira Irak, mensûb olunan 

mezhebi diğerlerinden üstün gösterme413, halkı hayırlı işlere teşvik etme414 ve dini 

tahrif etme415 gibi çeşitli gayelerle binlerce hadisin uydurulduğu416 bir bölgedir.Bu 

nedenle Ebû Hanife, Ehl-i re’y geleneğinde kendisinden önce de olduğu üzere, Hz. 

Peygamber’e aidiyyetin şüphe duyduğu veya hadisin sıhhati için tepit ettiği şartları 

taşımadığı gerekçesiyle bazı rivâyetleri delil olarak kullanmamıştır.417 Nitekim Ebû 

Hanîfe’nin, haber-i vahidle amel etmek için ileri sürdüğü; râvinin rivâyetine muhalif 

davranışta bulunmaması, rivâyetin umum-ı belvâya aykırı olmaması, kıyasa muhalif 

olmaması ve ravînin fakih olması418 gibi şartlar da, bu bölgede uydurma hadislerin 

fazlaca bulunması ve bunları sahih hadislerden ayırt etmenin oldukça zor olması gibi 

                                                
411  İbn Sa’d, Kitâbu’t-Tabakât, VI, 368-369; Muhammed Zahid Kevserî (ö. 1371/1952), Te’nîbü’l-

Hatîb, (b.y.) (y.y.) 1410/1990, s. 169, 183; Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Târîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 427-
428; Karaman, İslâm Hukuk Tarihi, s. 178. 

412  Mekkî, Menâkıbu Ebî Hanîfe, I, 85; Karaman, İslâm Hukuk Tarihi, s. 179. 
413  Subhi Sâlih, Ulûmu’l-Hadîs ve Mustalahuh,  Dâru’l-İlim, Beyrut 1977, s. 267. 
414   Sâlih, Ulûmu’l-Hadîs ve Mustalahuhû, s. 2668-2269. 
415  Abdilkerim b. Ebi’l-‘Avca‘ adında bir zındığın “Ben dininizde helali haram ve haramı helal 

yapmak için dört bin hadis uydurdum” şeklindeki ifadesi de bu gerçeği teyit eder mahiyettedir. 
Bkz. Subhi Sâlih, Ulûmu’l-Hadîs ve Mustalahuhû, s. 270. 

416  Subhi Sâlih, Ulûmu’l-Hadîs ve Mustalahuhû, s. 270; Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Târîhi’l-Fıkhi’l-
İslâmî, I, 374,381,389; Ahmed Emin, Fecru’l-İslâm, s.241; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 89. 

417  Ahmed b. Teymiyye (ö. 728/1328), Rafu’l- Melâm an Eimmeti’l- Alâm, Câmiatu İslâmiyye, 
Medine 1396, s. 87 v.d.; Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Târîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 428; Karaman, İslâm 
Hukuk Tarihi, s. 179. 

418  Muhammed Ebû Zehra, Ebu Hanîfe Hayâtuh ve Asruh–Arâuh ve Fikruh, Dâru’l-Fikri’l-Arabî, 
(y.y.) (t.y.),  s. 279-283; Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Târîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 426; Mehmet Erdoğan, 
“Batınî İnkıta”, MÜİFD (İstanbul 1986), sy: 4, s. 425. 
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nedenlerle, sosyal ortamı dikkate almasının bir gereği olarak algılanmalıdır.419 Zira, 

dikkat edilirse bu şartların, hem mekân hem dil açısından hadisin kaynağından uzak 

bir bölgede rivâyetin güvenirliğini tespit amacıyla konmuş olduğu görülecektir. 

Nitekim Evzâî, Ebû Hanîfe’ye: “Rükûya giderken ve rükûdan kalkarken 

ellerin kaldırılmaması hakkında görüşün nedir?” diye sormuş Ebû Hanîfe de: “Bu 

konuda Hz. Peygamber’den sahîh bir Rivâyet gelmedi” diye karşılık verince Evzâî: 

“Nasıl olur, Zührî bana, Sâlim’den o da babasından(Abdullah İbn-i Ömer) ve babası 

da Hz. Peygamber’den Rivâyet etmiştir ki, Hz. Peygamber, namaza başladığında, 

rükûya giderken ve rükûdan kalkarken ellerini kaldırıyordu.” Ebû Hanîfe’de: “Bize 

de Hammâd, İbrâhim’den, o da Alkâme’den, Alkâme Esved’den, Esved İbn 

Mes‘ud’dan o da Hz. Peygamer’den Rivâyet etmiştir ki, Hz. Peygamber sadece 

namaza başladığında ellerini kaldırıyordu. Bunu başka bir yerde tekrar etmiyordu.” 

diye cevap verince Evzâî: “Ben sana, Zührî’den, Sâlim ve onun babasından Rivâyette 

bulunuyorum. Sen bana, Hammâd’dan İbrâhim’den rivâyette bulunuyorsun” demiş 

bunun üzerine Ebû Hanîfe: “Hammâd, Zührî’den, İbrâhim de Sâlim’den daha 

fakîhtir…” karşılığını vermiştir.420 

Özelde Ebû Hanîfe genelde Hanefî mezhebi, kıyası çok fazla kullanmakla 

hatta kıyası hadise tercih etmekle de itham edilmişlerdir.421 Biz Ebû Hanife ve diğer 

mezhep müntesiplerinin kıyasa bu ithama maruz kalacak kadar müracaat etmelerinde 

de yine içinde bulundukları sosyal şartların etken olduğunu düşünüyoruz. Zira, 

                                                
419  Ebû Zehra, Ebu Hanîfe, s. 278; Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 79; Koşum, Nassları Anlama ve 

Yorumlamada Yöntem Sorunu, s. 97. 
420  Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Târîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 380. 
421  Hudarî, Târîhu’t-Terî‘i’l-İslâmî, s. 187-188; Ebû Zehra, Ebu Hanîfe, s. 272, 330; Hacvî, Fikru’s-

Sâmî fî Târîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I,417,426,427;Aksu, İslâm’ın Doğuşunda Toplumsal Realite,s. 23. 
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karmaşık bir yapıya sahip olan şehir hayatında basit bir köy hayatındakinden farklı 

sosyal ihtiyaçlar söz konusudur.422 İşte bu nedenledir ki, sade bir yaşam tarzının 

hâkim sürdüğü yerlerde Medine ekolünün nakle dayalı kaynakları yeterli olurken, 

Irak gibi çeşitli kültür ve medeniyetlere beşiklik etmiş bir yerde nakli kaynaklar 

yanında ağırlıklı olarak re’ye de başvurmak gerekmiştir.  

Zaten, zikrettiğimiz nedenlere bağlı olarak Ebû Hanife’den çok önce, Ehl-i 

re’y ve ehl-i hadis döneminden itibaren bölge alimleri re’ye fazlaca müracaat 

etmekle tanınmışlardı. Bu ise bölgede böyle bir hukuk anlayışına sahip olmanın 

zorunlu olduğunu göstermektedir. Medine ekolünün sade ve basit bir hayatın hâkim 

olduğu Kuzey Afrika’da yayılmış olması ve Hanefî mezhebinin ise bunun yerine 

daha kozmopolit ve karmaşık bölgelerde yayılmış olması da423 kanaatimizce bu 

görüşü bir başka açıdan desteklemektedir.  

Yine, zamanın ve çevrenin getirdiği ihtiyaçlara bağlı olarak, kıyasla verilen 

hükmün hukukun gayesini temin etmekte yetersiz kaldığı durumlarda toplumun 

maslahatına uygun hükmün verilmesini ve hukukun esneklik kazanmasını sağlayan 

bir yöntem olarak istihsân da Hanefi hukukunda fazlaca karşımıza çıkan bir 

yöntemdir. 424 En doğru ve en uygun hükmün verilebilmesi amacıyla; nass, icma‘, 

zaruret, maslahat veya örf gibi  daha kuvvetli bir delile dayanarak kıyası terk etmek 

                                                
422  Ahmed Emin, Duha’l-İslâm, II, 152; Zeydân, Medhal li Dirâseti’ş-Şerîati’l-İslâmiyye, s. 16-17; 

Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 17. 
423  İbn Haldun, Mukaddime, s. 419; Ahmed Emin, Duha’l-İslâm, II, 152; Eroğan, Ahkâmın 

Değişmesi, s. 17-18. 
424  Muhammed Emîn İbn Âbidîn (ö. 1252/1836), Raddü’l Muhtâr alâ Dürrî’l-Muhtâr Şerhu 

Tenvîri’l-Ebsâr, thk. Ali Muhammed Muavvıd-Adil Ahmed Abdu’l-Mevcûd, Dâru’l-Kütübi’l-
İlmiyye, Beyrut 1415/1994, VI, 383-384; Mekkî, Menâkıbu Ebî Hanîfe, I, 84; Ebû Zehra, Ebu 
Hanîfe, s. 348-355; Zeydân, Medhal li Dirâseti’ş-Şerîati’l-İslâmiye, s. 200-201; Hacvî, Fikru’s-
Sâmî fî Târîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I,424,425, 429. 
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anlamına gelen istihsân 425,  Serahsî tarafından Mebsût’ta; kıyası terk ederek insanlar 

için en uygun olana yönelmek, çoğunluğun veya bazılarının alışa geldiği şeylerde 

(ibtilâ) hüküm verirken kolay olanı seçmek, genişliğe yer vermek- kolaylığı istemek 

ve müsamaha ile hareket etmek, rahatlık bulunanı istemek şeklinde tanımlamıştır.426 

Serahsî’nin istihsân tanımı da göstermektedir ki bu yönteme; birbirine benzemeyen, 

çok karmaşık problemlerin yaşandığı, kıyasla hüküm vermenin de hükümlerden 

gözetilen gayeyi gerçekleştirmediği bir ortamda insanların maslahatını korumak 

amacıyla müracaaat edilmiştir. Meselâ: Bir kimse, mahsulün yarısı, üçte veya dörtte 

biri kendisinin olmak şartıyla, sahibi bulunduğu arazisini, başka birisine ekip biçmesi 

karşılığında verse, yani müzâraa veya muamele akdi yapsa, Ebû Hanife’ye göre bu 

akit batıl olur. Zira ona göre tarla veya bahçeden mahsûl elde edilmezse adam boşa 

çalışmış olacak ve mağdur olacaktır.427 Burada Ebû Hanîfe, Mudârebe akdine kıyas 

ederek bu hususta caiz hükmünü vermek yerine daha güçlü bir delile yani işçinin 

herhangi bir zarara uğramasının önlenmesine ve maslahatının temin edilmesine 

dayanarak kıyası terk etmiş ve istihsân ile  hüküm vermiştir.  

Raşid halifeler döneminde Peygamber ailesine beytülmalden verilen ödeneğin 

Emevî ve Abbâsîler döneminde kesilmesi üzerine -Peygamber neslinden gelen 

kimseler zor durumda kalmış olmalılar ki- Ebû Hanîfe, sosyal şartların değişmesi 

nedeniyle Hz. Peygamber’in: “Sadaka, insanların elinin kiridir. Bu yüzden 

                                                
425  İbn Âbidîn, Raddü’l Muhtâr alâ Dürrî’l-Muhtâr, VI, 383-384; Mekkî, Menâkıbu Ebî Hanîfe, I, 

84; Ebû Zehra, Ebu Hanîfe, s. 348-355; Zeydân, Medhal li Dirâseti’ş-Şerîati’l-İslâmiye, s. 200-
201; Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Târîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I,424,425, 429. 

426  Ebû Bekr Muhammed b. Ahmed Serahsî (ö. 483/ 1090), el-Mebsût, Matbaatu’s-Saade, Mısır 
1324/1906, X, 145 v.d. 

427  Ebû Yûsuf, Kitâbu’l-Harâc, s. 96; Karaman, İslâm Hukuk Tarihi, s. 182. 
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Muhammed ve âilesine helâl olmaz”428 hadisi yerine istihsana başvurarak Hz. 

Peygamber’in soyundan gelen kimselere zekât verilmesi hususunda fetva 

vermiştir.429 Teslim zamanı belirtilmeksizin yapılan istısnâ akdi, hazır ve mevcut 

olmayan bir şeyin satılması anlamına geldiği için, Hz. Peygamber bu türlü satışı 

yasaklamıştır. Fakat değişen ekonomik koşullar sonucu insanların bu türlü satışlara 

ihtiyaç duymaları ve bunu örf haline getirmeleri nedeniyle Ebû Hanîfe, toplumun 

hâcî maslahatını temin etmek adına bu uygulamaya cevaz vermiştir.430 Yine Ebû 

Hanîfe’ye göre, bir kimse:“bütün malım sadakadır” diye bir ifade kullansa; bu ifade, 

o kişinin tüm mal varlığı için değil; sadece zekâta tâbî malları için geçerli olur. Zira 

malının tamamını sadaka olarak vermesi durumunda kişinin kendisi muhtaç hale 

gelir. Bu ise zekât müssesesiyle gözetilmek istenen gayeye aykırı olduğu gibi431 

kişinin zarurî maslahatlarından olan malın korunması esasına da aykırıdır. Ebû 

Hanîfe, bireyin dolayısıyla toplumun, maslahatını korumak için böyle bir hükme 

varmıştır. Zira bireylerin maslahatının korunması, toplumun maslahatının 

korunmasını temin eder. Ebû Hanîfe’nin zanaatkarların elinde ziyan olan malların, 

zanaatkârlar tarafından tazmin edilmesi gerektiği yönündeki hükmünü verirken de432 

istihsana dayanmış olduğunu görüyoruz. Bu hükümle hem ferdin malı koruma altına 

alınarak o eşya ile bir ihtiyaç giderilmiş hem de zarurî ve hâcî bir maslahat temin 

edilmiş olmaktadır. 

                                                
428  Müslim, Zekât, 51 (I, 753); Ebû Dâvud, İmâre, 19-20 (III, 388-389).  
429  Müslim, Zekât, 51 (I, 754); Ebû Dâvud, İmâre, 19-20 (III, 383); Zeylaî, Nasbu’r-Râye, II, 404; 

Döndüren, “Sosyal Değime Karşısında İslâm Hukuku”, s. 35. 
430  Kâsânî, Bedâiu’s-Sanâi‘ fî Tertîbi’ş-Şerâi‘, VI, 84-88; Karaman, İslâm Hukuk Tarihi, s. 194. 
431  Serahsî, el-Mebsût, XII, 93; Karaman, İslâm Hukuk Tarihi, s. 194 
432  Serahsî, el-Mebsût, XV, 161; Karaman, İslâm Hukuk Tarihi, s. 194. 
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Hiyele başvurması  da Ebû Hanîfe’nin, eleştiri aldığı hususlardan bir 

diğeridir. O, hiyeli kullanmış433 ve onu zor ve sıkıntılı bir durumdan çıkış (mehâric) 

olarak isimlendirmiştir.434 “Hiyle” kelimesinin çoğulu olan hiyel,  kelime olarak 

“çare, mahâret, beceriklilik” gibi anlamlara gelmektedir. Istılâhî olarak ise: “Amel ve 

tasarrufları zâhiren fıkha uygun düşürmek, memnû olan hususları görünüşte meşrû 

olarak yapabilmek için bulunan yollar, çareler ve çıkış noktaları 435 anlamını ifade 

eder. Tanımından da anlaşılacağı üzere hile, hukukun uygulanabilirliğini sağlamak 

için kullanılan bir çıkış kapısıdır ve özellikle “yemin”, “talâk”ve “adak” gibi 

konularda uygulanmıştır.436 Hileye dayanmak, görünüşte caiz olan veya caiz 

olmayan bir hükmü uygulamak, herhangi bir yükümlüğü düşürmek ya da onu başka 

bir hükme kalb etmektir.437  

Buhârî Câmiu’s-Sahîh’inde hileyi meşru kılan Hanefileri -isim vermeden- 

ağır bir dille eleştirmiştir.438 İbn Kayyim ise İ’lâmu’l-Muvakkıîn isimli eserinde 

hiyelin haram ve mübah olmak üzere iki kısma ayrıldığını; hiyel ile ulaşılan hüküm 

mübah ise hiyelin de mübah; aksi durum söz konusu olduğunda ise, hiyelin haram 

olduğunu söylemektedir.439 Nitekim İbn Kayyim’in de ifade ettiği gibi, Allah Teâlâ 

                                                
433  Konu hakkında yazılmış müstakil eserler de mevcuttur. İmam Muhammed’in Hiyel ve 

Mehâric’ini iki Hanefî fakihi rivâyet etmiş, Hâkim eş-Şehîd (ö. 334/945) bu rivâyetleri ihtisâr 
etmiş, Serahsî de bu ihtisâra şerh yazmıştır. Schacht ise her iki rivâyeti de Mehâric fi’l-Hiyel 
adıyla  neşretmiştir (Leipzig 1930). Bkz. Karaman, İslâm Hukuk Tarihi, s. 183. 

434  Coulson, A History of İslamic Law, s. 139; Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Târîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 433; 
Karaman, İslâm Hukuk Tarihi, s. 182 

435  Karaman, İslâm Hukuk Tarihi, s. 182. 
436  Hudarî, Târîhu’t-Teşrîi’l-İslâmî, s. 239; Coulson, A History of İslamic Law, s. 139; Hacevî, 

Fikru’s-Sâmî fî Târîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 423; Ahmed Emin, Zuhru’l- İslâm, IV, 212; Karaman, 
İslâm Hukuk Tarihi, s. 182-183, 257; Apaydın, “İslâm Hukukunun Sistem ve Terminoloji 
Problemi“, s. 493. 

437  Şâtıbî, el-Muvâfakât, II, 378-379; Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Tarîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 433. 
438  Bkz. Buhârî, Hiyel, 1-15 (VIII, 59-67); Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Tarîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 434. 
439  İbn Kayyim, İ’lâmu’l-Muvakkıin, III, 144-344; Ahmed Emin, Duha’l-İslâm, II, 190-192. 
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Kur’ân’da Eyyûb Peygamber’i kastederek şu şekilde hitap etmektedir: “Bir de eline 

bir demet ot-çöp al da onunla eşine vur. Yeminini bozmuş olma” dedik…”440 şeklinde 

buyurmakta; Eyyûb Peygamber’e ve eşine bir çıkış yolu göstermektedir.441 

Muhtemelen Ebû Hanîfe bu ve benzeri âyetleri442 göz önünde bulundurarak herhangi 

bir konuda insanların günahkâr olmamaları için hileyi bir çıkış yolu olarak 

görmüştür. Nitekim İbn Hacer Askalânî Fethu’l-Bârî adlı eserinde konuya dair İbn 

Battâl’dan Ebû Hanîfe’nin şuf‘a hakkının düşürülmesi hîlesiyle ilgili olarak 

naklettiği bir rivayetle bu düşüncemizi desteklemektedir:“Bu meselenin aslı şudur. 

Bir adam bir ev satın almak istemiş, fakat o, evi şuf‘a hakkına sahip olması sebebiyle 

ev sahibinin komşusunun alacağından korkarak Şuf ‘a hakkının nasıl düşürüleceğini 

sormuştur. Ebû Hanife de evin yüzde birlik fiyatını ödeyerek önce eve ortak olmasını 

sonra da geri kalanı ödeyerek evi satın almasını söylemiştir. Zira ortak olunan 

malda ortağın hakkı, komşu hakkından daha önceliklidir ve bu sünnete muhalif bir 

uygulama da değildir.”443 Burada dikkat edilirse İslâm’a ve hukuka aykırı bir durum 

söz konusu değildir. İbn Kayyim’in de ifade ettiği gibi İslâm’a aykırı olan hile; 

haram bir fiile neden olan hiledir.444  Şer’î bir aslı ortadan kaldıran veya şer’î bir 

maslahatla çelişen hîle geçersizdir ve ona ruhsat vermek caiz değildir.Zaten bu tür 

hile, münâfıkların iman etmiş gibi görünüp küfürlerini gizlemelerinde olduğu gibi 

ilgâ edildiğine ittifakla karar verilen hiledir. İşkence altındaki bir müslümanın inkar 

ifadelerini söylemesi durumundaki hile ise, dinen makbul ve mazur bir hiledir ve 

                                                
440  Sâd 38/ 44. 
441  Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Târîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 434.  
442  Bkz.Talâk 65/2. 
443  Ebu’l-Fadl Ahmed b. Ali  b. Hacer Askalânî (ö. 852/1449), Fethu’l-Bârî bi Şerhi Sahîhi’l-Buhârî, 

thk. Muhammed Fuâd Abdulbâkî, Dâru’r- Reyyân  li’t-Türâs, Kahire 1407/1987, XII, 362. 
444 Haram olan hile için bkz. Bakara 2/65-66; Nisâ 4/ 47,154-155; A’râf 7/163; Nahl 16/124.  
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elbette caizdir. İlgâ edildiğine veya kabul edildiğine dair kesin bir delil bulunmayan 

şer’î hilenin ise- ki daha yukarıda anlatılan örnekler bu kısma girer- haram olmadığı 

ve kişiyi günahkar yapmadığı ifade edilmiştir.445 

Ebû Hanife’nin kıyası ve istihsanı çok kullanmasının, hadisler konusundaki 

aşırı titizliğinin ya da hile ile çıkış yolu aramasının temelinde yatan başlıca sebebin 

yaşadığı bölgenin özellikleri olduğunu burada bir kez daha hatırlamak faydalı 

olacaktır. Hanefi mezhebinin doğup yayıldığı ortam, mesela Mâlikî mezhebinin 

doğduğu ortamdan oldukça farklıdır ve mezhep âlimlerinin bu gerçeği göz ardı 

etmesi imkânsızdır. Nitekim gerek Ebû Hanîfe’nin gerek onun yolunu takip eden 

Hanefî fakihlerin füru meselelere çok fazla dalarak446 farazi fıkhın doğmasına sebep 

olmaları da447 bize göre, yine yaşadıkları bölgenin dînî, içtimâî, siyasî ve ekonomik 

konumunun bir sonucudur. Kaldı ki, farazi olarak oluşturulan bu tür meselelerin 

toplumdan kopuk ve tamamen bağımsız bir şekilde üretilmiş, bireysel ve sosyal 

gerçekliği bulunmayan meseleler olduğunu söylemek de mümkün değildir. Mikdâd 

b. Esved’den yapılan bir rivâyet toplumun karşılaşması mümkün olan meselelere dair 

soru sormanın ve bu meseleler hakkında önceden hüküm vermenin mümkün ve caiz 

olduğunu göstermektedir.448 Mikdâd bir gün Hz. Peygamber’e gelerek: “Yâ 

Rasûlallah! Kâfir bir adamla karşılaşsam ve karşılıklı çarpışsak sonra o, bir kılıç 

darbesiyle benim elimin birini kesip sonra da bir ağaca saklanarak Müslüman 

olduğunu söylese, o böyle söyledikten sonra ben onu öldürebilir miyim?” Diye 

                                                
445  Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Târîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 436. Hile ile cevaz verilen veya yükümlülükten 

düşürülen uygulamalar ve günaha sebebiyet verip vermemesi hakkında ayrıntılı bilgi için bkz. 
Şâtıbî, el-Muvâfekât, II, 380-384; Askalânî, Fethu’l- Bârî bi Şerhi Sahîhi’l-Buhârî, XII, 342-367. 

446  Bkz. Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Târîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 420-421. 
447  Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Târîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 419. 
448  Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Târîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 421. 
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sormuş, Hz. Peygamber de: “Hayır öldüremezsin. Eğer öldürürsen (ve o gerçekten 

Müslüman olmuşsa) o sen onu öldürmeden önce senin konumuna gelir (Müslüman 

olduğu için senden bir farkı kalmaz ve öldürülmesi caiz olmaz), sen de o adam, o 

kelimeyi (Müslüman olduğunu ifade eden) söylemeden önceki konuma gelirsin 

(Müslüman bir kimseyi suçsuz yere öldürdüğün için senin öldürülmen gerekir) diye 

cevap vermiştir.449  

Her ne kadar farazi fıkıh düşüncesi, Hz. Peygamber döneminde sahabenin 

çok soru sormalarının yasaklanmasını akla getirebilirse de; bu yasaktaki gaye, 

müslümanların güç yetiremeyecekleri hükümlerle sorumlu tutulma ihtimalini bertaraf 

etmek olup doğrudan farazi fıkhı çağrıştırmamaktır.  Ayrıca, vahiy Hz. Peygamber’in 

vefatıyla birlikte sona erdiği için sonraki dönemlerde elbette böyle endişe söz konusu 

olmamıştır.450 Muâviye’den yapılan bir rivâyette Hz. Peygamber’in, “eğlûtâttan” 

soru sormayı nehyettiğinin bildirilmesi de  –ki İmam Evzâî de eğlûtâtın; anormal, 

kabul görmeyen, alışılmışın dışında şeyler olduğunu söyler-451 göstermektedir ki, 

yasaklanan şey aslında soru sormak değil; bir faydası olmayan lüzumsuz soru 

sormaktır. Bu bağlamda biz Ebû Hanîfe’nin meydana gelmemiş meseleler üzerinde 

yorumlar yapıp hüküm vermesini olumsuz bir şey olarak değerlendirmiyoruz. Zira 

Ebû Hanîfe, en nihayetinde o dönemde toplumda vukû bulan, yaşanmış olaylardan 

hareketle olması muhtemel bazı meseleler üretip onların hükümlerini vermeye 

çalışmaktadır. 452 Bu nedenle bu şekildeki bir uygulamanın fıkhın gelişimine engel 

teşkil ettiği düşüncesi bize göre çok da haklı görünmemektedir. Hatta aksine bu 

                                                
 449  Buhârî, Meğâzî, 12 (V, 19). 
 450  Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Târîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 422. 
 451  Ebû Dâvud, İlim, 8 (IV, 65); Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Târîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 422. 
 452  Bkz. Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Târîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 423. 
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durumun fıkhın gelişmesine yardımcı olduğu bile söylenebilir. Neticede, farklı millet 

ve kültürlerin etkilerinin son derece yoğun olduğu Kufe’de yaşanan hızlı sosyal 

değişimin, Ebû Hanîfe’nin bu tür meseleleri ele almaktan kaçınmamasında büyük bir 

etkisi olduğunu söyleyebiliriz. Nitekim günümüzde sosyal değişim o kadar hızlı 

yaşanmaktadır ki, bu gün akla hayale gelmeyen birçok olay, yarın gündemin 

merkezine oturabilmekte, daha önce imkânsız gibi görünen birçok şey insanların 

günlük problemleri olarak karşımıza çıkmaktadır.  

2.b. Ehl-i Hadisin Devamı olarak Mâlikî Mezhebi ve Hüküm Çıkarma 
Yöntemlerinde Sosyal Değişimin Etkisi 

İmam Mâlik, hüküm elde etmek için takip ettiği yöntemi bizzat yazıya 

dökmemiş olsa da453 sonraki âlimler, “Muvatta” isimli eserinde zikrettiği sözleri ve 

içtihatları ile “Müdevvene” isimli kitapta nakledilen içtihadlarını göz önünde 

bulundurarak, İmam Mâlik’in hüküm elde ederken kullandığı yöntemi tespit 

etmişlerdir.454 Buna göre, onun hüküm çıkarırken Ehl-i Hadisin metodunu takip ettiği 

kesindir.455 Fakat İmam Mâlik’i diğer mezhep imamlarından ayırt eden en önemli 

yönü, onun, Medinelilerin ittifakla kabul ettikleri uygulamalarına (Amel-ü Ehl-i 

Medine) verdiği önemdir.456 Muvatta’da “el-emru ındî”, “el-emru bi-beledînâ”, “el-

emru indenâ” ifadeleriyle457  zikrettiği kırk küsür mesele458 onun Amelü Ehl-i 

Medine’ye ne derece önem verdiğini göstermesi bakımından büyük önem arz eder. 

                                                
453  Ebû Zehra, Mâlik Hayatuh ve Asruh- Âraûh ve Fıkhuh, Dâru’l-Fikri’l-Arabî, Kahire 1952.  s. 215. 
454  Ebû Zehra, Mâlik, s. 215-216; Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Târîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 457; Karaman, 

İslâm Hukuk Tarihi, s. 1184. 
455  Şîrâzî, Tabakâtü’l-Fukahâ, s. 68, 100; İbn Kayyim, İ‘lâmu’l-Muvakkîn, I, 79-81; Ahmed Emin, 

Fecru’l-İslâm, s. 245; Hudarî, Târîhu’t-Teşrîi’l-İslâmî, s. 120; Ebû Zehra, Mâlik, s. 215, 217; 
Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Târîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 453; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 90. 

456  Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Târîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 458,460. 
457  Muvatta’, Büyû‘, 8, (II, 619), 34 (II, 665); Bâcî, el-Müntekâ, VI, 216; Ebû Zehra, İmam Mâlik, s. 

218. 
458  Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Târîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 457.  
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İmam Mâlik, Medinelilerin ameline, kıyastan, hatta -hadis ehl-i olarak bilinmesine 

rağmen- haber-i vahitten bile önce yer verir.459 Bunun sebebi muhtemelen, 

Medine’de yaşayan sahabenin sayı olarak Medine dışına çıkan sahabeden çok daha 

fazla olmasıdır. Hz. Peygamber, Huneyn Savaşından döndükten sonra, Medine’de on 

iki bin Sahabe bulunmaktaydı. Bunlardan iki bin kadarı, İslâm coğrafyasının çeşitli 

bölgelerine gitmiş; on bin kadar sahabe ömürlerini Medine’de tamamlamıştır.460 

Dolayısıyla vahyin nazil olduğu ortam ve şartlara şahit olan, Hz. Peygamber’in 

uygulama ve içtihadlarını gören sahabe bu uygulamalarını kendilerinden sonraki 

nesle aktarmışlardır.461 Bu bağlamda onların  uygulamaları kaynak itibariyle 

Hz.Peygamber’in sünnetine dayanmaktadır. Bir topluluk tarafından uygulandığı için 

de tevatür derecesinde sayılır ve bir kişinin bir kişiden rivâyetinden çok daha 

öncelikli hale gelir.462 Bu nedenle, haber-i vahid hangi şekilde rivâyet edilirse edilsin 

Medinelilerin ameline muvâfık ise; bu rivâyetin güvenirliğine bir delil teşkil ettiği 

için haber-i vahid delil olarak alınır; muârız ise, Medinelilerin ameli nakle dayanan 

tevatür derecesinde olduğu için, tereddütsüz bir şekilde terk edilir. Dikkat edilirse 

Ebû Hanife haber-i vahidin kabulü için kıyasa, umumu belvaya aykırı olmaması, 

râvînin kendi rivayetine aykırı eylemde bulunmaması ve fakîh olması gibi şartlar ileri 

sürmüştü. Ebû Hanife’nin bulunduğu bölgede âhâd haberin  güvenirliğini tespit 

edebilmek ancak bu şartlarla mümkün olabilirdi. İmâm Mâlik ise böyle bir haberin 

güvenirliğini yine bölgenin özelliğinden kaynaklanan Amelü ehl-i Medine ile 

                                                
459  Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Târîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 454-463; Emin, Duha’l-İslâm, II, 211; Karaman, 

İslâm Hukuk Tarihi, s. 184. 
460  Karaman, İslâm Hukuk Tarihi, s. 150. 
461  Ebû Zehra, İmam Mâlik, s. 122; Karaman, İslâm Hukuk Tarihi, s. 185. 
462  Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Târîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 457; İbrahim Kafi Dönmez, “Amel-i Ehl-i 

Medine”, DİA, (İstanbul 1991), c.III, ss., 21-25. 
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desteklenmesi şartına bağlamıştır.  İmam’ın bu tercihinin tıpkı Ebû Hanife’nin tercihi 

gibi oldukça makul ve geçerli bir sebebe dayandığını söyleyebiliriz. Zira, 

Medineliler, Peygamber’in sünnetini, nâsihi ve mensûhuyla çok iyi bildiklerinden 

onların haber-i vahide muhalif olan uygulamaları, haberi vahidin nesh edildiğine dair 

bir delil niteliğindedir. Nitekim, İmam Mâlik’e göre eğer bir konuda Medinelilerin 

ameli yoksa ancak o zaman ahad haber, sahih,463 hasen,464 veya meşhur465 olsun ya 

da olmasın, delil olarak kullanılabilir.466 Yine bu görüşü de açıkça ortaya 

koymaktadır ki, İmam’ın Medineliler’in ameline önem vermesinin sebebi onların 

uygulamalarındaki dayanağın Sünnet olmasıdır.  

İmam Mâlik, İbn Ömer’in, Hz. Peygamber’den rivâyet ettiği: “Alıcı ile satıcı 

ayrılmadıkça muhayyerdirler; ancak muhayyerlik şartıyla yapılan alışveriş 

müstesnâ” sözünü, “Bizde muhayyerlik için tayin edilmiş bir müddet ve sınır yoktur, 

aynı zamanda bunun tatbîk edildiği bir iş de mevcut değildir”467 diyerek reddetmiştir. 

İmam Mâlik, Medine’de uygulanmadığı için, İbn Ömer’in bu konuda rivâyet ettiği 

haber-i vâhidi dikkate almamış ve “hıyâru’l-meclis”i kabul etmemiştir.468   

                                                
463  Sahîh Hadis: Şâz ve mu‘allel olmayıp, adalet ve zabt sahibi kimselerin, yine kendileri gibi adalet 

ve zabt sahibi kimselerden sona (Hz. Peygamber’e) ulaşıncaya kadar muttasıl senedlerle rivâyet 
ettikleri hadistir. Bkz. Takiyyüddîn Ebû Amr Osman b. Abdirrahman İbnü-‘s-Salâh, Ulûmu’l-
Hadîs, Thk. Nuruddîn Itr, Mektebetü’l-İlmiyye, Beyrut 1401/1981, s. 10;  Subhî Sâlih, Ulûmu’l-
Hadîs ve Mustalahuh, s. 145 v.d. 

464  Hasen Hadis: Şâz ve illetten uzak olup, adalet sahibi fakat zabtı mükemmel olmayan raviler 
tarafından muttasıl bir senedle riâyet edilen hadistir. Bkz. İbnü’s-Salâh, Ulûmu’l-Hadîs, s. 26-29; 
Subhî Sâlih, Ulûmu’l-Hadîs ve Mustalahuh, s. 156 v.d. 

465  Meşhûr Hadis: Bir grubun bir şeyhten rivâyet ettiği garîb hadistir. Bkz. Subhî Sâlih, Ulûmu’l-
Hadîs Ve Mustalahuhû, s. 229. 

466  Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Târîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 460. 
467  Muvatta’, Büyû‘, 38 (II, 671). 
468  Ebu’l-Fadl Iyâd b. Musâ Yahsebî (ö. 544/1149), Tertîbü’l Medarik ve Takrîbu’l- Mesâlik, thk. 

Ahmed Bekir Mahmud, Dâru’l-Mektebe, Beyrut (t.y.), I, 54; Ebû Zehra, İmam Mâlik, s. 300; 
Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Târîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 460. 
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Medinelilerin içtihâda dayalı amelleri ise, sahâbî görüşüne dayanmaktadır. 

Bu nedenle ona göre, sahabî görüşüne senetlerinin muttasıl olması ve sahabenin 

büyüklerinin -Hulefâ-i Râşidîn v.b.- sözü olması yani sahih merfu hadise469 muhalif 

olmaması şartıyla müracaat edilebilir. İmam’ın bu görüşünde yine sahabenin 

içtihâdındaki doğruluk payının, Arap dilini, emredilen veya nehyedilen hükümleri 

çok iyi bilmelerinin ve bizzat vahyin nüzûlüne şahit olmalarının etkili olduğunu 

söylemek mümkündür. 470  

Yine İmam Mâlik, hakkında nass bulunmayan ve Medînelilerin 

uygulamalarında da mevcut olmayan bazı hususlara nadir de olsa istihsâna dayanarak 

hüküm vermiştir.471 Fakat İstihsânı Hanefîler kadar kullanmamış sadece beş tane 

meselede bu yönteme dayanarak hüküm vermiştir.472 Buradan hareketle Medine’de 

zaruret nedeniyle istihsana dayanarak hüküm vermeyi gerektirecek pek fazla mesele 

gündeme gelmediği söylenebilir. Zira, istihsân nass nedeniyle yürürlüğe girmiş 

olsaydı hüküm nassa dayanmış olurdu. Eğer örfe veya icma’a dayansaydı, 

Medînelilerin ameline dayanmış olurdu. Bu durumda geriye bir tek istihsânın zaruret 

                                                
469  Merfû‘ Hadis: Hz. Peygamber’e izâfe edilen söz, fiil veya takrîre denir. Hz. Peygamber’e izâfe 

eden râvî, Sahâbî olabileceği gibi tâbi‘î veya onlardan sonra gelen tabakalardan bir kişi 
olabileceği gibi senedin muttasıl olup olmaması arasında da fark yoktur. Tanımından da 
anlaşılacağı üzere Merf u‘ hadisin senedi muttasıl değildir. Bkz. Subhî Sâlih, Ulûmu’l-Hadîs ve 
Mustalahuhû, s. 216. 

470  Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Târîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 462. 
471 İmâm Mâlik’e ait olan “İstihsân, İlmin onda dokuzudur” sözü de onun istihsanı delil olarak  

kullandığına delil niteliğindedir. Bkz. Şatibî, el-Muvâfekât, IV, 209;Ebû Zehra, Ebû Hanîfe,s. 349. 
472  O, meyvenin satışında, ödünç alınan toprağın veya (ekilip dikilmediği için) el konulan toprağın 

enkazında şuf‘a hakkının sabit olması, bir şahid ve yeminle kısasın uygulanması, başparmak 
ucunun diyetinin beş deve olması ve kadının malı olduğu zaman ihtiyaç içindeki çocuğuna malını 
vasiyet etmesi meselelerinde istihsana dayanarak hüküm vermiştir. Yine fırın, hamam ve 
değirmen sahiplerinin, buraları kullanan insanlardan para almalarına istihsâna dayanılarak cevaz 
verilmiştir. Halbuki kıyas bu şekildeki uygulamalara cevaz vermemektedir. Bu beş husus, şiir 
şeklinde ifade edilmiştir. Bkz. Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Târîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 456-457. 
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nedeniyle devreye girmesi gündeme geliyor ki, yukarıda ifade ettiğimiz gibi bu da 

bölgenin özelliği nedeniyle çok az meselede vuku bulmuştur.  

Burada İmâm Mâlik’in İstihsana dayanarak verdiği hükümlerin sonuçta 

maslahatı temin etmeye yönelik olduğunu da özellikle vurgulamak isteriz. Zira her 

iki yöntemin ulaşmak istediği gaye de aynıdır. Nitekim, İmam Mâlik’in özelikle 

muamelâtla ilgili konularda hüküm verirken nassa muhalif olmaması şartıyla 

Mesâlihu’l-Mürseleye dayandığı bilinmektedir. 473 Meselâ: Onun toplu olarak bir 

kimseyi öldüren herkese kısas cezası verilmesi474, üreticilerin taksirleri olmadan 

ellerinde zayi olan müşteri mallarını ödemeleri475, ortak olan malın korunması, 

yiyecek ve içecek maddelerini taşıyan kimselerin ücret almaları gibi uygulamalarda 

toplumun menfaatini gözeterek hüküm verdiği bilinmektedir.476 Bu hükümlerden ilk 

ikisinin dört halife döneminde yine aynı gayeye dayanarak verilmiş hükümler 

olduğunu göz önünde bulundurduğumuzda bu iki hükmün bir taraftan da sahabe 

uygulamasına yani Medînelilerin ameline dayandığını söylemek mümkündür. 

Görüldüğü gibi -istihsân, maslahat, örf ya da Medinelilerin teâmülü- hangi 

isimle ifade edilirse edilsin, bu yöntemlerin hepsi birbiriyle bağlantılıdır ve ulaşılmak 

istenen hedef, hepsinde Şâri’in maksadını esas alarak toplumun maslahatını temin 

etmektir. Bu nedenle bütün bu yöntemler her ne kadar farklı şekillerde adlandırılsalar 

da hepsi içtihadın bir türü olarak kullanılmıştır ve temelde tam bir içtihâdî serbestlik 

ve zenginlik söz konusudur. Bu dönemdeki içtihadi zenginliğe nasıl önem 

verildiğinin delili olarak şu olaya yer vermek müçtehidlerin sosyal farklılıkları ne 

                                                
473  Şatıbî, el-İ’tisâm, II, 282 v.d.; Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Târîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 463. 
474  Şatıbî, el-İ’tisâm, II, 301-302; Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Târîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 463. 
475  Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Târîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 457. 
476  Şatıbî, el-İ’tisâm, II, 300; Karaman, İslâm Hukuk Tarihi, s. 195. 
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derece dikkate aldıklarına işaret etmesi bakımından bir hayli ilginçtir:  Abdullah b. 

Mukaffa‘ (ö. 142/795) farklı bölgelerde bulunan âlimlerin aynı konuda farklı hüküm 

vermiş olmalarından yakınarak, İslâm dünyasında birlik sağlamak amacıyla bir eser 

yazılması ve halifenin onayından geçtikten sonra çoğlatılarak ülkenin her yerine 

gönderilip kanun halinde uygulanması hususunda halife Mansûr’a bir teklif 

sunmuştur.477 Halife’nin aynı teklifi İmam Mâlik’e yapması üzerine o, Muvatta adlı 

eserini yazmaya başlamış fakat eserin tamamlanması halife Mansûr zamanında 

mümkün olmamıştı. Sonraki yıllarda Harun Reşîd, bu eseri bir kanun kitabı olarak 

uygulamak istediğini İmam Mâlik’e bildirdince imam, içtihad hürriyetine mani 

olmamak için bu teklifi reddetmiştir.478 Yine Ebû Hanife’nin (diğer bir rivâyete göre 

Hanefî âlimlerin): “Nereden söylediğimizi (hükmümüzün delil ve kaynağını) tetkik 

edip bilmeden bizim reyimizle fetva vermek hiçbir kimse için helal değildir”479 

şeklindeki sözleri de bu bağlamda oldukça manidardır. Bu içtihâdî zenginlik, 

dönemin sorunlarını çözüme kavuşturmakta hukukçulara yardım etmiş bu sayede 

hukuk ile hayat arasında sağlam bir bağ kurulabilmiştir.480 Öyleyse bu yöntemlerin 

hemen tamamının sosyal ortamın, toplumsal ihtiyaç ve zaruretlerin etkisiyle 

yürürlüğe girip hukuk ile toplum arasında bir köprü vazifesi481 gördüğü söylenebilir. 

                                                
477  Ahmed Zeki Safvet, Cemheratü Resâili’l-Arab fî Usûri’l-Arabiyyeti’z-Zâhira, el-Mektebetü’l-

İlmiyye, Beyrut (t.y.), III, 39-40; Ebû Zehra, İslâm’da Fıkhî Mezhepler Tarihi, s. 349; A.Emin, 
Duha’l-İslâm, II, 74. 

478  Kâdî  Iyâd, Tertîbu’l-Medârik ve Takrîbu’l- Mesâlik,  I, 191-195; Ebû Zehra, İslâm’da Fıkhî 
Mezhepler Tarihi, s. 350; A.Emin, Duha’l-İslâm, II, 74; Karaman, İslâm Hukuk Tarihi, s. 197. 

479  Dehlevî, Hüccetullâhi’l-Bâliğa, I, 452; Karaman, İslâm Hukuk Tarihi, s. 198. 
480  Koca, “Ahkâmın Değişmesi Üzerine”, s. 64; Apaydın, “İslâm Hukukunun Sistem ve Terminoloji 

Problemi”, s. 491-492. 
481  Koca, “Ahkâmın Değişmesi Üzerine”, s. 64; Aksu, İslâm’ın Doğuşunda Toplumsal Realite, s. 25. 
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2.c. Ehl-i Re’y ve Ehl-i Hadisi Meczeden Şâfiî Mezhebi ve Hüküm 
Çıkarma Yöntemlerinde Sosyal Değişimin Etkisi 

Yukarıda da ifade ettiğimiz gibi İlk dönem İslâm hukukçuları yeni hükümler 

elde etmek için içtihâdî faaliyete ağırlık vermişler482 ve bu da farklı içtihadların, 

birbirinden farklı yöntemlerin doğmasına neden olmuştu. Ancak bu durum her ne 

kadar belirtildiği üzere ilmî çevreler için bir zenginlik olsa da sıradan halk için 

hukukî birliğin olmaması anlamına da geliyordu. Zira, Ehl-i re’y ve hadis ehli 

arasındaki çatışma gittikçe şiddetlenmiş,483 Hanefîler, amel edilmesi gereken 

hadisleri terk ederek re’ye fazlaca müracaat etmekle itham; Mâlikîler ise, amelü ehl-i 

Medine ile çelişen hadisleri terk etmeleri sebebiyle  tenkid edilmeye başlamışlardı.484 

Bu durumu çok iyi fark eden İmam Şâfiî tabir yerinde ise “momentumu 

yakalamış”,485 hadîs ehlinin metodu ile re’y ehlinin metodunu meczederek yeni ve 

müstakil bir metod oluşturmuştur.486 Elbette onun her iki mezhebin görüşlerini böyle 

mahirane bir şekilde meczetmesinde; Medine’de İmam Mâlik’ten ve Irak’ta Ebû 

Hanîfe’nin talebesi İmam Muhammed’den ders alıp487 her iki mezhebin metodunu da 

öğrenmiş 488 olması büyük bir rol oynamıştır. 

Bu nedenle, İmâm Şâfiî, Hanefîlerde olduğu gibi umumu belvâ ile ilgili 

konularda hadisin şöhret bulması veya Mâlikîler’de olduğu gibi hadisin 

                                                
482  Fazlur Rahman, Islam & Modernity, s. 18. 
483  Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Târîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 471. 
484  Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Târîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 471. 
485  Taştan, “İslam Hukukunda Literalizm”, s. 153. 
486  İbn Haldûn, Mukaddime, s. 418; Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Târîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 447; Rüstâkî, 

Kadîm ve’l-Cedîd min Akvâli’ş-Şâfiî, s. 40.  
487  İmam Muhammed ile İmam Şâfiî arasındaki diyalog için Bkz. Şîrâzî, Tabakâtü’l-Fukahâ, s. 68.  
488  İbn Haldûn, Mukaddime, s. 418; Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Târîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 447; Rüstâkî, 

Kadîm ve’l-Cedîd min Akvâli İmam Şâfiî,  s. 39-41,İmam Şâfiî’nin ilim tahsil ettiği şehirler, 
Mekke, Medine, Yemen, Iraktır. Bkz. Rüstâkî, Kadîm ve’l-Cedîd min Akvâli İmam Şâfiî, ss.34-37. 
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Medinelilerin ameline muhalif olmaması şartlarını ileri sürmemiş,489 mensuh olduğu 

sabit olmayan hadisleri de delil olarak kullanmıştır.490 Mesela Hanefî ve Mâlikîler’in  

bu gerekçelerle reddettiği Kulleteyn ve Hıyâru’l-Meclis hadisleriyle amel etmiştir.491 

Yine o,  Hanefîler’in fazlaca müracaat ettiği kıyasa yalnızca zarûret halinde, hadis 

bulunmadığı zaman, başvurmayı ve hadis varken kıyasa dayanmamayı ilke 

edinmiştir.492 Kıyas ona göre, Allah ve Rasûlü’nün vazettiği ve illeti delâlet yolu ile 

anlaşılan hükmün, hakkında nass bulunmayan aynı illete sahip meseleye teşmil 

edilmesidir.493 Bu bağlamda İmam Şâfiî, nassların açık bir şekilde hüküm 

bildirmediği hususlarda Kitap ve Sünnetin delâletine dayanarak yapılan tüm 

istinbatlara kıyas adını vermektedir. Böylece o, içtihadı sadece kıyasa 

indirgemekle494 kalmayıp kıyası nassların otorite alanını genişletmek şeklinde ele 

almış olmaktadır.495 

Bu yöntemiyle İmâm Şâfiî  Hanefîler gibi hadisleri hiçe saymak ve kıyasa 

fazlaca müracaat etmekle itham edilmeyecektir. Nitekim  O; “kim istihsan yaparsa 

şerîat ihdâs etmiş olur” 496 şeklindeki ifadesiyle de yine Hanefîlerin eleştirildiği  

                                                
489  Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Târîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 469, 472.  
490  Şâfiî, er-Risâle, s. 512, 599, 600; Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Târîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 472; Fazlur 

Rahman, Islam & Modernity, s. 18. 
491  Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Târîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 472. 
492  Şâfiî, er-Risâle, s. 512, 599, 600; İbn Kayyim, İ‘lâmu’l-Muvakkıîn, IV, 105; Hacvî, Fikru’s-Sâmî 

fî Tarîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 468-470. 
493  Şâfiî, er-Risâle, s. 512. 
494  Şâfiî, er-Risâle, s. 512; Şatıbî, el-İ’tisâm, II, 302; Hudarî, Târîhu’t-Teşrîi’l-İslâmî, s. 173; Hacvî, 

Fikru’s-Sâmî fî Târîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 472; Bûtî, Davâbıtu’l-Maslaha fi’ş-Şerî‘ati’l-İslâmiyye, 
s. 370-371. 

495  Şafiî, er-Risâle, s. 507-508, 512; Taştan, “İslam Hukukunda Literalizm”, s. 145. 
496  Şâfiî, er-Risâle, s. 21-22, 477, 512; Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Târîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 469. 



 

 

178 

istihsân yöntemini kullanmadığını497 vurgulamak istemiştir. Onun ehl-i hadise daha 

yakın olması498 nedeniyle bu yöntemleri reddettiği de düşünülebilir. Bu durumda 

İmâm Şâfiî’nin ehl-i hadise yakın olan Medineliler’in teamülü ve maslahat gibi 

yöntemleri usûlünde kullanması beklenebilirdi. Fakat konunun başında da ifade 

ettiğimiz gibi o bu yöntemleri de kullanmamıştır. Dolayısıyla İmam Şâfiî’nin hadis 

ehline yakın olması sebebiyle değil; içinde bulunduğu sosyal değişim nedeniyle 

böyle bir tutum içine girdiği düşüncesi daha makul gözükmektedir. Abbasî 

halifesinin İmâm Mâlik’e yaptığı teklif de göz önünde bulundurulacak olursa 

Şâfiî’nin usûl anlayışı çok daha iyi anşalılacaktır. Nitekim o, bu görüşleriyle tam da 

olması gerekeni yapmış ve içtihâdın alanını daraltarak499 nassların lafız egemen 

anlaşılmasına güçlü bir zemin hazırlamış500 böylece hukuku tek kaynağa -nassa- 

indirgemiştir.501  

Onun, fıkıh usulüyle ilgili bir eser yazarak502 bu eserinde, içtihad yapacak 

kimsenin başvurması gereken kaynakları ve şer’î delilleri anlamak için müracaat 

edilmesi gereken küllî kanunları belirlemesiyle de Usûl-i Fıkıh’ın esas sınırları 

çizilmiş oluyordu.503 Onun bu davranışı, İslâm toplumlarında birliği sağlamak ve 

                                                
497  İmam Şâfiî usûlünde istihsânı reddetse de furû meselelerde tıpkı maslahat gibi istihsana da 

başvurmuştur. “Zifaf gerçekleşmeden boşanmış kadına verilecek mut’anın (meblağın) otuz dirhem 
olmasını uygun görüyorum” şeklindeki ifadesiyle de bunu teyit etmekedir. Bkz. Zeylaî, Nasbu’r-
Râye, I, 25; Şatıbî, el-İ’tisâm, II, 302; Muhammed Saîd Ramazan Bûtî, Davâbıtu’l-Maslaha fi’ş-
Şerî‘ati’l-İslâmiyye, s. 377-380; Karaman, İslâm Hukuk Tarihi, s. 195.  

498 Bkz. Şîrâzî, Tabakâtu’l-Fukahâ, s.68, 100; İbn Kayyim, İ’lâmu’l-Muvakkıîn, I, 79,81; Hudarî, 
Târîhu’t-Teşrîi’l-İslâmî, s.120; Mar‘aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd,  s.90. 

499  Bûtî, Davâbıtu’l-Maslaha fi’ş-Şerî‘ati’l-İslâmiyye, s. 372, 378; Karaman, İslâm Hukuk Tarihi, s. 
188; Aksu, İslâm’ın Doğuşunda Toplumsal Realite, s. 23. 

500  Taştan, “İslam Hukukunda Literalizm”, s. 145. 
501  Taştan, “İslam Hukukunda Literalizm”, s. 145. 
502  Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Târîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 474. 
503  Fazlur Rahman, Islamic Methodolgy in History, s. 21. 
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kendi döneminin ihtiyaçlarına cevap vermek504 açısından ele alındığında büyük bir 

hizmet olmakla birlikte; ictihâdı bu şekilde dar kalıplar içerisinde ele almakla serbest 

düşünce hareketine müdahale ettiği505 ve ileriki dönemlerde içtihâd faaliyetinin 

durmasına zemin hazırladığı yönünde eleştirilere maruz kalmasını da beraberinde 

getirmiştir. Zira onun usule dair görüşlerini ele aldığı er-Risale’yi yazmasıyla hukukî 

alanda merkezîleşme baş göstermiş,506 böylece Ebû Hanife ile zirve noktaya çıkan 

hukukî rasyonalite, nassların lafzî anlamlarına yapılan bu vurgu ile frenlenmiştir.507 

Dolayısıyla Abbâsî devrinin başlarındaki içtihâdî zenginlik yerini devrin 

ortalarından itibaren yavaş yavaş baş gösteren durağanlaşmaya bırakmıştır. Bu 

durağanlaşmada; bir taraftan sonraki müçtehidlerin, İmam Şâfiî’nin hukuk usûlünü 

belli kurallara bağladığı kitabına içtihat zenginliğini ortadan kaldıracak şekilde bağlı 

kalmaları, diğer taraftan özellikle fürû meselelerde müçtehitlerin vermiş oldukları 

hüküm ve fetvaların halk tarafından benimsenerek yaygın hale gelmesi ile mezhep 

anlayışının yerleşmeye başlaması etken508 olmuştur diyebiliriz.  Ancak bize göre 

karşılaşılan yabancı milletlerle yapılan kültürel alışverişin büyük oranda 

tamamlanmış olması ve müesseselerin yerleşmesi509 nedeniyle hızlı değişim 

sürecinin yerini daha yavaş bir değişime bırakması da büyük bir etken olarak 

görülmelidir. Zira daha önce de belirttiğimiz gibi Vahiy döneminden bu döneme 

gelinceye kadar İslâm dünyası, dinî, ilmî, içtimaî, iktisadî ve kültürel alanda hızlı, 

                                                
504  Fazlur Rahman, Islamic Methodolgy in History, s. 23; a.mlf., Islâm & Modernity, s. 26. 
505  Fazlur Rahman, Islamic Methodolgy in History, s. 21 v.d. 
506  Fazlur Rahman, Islamic Methodolgy in History, s. 21 v.d.;Taştan, “İslam Hukukunda Literalizm”, 

s. 144. 
507  Taştan, “İslam Hukukunda Literalizm”, s. 153. 
508  Fazlur Rahman Islamic Methodolgy in History, s. 21; Taştan, “İslam Hukukunda Literalizm”, s. 

144-145; Karaman, İslâm Hukuk Tarihi, s. 229-230; Koca, “Ahkâmın Değişimi Üzerine”, s. 64;  
509  Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 9. 
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yoğun ve daha çok gelişimi ifade eden bir sosyal değişim yaşamış; değişimin 

getirdiği hemen bütün sorun ve problemler çözüme kavuşturulmuş ve sosyal hayat 

artık rayına oturmuştur. İlk dönemlerdeki gibi bir değişim yaşanmadığı için verilmiş 

hüküm ve fetvalar aynen uygulanmaya başlanmış ve bu da taklidin başlamasına 

neden olmuştur.510 Nitekim ilk dönem hukukçularının başarılı olmalarının 

nedenlerinden biri de toplumda meydana gelen sosyal değişimin beraberinde 

getirdiği yeniliği ve toplumsal şartları dikkate alarak, vahyi yorumlamaları 511 ve 

“gerçekçi” olmaları512dır. İslâm toplumunun teşekkül ve gelişim dönemleri olarak 

nitelendirebileceğimiz bu ilk üç dönemde gelişen toplum şartlarına göre yeni 

hükümler uygulamaya konmuş, İslâm’ın sosyal konulardaki güncelleşebilme 

potansiyeli513 gözler önüne serilmiştir. Diyebiliriz ki, İslâm hukuku, hayat ile 

hukukun birlikte yol aldığı dönemlerde kendi coğrafyasının ihtiyaçlarını karşılamak 

hususunda bir kriz yaşamamıştır.514 Bu aşamadan sonra İslâm toplumu yavaş yavaş 

kurumların oturduğu, sosyal yapının belli oranda statikleşmeye başladığı, uzun yıllar 

sürecek yeni bir döneme girecek, bu dönemin etkileri diğer her şeyle birlikte İslâm 

hukukunda da kendisini gösterecektir. 

                                                
510  Koca, “Ahkâmın Değişmesi Üzerine”, s. 64. 
511  Çelebi, İslâm Düşüncesinde Yeni Arayışlar I, XIV (Önsöz).  
512  Fazlur Rahman, Islam & Modernity, s. 2. 
513  Döndüren, “Sosyal Değişme Karşısında İslâm Hukuku”, s. 34. 
514  Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 10; Okur, “İslâm Hukuku Alanında Yenileşme”, s. 35. 



 

 

181 

II. İSLÂM TOPLUMLARINDA SOSYAL DEĞİŞİMİN HIZ 
KAYBETTİĞİ DÖNEMLER VE HÜKÜM ÇIKARMA  
YÖNTEMLERİ 

A. SOSYAL DEĞİŞİM 
Hulefâ-i Râşidîn, Emevî ve Abbâsîler’in ilk dönemlerinde sürdürülen fetih 

hareketlerinin yerini bu dönemde büyük oranda İslâm devletlerinin birbirleriyle 

yaptıkları mücadeleler almış ve siyasî birlik bozulmuştur.515 Irak’ta ve Batı İran’da 

Deylem Büveyhîleri 334/945 yılında Bağdat’a girerek Abbasi halifelerini “kukla 

hükümet statüsüne” düşürmüşler, Fâtımîler de ilk önce Kuzey Afrikayı ve daha sonra 

Mısır ve Güney Suriye’yi ele geçirmişlerdir. Selçuklu sultanı Tuğrul Bey, 

334/945’ten beri Şiî Büveyhîler’in vesayeti altında bulunan Abbâsî halifesini bu 

vesayetten kurtarmış, bu politikaları sayesinde Selçuklular, İran’da varlık göstermiş 

ve 447/1055’te Bağdat’a giren Tuğrul Bey, Sultan unvanı ile Abbasî halifesi 

tarafından kabul görmüştür.516 Selçuklu Devletinin İslâm dünyasında birliği 

sağlamasının hemen ardından 1096 yılında 174 yıl sürecek olan Haçlı seferleri 

başlamış, Batı ve kuzeyden gelen Haçlılar Şam’ın önemli şehirlerini ele geçirip 

Mısır’ı tehdit ederken; uzak doğudan çıkan Moğollar kısa bir zaman zarfında 

Mâverâünnehir ve Horasan, Irak, İran ve Azebaycan’ı vurup yağma etmişler ve 

                                                
515  Abbâsî Devletinin o dönemde idaresi altında, Büveyhîler, Hamdanoğulları, İhşidler, Fatımîler, 

Sâmânoğulları, Emevîler, Berîdîler, Karmatîler, Deylemîler…gibi birçok farklı millet 
bulunmaktadır. Bkz. Ahmed Emin, Zuhru’l -İslâm, I, 90; Bosworth, Doğuşundan Günümüze 
İslâm Devletleri, s. 41; Karaman, İslâm Hukuk Tarihi, s. 235. 

516  Bosworth, Doğuşundan Günümüze İslâm Devletleri, s. 41, 259-260. 
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mevcut nüfusun üçte ikisinden çoğunu öldürüp o günlerde dünyanın en mamur 

şehirlerinden olan Buhâra’yı, Semerkant’ı ve maalesef 1258 yılında da Bağdat’ı yerle 

bir etmişlerdir.517 Bir çok İslâm devleti tarih sahnesine çıkıp inmiş; Endülüs 

Emevîler’i de Hıristiyan ve Berberîlerin saldırıları sonucunda yıkılmış onun yerine 

Mulûkut’t-Tavâif denilen otuz dokuz küçük krallık kurulmuştur.518  

İslâm dünyası birkaç yüz yıl zarfında sahip olduğu ilmî, sosyal ve kültürel 

zenginliği ve siyasî gücü neredeyse tamamen kaybetme noktasına gelmiş,519  

zamanla İslâm hukuku da ilk yüzyıllardaki fikrî canlılığını kaybetmiştir. 

B. HÜKÜM ÇIKARMA YÖNTEMLERİ 
Birçok ilim adamı ve düşünür İslâm düşüncesinde dördüncü yüzyıldan 

itibaren oluşan durağanlaşmanın temel nedenleri arasında XIII. Yüzyılın ortalarında 

hilafetin yıkılması nedeniyle İslâm birliğinin parçalanmasını görmektedir.520 Bu 

parçalanmanın beraberinde getirdiği siyasî mücadele, siyasî rakiplerin mensup 

oldukları mezheplere karşı da menfî bir tutum beslenmesinde etkili olmuş521 bu da 

zamanla mezhep taassubunu tetiklemiştir.522 Her grup sadece müntesibi olduğu 

mezhebin görüşlerine ve usul kaidelerine bağlı kalmış böylece taklit yaygınlaşmaya 

başlamıştır.523  

                                                
517  Ahmet Cevdet Paşa (ö.1895), Kısas-ı Enbiyâ ve Tevârîh-i Hulefâ, Arslan Yay., İstanbul 1979, II, 

368, 412-413. 
518  Bosworth, Doğuşundan Günümüze İslâm Devletleri, s. 49-50; Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Târîhi’l-

Fıkhi’l-İslâmî, II, 190; Koca, “Ahkâmın Değişimi Üzerine”, s. 63.  
519  Ahmet Cevdet Paşa, Kısas-ı Enbiyâ ve Tevârîh-i Hulefâ, II, 413. 
520  Fazlur Rahman, Islâm & Modernity, s. 26. 
521  Ahmet Cevdet Paşa, Kısas-ı Enbiyâ ve Tevârîh-i Hulefâ, II, 413; Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Târîhi’l-

Fıkhi’l-İslâmî, II, 15, 190-191. 
522  Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Târîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, II, 7,16; Koca, “Ahkâmın Değişimi Üzerine”, s. 63. 
523  İbn Haldûn, Mukaddime, s. 419; Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Târîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, II, 7; Bilgin, 

Fakîh ve Toplum, s. 17. 
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Yabancı unsurların topluma girmesi nedeniyle Arap dilinin devre dışı kalması 

zamanla Kur’ân’ın hayata yön veren bir kitap olmaktan ziyade kutsal bir metin 

olarak algılanmasına sebep olmuş, Sünnet de toplumsal uzlaşı sağlayan bir konuma 

indirgenmiş ve böylece İslâm hukukçuları tüm içtihat çabalarını İslâm hukukunun en 

temel iki kaynağı olan Kur’ân ve Sünnet yerine önceki fakihlerin sözlerini ve hukuk 

kitaplarını anlamaya hasretmişlerdi.524  

Mezhep âlimlerinin görüşlerine bağlı kalınarak yalnızca onların görüşlerinin 

doğru olduğu fikrinin kabul edilmesi ve sosyal problemlere yalnız mezhep içerisinde 

çözüm aranması525 yukarıda siyasi nedenlerine değindiğimiz mezhep taklitçiliğinin 

bu defa hukuki bir çerçevede karşımıza çıkmasına neden olmuştur. Bu dönemin 

önemli âlimlerinden Kerhî (ö.340/951)’nin söylediği: “Mezhebimizin hükümlerine-

âlimlerimizin görüşlerine- uymayan her âyet ya te’vîl edilmiştir yahut da mensûhtur; 

her hadis de böyledir: ya te’vîl edilmiş, zâhirî manasıyla alınmamıştır yahut da 

mensûhtur, başka bir hadisle yürürlükten kaldırılmıştır”526 ifadeleri, ne maksatla 

söylenmiş olursa olsun aslında hukuk ile sosyal realite arasında korunması gereken 

irtibatın artık yeterince gözetilmediğine işaret etmektedir.527 Böylece mezhepler 

kesin olarak birbirinden ayrılmış528, “dinamik din”in “ilk kurumsallaşması 

gerçekleşmiş”529 ve bu da gelenekselleşmeyi beraberinde getirmiştir. Esasında İslâm 

kültür ve Medeniyetinin ve İslâm toplumunun varlığını devam ettirebilmesi 

                                                
524  Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Târîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, II, 7. 
525  Karaman, İslâm Hukuk Tarihi, s. 236-237; Bilgin, Fakîh ve Toplum, s. 199-200. 
526  Ebu’l-Hasen Kerhî (ö.430/1039), Usûl, (Tesîsü’n-Nazar ile birlikte) Kahire (t.y.), s. 116; Hacvî, 

Fikru’s-Sâmî fî Târîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, II, 8;  Apaydın, “İslâm Hukukunun Sistem ve Terminoloji 
Problemi”, s. 492-493. 

527  Apaydın, “İslâm Hukukunun Sistem ve Terminoloji Problemi“, s. 493. 
528  Koca, “Ahkâmın Değişimi Üzerine”, s. 63. 
529  Günay, “Dinin Bireysel ve Toplumsal Boyutu”, s. 112. 
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bakımından bu gelenekselleşme çok önemli bir unsurdur. Fakat bu gelenekselleşme 

ile birlikte toplumsal yapı ve kültür, yeniliğe ve değişime kapanmış, ilk 

dönemlerdeki fikrî canlılık yitirilmiştir.530 Bu dönemde yetişen birçok büyük fakihe 

rağmen taklit anlayışının dışına çıkılamamıştır.531 

Aslında mezhep imamları kendi hukuk sistemlerinin her hangi bir otoritenin 

onayına dayanmasını istemedikleri532 gibi körü körüne taklit edilmesini de arzu 

etmemişlerdir. Nitekim onların taklidi yeren veya ictihâdı öven sözleri de bunu teyit 

eder mahiyettedir. Yetiştirdikleri talebelerin, müçtehid İmamların vefatlarından sonra 

fıkıh ilmini öğrendikleri imamların metodlarına ve kendilerine miras kalan hüküm ve 

fetvalarına bağlı kalmak zorunluluğu duymaları, ilk dönemlerdeki içtihâdî faaliyetin 

yerini, “mevcut olanı koruma” eğilimine terk etmesine sebebiyet vermiştir.533            

Kadıların, baktıkları davalar sırasında zaman zaman kadâ sınırını aşıp fetva 

gerektiren meselelerle karşı karşıya kalmaları ve bütün kadıların içtihâd ve iftâda 

yeterli ehliyeti aynı derecede haiz olmamalarından doğan hatalara ek olarak 

kendilerinde görülen bazı olumsuz davranışlar onlara duyulan güveni zedelemiş534 bu 

nedenle hukukî emniyetin sağlanabilmesi için hüküm mevzuu konuların ve bu 

konular hakkında verilecek muhtemel hükümlerin önceden tespit edilmesi ihtiyacı 

doğmuştur. Bu ihtiyacın yanı sıra hükümlerin fıkıh kitaplarından elde edilmesinin zor 

olması nedeniyle, daha önceden verilmiş fetvaları içine alan fetva kitapları kaleme 

                                                
530  Günay, “Dinin Bireysel ve Toplumsal Boyutu”, s. 112. 
531  Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Târîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, II, 189, 207 v.d.; Koca, “Ahkâmın Değişimi 

Üzerine”, s. 63; Bilgin, Fakîh ve Toplum, s. 199. 
532  Koca, “Ahkâmın Değişimi Üzerine”, s. 63. 
533  Çelebi, İslâm Düşüncesinde Yeni Arayışlar, I, 53; Karaman, İslâm Hukuk Tarihi, s. 238; Bilgin, 

Fakîh ve Toplum, s. 17. 
534  Karaman, İslâm Hukuk Tarihi, s. 238. 
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alınmış535, özellikle idarî, malî, cezaî konularda padişahların emir ve fermanları ile 

vazedilmiş kanun ve tüzükleri aynen veya özet olarak içine alan “Kanunnâme”536 

veya “yasaknâme” diye anılan çeşitli hukuk mecmuaları yazılmıştır. Ukûdu resmi’l-

müftî, Edebü’l-kâdî gibi müftü ve kadılar için rehber konumunda olan bu tür 

eserlerde tercîh edilen görüş ve içtihâdlar müftâ bih, muhtâr, esahh-ı kavl gibi 

lafızlarla ifade edilmiş, mezheb tarafından kabul görmemiş içtihâd ve görüşler 

dikkate alınmamış, kadıların  mezhepleri,  tayinde göz önünde bulundurulmaya 

başlanmıştır.537 Çeşitli konularda fetvalar içeren eserler, müftü ve kadıların 

hükümlere kolaylıkla ulaşabilecekleri birer kaynak niteliği kazanmış,538 karşılaşılan 

hemen her meseleyle ilgili hüküm ve fetvaların hazır bir şekilde bulunması içtihâd 

ruhunun yerini taklit ruhuna bırakmasına zemin hazırlamıştır.  

Öte yandan bizzat sultan veya eşraftan biri tarafından yaptırılan ve malî 

giderleri de vakıflarca karşılanan medereselerde tedrisin tek bir mezhebe münhasır 

kılınması âdet haline gelmiş; mezhep taassubu tefrika ve fitneyi körüklemiştir. 539 

Bütün bu sebepler geçerli olmakla birlikte, İslam hukuk tarihinde bu 

dönemden itibaren görülen ve giderek yaygınlaşıp yerleşen durağanlaşmanın en 
                                                
535  Karaman, İslâm Hukuk Tarihi, s. 261-262. 
536  Akkoyunlular, Memlûkler ve diğer Beylikler tarafından tertip edilmiş kanunlar bulunmakla 

beraber, bize intikal eden en eski kanunnâmeler, I. Murad (1326-1389), Fatih (1451-1481), 
Kânûnî (1520-1566), Selim II (1566-1574), Ahmed I (1603-1617), Murad IV (1623/1640) 
devirlerinde düzenlenmiş kanunnâmeler olup Osmanlılar bu hususta oldukça zengin bir 
malzemeye sahiptir. Bkz. Abdulkadir Şener, “İçtimâ-i Usûl-i Fıkıh Tartışmaları”, İzmirli İsmail 
Hakkı Vefâtının 50. Yılı Anısına, Hazırlayanlar: Mehmet Şeker–Adnan Bülent Baloğlu, TDVY, 
Ankara 1996, s. 313.  

537  Karaman, İslâm Hukuk Tarihi, s. 238, 260-262. 
538  Ebû Şâme Makdîsî (ö. 665/1268), Muhtasaru’l-Müevvel fî Redd-i İle’l-Emri’l-Evvel, 

Mektebetü’s-Sahveti’l-İslâmiyye, Kuveyt 1983, s. 41-42, 54; Karaman, İslâm Hukuk Tarihi, s. 
239.  

539  Ebû Şâme Makdîsî, Muhtasaru’l-Müevvel, s. 42,54-60; Abdulvehhâb Şa‘rânî (ö. 973/1565), 
Kitâbu’l-Mîzân el-Kebîr, Âlemü’l-Kütüb, Beyrut 1409/1989, I, 71; Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî 
Târîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, II, 176; Karaman, İslâm Hukuk Tarihi, s. 238-239,240-241. 
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temel nedeni herhalde bu dönemde büyük çapta bir sosyal değişimin yaşanmamış 

olmasıdır. Zira birinci bölümde de ifade ettiğimiz gibi hukuk ve toplumsal hayat 

birbirinden tamamen bağımsız iki farklı alan olmayıp bir bütünün iki parçası 

durumundadır. Bu nedenle, toplumsal alanda yaşanan durağanlık doğal olarak hukuk 

alanına da yansıyacaktır.540  

Osmanlı fetih hareketleriyle birlikte541 bu sefer Avrupa toplumlarıyla yakın 

bir kültürel temasa geçilmiş olmasına rağmen Avrupa halklarının o tarihlerde bilim, 

kültür ve medeniyet açısından geri olmaları542 yanında Müslüman kültürün daha hicrî 

birinci yüzyıldan itibaren temasa geçtiği büyük kültürlerle etkileşiminin sonucunda 

elde ettiği paha biçilmez tecrübeler, yüzyüze kalınan yeni problemlerin her hangi bir 

sorun oluşturmadan ve hatta çoğu kez yeni bir içtihada gerek kalmadan çözülmesine 

imkân sağlamıştı.543 Zaten Sanayi inkılabına kadar asırlar boyu İslâm medeniyetinin 

içinde ortaya çıkan olayların hemen tamamı ilk dönemlerde çözüme kavuşturulan 

eski olayların genel karakteriyle benzerlik arz etmektedir.544 Zira Müslümanlar hicrî 

dördüncü yüzyıla gelinceye kadar Rum, Çin, Hint, Yunan, Türk, Moğol dahil daha 

birçok milletle karşılaşmış; Hristiyan, Yahudi, Şaman, Putprest, Mecûsi gibi 

inançlara sahip insanların İslâm’ı kabul etmeleriyle gündeme gelen birçok sorunla 

mücadele etmiş, farklı kültür ve coğrafyaların neden olduğu sosyal değişimle karşı 

                                                
540  Câbirî, Vichetü Nazar, s. 55; Koca, “Ahkâmın Değişimi Üzerine”, s. 64. 
541  Ahmet Cevdet Paşa, Kısas-ı Enbiyâ ve Tevârîh-i Hulefâ, II, 413. 
542  Bu dönemde batı toplumu, feodal beylerin halka zulmettiği, temelde eşitsizlik ve sınıf farkına 

dayanan, eşitlik ve kişi özgürlüğünün hiçe sayıldığı bir toplum düzenine dayanmaktadır. Bkz. 
Berkes, Türkiyede Çağdaşlaşma, s. 410. 

543  Okur, “İslâm Hukuku Alanında Yenileşme”, s. 35; Apaydın,“İslâm Hukukunun Sistem ve 
Terminoloji Problemi” s. 492. 

544  Câbirî, Vichetü Nazar, s. 55; Koca, “Ahkâmın Değişimi Üzerine ”, s. 64. 
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karşıya kalmış, bütün bu problemler İslâm dairesi içinde çözüme kavuşturulmuştu.545 

Bu dönemde ise Müslümanların hayat tarzının özü itibariyle fazlaca değişim 

göstermemesi ve buna bağlı olarak İslâm hukukçularının problemleri mevcut 

birikimleriyle çözebilmeleri sebebiyle İslâm hukuku, dinamizmini gitgide 

kaybetmeye başlamıştır. 546 

Bu dönemlerde meydana gelen “yeni” olayların karakteri de, önceki 

dönemlerde çözüme kavuşturulan meselelerin karakteriyle aynıdır. Bu nedenle bu 

dönemlerde içtihâd, doğal olarak bazı tikel meseleleri başka bir takım tikel 

meselelere, hakkında nass bulunmayan bir meseleyi hakkında nass bulunan meseleye 

kıyas etmek yani yeni ortaya çıkan bir takım meselelere eskilerine dayanarak hüküm 

vermek şeklinde uygulanmıştır.547 Aynı sosyal ortam ve medeniyet çerçevesi 

içerisinde meydana gelen problemlerin hepsi çözüme kavuşturulmuş548 emsal 

olaylara verilen hükümler tamamlanmış dolayısıyla Müslümanların yaşadıkları 

sosyal ve medenî ortamda çok fazla içtihâd yapacak alan kalmamış ve zamanla 

“taklid” başlamıştır. 549  

Bu nedenle âlimler, yeni hükümler üretmekten ziyade var olan hükümler 

arasından birini tercih etme yoluna gitmişler550 Müçtehid imamların verdikleri 

                                                
545  Câbirî, Vichetu Nazar, s. 55. 
546  Câbirî, Vichetu Nazar, s. 55;Apaydın,“İslâm Hukukunun Sistem ve Terminoloji Problemi” s. 492. 
547  Câbirî, Vichetü Nazar, s. 55; Koca, “Ahkâmın Değişimi Üzerine”, s. 64. 
548  Câbirî, Vichetu Nazar, s. 56. 
549  Câbirî, Vichetu Nazar, s. 55-56. 
550  Karaman, İslâm Hukuk Tarihi, s. 243-244; Bilgin, Fakîh ve Toplum, s. 200. Bu türde yazılan 

kitaplar daha ziyade fürû fıkıhla alâkalı eserlerdir. Hanefîlerin görüşlerini ele alan ve İmam 
Muhammed’in mevsuk adlı kitabının özeti şeklinde olan Hâkimü’ş-Şehîd Mervezî (ö. 
334/945)’nin Kâfî isimli eseri ile bu eserin Serahsî tarafından yazılan şerhi Mebsût; Şâfiî 
Mezhebinde Şîrâzî’nin yazmış olduğu Mühezzeb ile Nevevî (ö. 676/1277)’nin bu esere yazdığı 
şerhi; Mâlikî mezhebinin görüşlerini içeren Müdevvene adlı eser ile bu eserin İbn Ebî Zeyd 
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hükümleri ve içtihad usullerini anlayabilmek için –bilhassa Hanefîler- mezhep 

hükümlerinin usul ve mesnedini tespit eden551 ve mezhep müdâfâsını konu alan 

eserler yazmaya yönelmişlerdir.552  

Dolayısıyla Fıkıh ve Fıkıh usulüne dair yeni eserler yazılmamış; var olan 

eserler özetlenmiş (telhîs), daha sonraları bu tür metinlerin anlaşılması için de 

şerhler, haşiyeler ve ta’likler yazılmış, İslâm hukuku artık “geçmişten beslenen”553 

bir uygulama halini almıştır. İçtihâd artık, yeni meseleleri, geçmişte var olan 

benzerlerine kıyas etmek ve nass, icma veya içtihâd ile verilmiş eski hükmü yeniye 

uygulamaktan ibarettir.554  

Dikkat edilirse içtihâdın gündemden kalkmasında dolayısıyla da fıkhın 

gerilemesinde esas unsur, sosyal değişimdeki gerilemedir. Sosyal değişimin 

ekonomi, bilgi, kültür, ideoloji gibi faktörlerinde bir değişim olmayınca toplumların 

yaşamlarında da herhangi bir değişim  olmamıştır. Bu nedenle ilk üç dönemde 

içtihâdın itici gücü durumundaki sosyal değişim sonraki yıllarda etkin bir şekilde 

                                                                                                                                     
Kayravânî(ö. 386/996) ve Ebû Saîd Berâdi ‘î tarafından yazılan ihtisarları bu şekilde yazılmış 
olan eserler arasında sayılabilir. Bkz. Karaman, İslâm Hukuk Tarihi, s. 244. 

551  Karaman, İslâm Hukuk Tarihi, s. 242. (Ebu’l-Hasan Kerhî (ö. 340/951), Ebû Bekr Cessâs (ö. 
370/980), Debbûsî (ö. 439/1047), Ali b. Muhammed Pezdevî (ö. 438/1046) ve Şemsü’l-Eimme 
Serahsî (ö. 483/1090)’nin Fıkıh Usûlüne dair yazmış oldukları eser ve risâleleri bu türde yazılmış 
eserlerdir. Bkz. Karaman, İslâm Hukuk Tarihi, s. 244). 

552  Hudarî, Târîhu’t-Teşrîi’l-İslâmî, s. 287-288; Karaman, İslâm Hukuk Tarihi, s. 239-240, 244-245. 
Fakat bu dönemde az da olsa, herhangi bir mezhebin üstünlüğünü ispat etmek amacıyla değil, en 
uygun hükmün elde edilmesini sağlamak amacıyla eserler de kaleme alınmıştır. İbn Cerîr Taberî 
(ö. 310/923)’nin İhtilâfu’l-Fukahâ, İbn Rüşd (ö. 595/1198)’ün Bidâyetü’l-Müçtehid ve Nihâyetü’l-
Muktesıd, İbn Kudâme(ö. 620/1223)’nin el-Muğnî adlı eserleri bu özellikteki eserler arasında 
sayılabilir. Bkz. Karaman, İslâm Hukuk Tarihi, s. 245. 

553  Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Târîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, II, 189; Nasr Hâmid Ebû Zeyd, “İşkâliyyetü 
Te’vîli’l-Kur’ân Kadîmen ve Hadîsen”, İslâmî Araştırmalar, (Ankara 1996), c. IX, sy:1-4, s. 8; 
Apaydın, “İslâm Hukukunun Sistem ve Terminoloji Problemi“, s. 493; Aksu, İslâm’ın Doğuşunda 
Toplumsal Realite, s. 23; Koca, “Ahkâmın Değişmesi Üzerine”, s. 63; Ayengin, Sosyal Realite 
Nass İlişkisi, s. 178. 

554  Câbirî, Vichetu Nazar, s. 55. 
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toplumları kuşatmadığı için içtihad aktif bir şekilde kullanılmamıştır. Zira “fıkıh 

“tüketici” bir bilim olduğu için, onun durağanlığı ekonomi, politik felsefe ve ilm-i 

ümran gibi “üretici” disiplinlerdeki dinamizm eksikliğinden kaynaklanmaktadır.”555 

Bu durum sanayi inkılabı sonucunda tekrar karşı karşıya kalınan büyük çaplı sosyal 

değişimlerin ortaya çıktığı döneme kadar bu şekilde devam edecektir.556 

Bu dönemde Muvahhid hükümdarı Abdulmümin b. Ali’nin tasarlayıp oğlu ve 

özellikle torunu Ebû Yûsuf Ya’kûb Mensûr (ö. 595/1199)’un bilhassa Fas çevresinde 

yürüttüğü içtihâd hareketi oldukça ilgi çekicidir. Bu hükümdarlar, fürû fıkıhla ilgili 

bütün kitapları yakıp bunların yerine (Buhârî, Müslim, Ebû Dâvûd, Nesâî, Tirmizî, 

Mâlik, Beyhâkî, Dârekutnî, Bezzâr ve İbn Ebî Şeybe’nin eserlerinden oluşan) on 

hadis kitabını konularına göre tasnîf ettirerek hüküm vermek için bu kitapların temel 

alınmasını istemişlerdi.557 Fakat onların bu hareketi maalesef içtihadı aktifleştirme 

gayretinden çok Mâlikî mezhebine karşı takındıkları menfi tavırdan kaynaklanmıştır. 

Nitekim Faslı İslâm Hukuk Tarihçisi Hacvî’ye göre, bu harekette, -içtihâd görünümü 

altında nassların anlaşılmasına yönelik lafız egemen bir anlayış olan558 - Zâhirî 

mezhebini etkin kılmak maksadı vardır.559 Zahiriliğin Endülüs’ten sonra 

Muvahhidîler döneminde (1147/1734-1229/1813) Kuzey Afrika’da resmî mezhep 

olması560 bu yorumu destekler mahiyettedir. Bu nedenle biz bu tutumun bir içtihat 

hareketi olmaktan öte bir taassup hareketi olduğu kanaatini taşıyor ve tam burada her 

                                                
555  Abdul-Karim Sorush, “Evolution And Devolution of Religious Knowledge”, İslâmî Araştırmalar, 

yıl: 1996, c. IX, sy: 1-4, s. 68. 
556  Câbirî, Vichetu Nazar, s. 55; Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 10. 
557  Karaman, İslâm Hukuk Tarihi, s. 257. 
558  Bkz. Şirin Gül, İbn Hazm’ın Kıyası Reddi, (Yayınlanmamış Yüksek Lisans Tezi), Ankara 

Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü, Ankara 2001, s. 110-115. 
559  Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Târîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, II, 197-198; Karaman, İslâm Hukuk Tarihi, s. 257. 
560  Gül, İbn Hazm’ın Kıyası Reddi, s. 39. 
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ne kadar bir içtihat hareketi şeklinde olmasa da Endülüs’lü âlim Şâtıbî’nin gâye 

kuramını esas alan ve etkileri günümüze kadar devam eden yeni bir hukuk usûlü 

oluşturma çabasını incelemeye daha değer görüyoruz.  

Ebû İshak b. Mûsâ Şâtıbî (ö. 790/1388) yaşamış olduğu dönemde, Gıranada 

toplumunda oluşan sorunlara çözüm bulabilmek için hukuk düşüncesinin yeniden 

şekillendirilmesi gerektiğini düşünen ve bu yönde çok önemli çıkışlar yapmış olan 

bir âlimdir. O, sadece kıyasa dayanan bir içtihâd anlayışının içinde bulunduğu sosyal 

değişim ortamının meydana getirdiği yeni problemlere çözüm üretebilmek için 

yeterli olmadığını derinden kavrayarak, İslâm hukuk teorisine maksad-gâye kuramını 

öne çıkaran yeni bir anlayış getirmiştir. 561 Bu bağlamda bilimsel çalışmasını, İslâm 

hukuk teorisinin sitematik bir şekilde yeniden inşasına adayan Şâtıbî, “Muvâfakât fî 

Usûli’l-Ahkâm adlı yapıtı ile Hanefî ve Mâlikî hukuk ekollerinin teorik yaklaşımları 

arasında bir sentez oluşturmayı amaçlamıştır.”562 Fakat Şâtıbî’nin her iki mezhep 

arasında oluşturduğu bu sentez kendi döneminde İmam Şâfiî’nin oluşturduğu 

sentezden oldukça farklıdır.563 Bilindiği gibi Şâfiî içtihadı kıyasa indirgemişti. Halbu 

ki Şâtıbî, klasik anlamıyla kullanılan içtihâd etkinliğinin var olan tüm imkânları 

tükettiğini bu nedenle klasik içtihâd anlayışının tekrar gözden geçirilerek 

                                                
561  Câbirî, Vichetu Nazar, s. 56, 59; M. Khalid Mesud, “A History of İslamic Law in Spain” İslamic 

Studies, (1991), c. XXX sy:1-2, s. 25; a.mlf., Shatıbi’s Phılosophy of Islamic Law, Islamic 
Research Institute, Islamabad 1995, s. 26-27; Kılıç, “İslâm Hukuk Düşüncesinde Sosyal 
Değişim”, s. 122. 

562  M. Khalid Mesud, “AHistory of İslamic Law in Spain” s. 25; Kılıç, “İslâm Hukuk Düşüncesinde 
Sosyal Değişim”, s. 122. 

563  Câbirî, Vichetu Nazar, s. 59-60; M. Khalid Mesud, Shatıbi’s Phılosophy of Islamic Law, s. 26; 
Kılıç, “İslâm Hukuk Düşüncesinde Sosyal Değişim”, s. 122, 129. 
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metodolojik ilkelerin yeniden belirlenmesi gerektiğini vurgulamıştır.564 Fakat asıl 

önemli nokta onun bu yeni metodolojik yapılanmada sadece nassların literal 

anlamlarına ve kıyasa bağlı kalmak yerine hukukun genel amaçlarının-hukukun 

gayesinin- anlaşılması için çaba gösterilmesi gerektiği üzerinde ısrarla durmuş 

olmasıdır.565 Aslında İslâm hukuk usulünde maksada itibar etmek, en başından beri  

üzerinde durulan bir husustu. Fakat bu kavrama Şâtıbî’nin yüklediği anlam ile daha 

önceki dönemlerde yüklenilen anlam arasında çok büyük bir fark vardır ve bu fark 

özellikle kıyasa dayalı içtihatta kendini göstermektedir.566 Hükmü bilinmeyen 

hadisenin (fer‘), hükmü bilinen hadise (asl)’ye kıyas edilebilmesi için aralarında 

ortak bir illetin olması gerektiği zaten kabul ediliyordu. İşte Şâtıbî, fer’in asl’ın 

hükmünü alabilmesi için ortak bir illetin dışında Şâri‘in maksadının veya münasib 

vasfın da dayanak olabileceğini, yalnızca nassların literal anlamlarına bağlı kalarak 

hüküm verilemeyeceğini ifade etmiştir ki567 onun bu husustaki vurgusunun nedeni 

kendisinden birkaç asır önce aynı bölgede yaşamış İslâm hukukçusu İbn Hazm(ö. 

456/1093)’ın nassların literal anlamlarına bağlılık konusundaki aşırı tutumu 

olmalıdır.568 Bu hukuk teorisiyle Şâtıbî, temelde kanun koyucunun iradesine 

dayanmasının yanı sıra rasyonel bir gerçekliği içeren ve bütün insanların maslahatını 

                                                
564  Câbirî, Vichetu Nazar, s. 59-63; Câbirî, “Çağdaş Dünyada ‘Şeriat’ın Tatbiki’ Problemi –İslâm 

Hukuk Felsefesinde Metodolojik Yeniden Yapılanmanın Zorunluluğu”, çev. Abdullah Şahin, 
İslâmiyât (1998), c. I, sy: 4, s. 34; Kılıç, “Hukuk Teorisinde Sosyal Değişim”, s. 122. 

565  Câbirî, Vichetu Nazar, s. 59-63; Cabiri, “Çağdaş Dünyada ‘Şeriat’ın Tatbiki’ Problemi”, s. 34; 
Kılıç, “Hukuk Teorisinde Sosyal Değişim”, s. 122. 

566  Câbirî, Vichetu Nazar, s. 59. 
567  Câbirî, Vichetu Nazar, s. 59, 60. 
568  İbn Hazm’ın nassların literal anlamlarına yaptığı aşırı vurgu için bkz. Gül, İbn Hazmın Kıyası 

Reddi, Yayınlanmamış Yüksek Lisans Tezi, Ankara 2001, ss. 129-135. 
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temel alan gaye mefhumunu hiç olmadığı kadar ön plana çıkarmış olmaktadır.569 

Şâtıbî’ye göre, gaye kuramının yegâne dayanağı bütün insanlığın maslahatına uygun 

olanı gerçekleştirmeyi arzu eden temel küllî ilkelerdir. Zaten İslâm hukukunda 

mevcut “tikel/cüzî” hükümlerin tamamı570, insanların hem bu dünyada hem de öteki 

dünyada maslahatlarını temin etmeyi esas alan bu “tümel/küllî” ilkelere yani 

makâsıdu’ş-Şerîa’ya ulaşmayı amaçlamaktadır.571 Bu küllî ilkeler ise tikel 

hükümlerden bağımsız olarak var olmadıkları için onların bilgisine ancak tikel 

hükümler sayesinde ulaşılabilir ve tikel hükümlerin vazedilmelerinin en öncelikli 

sebebi de küllî ilkelere ulaşmayı sağlamalarıdır. Bu nedenle hukukî açıdan her tikel 

hüküm bir tümel ilkeyi ya da kanun koyucunun maksadını içerir. Öyleyse tikel 

hükümlerin hepsini teker teker gözden geçirerek tümevarım yoluyla tümel ilkeler 

elde edilebilir572 Hukukun, tek tek bütün tikel hükümleri belirlemesi mümkün 

olmadığına göre- ki, nasslar sınırlı olaylar ise sınırsızdır573- öyleyse hukukun sınırsız 

sayıda olan tikel hükümleri içine alacak şekilde tümel ilkeler, mutlak değerler 

içermesi gerekir.574 Bu nedenle hukukçunun ilk görevi, bu tümel ilkeleri belirlemek 

olmalıdır ki, bunlara dayanarak yeni hüküm istinbatında bulunabilsin.575 Şeriatın 

nihaî gayesinin insanların maslahatı olduğundan hareketle Şâtıbî’nin teorisi şu 

şekilde özetlenebilir: Hukukun özünü gaye kuramı oluşturmaktadır. Bu kuramın 
                                                
569  Câbirî, Vichetu Nazar, s. 60-61; Khalid Mesud, “Şâtıbî’de Anlam Teorisi”, çev. Muharrem Kılıç, 

İslâmî Araştırmalar (1997), c.X, sy: 1-3, s. 168; Kılıç, “Hukuk Teorisinde Sosyal Değişim”, s. 
125. 

570  Şâtıbî, el-Muvâfakât, II, 6-7. 
571  Şâtıbî, el-Muvâfakât, I, 29-30; II, 6-7, 287-290; Kılıç, “Hukuk Teorisinde Sosyal Değişim”, s. 

125-126. 
572  Şâtıbî, el-Muvâfakât, III, 8-10; Câbirî, Vichetu Nazar, s. 56-57; Kılıç, “Hukuk Teorisinde Sosyal 

Değişim”, s. 126. 
573  Serahsî, Usûl, I, 10; a.mlf, Mebsût, XVI, 62. 
574  Şâtıbî, el-Muvâfekât, IV, 92. 
575  Şâtıbî, el-Muvâfekât, IV, 105-106. 
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dayanak noktası Şâri’in iradesi, uygulanma noktası ise, kulların maslahatını –

insanlığın genel yararını- temin edecek her türlü hadisedir ki, “insanlığın yararına 

olan”ı istemek elde edilecek menfaat açısından rasyonelliği; bütün insanlığın 

menfaatini istemek ise, hitap ettiği kitle açısından evrenselliği ifade eder. Bu 

bağlamda Şâtıbî’nin hukuk teorisinin özünü oluşturan gaye kuramının, “insanlığın 

genel yararı”, “evrensel anlaşılabilirlik (hukukun rasyonalist yönü), 

“yükümlülüklerin bireyin yetisiyle uygunluğu” ve “hukukun, insanların makul 

adetleriyle uygunluğu” şeklinde dört temel unsuru içerdiğini576 söylemek 

mümkündür.577 Gaye’nin  belirlenmesi hususunda üç ana yaklaşımdan söz edilebilir. 

Bunlardan ilki Şâri’in gayesinin herhangi bir delil olmaksızın kesin olarak 

bilinemeyeceğini bu nedenle nassların literal/zahirî anlamlarına bağlı kalmayı 

savunan Zahirî görüş, ikincisi Zahirî yaklaşımın tam aksi istikametindeki Batınî 

görüş sonuncusu ise ne nassın literal anlamına aşırı bağlanmak suretiyle mananın ve 

ne de manaya aşırı bağlanmak suretiyle metnin ihlaline izin veren orta görüştür578 ki, 

Şâtıbî benimsediği hukuk teorisinin bir gereği olarak bu yolun temsilcisi 

sayılabilir.579 Şâri’in maksadının hem mana ve hem de lafızlar göz önünde 

bulundurularak bilinebileceğinden hareketle Şâtıbî’ye göre, hukukçunun haiz olması 

gereken ilk vasıf makâsıdu’ş-şeriaya- gaye bilgisine580 sahip olmaktır.581 

                                                
576  Bkz.Şâtıbî, el-Muvâfekât, II, 107 v.d.; Khalid Mesud, “Şâtıbî’de Anlam Teorisi”, s. 168. 
577  Kılıç, “Hukuk Teorisinde Sosyal Değişim”, s. 125. 
578  Şâtıbî, el-Muvâfekât, III, 410-424. 
579  Kılıç, “Hukuk Teorisinde Sosyal Değişim”, s. 125. 
580  Şâtıbî, el-Muvâfekât, IV, 105-106. 
581  Kılıç, “Hukuk Teorisinde Sosyal Değişim”, s. 125. 
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Şâtıbî, sosyal değişimlere duyarlı bir hukuk oluşturmak amacıyla öngördüğü 

gaye kuramında582 insanların genel yararından sonra ikinci ilke olarak da hukukî 

yükümlülüğün bireyin gücü dâhilinde olması esası üzerinde durur. Ona göre, bireyin 

gücü üstünde bir yükümlülükle sorumlu tutulması aklî olarak mümkün olsa bile 

hukukî açıdan imkânsızdır.583 Nitekim bireyin gücünü aştığı için sıkıntı ve zorluk 

doğuran yükümlülükler (Teklîfi mâ lâ yutâk)584 ruhsat ve kolaylık getiren hükümlerle 

ortadan kaldırılmıştır. Bu da göstermektedir ki İslâm hukuku muhatapları için 

güçlüğü değil kolaylığı ister.585 Şâtıbî’nin teorisinin analitik bir tahlilini yaptığımızda 

onun şöyle bir mantıkî silsile takip ettiğini söyleyebiliriz: İslâm hukukunun gözettiği 

ilk gaye, tüm insanlığın menfaatinin temin edilmesidir ki bu, bireylerin güçlerinin 

üstünde hukukî bir yükümlülükle sorumlu tutulmamalarını gerektirir. Hukukî 

yükümlülük hukuk (âdetler/maslahat) ve ahlâk (ibadetler) şeklinde iki kategoriye 

ayrılır.586 Bu kategorilendirmenin en temel nedeni ise, bireyin müdahelesine açık 

olan ve olmayan alanın tespit edilmesidir ki, bu müdahale sosyal değişimle meydana 

gelen yeni hadiselere hüküm verebilmek için zorunludur. Bu iki kategoriden ahlâk 

(ibadetler) ile ilgili olan kısım, aklî illetlere dayalı bir kısım değildir ve dolayısıyla 

bireyin bu tür hükümleri olduğu gibi uygulaması gerekir. Bu tür hükümlerde esas 

olan teslimiyet ve bağlılıktır. İkinci kısım ise, bireyin aklı ile anlayabileceği anlamlar 

(nedenler ve illetler) içeren ve bu nedenle yoruma açık olan yükümlülüklerdir.587 Bu 

ikinci kategori, hukukî olanı içermesi ve akıl ile kavranabilir olması sebebiyle sosyal 
                                                
582  Kılıç, “Hukuk Teorisinde Sosyal Değişim”, s. 128. 
583  Şâtıbî, el-Muvâfekât, II, 22, 107. İlgili âyetler için bkz. Bakara 2/286; Nisâ 4/28; Mâide 5/6; A‘raf 

7/157. 
584  Şâtıbî, el-Muvâfekât, I, 99. 
585  Şâtıbî, el-Muvâfekât, II, 122-123. 
586  Şâtıbî, el-Muvâfekât, II, 300 v.d.; Kılıç, “Hukuk Teorisinde Sosyal Değişim”, s. 135-136. 
587  Şâtıbî, el-Muvâfekât, II, 300-310; Kılıç, “Hukuk Teorisinde Sosyal Değişim”, s. 136. 



 

 

195 

değişime bağlı olarak ve genel gayeyi gözeterek bireyin müdahele edebileceği alanı 

oluşturmaktadır. Bu da Şâtıbî’nin hukuk teorisinin kendi içinde ne kadar tutarlı 

olduğunu göstermektedir. Zira bu çıkarımlara göre, Şâtıbî, aklın mutlak bilgi kaynağı 

olmadığını,588 ancak hukukî yükümlülüğün temel dayanağı olduğunu belirler. 

Nitekim hukukî açıdan sorumlu tutulacak kimselerin akıllı olmasının şart olması da 

bunun delilidir.589 Şâtıbî’ ye göre yeni bir hükmün elde edilmesinde akla düşen 

görev, emir ve ibaha hükümlerinin ilişkili olduğu hikmet ve yararlar (maslahat) ile 

yasak hükümlerin ilişkili olduğu kötülükleri (mefsedet) tespit etmektir.590 Zira ona 

göre hukukun en büyük gayesi, insanların dünya ve ahiret maslahatlarının 

gerçekleştirilmesidir591 ve bu nedenle hükümler illetlere değil, hukukun gayelerine 

dayandırılmalıdır.592 Böylece Şâtıbî, teorisini başladığı noktaya- gaye kuramına- 

tekrar getirerek kendi içinde sistematik bütünlüğü yakalamıştır. Bu yönüyle 

Şâtıbî’nin kuramının “rasyonalist bir olgunluğu” bir diğer ifadeyle “ akılcı bir 

yenilenmeyi” içerdiğini593 ve sosyal değişime duyarlı bir hukuk tasavvuru 

oluşturduğunu söyleyebiliriz.594 

Fakat ne varki Şâtıbî’nin bu büyük girişimi maalesef kendi döneminde 

münferit bir çıkış olarak kalmış, İslâm düşünce sistemine getirdiği bu yeni ufuk, 

sonraki hukukçular tarafından uzun müddet yeterince takdir edilememiş, hatta 

yüzyıllar sonra tekrar gün yüzüne çıkıncaya kadar, Muvâfakât pek bilinmeyen bir 

                                                
588  Şâtıbî, el-Muvâfekât, I, 88. 
589  Şâtıbî, el-Muvâfekât, III, 27-28. 
590  Şâtıbî, el-Muvâfekât, I, 265. 
591  Şâtıbî, el-Muvâfekât, II, 6. 
592  Câbirî, Vichetu Nazar, s. 60-61; Kılıç, “Hukuk Teorisinde Sosyal Değişim”, s. 131.  
593  Câbirî, Vichetü Nazar, s. 57; Kılıç, “Hukuk Teorisinde Sosyal Değişim”, s. 125. 
594  Kılıç, “Hukuk Teorisinde Sosyal Değişim”, s. 137. 
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eser olarak kalmıştır. Şatıbi’nin hukuk sistemini üzerine bina ettiği Mekasıduş-şeria; 

ancak sanayi ınkılabı ile birlikte islam toplumlarının sosyal anlamda geri kaldığı, 

ortaya çıkan içtimai sorunların ve aydınlanmanın tesis ettiği yeni dünya görüşünün 

yavaş yavaş islam dünyasını da etkisi altına almaya başladığı ve toplumun her alanda 

acil çözüm bekleyen köklü problemlerin baş gösterdiği XIX. Yüzyılın sonlarında, 

üzerinde önemle durulan bir kavram olarak tekrar ele alınmıştır.595 

Fransız İhtilali, Sanayi İnkılabı ve Aydınlanma Felsefesinin etkileri altında 

şekillenmeye başlayan yeni dünya596 bütün bir İslâm Medeniyetine inanç, kültür ve 

yaşam tarzı bakımından tesir ettiği  kadar İslâm hukukunun metod ve 

uygulamalarının yeniden gözden geçirilmesini de zorunlu kılacaktır. 

                                                
595  Eserin İslâm toplumuna tekrar kazandırılması Musa Carullah Bigiyef sayesinde olmuştur. Bkz. 

Şâtıbî, el-Muvâfakât- İslâmî İlimler Metodolojisi, çev. Mehmet Erdoğan, İz Yay., İstanbul 1990, 
Mütercimin Önsözü, xxiii. 

596  Yeni toplumsal düzende ekonomik nedenlerle sınıf kavgaları, politik nedenlerle ihtilaller 
meydana gelmiş ve derin bir çatışma süreci yaşanmıştır. Bu çatışmaların sosyal hayatta meydana 
getirdiği belirsizlik ve kaos ise tam bir bunâlima neden olmuştur. Böylece toplumsal değerler de 
meydan agelen bunâlimlar, hem bireylerde hem de toplumlar arası ilişkileri olumsuz yönde 
etkilemiştir. Bkz. Ergün Yıldırm, Değişen Din Anlayışının Sosyolojisi, Bilge Yay., İstanbul 1999, 
s. 38. 
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III. İSLAM TOPLUMLARINDA SOSYAL DEĞİŞİMİN 
TEKRAR HIZ KAZANDIĞI DÖNEMLER VE HÜKÜM 
ÇIKARMA YÖNTEMLERİ 

A. SOSYAL DEĞİŞİM 
XVIII. Yüzyıl başlarından itibaren597 İslâm Dünyasında yaşanan sosyal 

değişimi ve buna bağlı olarak gelişen çağdaşlaşma hareketini anlayabilmek için 

öncelikle Avrupa’da yaşanan sosyal değişim ve gelişmeleri göz önünde bulundurmak 

gerekir.598 Sanayi ınkılabına bağlı olarak XVIII. Yüzyılın sonlarıyla XIX. Yüzyılın 

başlarında Avrupa büyük bir kalkınma yaşamış bu kalkınma olgusuyla birlikte Batılı 

devletler, savaş ve sömürgecilik gibi gayri insani yollarla güçlerini ve nüfuzlarını 

artırma yoluna gitmişlerdir.599 

1718 yılında değerli metal akışının Avrupa’da meydana getirdiği büyük fiyat 

devrimi feodal ekonomiyi yıkmış ve Avrupa ekonomik tarihinde bir önceki yüz yılın 

sarsıntıları sona ermiştir. Böylelikle Batı ülkeleri ekonomik anlamda önlerindeki bazı 

güçlükleri yenmiş 1720 yılından sonra sanayi uygarlığına adım atmıştır.600 1750-

1850 döneminde ise ilk sanayi ınkılabının ortaya çıkması ve modern ekonomik 

büyümenin başlamasıyla601 neredeyse tüm dünya çok hızlı bir değişim sürecine 

girmiştir. Modern bilim üretim sürecinde ve pazar arayışında kullanılmış, böylece 

üretim genişlemiş, iş gücü temel mallar üretiminden mamul mallar ve hizmet 

üretimine kaymış ve nüfus kırsal kesimden şehirlere göç etmeye başlamış, toprak 

dışındaki yeni üretim araçları yeni sosyal ve meslekî sınıfların doğmasına neden 

                                                
597  Berkes, Türkiyede Çağdaşlaşma, s. 42. 
598  Berkes, Türkiyede Çağdaşlaşma, s. 42. 
599  Muhammed Hüseyin, Modernizmin İslâm Dünyasına Girişi, s. 14. 
600  Berkes, Türkiyede Çağdaşlaşma, s. 43. 
601  Phyllis Deane, İlk Sanayi İnkılâbı, çev. Tevfik Güran, Türk Tarih Kurumu Yay., Ankara 1988, 

VII (Önsöz). 
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olmuştur.602 Sosyal hayat için bu derece önem arz eden değişikliklerin bütün 

toplumlarda bir takım değişiklikleri beraberinde getireceği muhakkaktır. Nitekim 

başta ekonomik olmak üzere demografik büyüme, seri üretim ve global dağıtım, dış 

ticaretin gelişmesi, serbest ticaret anlayışının oluşması603 ve yaşam standardlarındaki 

değişiklikler İngiltere’den başlayarak604 tüm dünyayı etkisi altına almıştır. Sanayi 

devrimi nedeniyle meydana gelen büyük çaplı ve hızlı sosyal değişme ile önceden 

tahmin edilemeyen birçok yeni durum ortaya çıkmıştır.605 “Hülasa, dünyanın 

herhangi bir tarafında meydana gelen en ufak bir siyasî ve iktisadî olayın yankısı her 

tarafta ses getirici umûmî bir şekil almıştır.”606 

Yeni çağın getirdiği hızlı sosyal değişim XVIII. Yüzyılın son çeyreği ile XIX. 

Yüzyılın başlarından itbaren Batı yayılmacılığı ve sömürgeciliği ile birlikte607 

Müslüman halkları da etkilemeye başlamıştır.608  

B. HÜKÜM ÇIKARMA YÖNTEMLERİ  

a. İçtihâdı Yeniden Aktif  Hale Getirme Çabaları 
Büyük sanayi devriminin toplum hayatına getirdiği karmaşanın609 İslâm 

dünyasına yansımaları ve modernleşme süreci hukuk alanında yeni problemleri 

                                                
 602  Deane, İlk Sanayi İnkılâbı, s. 1. 
 603  Deane, İlk Sanayi İnkılâbı, s. 180-192. 
 604  Deane, İlk Sanayi İnkılâbı, s. 2. 
605  Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 10. 
606  Abdulhak Hâdî, “Şarkçılara Garpçılara”, Osmanlı’dan Cumhuriyete Siyaset ve Değer 

Tartışmaları, Editör: Ferhat Koca, Rağbet Yay., İstanbul 2000, s. 34. 
607  Fazlur Rahman, Islam & Moderntiy, s. 43 v.d.; Hoebink, “İslâm Düşüncesinin Tarihi Gelişimi”, s. 

407-408. 
608  Fazlur Rahman, Islamic Methodology in History, s. 143; a.mlf., Islam & Modernity, s. 43-44; 

Berkes, Türkiyede Çağdaşlaşma, s. 43.  
609  Doğan, Sosyoloji, s. 37. 
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gündeme getirmiştir.610 “Özellikle II. Meşrutiyet döneminde, dini yorum tarzlarının, 

bu bağlamda fıkıh anlayışının yenilenmesiyle ilgili çok zengin ve seviyeli çalışmalar 

yapılmıştır. Neredeyse XVIII. Asrın başlarından itibaren yaşanan çağdaşlaşma 

süreci içerisindeki tüm problemlerin çözümüne kafa yorulduğu 1908-1918 yılları 

arasındaki dönem,611 birçok konuda olduğu gibi, fıkhî yenilenme sahasında da bize 

geniş bir literatür bırakmıştır. Bu dönemde fıkıh ilmi ile ilgili olarak gündeme 

getirilen yaklaşımlar ‘yenilenme’ ve asrın ihtiyaçlarına cevap verebilme 

kavramları612 etrafında teşekkül etmiştir.”613  

Esasen bu dönemde hukuk düşüncesinde yenilik arayışları İslâm dünyasıyla 

sınırlı değildir. 19. yy sonları ve 20. yy başlarında batı dünyasında da statik bir hukuk 

anlayışını temsil eden ekollere karşı hayatla ilişkisi daha kuvvetli bir hukuk 

anlayışını savunan ekoller ortaya çıkmıştır.Bu oluşumların ortaya çıkış süreci 

literatürde “hukuk biliminde sosyolojik isyan” olarak adlandırılmıştır.614 “Bu 

gelişmelerle eş zamanlı olarak İslâm âleminde de klasik fıkıh düşüncesinin kavram 

ve kalıplarını aşabilecek, yeni durumlara uygulanabilecek esneklikteki genel 

kurallara dayalı hukuki düşünce/içtihad metodu arayışları görülmüştür. Tabii olarak 

                                                
610  Karaman, İslâm Hukuk Tarihi, s. 297; Mehmet Paçacı, “Kur’ân ve Ben Ne Kadar Tarihseliz?”, 

İslâmî Araştırmalar, (Ankara 1996), c.XIX, sy:1-4, s. 127. 
611  Berkes, Türkiyede Çağdaşlaşma, s. 404-419.  
612  Bu dönemde makaleleriyle günemin sorunlarına çözüm bulmak isteyen ilim ve fikir adamları ve 

yazdıkları makaleler hakkında ayrıntılı bilgi için bkz. Osmanlı’dan Cumhuriyete Siyaset ve Değer 
Tartışmaları, Editör: Ferhat Koca, Rağbet Yay., İstanbul 2001. 

613  Okur, “İslâm Hukuku Alanında Yenileşme”, s. 36. 
614  Gürkan, Hukuk Sosyolojisine Giriş, s. 13; Hamide Topçuoğlu, Hukuk Sosyolojisi, s. 23; Okur, 

“İslâm Hukuku Alanında Yenileşme”, s. 35. 
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o dönemde İslâm dünyasının siyasi ve kültürel mihverini teşkil eden Osmanlı 

Türkiye’si, ilgili arayışların önemli odak noktalarından birisi olmuştur.”615  

Bu arayışların içerisinde şüphesiz en önemlisi içtihâd faaliyetinin yeniden 

aktifleştirilmesi arzusudur. Kazım Kadri “Mütalaai’l-İslâm” adlı makalesinde bu 

arzuyu şu şekilde dile getirmiştir. 

“Bu gün yaşadığımız devrin, gelecek asırların ve bunların içtimaî ve medeni 

ihtiyaçlarının on asır önceki içtihat ve kanaatlarde aranılacağını; bu gün ve yarın 

Müslümanlar için düşünülecek ve yapılacak bir şey kalmadığını kabul edemeyiz. 

İlahi vahyin ve yeni Peygamber gönderme sürecinin sona erdiği gibi, içtihad ve 

istidlalin de bitmiş olabileceğine ihtimal veremeyiz. İslam şeriatını her zaman ve 

mekânın değişmelerle getirdiği her türlü sosyal ve hayati gelişmelerle alâkadar 

görmek isteriz. İslam’ın saadet ve selametin de bunda buluruz.” 616 

10 Temmuz 1324/23 Temmuz 1908’de Kanûni Esâsînin yürürlüğe girmesiyle 

başlayan II. Meşrutiyet dönemi, din alanında yenileşmeye gidilmesinin gerekliliğiyle 

ilgili tartışmaların hız kazandığı bir dönemdir.617 Tartışmaların odak noktasını 

içtihâdın eskiden olduğu gibi tekrar aktif hale getirilmesi ve dinde reforma gidilmesi 

hususları oluşturmaktadır.618 İslâm’ın sosyal değişimle meydana gelen çağdaş hayata 

uyum gösterebilmesi için yeni bir yoruma tabi tutulması gerektiği fikri ön plana 

çıkmış; Tahtâvî ve Tunûsî bu noktada başı çeken âlimler olmuşlardır. Tahtâvî, şer’î 

hükümlerin tümüyle çağdaş hale getirilmesi ve kapsamlı yeni bir yazılı kanun 
                                                
615  Okur, “İslâm Hukuku Alanında Yenileşme”, s. 35-36. 
616  Hüseyin Kazım Kadri, “Mütalaai’l-İslâm”, Dini Makaleler, TDV İslâm Ar. Ktp. Yazma Eserler, 

nr. 13245; Ayrıca bkz. Osmanlı’dan Günümüze Siyaset ve Değer Tartışmaları, Rağbet Yay., 
İstanbul 2000, s. 384. 

617  Berkes, Türkiyede Çağdaşlaşma, s. 418. 
618  Berkes, Türkiyede Çağdaşlaşma, s. 430; Karaman, İslâm Hukuk Tarihi, s. 297-298. 
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yapılması gereğinden bahsederken; Tunûsî değişen şartlar ve koşullar nedeniyle 

mevcut hükümlerin yeniden gözden geçirilmesi ve içtihâda dayanarak yeni hükümler 

verilmesi gerektiğini ifade etmiştir.619 

Bu hareket alimler tarafından desteklenmiş, görüşleri bazı dergilerde 

yayınlanmıştır. 620 Hepsinin üzerinde ittifak ettikleri öncelikli mesele medreselerin 

ıslah edilmesi621 ve sosyal yapıya uygun yasalar çıkartılması olmuştur.622  

Bu çabalar, daha önce hiç kimsenin böyle bir kapıdan bahsetmiş olmamasına, 

veya ne zaman kapandığına ya da kimin kapattığına ilişkin bir telmihde 

bulunmamasına623 rağmen meşhur “içtihat kapısı” tartışmalarını da beraberinde 

getirmiş ve kimileri içtihâd kapısının kapatılmış (mesdûd) kimileri kapanmış 

(münsed) olduğunu savunmaya başlamıştır. İçtihâd kapısının kapatıldığı görüşünde 

olanlar, yeni hüküm ve fetva verilmediği için bu kapının kapandığı yargısına 

varırken; içtihâd kapısının kapandığı görüşünde olanlar ise artık içtihâd ehliyetini 

haiz müçtehid kalmadığı için bu kapının kendiliğinden kapanmış olduğu hükmüne 

                                                
619  Muhammed Hüseyin, Modernizmin İslâm Dünyasına Girişi, s. 44. 
620  Berkes, Türkiyede Çağdaşlaşma, s. 430; Ebû Zeyd, “İşkâliyyetü Te’vîli’l-Kur’ân Kadîmâ ve 

Hadîsâ”, s. 10; Karaman, İslâm Hukuk Tarihi, s. 297-298; Döndüren, “Sosyal Değişme Karşısında 
İslâm Hukuku”, s. 43. Bu alimler arasında yer alan Şeyhulislâm Mustafa Sabri Efendi (ö. 
1373/1954) Afgânî ve Abduh’un yenilikçi düşüncelerinin çok da mâsum düşünceler olmadığı 
kanaatindedir: “Belki de Şeyh Muhammed Abduh ve üstadı Cemaleddin Afganî, Luther ve 
Calvin’in Hristiyanlık için oynadığı rolü, İslâm için oynamak istiyorlardı. Fakat onlar Luther ve 
Calvin gibi yeni bir din kurma imkânına kavuşamadılar. Onların çalışmaları sadece kalkınma ve 
yenileştirme kimliğine bürünmüş dinsizlik düşüncesine yaradı.” Bkz. Mustafa Sabri Efendi (ö. 
1373/1954), Mevkıfu’l-Akl ve’l-İlm  ve’l-Âlim min Rabbi’l-Âlemîn ve İbâdihi’l-Mürselîn, Dâru 
İhyâi’t-Türâsi’l-Arabî, Beyrut 1402/1981, I, 144. 

621  Mehmet Âkif bu hususu Safahatında veciz bir şiirle dile getirmiştir. Bkz. Mehmet Akif Ersoy (ö. 
1355/1936), Safâhat, İnkılâp Yay., İstanbul 2003, s. 378.  

622  İlyas Çelebi, “Son Dönem Osmanlı Aydınlarının Batılılaşma Serüveni”, Osmanlı’dan 
Cumhuriyete Siyaset ve Değer Tartışmaları, Editör: Ferhat Koca, Rağbet Yay., İstanbul 2000, s. 
21-23; Beşir Gözübenli, “Hukuk Tarihinde Kanunlaştırma Faaliyetleri ve Mecelle”,  Ahmet 
Cevdet Paşa (Vefatının 100. Yılına Armağan), TDVY, Ankara 1997, s. 293. 

623  Fazlur Rahman, Islamic Methodology in History, s. 149-150. 
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varmışlardır.624 Böylece bir asrın müçtehidsiz kalıp kalmayacağı (hulüvvü’l-asr ani’l-

müçtehid)625 ve içtihad kapısının kapandığı mı yoksa kapatıldığı mı tartışmaları 

sürüp gitmiştir.  

Kanaatimizce İslâm dünyasında; içtihadî faaliyetlerde sözü edilen 

durgunluğun temel sebebini bu tip metafizik nedenlerden ziyade hicrî dördüncü 

yüzyıl ile sanayi inkılabı arasındaki zaman diliminde, hukukta yapısal bir değişikliği 

gerektirecek köklü sosyal gelişimin yaşanmamış olmasında aramak daha doğru 

olacaktır. Nitekim sanayi inkılabı ile birlikte hızlı sosyal değişimin getirdiği 

sorunların İslâm toplumlarını tehdit etmeye başlamasıyla birlikte Müslüman düşünür 

ve ilim adamları, yeniden içtihad olgusu üzerinde durmaya başlamışlardır.626 Bu da 

tezimizin başından beri çerçevesini oluşturmaya çalıştığımız üzere içtihadın etkin 

olarak kullanılmasında sosyal değişimin tahrik edici gücünün açık göstergesidir. 

Ancak ne var ki içtihad müessesinin etkin kılınması yönünde uyanan bu kabil arzular 

uzun müddet tahakkuk ettirilebilme imkânından mahrum kalmış, Câbirî’nin de ifade 

ettiği gibi “ slogan olmanın ötesine geçememiştir”.627 Bize göre bu minvaldeki 

coşkun taleplere ve yaygın tetebbuata628 rağmen İslâm hukukunun ihtiyacı olduğu 

habul edilen yenilenmenin kısa zamanda sağlanamamasının nedeni, yeterli hukuk 

nosyonuna sahip din bilginlerinin bulunmamasından çok, yüzyıllar boyunca pek 

değişmeyen toplumsal yapıların sonucu oluşmuş eğitim sisteminin ve bu sistemin 

                                                
624  Fazlur Rahman, Islamic Methodology in History, s. 149-150; Câbirî, Vichetü Nazar, s. 55-56; 

Karaman, İslâm Hukuk Tarihi, s. 242; Koca,“Ahkâmın Değişimi Üzerine”, s. 64; 
625  Karaman, İslâm Hukukunda İçtihâd, s. 183-184. 
626  Câbirî, Vichetu Nazar,s.54; Ebû Zeyd,“İşkâliyyetü Te’vîli’l-Kur’ân Kadîmâ ve Hadîsâ”,ss.9-10. 
627  Câbirî, Vichetu Nazar, s. 54. 
628  Bu konuda yayınlanmış görüş ve makaleler hakkında ayrıntılı bilgi için bkz. Osmanlıdan 

Cumhuriyete Siyaset ve Değer Tartışmaları. 
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ürünü olan zihinsel alışkanlıkların ilk zamanlarda var olan entellektüel canlılığı 

tekrar yakalayabilmesindeki güçlüktür. 

Bununla birlikte değişen sosyal, siyasî ve iktisadî şartlara cevap verebilmek 

amacıyla ceza, usul, ticaret, arazi, aile hukuku, medenî hukuk, vasiyet, miras gibi 

birçok alanda takdire şayan bazı kanunlaştırma hareketleri olduğu da ifade 

edilmelidir ki Mecelle629 faaliyeti bunda önemli bir yer tutar.630 

  Özellikle Medenî hukukla ilgili hükümleri ihtiva eden Mecelle-i Ahkâm-ı 

Adliyye, resmi mahkemelerde uygulanmak üzere 1286-1869/1876 yılları arasında 

hazırlanmış ve yaklaşık elli yedi sene yürürlükte kalmıştır. Bu kanun Mecmûasının 

hazırlanmasında bir takım iç631 ve dış632 nedenlerin tesiri olduğu muhakkaktır. Tek 

mezhebe bağlı kaldığı ve dönemin ihtiyaçlarına cevap veremediği 633 yolundaki 

                                                
629  Hicrî 1272 yılında “Metn-i Metin”adıyla ilm-i fıkha dayanan bir medenî kanun tedvin edilmek 

üzere Ahmed Cevdet Paşa (ö. 1312/1895)’nın da katıldığı bir komisyon kurulmuştur. Bkz. Gür, 
Mecelle, s. 25-26; Ebul‘Ulâ Mardin, Medenî Hukuk Cephesinden Ahmet Cevdet Paşa, TDVY, 
Ankara 1996, s. 63-64; Hulusi Yavuz, “Ahmet Cevdet Paşa ve Mecelle’nin Tedvini”, Ahmet 
Cevdet Paşa (Vefatının 100. Yılına Armağan), TDVY, Ankara 1997, s. 283. 

630  Gür, Mecelle, s. 25-26; Koca, “Ahkâmın Değişimi Üzerine”, s. 63; Gözübenli, “Hukuk Tarihinde 
Kanunlaştırma Faaliyetleri ”, s. 285; Yavuz, “Mecelle’nin Tedvini”, s. 279. 

631  Fetva kitaplarında âlimler arasında ihtilâflı olan meselelerin ve fetvaya dayanak teşkil edecek 
görüşlerin karışık bir şekilde zikredilmiş olması yanında fetva kitaplarının mevcut meselelere 
çözüm üretmekte yeterli olmaması, mevcut kitaplardan gerekli hüküm ve fetvayı bulup çıkaracak 
ve anlayıp uygulayacak hâkimlerin bulunmaması ve en önemlisi zamanın değişmesiyle birlikte 
mevcut hükümlerin hükümlerin değişmesi zaruretine bağlı olarak yeni hükümlere ihtiyaç 
duyulması gibi nedenler bu kategoride ele alınabilir. Bkz.  Gür, Mecelle, s. 26-27; Mardin, 
Medenî Hukuk Cephesinden Ahmet Cevdet Paşa, s. 63-64; Gözübenli, “Hukuk Tarihinde 
Kanunlaştırma Faaliyetleri”, s. 291 v.d.;Yavuz, “Mecelle’nin Tedvini”, s. 279-283.  

632  Avrupa’da başlayan kanunlaştırma hareketleri ile Osmanlı Devletinin siyasî ve iktisadî münasebet 
içerisinde bulunduğu İngiltere, Fransa, Rusya ve Avusturya gibi devletlerin, azınlıkları bahane 
ederek yeni mahkemeler kurulması ve –azınlıkların haklarını içine alan- yeni kanunlar 
hazırlanması konusunda Osmanlı Devletine baskı yapmaları ve Fransız Medenî Kanunu (Code 
Civil)632’nun harfiyen tercüme edilerek Osmanlı’da uygulanması fikrinin taraftar toplamasının 
yanı sıra bir takım ticarî, iktisadî ve siyasî nedenler Mecellenin hazırlanmasında etkili olan dış 
faktörler arasında sayılabilir. Bkz. Gür, Mecelle, s. 26-27; Mardin, Medenî Hukuk Cephesinden 
Ahmet Cevdet Paşa, s. 63-64; Yavuz, “Mecelle’nin Tedvini”, s. 279-283. 

633  Mardin, Medenî Hukuk Cephesinden Ahmet Cevdet Paşa, s. 186-190. 
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tenkit ve değerlendirmelere rağmen, Mecelle’nin, İslâm umûmî hukukunun önemli 

bir kısmını içermesi,634 Medenî Hukuku tedvîn açısından önemli bir adım olması,635 

gibi nedenlerle hukuk tarihinde müstesna bir yere sahiptir.636 

Ahmed Cevdet Paşa başkanlığında çalışmalarına başlayan Mecelle Cemiyeti 

bazen önceki içtihâdlar arasında tercîhte bulunmuş bazen de yeni  içtihâdlar ortaya 

koymuştur.637 Cemiyetin, önceki içtihâdlardan yararlanırken638 zamandan 

kaynaklanan sebeplerle Ebû Hanife’ye ihtilaf ettikleri meselelerde Sâhibeyn’in 

görüşünü tercih etmesi ve gerektiğinde istihsânı kıyasa takdîm etmesi639 oldukça 

dikkat çekicidir. 

b. Örfe ve Toplum Vicdanına Dayanan Yeni Bir Hukuk Usûlü 
Oluşturma Çabaları 640 

XIX. Yüzyılda, İslâm Hukukunun değişen dünyanın değişen sorunlarına yeni 

çözümler üretebilmesi yolunda  görüş serdeden âlimler arasında yer alan 

                                                
634  Gür, Mecelle, s. 56. 
635  Gür, Mecelle, s. 97; Mardin, Medenî Hukuk Cephesinden Ahmet Cevdet Paşa, s. 205-208; 

Karaman, İslâm Hukuk Tarihi, s. 315. 
636  Fazlur Rahman, Islam & Modernity, s. 29; Mardin, Medenî Hukuk Cephesinden Ahmet Cevdet 

Paşa, s. 190-191, 205-206. 
637   Mardin, Medenî Hukuk Cephesinden Ahmet Cevdet Paşa, s. 67-69. 
638  Mardin, Medenî Hukuk Cephesinden Ahmet Cevdet Paşa, s. 66, 77. 
639  Mardin, Medenî Hukuk Cephesinden Ahmet Cevdet Paşa, s. 78, 81-83, 189. Bu tercih aynı 

zamanda Hanefî mezhebine ait görüşlerin tercih edilmesinde takip edilen hiyerarşik yapıyı ifad 
eder. Bkz. Seyyid Muhammed Emîn b. Ömer İbn Âbidîn, (ö.1252/1836), “Ukûdu Resmi’l-Müftî, 
Mecmûâtu Rasâil, Dâru İhyâi’t-Türâsi’l-Arabî, (y.y.), (t.y.), I, 22-25; Ebû Zehra, Ebû Hanîfe,s. 
442; Ocakoğlu, Hanefî Mezhebinin Mezhep İçi İşleyişinde Örfün Konumu, 49-51. 

640  Fıkıh ile tabiî hukuk arasında ilişki tesisine dair görüşler daha önce Yeni Osmanlılar tarafından 
gündeme getirilmiştir. Bkz. Mümtaz’er Türköne, Siyasi İdeoloji Olarak İslâmcılığın Doğuşu, 
İletişim Yay., İstanbul 1991, s. 135-143 ; Okur, “İslâm Hukuku Alanında Yenileşme”, s. 36. 



 

 

205 

Mansûrizâde Mehmed Said Bey’in (ö. 1345/1923)641 düşünceleri bir hayli ilgi 

çekicidir.642  

Mansûrizâdeye göre,643 Müslümanların tek çaresi, Batı medeniyetini kabul 

etmeleridir. Fakat bunu yaparken, “İslâmiyeti esâsât itibâriyle asr-ı sâdete, tatbîkat 

itibâriyle asr-ı hazıra ircâ ve tevfîk etmek” gerekmektedir. Bu da Fıkıh ve Kelâm 

ilminin yeniden gözden geçirilmesi ile mümkündür.644 Said Bey’e göre, “Zamanın 

değişmesiyle hükümler de değişir”, kaidesi ile “Zarar izâle olunur”, “Zaruretler 

kendi miktarınca takdîr olunur”, “Bir işten maksat ne ise hüküm ona göredir” “Âdet 

muhakkemdir” gibi kaideler mucibince zamanın ihtiyaçlarına göre şer’î hükümlerde 

değişiklik yapmak İslâm’ın esaslarındandır.645 Bu ise sadece temel küllî kâidelere 

dayanarak içtihâd yapmakla gerçekleşebilir. Ona göre ancak bu şekilde hareket 

edilirse tabiî ve şer’î esaslara uygun hükümler elde etmek mümkün hale gelebilir.646 

                                                
641  Said Bey, İzmir’in köklü ailelerin Mansuroğulları soyuna mensup olup 1864 yılında İzmir’de 

dünyaya gelmiştir. Arap ve İran dilleri ile İslâm fıkhını oldukça iyi öğrenmiştir. İttihat ve Terakkî 
Cemiyeti tarafından Manisa miletvekili seçilmiştir. Daha sonraki yıllarda İstanbul Üniversitesinde 
fıkıh tarihi dersleri vermiş bu konuda bir de kitap yazmış ise de basılamamıştır. Birinci Dünya 
savaşında İstanbul’un İngilizler tarafından işgal edilmesi üzerine Rodos’a kaçmıştır. İki yıl burada 
kaldıktan sonra tekrar İzmir’e dönmüş ve burada ölmüştür. Bkz. Neşet Çağatay, Güncel Konular 
Üzerine Makaleler, TKY, Ankara 1994, s. 247-248; Abdullah Kahraman, “Şeriat ve Kanun” adlı 
makaleye yazılan sunuş kısmı, İslâmiyât (Ekim-Aralık 1988), I/4, , s. 229-240. 

642  Okur, “İsâm Hukuku Alanında Yenileşme”, s. 36. 
643  Mansûrizâde’nin konu hakkındaki görüşleri Hakîkat-ı İslâm (Aydın Vilâyet Matbaası, 1329) ve 

Usûl-i İçtihâd (İzmir Vilâyet Matbaası (t.y.) ) adlarıyla yayınlanmıştır. Her iki risâlenin de 
değerlendirmeleri için bkz.Hamdi Kâşif Okur, “İslâm Hukuku Alanında Yenileşme 
Manifestolarından Bir Kesit: Kakîkat-ı İslâm ve Usûl-i İçtihâd”, İslâm Hukuku Araştırmaları 
Dergisi, Yıl: 2004, sy: 3, Konya, ss. 35-54. 

644  Okur, “İslâm Hukuku Alanında Yenileşme”, s. 38-39, 51; Koşum, Nassları Anlama ve 
Yorumlamada Yöntem Sorunu, s. 56. 

645  Okur, “İslâm Hukuku Alanında Yenileşme”, s. 36-39, 51; Koşum, Nassları Anlama ve 
Yorumlamada Yöntem Sorunu, s. 56. 

646  Okur, “İslâm Hukuku Alanında Yenileşme”, s. 40 v.d.; Koşum, Nassları Anlama ve 
Yorumlamada Yöntem Sorunu, s. 56-57. 
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Zaten fıkhın özünü oluşturan ve dinin kendisiyle tamam olduğu küllî kaideler647 

bütün olaylarda geçerli olan tabiat hükümlerinden elde edilmiştir. Bu nedenle de tabiî 

ve fıtrî hükümlerdir.648  

Mansûrizâde’ye göre, bu tür küllî kaideler çerçevesinde hüküm verirken 

nassların lafzî anlamlarına bağlı kalmak gerekmez. Ona göre, “Şeriat mesâil-i 

Müdevvenin eşkali değildir. Şeriat, nusûs-ı Kur’âniyenin bile istinâd ettiği esâsâtı 

muhafaza etmek demektir.”649 Buna göre bağlayıcılık, hükümlerin şekil ve 

lafızlarında değil; onların dayandığı küllî, aklî, fıtrî ve tabiî prensip ve 

kurallardadır.650 Şeriat, bütün hükümlerini tabiat kanunlarına uygun bir şekilde belli 

formlara bağlamıştır. Tabiat kanunun gereği ise sürekli yenilenmedir. Bu nedenle, 

İslâm hukukunun da tabiattaki yenilenme ve değişmeye göre yenilenmesi 

gerekir.651Özü itibariyle ilk kaynağına dayanan; uygulama itibariyle ise yaşanan çağa 

uygun olan bir İslâm anlayışı ancak böyle oluşabilir ve İslâm hukuku alanındaki 

değişim meşrû hale gelebilir.652 İhtiyaçlara, örf653 ve âdetlere dayanarak konulan 

                                                
647  Şâtıbî, el-İ ‘tisâm, II, 106. 
648  Okur, “İslâm Hukuku Alanında Yenileşme”, s. 39. 
649  Okur, “İslâm Hukuku Alanında Yenileşme”, s. 40, 51; Koşum, Nassları Anlama ve Yorumlamada 

Yöntem Sorunu, s. 57. 
650  Okur, “İslâm Hukuku Alanında Yenileşme”, s. 42; Koşum, Nassları Anlama ve Yorumlamada 

Yöntem Sorunu, s. 57. 
651  Okur, “İslâm Hukuku Alanında Yenileşme”, s. 39. 
652  Okur, “İslâm Hukuku Alanında Yenileşme”, s. 44; Koşum, Nassları Anlama ve Yorumlamada 

Yöntem Sorunu, s. 58. Mansûrizâde’nin bu görüşleri ile Fazlur Rahman’ın görüşleri –ileride 
göreceğimiz gibi- büyük oranda benzerlik arz etmektedir. Meselâ: Mansûrizâde Said Bey’e göre, 
İslâm hukukunda yasaklanan faiz parayı bedelinden çok yüksek bir mebla karşılığında satmaktır- 
ki, Fazlur Rahman da bu konuda Mansûrizâde ile hem fikirdir- Eğer çok yüksek olmayan makul 
bir fiyat ödenirse para kiralanmış olacağından bu faiz kapsamına girmeyecektir. Bkz. Okur, 
“İslâm Hukuku Alanında Yenileşme”, s. 38, 44; Koşum, Nassları Anlama ve Yorumlamada 
Yöntem Sorunu, s. 57-58. 



 

 

207 

Şer’î  hükümler;654 hakkında kesin nass olsa bile dayanakları ortadan kalktığında 

yürürlükten kalkar.655 Mahmud Esad Efendi de bu bağlamda: “İçtihadın vazifesi, 

yalnız mansûs olmayan husûsata münhasır olmayıp, örf ve âdete müstenîd olan 

ahkâm-ı mansûsada dahi, örf ve âdet tebeddül ettiği yerlerde bir karar-ı cedîd îtâ 

etmek, içtihâdın uhdesine terettüp eden vazâiftendir”656 şeklindeki ifadeleri ile 

Mansûrizâde’nin görüşünü desteklemektedir. 

Bu bağlamda “değişken esasa dayalı kesin nassların bile, dayandıkları 

esaslar değiştikten sonra bir hükmü yoktur”657 sözüyle Mansûrizâde, bundan bizzat 

nasslar tarafından belirlenmiş658 bir kaideymiş gibi bahsetmektedir.659 Aslında bu 

ifade İmam Ebû Yusuf’un, cüzî bir meseledeki görüşünün660 yorumlanmasıyla elde 

edilmiş ve sonradan genel bir kural haline getirilmiştir.661 Buna dair Mansûrizâde 

                                                                                                                                     
653  Mansûrîzâde Said Bey örf hakkındaki görüşlerini “Hakikat-ı İslâm” adlı makalesinde zikretmiştir. 

Söz konusu makale Aydın vilâyet matbaası tarafından 1329 yılında Hakikat-ı İslâm Kütüphanesi 
yayınları arasında neşredilmiştir. Makale Kâşif Hamdi Okur tarafından günümüz türkçesiyle 
aynen neşredilmiştir. Bkz.Okur, “İslâm Hukuku Alanında Yenileşme” s. 46-51. 

654  Okur, “İslâm Hukuku Alanında Yenileşme”, s. 39. 
655  Okur, “İslâm Hukuku Alanında Yenileşme”, s. 40, 48. 
656  Mahmud Esad b. Emin Seydişehrî (ö. 1336/1918), Târîh-i İlm-i Hukuk, Matbaa-i Âmire, İstanbul 

1331, s. 232. 
657  Okur, “İslâm Hukuku Alanında Yenileşme”, s. 41, 48, 51. 
658  İslâm hukukunda şer’î hükmün belirlenmesi; Şer‘i Münezzel, Şer‘i Müevvel ve Şer‘i Mübeddel 

olmak üzere üç şekilde olur. Şer‘i Münezzel: Şârî tarafından vaz olunan ve Kitap ve Sünnetle 
açıklanan hükümler olup kanun-ı ilahî oldukları için değişmeleri söz konusu değildir ve onlara 
uymak her müslümana vaciptir. Şer ‘i müevvel ise içtihatla belirlenmiş hükümlerdir. Bu nedenle 
nass gibi bağlayıcı değildir ve şeriatın kendisini ifade etmez. Şer’i mübeddel ise, içtihat yoluyla 
şeriata müstenid olan hükümlerdir. Dolayısıyla bunlar da şerîatın bizzat kendisini ifade etmez. 
Şerîatın bizzat kendisi nasslarla bildirilen hükümlerdir. Diğer iki grup ise şeriata müstenid 
olabilir. Bkz. Seyyid Bey (ö.1343/1924), Medhal, Matbaa-i Âmire, İstanbul 1333, s. 96-98. 

659  Okur, “İslâm Hukuku Alanında Yenileşme”, s. 41. 
660  İmam Ebû Yusûf bu hükmüyle örfü nassın önüne geçirmek veya örfün tümünün nassa uygun 

olduğunu ifade etmek gibi bir gaye ile değil bir mesele hakkındaki görüşünü temmellendirmek 
amacıyla böyle bir yoruma gitmiştir. Bkz. Muhammed Emin b. Ömer İbn-i Âbidîn (ö. 
1252/1836), “Neşru’l-Arf fî Binâi Ba‘di’l-Ahkâmi ale’l-Urf”, Mecmûatu Rasâil, Dâru İhyâi’t-
Türâsi’l-Arabî, (y.y.) (t.y.) I, s. 187-188. 

661  Okur, “İslâm Hukuku Alanında Yenileşme”, s. 41-42. 
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Said Bey’in “Şeriatta, değişken esaslara dayanan kesin nassların bile, esasları 

değiştikten sonra hükmü yoktur”662 şeklindeki aşırı yorumu 663 sonraları, “Acaba 

dünyevî işlerle, sosyal hayatla ilgili nassların tamamının örften kaynaklandığı 

söylenemez mi?”664 sorusuyla ve “..örf lede’l-iktizâ nassın da yerini tutar”665 

ifadesiyle Ziya Gökalp (ö. 1343/1924) tarafından daha ileri götürülecektir.666 Halbuki 

“örf ile nass çatıştığında örf tercih olunur” kaidesinin, uyulması gereken mutlak bir 

kural olmadığı bir yana bu aşırı yaklaşım bizatihi İslâm hukukunun ruhuna da 

aykırıdır.667 Nitekim İbn Âbidîn de örfün sınırının iyi tayin edilememesi durumunda 

maksadın dışına çıkılacağını bildirmiş ve “Eğer örf haline gelirse faize bile cevaz 

verilebilir”668 uyarısında bulunmuştu. Bu ise her hangi bir konuda hüküm verirken 

nassı neredeyse tamamen gözardı etmek anlamına gelir. Eğer, bir hüküm, sadece 

örfle belirlenecek olursa hukukun evrenselliği; sadece insanların ihtiyaçları ve genel 

kabulleri göz önüne alınarak belirlenecek olursa da hukukun güvenirliği zarar görür. 

Yine bu nedenledir ki, tüm insanların hak ve hukukunu koruyacak nitelikteki 

hukukun, izafiliten uzak ve evrensel bir nitelik taşıması gerekir.   

                                                
662  Okur, “İslâm Hukuku Alanında Yenileşme”, s. 42. 
663  Okur, “İslâm Hukuku Alanında Yenileşme”, s. 41.  
664  Ziya Gökalp (ö. 1343/1924) “İçtimâî Usul-i Fıkıh”, İslâm Mecmuası (ö. 1330/1914), c. I, sy: 3, s. 

87. (Ayrıca bkz. Ziya Gökalp “İçtimâî Usul-i Fıkıh”, Makaleler VIII , Hazırlayan, Ferit Rağıp 
Tuncer, Kültür Bakanlığı Yay., Ankara 1981, s. 24; Recep Şentürk, İslâm Dünyasında 
Modernleşme ve Toplumbilim, İz Yay. İstanbul 1996, s. 305). 

665  Ziya Gökalp, “Fıkıh ve İçtimaîyât”, İslâm Mecmuası, (1330/1914), sy: 2, s. 42. 
666  Okur, “İslâm Hukuku Alanında Yenileşme”, s. 42. 
667  İbn Âbidîn, “Neşru’l-Arf ”, I, 188; Okur, “ İslâm Hukuku Alanında Yenileşme”, s. 42. 
668  İbn Âbidîn, “Neşru’l-Arf ”,  I, 188; Okur,  “İslâm Hukuku Alanında Yenileşme”, s. 42. 
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Bu noktada İslâm Hukuku ve yenilik hareketleri bağlamında söz söyleyen bir 

düşünür olarak  Ziya Gökalp’in fikirlerine de669 değinmek faydalı olacaktır. Ziya 

Gökalp’e göre, Müslümanların Batı karşısında geri kalmalarının iki temel nedeni 

vardır. Birincisi Müslümanların tüm dünyada yaşanan çağdaş değişiklikleri hiçe 

saymaları daha da önemlisi dinlerini bu doğrultuda yeniden yorumlayamamaları; 

İkincisi ise, İslâm dininin, bünyesine aldığı milletlerin ulusal kültürlerini yok 

etmesidir.670 Ona göre atılacak ilk adım, İslâm dininden olmadığı halde öyle kabul 

edilen ve çağdaş uygarlıkla asla bağdaşmayan yakın doğu ortaçağ kültürüne ait 

unsurların bir an önce dinden çıkarılmasıdır.671 Bunun yolu da toplum vicdanına 

dayanan yeni bir Fıkıh usulü oluşturmaktan geçer. Müslümanların ibadet yerlerinin 

adının câmî‘ olması, Cuma gününün mukaddes kabul edilmesi, Fıkıhla ilgili 

hükümlerin tespit ve tasdikinde İcmâ-ı Ümmete başvurulması ve Ehl-i Sünnet ve’l-

Cemaat kavramı gibi hususlar, İslâm dininin içtimâî bir din olduğunu 

göstermektedir.672 Öte yandan, Hz. Peygamber’in, “Allah’ın yardımı cemaat 

üzerinedir”, “Müslümanın gözel gördüğü şey Allah katında da güzeldir” şeklindeki 

sözleri de İslâm’da toplum olgusunun önemine işaret eder.673 Fıkıh ile sosyoloji 

(tabiî Durkheim sosyolojisi) sentezi oluşturmayı amaçlayan674 Gökalp’e göre ayin 

diye ifade ettiği ibadetler de kişileri bireysellikten arındırıp fedakâr birer vatandaş 

                                                
669  Berkes, Türkiyede Çağdaşlaşma, s. 417; Yıldırım, Değişen Din Anlayışının Sosyolojisi, s. 84; 

Şentürk, İslâm Dünyasında Modernleşme, s. 147. 
670  Berkes, Türkiyede Çağdaşlaşma, s. 408; Şentürk, İslâm Dünyasında Modernleşme, s. 147-149. 
671  Berkes, Türkiyede Çağdaşlaşma, s. 417. 
672  Yıldırım, Değişen Din Anlayışının Sosyolojisi, s. 84; Şentürk, İslâm Dünyasında Modernleşme, s. 

148. 
673  Gökalp, “Fıkıh ve İçtimâiyât”,  s. 42; a.mlf., “İçtimâî Siyasî İ’tizâl-i Siyasî”, Ziya Gökalp ve Din, 

Hazırlayan Orhan Metehan, İstanbul 1977, s. 47-48. 
674  Şentürk, İslâm Dünyasında Modernleşme, s. 147-148. 
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haline getirme ve içtimaî kişiliğe hazırlama gayesine matuftur.675 Cemaat kavramı ve 

içtimaî kişilik Durkheim gibi Gökalp’in din anlayışında büyük bir yere sahiptir.676 

Bireylerin yaptığı fiillerin “hayır” –“hüsn” veya “şer” –“kubh” olarak 

nitelendirilmesi ve davranışların kutsal veya kutsal olmayan şeklinde tasnife tabi 

tutulması bile içtimaî nedenlerden dolayıdır.677 Bu bağlamda Gökalp, sosyolojik 

bakış açısının bir gereği olarak “ahkâmın değişmesi” kavramına da farklı bir boyut 

kazandırır ve “Yalnız zamanların tegayyürüyle değil, nispet olundukları cemaatlerin 

tehallüfüyle de ahkâmın değişmesinin”678 gerekli olduğu görüşünü savunarak, burada 

da neredeyse tamamen sosyolojik olgulara dayanılması gerektiğini öngörür.679 “Örf 

ile uygulama nass ile uygulamadır” kaidesine ve Ebû Yûsuf’un: “Nass örften 

mütevellit ise, örfe itibar edilir” sözüne vurgu yapmak suretiyle örfün zımnen de olsa 

tıpkı nass gibi bağlayıcı olduğunu ifade etmeye çalışır.680  

İzmirli İsmail Hakkı’nın (ö. 1946) Gökalp’in toplum vicdanına dayalı yeni bir 

hukuk usulü oluşturma isteğine ciddî eleştirileri olmuştur. “İçtimaî Usûl-ü Fıkha 

ihtiyaç var mıdır? Bi’l-farz ve’t-takdîr ihtiyaç hâsıl olduğu surette ne gibi kaideler 

hâkim olacaktır?” Bu mesele, “İkinci dereceden bir meseledir, bir neticedir bir 

takım mukaddimelere bağlıdır. Önce o mukaddimelerin doğruluğunun tespit 

edilmesi, sonra da mukaddimeler ile netice arasındaki bir mantıkî ilişki bulunması en 

                                                
675  Gökalp, “Dinin İçtimâî Hizmetleri II”, İslâm Mecmuası (1331/1915), sy: 36, s. 775-776; a.mlf., 

“İslâm İçtimâiyâtı: Dinin İçtimâî Hizmetleri III- Müsbet Ayinler” İslâm Mecmuası  (1331/1915), 
sy: 37, s. 792-796; Yıldırım, Değişen Din Anlayışnın Sosyolojisi, s. 85-86;  

676  Ünver Günay, Din Sosyolojisi Ders Notları, ATÜİF Yay., Erzurum 1980, s. 75. 
677  Gökalp, “Fıkıh ve İçtimâiyât”, İslâm Mecmuası (1330/1914) c. I, sy: 2, s. 40-41. 
678  Gökalp, “Fıkıh ve İçtimâiyât”, İslâm Mecmuası, sy: 2, s. 43. 
679  Yıldırım, Değişen Din Anlayışnın Sosyolojisi, s. 85; Şentürk, İslâm Dünyasında Modernleşme, s. 

147-149. 
680  Şener, “İçtimâî Usûl-i Fıkıh Tartışmaları”, s. 319; Yıldırım, Değişen Din Anlayışının Sosyolojisi, 

s. 84; Okur, “İslâm Hukuku Alanında Yenileşme”, s. 42. 
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mühim şarttır.”681 diyen İzmirli, bir takım öncüllerine dayanarak Ziya Gökalp’in 

görüşlerini çürütmeye çalışır.682 İzmirli’nin zikrettiği öncüllerden 683 birisi şudur: 

“Din, amellerin hüsun ve kubuhunu iki ölçüye müracaat ederek takdir eder: Nass ve 

Örf. Nass, Kitap ve Sünnetteki delil; Örf ise, cemaatin amelî siret ve maişetinde 

tecelli eden içtimaî vicdanıdır.”684 İfadelerinden de anlaşılacağı üzere Gökalp’e göre 

din sadece bu iki kaynağa dayanmaktadır. İzmirli, dinin iyi (husn)ve kötü(kubh) olan 

fiillleri belirlemek için sadece nassa ve örfe değil bunlardan başka İcmâ‘, kıyas, 

istihsân, maslahât, istıshab, sahabe kavli, amel-i ehl-i Medine, sedd-i zerâi, umûm-ı 

belvâ, istikrâ, şer’u men kablenâ, telâzum, iktirân gibi daha birçok delile de müracaat 

ettiğini söyleyerek örfün bütün bu delilleri tek başına içerdiğinin düşünülmesinin 

veya toplum vicdanı olarak tanımlanmasının doğru olmadığını savunur.685 İzmirli 

İsmail Hakkı’nın ele aldığı diğer bir öncül: “Ahkâmın, sadece zamanın değişmesiyle 

değil, nispet olundukları toplumların geri kalmasıyla da değişmesi lazım gelir” 686 

şeklindeki öncüldür. İzmirli, toplumlara veya zamanın değişmesine göre değişecek 

hükümlerin küllî hükümler değil; küllî hükümlerin tatbik şekli olan cüzî hükümler 

olduğunu ve küllî hükümlerin asla değişmeyeceğini vurgular.687İzmirli’nin karşı 

çıktığı üçüncü öncül ise şudur: “Örf nasstan mütevellit ise mevrîd-i nassta da 

                                                
681  İzmirli İsmail Hakkı (ö.1366/1946), “İçtimâî Usûl-i Fıkha İhtiyaç Var mıdır?”, Sebîlürreşâd 

(1330/1914), sy: 298, s. 211. 
682  Şener, “İçtimâî Usûl-i Fıkıh Tartışmaları”, s. 319; Şentürk, İslâm Dünyasında Modernleşme, s. 

152-153; Okur, “İslâm Hukuku Alanında Yenileşme”, s. 42. 
683  İzmirli İsmail Hakkı, Sebîlürreşâd dergisinin 292 ile 298 (1330/1914) Sayıları arasında yazdığı 

yedi makale ile Gökalp’in fıkıh ve fıkıh usûlü hakkındaki görüşlerini eleştirmiştir. Bu makalelerin 
tamamını Recep Şentürk, İslâm Dünyasında Modernleşme ve Toplumbilim adlı eserinde günümüz 
türkçesi ile yayınlamıştır. Bkz. Şentürk, İslâm Dünyasında Modernleşme, ss. 339-429. 

684  Gökalp, “Fıkıh ve İçtimâiyât”, s. 42. 
685  İzmirli, “İçtimâî Usûl-i Fıkha İhtiyaç Var mıdır?”, s. 211. 
686  Gökalp, “Fıkıh ve İçtimâiyât”, s. 43. 
687  İzmirli, “İçtimâî Usûl-i Fıkha İhtiyaç Var mıdır?”, s. 212. 



 

 

212 

içtihada cevaz vardır”.688 Bu görüşün aslı, Ebû Yusuf’un cüzî bir meseledeki 

hükmüne dayanmaktadır. Ebû Yusûf, bu hükmünde nassı örf ile te’vil etmiştir. Bu 

nedenle bu ifadenin bir usul kadisesi gibi ele alınması mümkün değildir.689 “Fıkıh, 

bir taraftan vahye diğer taraftan içtimâiyyâta dayanmaktadır. Binâenaleyh, İslâm 

şerîatı, hem ilâhî hem içtimâîdir”690 görüşü de yanlıştır. Zira fıkıh, bir taraftan vahye 

diğer taraftan içtimâiyyâta değil belki, bir taraftan vahye diğer taraftan içtihada ve 

re’ye -re’y-i memdûha- dayanır.691  

Bize göre bu çerçevede vurgulanması gereken bir nokta da hukuk alanında 

yaşanması kaçınılmaz olan değişimi meşrû hale getirmek için Mansûrizâde, Gökalp 

ve benzerlerinin sarfettikleri çabaların692 nassların lafızlarını neredeyse  tamamen 

göz ardı etme noktasına gelmiş olduğudur.693 

 Bu yolda dile getirilen fikirlerin son yüzyılın en çok tartışılan eğilimlerinden 

biri olan -ancak başlı başına bir konu olarak bizim tezimizin sınırlarını çok aşacağını 

düşündüğümüzden sadece konumuzu daha anlaşılır kılacağı düşüncesiyle yer 

vermeyi çok gerekli gördüğümüz birkaç tesbitle yetineceğimiz- tarihselcilik akımına 

da etkileri olmuştur. Batı ile siyasî, iktisadî, ilmî ve içtimaî ilişkiler içerisine 

girdiğimiz dönemlerden itibaren İslâm hukukunun eski canlılığına tekrar 

kavuşturulması hususunda öne sürülen görüşlerden biri olan tarihselcilik,694 ilk defa, 

1920’li yıllarda Mısır’lı Tâhâ Hüseyin tarafından ortaya atılmış ve Nasr Ebû Zeyd, 

                                                
688  Gökalp, “Fıkıh ve İçtimâiyât”,  s. 44. 
689  İzmirli, “İçtimâî Usûl-i Fıkha İhtiyaç Var mıdır?”, s. 212. 
690  Gökalp, “Fıkıh ve İçtimâiyât”, s. 42. 
691  İzmirli, “İçtimâî Usûl-i Fıkha İhtiyaç Var mıdır?”, s. 212. 
692  Okur, “İslâm Hukuku Alanında Yenileşme”, s. 44. 
693  Okur, “İslâm Hukuku Alanında Yenileşme”, s. 45. 
694  Yasin Aktay, Türk Dininin Sosyolojik İmkânı, İletişim Yay., İstanbul 1999, s. 164.  
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Hasan Hanefî, Muhammed Arkeon gibi düşünürlerce de savunulmuş olmakla birlikte 

695 tarihselcilik dendiğinde ilk akla gelen isim, hiç şüphesiz Fazlur Rahman 

Ensârî’dir.696 

c. Tarihselcilik697 
Fazlur Rahman, değişen sosyal ortam ve şartlar nedeniyle elde edilmesi 

gereken yeni hükümlerin istinbatında takip edilecek yönteme dair biri diğerine bağlı 

iki husus üzerinde durmaktadır; nassların yeniden yorumlanmasında göz önünde 

bulundurulacak esaslar ve içtihâd. Fazlur Rahman’ın, önermiş olduğu yöntemde en 

önemli husus, nassların “literal” anlamlarına bağlı kalınmadan698 “tarihî unsur” 

dikkate alınarak yorumlanması699 ve nassların parçacı değil; bütüncül700 ve Subjektif-

öznel değil; objektif- nesnel bir biçimde anlaşılmasıdır.701 

Fazlur Rahman’a göre, nasıl ki, Hz. Peygamber’in vefatından sonra sahabe 

özgürce içtihâd ederek yeni hükümler elde etmişlerse bu gün de sosyal değişimin 

                                                
695  Hoebink, “ İslâm Düşüncesinin Tarihi Gelişimi”, s. 400-401. 
696  Hoebink, “İslâm Düşüncesinin Tarihi Gelişimi”, s. 402-403; Paçacı, “Kur’ân ve Ben Ne Kadar 

Tarihseliz?“, s. 123. 
697 Tarihselcilik fikrinin ilk defa; Hıristiyan Batı düşüncesinin ilk dönemlerden itibaren Kutsal    

kitapları “dogmatik” bir bakış açısıyla ele alması ve Kutsal kitapları yorum yetkisinin sadece 
kilisenin elinde bulunması nedeniyle Modern bir yöntem olarak Kitab-ı Mukaddesteki kronolojik 
çelişkiler ve coğrafi yanlışlıkların- ki İbn Hazm, İbn Teymiyye ve İbn Kayyim gibi Müslüman 
düşünürler ortaçağda gerek metin tenkidi gerekse kaynak tenkidi tekniklerini kullanarak bunları 
ortaya koymuşlardır -düzeltilmesi amacıyla ortaya çıkmış Hıristiyan teolojisine ait bir kavram 
olduğu ve bu kuramın Kur’ân’a uygulanması çalışmalarının ise, seküler ve hümanist bir bakış 
açısına sahip müsteşriklerle başladığı hakkında bkz. Paçacı, “Kur’ân ve Ben  Ne Kadar 
Tarihseliz?”, ss.119-122; Serinsu, Tarihsellik ve Esbâb-ı Nüzûl, s.55. 

698  Fazlur Rahman, Islam and Modernty,  s. 19; Koşum, Nassları Anlama ve Yorumlamada Yöntem 
Sorunu, s. 75-100. 

699  Fazlur Rahman, Islam & Modernity, s. 19-20; a.mlf., “İslâm Hukuk Metodolojisini Yeniden 
İnşaya Doğru”, İslâmî Yenilenme-Makaleler II, Derleme ve Çeviri: Adil Çiftçi, Ankara Okulu 
Yay., Ankara 2000, II, s. 93; Koşum, Nassları Anlama ve Yorumlamada Yöntem Sorunu, s. 41; 
Döndüren, “Sosyal Değişme Karşısında İslâm Hukuku”, s. 41. 

700  Fazlur Rahman, “İslâm Hukuk Metodolojisini Yeniden İnşaya Doğru”, s. 94; Koşum, Nassları 
Anlama ve Yorumlamada Yöntem Sorunu, s. 101-107. 

701  Koşum, Nassları Anlama ve Yorumlamada Yöntem Sorunu, s. 109-122. 
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meydana getirdiği sorunlara aynı şekilde nassların lafızlarına bağlı kalınmadan 

içtihâd ederek çözüm bulmak gerekmektedir.702 Fazlur Rahman’ın içtihâd görüşünde 

dikkat çeken en önemli nokta, sadece nassların hüküm bildirmediği konularda değil; 

nassların hüküm bildirdiği alanlarda da içtihâd yapılmasını mümkün görmesidir.703 

Nitekim ona göre, içtihâd: “kural içeren bir nassın veya geçmişteki emsal bir 

durumun manasını anlama veya o kuralı yeni durumu içerecek şekilde teşmil, tahsis 

ya da ta’dîl ederek değiştirme çabasıdır…704 Nitekim ona göre, “gayet belirgin bir 

şekilde cereyen eden ve etmekte olan, toplumsal değişmeye gözlerini kapayarak onu 

görmezlikten gelip, Kur’ân’ın kurallarını literal manası ile uygulamakta ısrar etmek, 

Kur’ân’ın toplumsal ve ahlâkî gâyelerini, hedeflerini kasden yok etmek demektir.”705  

Ona göre, iktisadî değerler de dahil olmak üzere ahlâkî değerler dışındaki 

değerlerin içinde bulundukları sosyo- ekonomik dönemin bir gereği olarak vaz 

edilmiştir. Dolayısıyla kendi dönemlerinin dışında uygulanmaları söz konusu 

değildir.706 Bu düşünceden hareketle Fazlur Rahman, mesela Kur’ân’da riba-faiz ile 

ilgili olarak zikredilen hükmün, bu günün bankacılık ve faiz anlayışıyla aynı 

sayılmasının mümkün olmadığı sonucuna ulaşır. Hz. Peygamber döneminde, 

toplumun içinde bulunduğu şartlar dolayısıyla faizli alışverişlerin yasaklanması707 

gerekmiştir. Zira o dönemdeki faizli alışverişler, toplumsal yatırımı çok fazla 

artırdığı için sosyal dengeyi tamamen bozmaktadır. Halbuki, modern dönemdeki 

                                                
702  Fazlur Rahman, Islamic Methodology in History, s. 178-184; a.mlf., Islam & Modernity, s. 8. 
703   Ömer Özsoy, “Vahiy ve Tarih” İslam ve Modernizm, “Fazlur Rahman Tecrübesi”, 22-23 Şubat 

1997, İstanbul Büyükşehir Bld. Yay., İstanbul 1997, s. 94; Koşum, Nassları Anlama ve 
Yorumlamada Yöntem Sorunu, s. 70. 

704  Fazlur Rahman, Islam & Modernity, s. 8. 
705  Fazlur Rahman, Islam and Modernty, s. 19. 
706  Fazlur Rahman, Islam & Modernity, s. 5. 
707  Âl-i İmrân 3/103. 
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bankacılık sistemi, “gelişimci ekonomi” anlayışının bir ürünüdür ve Hz. Peygamber 

dönemindeki faiz uygulamasından farklı özel bir düzenlemedir. Bu nedenle modern 

dönemde faizin haram kılınması, günün ekonomik şartları içerisinde anlaşılacak bir 

durum değildir.708 Şimdi, Fazlur Rahman burada aslında çelişkiye düşmüş 

gözükmektedir. Zira nassın gözettiği gaye, onun da kabul ettiği gibi, fakirlerin 

ezilmesini ve haksız kazancı önlemektir. Buna karşın modern bankacılıkta uygulanan 

faiz sistemi de  aynı şekilde fakiri ezip  zengine haksız kazanç sağlayan iktisadî bir 

dengesizliğe neden olmaktadır. Öncekine riba sonrakine faiz denilerek ikisi 

arasındaki mahiyet benzerliği giderilemez. Kaldı ki, böyle bir düşünce tam da Fazlur 

Rahman’ın eleştirdiği gibi sadece nassın lafzına bağlı kalınarak hükümde gözetilen 

gayenin gözardı edildiği anlamına gelir.  Halbuki “Allah’ın bir şey kastetmeksizin bir 

şey söylemesi imkânsızdır” ve “Allah’ın bir söz söyleyip de bununla, o sözün 

zahirinin ifade ettiği mananın tersini veya o sözün hiç delâlet etmediği bir şeyi 

kastetmesi imkânsızdır”.709 Nasıl ki sadece lafza yapışıp kalmakla hukuka aykırı 

sonuçlar doğuyorsa lafzın tamamen bir kenara itilmesi de aynı şekilde yanlış 

hükümler verilebilir.710 Ayrıca, aksine bir delil olmadığı müddetçe lafız ifade ettiği 

mana için bağlayıcı olur. Zira dinin hitapları geneldir ve ancak bir delil söz konusu 

olması durumunda bu hükümden vazgeçilebilir. Bu nedenle, delilden 

kaynaklanmayan te’vile itibar edilmez.711  

Yine Fazlur Rahman “tarihi unsur” dikkate alınarak yorumlanması 

gerektiğini savunduğu nasslarını  “yasamanın ruhu ile ilgili olanlar” ve “fiilî yasama 
                                                
708  Fazlur Rahman, Islamic Methodology in History, s. 79; a.mlf., Islam & Modernity, s. 18-19. 
709  Döndüren, “Sosyal Değişme Karşısında İslâm Hukuku”, s. 43. 
710  Koşum, Nassları Anlama ve Yorumlamada Yöntem Sorunu, s. 92. 
711  Koca, İslâm Hukuk Metodolojisinde Tahsîs, s. 77-78; Koşum, Nassları Anlama ve Yorumlamada 

Yöntem Sorunu, s. 77. 
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ile ilgili olanlar” şeklinde iki sınıfa ayırır.712 Ona göre, yasama ruhu ile ilgili olan 

Kur’ân hükümleri, hürriyet ve sorumluluk gibi genel beşerî değerleri ifade ettiği 

halde; fiilî yasama ile ilgili olan hükümler, Kur’ân’ın indirildiği dönemdeki Arap 

toplumunu ilgilendiren hükümler içerir.713 Ona göre, Kur’ân’ın toplumsal 

meselelerle ilgili hükümler içermesi İslâm hukukçularını, Kur’ân’da yer alan 

hükümlerin her türlü zaman ve mekânda aynen uygulanabileceği düşüncesine sevk 

etmiş ve bu yaklaşım pratikte başarılı sonuçlar verdiği için de hukukçuların bu 

yoldaki kanaati gittikçe güçlenmiştir.714 Buna karşın Fazlur Rahman’a göre 

Kur’ân’daki fiilî hükümler, bu gün için ancak olsa olsa bir emsal-model 

niteliğindedir.715  

Fazlur Rahman’a göre, nassların bu şekilde tarihî unsur göz önünde 

bulundurularak yeniden yorumlanması ikili bir hereketle gerçekleşir ilk hareket de 

iki aşamayı içine alır.716 Birinci aşama, Kur’ân’ın nazil olduğu döneme gitmek ve 

dönemin tarihî ortamını, Kur’ân’ın ve Sünnetin çözüm getirdiği sorunları iyice tespit 

ederek, Kur’ân ve Sünet nasslarının delâletini ve manasını anlamaya çalışmaktır.717 

Zira ona göre, Kur’ân: “Peygamber’in zamanındaki ahlâkî ve toplumsal durumlara 

ve özellikle onun zamanında ticaretle uğraşan Mekke toplumunun sorunlarına 

                                                
712  Fazlur Rahman, “İslâmî Yenilenme: Alanı, Yöntemi ve Sunduğu Seçenekler” İslâmî Yenilenme- 

Makaleler III, Derleme ve Çeviri: Adil Çiftçi, Ankara Okulu Yay., Ankara 2002, s. 76-77; a.mlf., 
Islam & Modernity, s. 19-20; Koşum, Nassları Anlama ve Yorumlamada Yöntem Sorunu, s. 41; 
Döndüren, “Sosyal Değişme Karşısında İslâm Hukuku”, s. 41. 

713  Fazlur Rahman, “İslâmî Yenilenme”, s. 77-79; a.mlf., Islam & Modernity, s. 5, 18-20; Koşum, 
Nassları Anlama ve Yorumlamada Yöntem Sorunu, s. 41. 

714  Fazlur Rahman, Islam & Modernity, s. 2; Koşum, Nassları Anlama ve Yorumlamada Yöntem 
Sorunu, s. 41. 

715  Fazlur Rahman, Islamic Modernity in History, s. 11-12, 144; a.mlf., Islam &Modernity, s. 7-8.  
716  Fazlur Rahman, Islam & Modernity, s. 20; a.mlf., “İslâm Hukuk Metodolojisini Yeniden İnşaya 

Doğru”, s. 93-96; a.mlf., “İslâmî Yenilenme”, s. 76-77. 
717  Fazlur Rahman, Islam & Modernity, s. 5, 16,18,20;a.mlf.,Islamic Methodology in History,s.10-11. 
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Peygamber’in zihni aracılığıyla gönderilen ilâhî bir cevaptır.”718 Sünnet ise, “Hz. 

Peygamber’in söz ve uygulamalarından ziyade onun Nebevî Sünnetine dayanılarak, 

sonraki nesiller tarafından yeni ihtiyaçlar karşısında geliştirilen yorum ve 

uygulamaları”719dır.  

Fazlur Rahman’a göre, Allah, belli bir tarihî bağlamda konuşur ve Peygamber 

de aynı şekilde belli bir tarihî bağlamda hareket eder.720 Ona göre, Kur’ân’ın indiği 

toplum, şirk, ekonomik haksızlık ve sorumsuzluğun hâkim olduğu bir toplumdur. Bu 

nedenle, Kur’ân’ın ilk âyetleri de öncelikle o dönemin içinde bulunduğu, “şirk”, 

“fakirlerin sömürülmesi”, “ticarî ahlaksızlık” ve “topluma karşı genel bir 

sorumsuzluk” gibi meseleleri ele almıştır. Ahlâk, hukuk ve ilâhiyat ile ilgili 

hükümleri ise, daha sonra gelişme göstermiştir.721 Ona göre Kur’ân, hem lafzı hem 

içerdiği tikel hükümler hem de çözümlediği meseleler açısından tarihseldir. Belli bir 

dönemde yaşayan insanların sorunlarına çözüm üretmiş, ihtiyaçlarına cevap 

vermiştir. Bu nedenle, şu an için o hüküm ve uygulamaların geçerliliği 

kalmamıştır.722 Birinci hareketin ikinci aşaması da o dönemin tarihî ve sosyolojik 

ortamındaki sorunlarına “özel cevap” niteliğinde olan Kur’ân nasslarındaki 

hükümlerin illetlerini süzerek, ahlakî ve toplumsal amaç ve gayeleri ifade eden genel 

                                                
718  Fazlur Rahman, Islam & Modernity, s. 5, 8; Koşum, Nassları Anlama ve Yorumlamada Yöntem 

Sorunu, s. 32. 
719  Fazlur Rahman, Islamic Methodology in History, s.27; İsmail Hakkı Ünal,“Fazlur Rahman’ın 

Sünnet Anlayışı ve Yaşayan Sünnet Üzerine”, İslâmî Araştırmalar (Ankara 1990), c. IV, sy: 4, s. 
286. 

720  Fazlur Rahman, Islamic Methodology in History, s. 10. 
721  Fazlur Rahman, Islam & Modernizm, s. 5, 15-16. 
722  Fazlur Rahman, Islam & Modernizm, s. 5; Hoebink, “İslâm Düşüncesinin Tarihi Gelişimi”s. 401; 

Koşum, Nassları Anlama ve Yorumlamada Yöntem Sorunu, s. 64. 
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ilkeler tespit etmektir.723 Fazlur Rahman İkinci hareketi de elde edilen genel 

ilkelerin, bu günün “somut toplumsal-tarihsel” ortamına uyum sağlayacak bir şekilde 

uygulamaya konulması olarak açıklar ki elbette bunda da ilki  gibi içinde bulunulan 

somut tarihsel-toplumsal ortamı çok iyi incelemek ve onu oluşturan unsurları çok iyi 

tahlil etmek zorunludur.724 Fazlur Rahman’a göre, her iki hareket de fikrî bir çabayı, 

“cihâdı (içtihâdı)” gerektirmekle birlikte ikincisi aynı zamanda ahlâkî bir çabayı da 

gerektirir.725 “Gerçekçi ve gelecek vadeden bir İslâm hukuku tesis etmek”726 ve 

“Kur’ân mesajı hakkında hakîkatı elde etmek”727 için tek emin yol bu yoldur.728  

Fazlur Rahman’a göre, her iki harekette de Kur’ân’ın kastettiği şeyin kesin 

bir şekilde anlaşılması, Kur’ân’ın belli âyetlerinin anlam ve içeriğine bağlı kalmakla 

mümkün değildir. Bu anlamda kesinlik ancak, öğretilerinin tümünün ortaya koyduğu 

tutarlı ilkeler ve değerleriyle bizatihi Kur’ân’ın kendisine aittir.729 Bu bağlamda 

Kur’ân ve Sünnet nasslarının bir ihtiyaca cevap verebilmesi ve gerekli hükümlerin 

elde edilebilmesi ancak nassların bütünün gözetilmesi ile mümkündür. 730 Fazlur 

Rahman’a göre, hukukçular, şimdiye kadar birçok konuda yanlış hüküm vermişlerdir 

çünkü onlar, “ilk dönem İslâm’ını” yani Kur’ân ve Nebevî Sünneti basit, statik ve 

parçacı bir şekilde anlamışlardır, çünkü Kur’ân’ı anlamak için tatmin edici bir tefsir 

                                                
723  Fazlur Rahman, Islam & Modernizm, s. 6; Hoebink,“İslâm Düşüncesinin Tarihi Gelişimi”, s.401-

402. 
724  Fazlur Rahman, Islam & Modernizm, s. 7. 
725  Fazlur Rahman, Islam & Modernizm, s. 7. 
726  Fazlur Rahman, Islam & Modernizm, s. 20. 
727  Fazlur Rahman, Islam & Modernizm, s. 20. 
728  Fazlur Rahman, Islam & Modernizm, s. 20. 
729  Fazlur Rahman, Islam & Modernizm, s. 20; Hoebink, “İslâm Düşüncesinin Tarihi Gelişimi” s. 

401-402. 
730  Fazlur Rahman, Islam & Modernizm, s. 23; a.mlf., “İslâmî Yenilenme” s. 76. 
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metodu oluşturulamamıştır.731 Bu nedenle Müslümanlar, çağdaş dünyanın 

sorunlarına çözüm üretebilmek için her şeyden önce yeni bir “yorum bilim” metodu 

geliştirmek zorundadırlar.732  

Nassların anlaşılmasında nesnelliğin mümkün olduğunu savunan733 Fazlur 

Rahman bu görüşüyle anlama sürecinde özneyi saf dışı bırakmaktadır. Nasslardan 

genel ilkelerin tespit edilmesi aşaması-ikinci aşama- ise tamamen öznel bir 

süreçtir.734 Zira anlama sürecinde bizzat öznenin kendisi içinde bulunduğu tarihsel 

şartlar etkindir. Böylece özne içinde bulunduğu şartların belirleyiciliği ile Kur’ân’a 

yaklaşır, onun evrensel ve tarihî hükümlerini kavrar. Bu ise, anlama sürecinin bizzat 

kendisinin tarihsel olduğunu ifade eder.735 Bu durumda Fazlur Rahman hem 

özenelliği hem nesnelliği savunmakla yeni bir çelişkiye düşmüş olmaktadır.736 Sonra, 

nasslarda yer alan olayları, kavram veya olguları “Allah’ın kavradığı tarzda küllî, 

bütün bilgileri içerecek şekilde kavramak ve nesnel anlamaya ulaşmak mümkün 

değildir.”737 Öte yandan, lafzın tamamen göz ardı edilmesi durumunda nesnelliğin 

sağlanmasının ne derece mümkün olabileceği başka bir çelişki noktasıdır.738 Kaldı ki, 

içtihadın bizatihi kendisi subjektiflikten hali değildir. Bununla ilgili olarak hicrî 

beşinci yüzyılda yaşamış İslâm hukukçusu İbn Hazm’ın nassların anlaşılmasına 

                                                
731  Fazlur Rahman, Islam & Modernity, s. 2-3, 144-145; a.mlf., Islamic Methodology in History, s. 

142. 
732  Fazlur Rahman, Islam & Modernity, s. 4, 144. 
733  Fazlur Rahman, Islam & Modernizm, s. 8; Koşum, Nassları Anlama ve Yorumlamada Yöntem 

Sorunu, s. 109. 
734  Özsoy, “Kur’ân Hitabının Tarihselliği”, s. 142; Mehmet Paçacı, “Kur’ân ve Ben Ne Kadar 

Tarihseliz ?”, s. 126-127. 
735  Paçacı, “Kur’ân ve Ben Ne Kadar Tarihseliz?“, s. 127, 130. 
736  Koşum, Nassları Anlama ve Yorumlamada Yöntem Sorunu, s. 55. 
737  Paçacı, “Kur’ân ve Ben Ne Kadar Tarihseliz?“, s. 130. 
738  Koşum, Nassları Anlama ve Yorumlamada Yöntem Sorunu, s. 122. 
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ilişkin zahirî tutumu hatırlamak yerinde olacaktır. İbn Hazm (ö. 456/1096) anlamanın 

kesin/katî/nesnel olmasını sağlamak için lafızlara aşırı bağlı bir yorumlama metodu 

benimsemiş bu bağlamda da zanni olarak gördüğü fıkhî kıyası bile reddetmiştir.739 

Dikkat edilirse her ikisi de katîliği ve nesnelliği sağlamak gayesinde birleşmelerine 

rağmen İbn Hazm bunun nassların lafızlarına olabildiğince bağlı kalmakla mümkün 

olduğunu savunurken; Fazlur Rahman ise bunun için nassların lafızlarını neredeyse 

tamamen göz ardı etmektedir.  

Kur’ân ve Sünnet nasslarının yeniden yorumlanması ve bu yorumlama işlemi 

sırasında nassların sebeb-i nüzul ve vürudunun göz önünde bulundurulması gerektiği 

noktasında Fazlur Rahman’ın görüşleri önemlidir. Yine, nasların bazılarının- zıhar 

ile ilgili ayette veya diyetin miktarı ile ilgili hadiste olduğu gibi- o dönemin içinde 

bulunduğu sosyal ve tarihî ortamı göz önünde bulundurduğu noktasında da Fazlur 

Rahman’a katılmamak mümkün değildir. Fakat Onun, Kur’ân ve Sünnet nasslarının 

tamamının, tarihin ve sosyal şartların bir ürünü olduğu740 düşüncesi aşırı bir 

yorumdur.  

Fazlur Rahman’ın önermiş olduğu yöntem fıkıh usulünden çok 

hermeneutik’e741 dayanan bir tefsir usulüdür.742 Halbu ki birbirleriyle yakından ilgili 

olmakla birlikte Fıkıh Usulü tefsirden farklı ve daha geniş bir ilim dalıdır.743 Fıkıh 

Usulünde, nassların anlaşılmasının dışında vad’î hüküm, şer’î hüküm, ta’lîl, 

                                                
739  Gül, İbn Hazm’ın Kıyas Reddi, s. 129-152; Koşum, Nassları Anlama ve Yorumlamada Yöntem 

Sorunu, s. 118. 
740  Fazlur Rahman, Islam & Modernity, s. 144. 
741  Hermeneutiğin İslâm Medeniyetindeki karşılığı tefsirdir. Bkz. Ahmed İnam, “Hermenötik’in 

Anlam Dünyamızdaki Tekabülleri: Mana, Te’vîl ve Tefsir”, YYÜİF Kur’ân ve Dil Dilbilim ve 
Hermenötik Sempozyumu, Van 17-18 Mayıs 2001, s. 83-90;  

742  Koşum, Nassları Anlama ve Yorumlamada Yöntem Sorunu, s. 59. 
743  Koşum, Nassları Anlama ve Yorumlamada Yöntem Sorunu, s. 60. 
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müçtehitte bulunması gereken şartlar, şerîatın maksatları gibi birçok konu ele 

alınmıştır ki, tefsir usûlünde bu konulara yer verilmez. 744 

Ayrıca hermeneutik yönteme göre, metni, metnin yazarının anladığından 

daha iyi anlamak mümkündür ve bunun yolu da, metinde ifade edilen fikirleri 

“kaynak zihinde” anlamaktan geçer.745 Fazlur Rahman da bu yöntemi 

savunmaktadır.746 Hermeneutik tümüyle göz ardı edilecek bir yöntem olmasa da 

nassların tamamına bu metotla yaklaşırken Fazlur Rahman İslâm hukukunu, “gayr-ı 

İslâmî pratikler” içinde anlamış ve onun içeriğini bu pratiklerin meydana getirdiği 

yapı ile doldurmaya çalışmış gözükmektedir.747  

Netice itibarı ile diyebiliriz ki, son birkaç yüzyılda etkin bir kültür odağı 

haline gelen Batı dünyasındaki fikrî ve kültürel cereyanın Batı karşısında yenik 

düşmüş İslâm dünyasını etkilemesi748 ve bunun sonucunda doğan problemlere çözüm 

bulma istek ve icabı, bu kâbil tartışmaları başlatıp devam ettiren başlıca âmil 

olmuştur.  

Ancak, Müslüman toplum hayatındaki “modernleşme” din anlayışına da 

yansımış, din  Batılı değerlerle çatışma içinde olan bütün değerlerinden arındırılmak 

                                                
744  Koşum, Nassları Anlama ve Yorumlamada Yöntem Sorunu, s. 60. 
745  Fazlur Rahman, Islam & Modernity, s. 8-9; Paçacı, “Kur’ân ve Ben Ne Kadr Tarihseliz?”, s. 120; 

Koşum, Nassları Anlama ve Yorumlamada Yöntem Sorunu, s. 61. 
746  Fazlur Rahman, Islam & Modernity, s. 8-9; Koşum, Nassları Anlama ve Yorumlamada Yöntem 

Sorunu, s. 61. 
747  Koşum, Nassları Anlama ve Yorumlamada Yöntem Sorunu, s. 68. 
748  Mevlüt Uyanık, Bilginin İslamileştirilmesi ve Çağdaş İslâm Düşüncesi, Ankara Okulu Yay., 

Ankara 1999, s. 63; Paçacı, “Kur’ân ve Ben Ne Kadar Tarihseliz ?”, s. 123, 130; Koşum, Nassları 
Anlama ve Yorumlmada Yöntem Sorunu, s. 72; Serinsu, Kur’ân’ın Anlaşılmasında Esbâb-ı 
Nüzûl’ün Rolü, s. 355; Aktay, Türk Dininin Sosyolojik İmkanı, s. 164; Bigin, Fakîh ve Toplum, s. 
41. 
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istenmiştir.749 Böylece İslam dini, “bireyle sınırlı bir vicdan meselesi haline”750 

gelmiştir. Hatta bununla da kalmayıp  “görelilik” kavramının büyüsünde İslâm’ın 

evrensel niteliği parçalanmaya çalışılmıştır.751 Halbuki Müslümanlar açısından asıl 

üzerinde durulması gereken nokta, “Kur’an’ın düne, bu güne ve geleceğe hitap etme 

yetkisinden” hareket ederek, “Kur’ân’ın bütün zamanlar için inmiş olması bizim için 

ne ifade ediyor?” ve “Kur’ân bu gün için ne söylüyor sorularına cevap vermek ve bu 

bağlamda Kur’ân’ın bütün zaman ve toplumlara müdahalesinin “nasıl 

gerçekleşeceğini” ortaya koymak olmalıydı.752 

Yüz yıllar boyunca tek düze akıp giden sosyal hayat,753 sanayi ınkılabından 

sonra siyasî, içtimaî, ilmî, idarî, açıdan hızlı bir sosyal değişime uğramış ve bu 

değişim bütün dünya toplumlarını etkisi altına almıştır.754 Bu hızlı sosyal değişim 

“hayatla birlikte yürüyen, fakat onunla birlikte kayıp gitmeyen” ve toplumsal hayatı 

maslahatı da barındıran yüce bir gayeye yönlendiren bir hukuku gerekli 

kılmaktadır.755 Sahip olduğu özellikler sebebiyle İslâm hukuku bu yetkinliği 

taşımaktadır.756 Bunun için önce Kur’ân nasslarının yeniden tefsir edilmesi 

                                                
749  Yıldırım, Değişen Din Anlayışnın Sosyolojisi, s. 110. 
750  Yıldırım, Değişen Din Anlayışnın Sosyolojisi, s. 124. 
751  Yıldırım, Değişen Din Anlayışnın Sosyolojisi, s. 124,131. 
752  Paçacı, “Kur’ân ve Ben Ne Kadar Tarihseliz?”, s. 123-124, 129. 
753  Karadâvî, “Kolay ve Çağdaş Bir Fıkha Doğru”, s. 70. 
754  Hoebink, “İslâm Düşüncesinin Tarihi Gelişimi”, s. 408; Muhammed Hüseyin, Modernizmin İslâm 

Dünyasına Girişi, s. 14; Berkes, Türkiyede Çağdaşlaşma, s. 42; Karadâvî, “Kolay ve Çağdaş Bir 
Fıkha Doğru”, s. 71; Yıldırm, Değişen Din Anlayışı, s. 38; Okur, “İslâm Hukuku Alanında 
Yenileşme”, s. 35-36;  

755  Karadâvî, “Kolay ve Çağdaş Bir Fıkha Doğru”, s. 71. 
756  Karadâvî, “Kolay ve Çağdaş Bir Fıkha Doğru”, s. 70-71; Karaman, İslâm Hukukunda İçtihad, s. 

151; Paçacı, “Kur’ân ve Ben Ne Kadar Tarihseliz?”, s. 130. 
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zorunludur.757 Zira “evrensel bir hukuk kaynağı”758 olarak Kur’ân, nâzil olduğu 

dönemdeki muhataplarının problemlerini çözen hükümler içerdiği gibi759 her zaman 

ve mekânda yürürlükte olacak evrensel nitelikte hükümler ve esaslar da 

içermektedir.760 Hz. Peygamber (s.a.)’in Sünneti ise “ilâhî iradenin somut bir 

iafadesi olan Kur’ân-ı Kerîm’i beyan eden ilk beşerî örnek” 761 olması sebebiyle 

Kur’ân’ı Kerîm’in, ve teşriin genel maksatlarını yerine getirecek en uygun yorum ve 

uygulama şeklidir.762 Bu nedenle Kur’ân nasslarının olduğu gibi Sünnet nasslarının 

da bu husus göz önünde bulundurularak yeniden yorumlanması ve Kur’ân’ın ve 

Sünnet’in “tarihsel ve evrensel unsurlarını, bunların mahiyetlerini birbirlerine göre 

sınırlarını, işlevlerini ve kendi aralarındaki ilişki biçimini belirginleştirmek ve bu iki 

unsur arasındaki ilişkinin nasıl kurulması gerektiğinin”763 tespit edilmesi 

gerekmektedir. Bu, aynı zamanda nasıl bir anlama metodu ve içtihad anlayışı 

oluşturulacağı hususuna da ışık tutacaktır.764 

                                                
757  Fazlur Rahman, Islam & Modernizm, s. 18; Hasan Hanefî, Mine’n-Nass İle’l-Vâki‘: Muhâveletu’l-

İâdeti binâi İlm-i Usûli’l-Fıkh, Dâru’l-Medâri’l- İslâmî, Beyrut, 2005, II, 124; Nebhân, İtticâhu’l- 
Cemâî, s. 431-432. 

758  Hoebink, “İslâm Düşüncesinin Tarihi Gelişimi”s. 408; Koca, “İslâm Hukukunda Kaynak 
Kavramı”, I. İslâm Hukukuana Bilim Dalı Eğitim Öğretim Meseleleri Koordinasyon Toplantısı ve 
“İslâm Hukuk Usûlünün Problemleri” Sempozyumu–Çorum 14-15 Mayıs 2004, Yay. Haz., Ferhat   
Koca-Kaşif Hamdi Okur, Çorum 2005, s. 30. 

759  Koca, “İslâm Hukukunda Kaynak Kavramı”, s. 30. 
760  Koca,“İslâm Hukukunda Kaynak Kavramı”, s. 30; a.mlf., “Kur’ân-ı Kerîm’deki Fıkhî 

Hükümlerin Evrensellik ve Tarihselliğini Tespit Konusunda Bir Deneme”, İslâm Düşüncesinde 
Yeni Arayışlar I, Hazırlayan: İlyas Çelebi, Rağbet Yayınları, İstanbul 1998, s. 75-101. 

761  Koca, “İslâm Hukukunda Kaynak Kavramı”, s. 30. 
762  Koca, “İslâm Hukukunda Kaynak Kavramı”, s. 31. 
763  Paçacı, “Kur’ân ve Ben Ne Kadar Tarihseliz?”, s. 130. 
764  Paçacı, “Kur’ân ve Ben Ne Kadar Tarihseliz?”, s. 130. 
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Dikkat edilmesi gereken bir diğer husus da765 Hz. Peygamber döneminden 

başlayarak Sahabe dönemi ve ilk dönem İslâm hukukçularının, nasslarla sosyal 

yaşam arasındaki dengeyi kurmak için kullandıkları ölçülerin iyi tespit edilmesi, 

gereğidir.766 Bu sayede İslâm hukukunun çeşitli zaman ve mekânlarda sosyal hayatı 

yansıtma ve onu etkileme derecesi de açıklığa kavuşmuş olacaktır.767  

İslam Hukukunu yeni problemlere cevap verebilme hususunda yetkin kılan en 

önemli müessesi olarak içtihat,768 bir teşri yöntemi olarak tekrar aktif hale 

getirilmelidir.769 Fakat bu durum Hasan Hanefî’nin Mine’n-Nass ile’l-Vâki‘ adlı 

eserinde savunduğu gibi aklın, teşrî‘nin birinci kaynağı olduğu770 düşüncesine 

götürmemelidir. Zira, aklın kendisi  Şâri‘ olmayıp771 ancak Şâri’in muradını ve vaz 

ettiği hükümlerde gözettiği illet ve hikmetleri 772 göz önünde bulundurarak yeni 

hükümlerin verilmesini sağlayabilir.773 Günümüzün çok hızlı ve geniş sosyal 

değişimi altında içtihâd yapacak bir müçtehidin dil bilmesi ve dinî ilimlere vakıf 

olması eskiden olduğu gibi  yeterli olmamakta, sağlıklı bir içtihâd için  sosyolojik, 

ekonomik, biyolojik ve bilimsel verilerin de dikkate alınması gerekmektedir.774 

Dolayısıyla çağın sosyal değişim gerçeğini göz önünde bulundurarak bu gün 

                                                
765  Apaydın, “İslâm Hukukunun Sistem ve Terminoloji Problemi”, s. 494. 
766  Apaydın, “İslâm Hukukunun Sistem ve Terminoloji Problemi”, s. 494-496. 
767  Apaydın, “İslâm Hukukunun Sistem ve Terminoloji Problemi”, s. 496. 
768  Karadâvî, “Kolay ve Çağdaş Bir Fıkha Doğru”, s. 70-71; Karaman, İslâm Hukukunda İçtihad, s. 

151; Paçacı, “Kur’ân ve Ben Ne Kadar Tarihseliz?”, s. 130. 
769  Fazlur Rahman, Islamic Methodology in History, s. 178-179; Hanefî, Mine’n-Nass İle’l-Vâki‘, II, 

124. 
770  Hanefî, Mine’n-Nass İle’l-Vâki‘,  II, 124. 
771  Şâtıbî, el-Muvâfekât, I, 35. 
772  Nebhân, İtticâhu’l- Cemâî, s. 432. 
773  Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Tarîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 432. 
774  Câbirî, Vichetu Nazar, s. 57-58. 
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yapılması gereken şey, İslâm hukuk metodolojisinin yeniden yapılandırılmasına 

dayanan esaslı bir tecdîttir.775 

Zikrettiğimiz hususlardan hareketle günümüzde sosyal değişim nedeniyle 

gündeme gelen yeni problemlere çözüm bulmak için şu hususlara dikkat edilmesinin 

gerekli olduğunu söyleyebiliriz:   İçtihâdın tekrar aktifleştirilmesi ve dolayısıyla 

icmâ‘ın tekrar işler kılınması; hükümlerin illetlerinin ve gözettiği maksatların tespit 

edilip değişen illet ile birlikte hükümlerin de değiştirilmesi; toplumun 

maslahatlarının gözetilmesi; toplumun içinde bulunduğu zaruret hallerinin göz 

önünde bulundurulması ve örfe dayanarak verilmiş hükümlerin tekrar gözden 

geçirilmesi.  

Zaten icmâ‘ ve kıyas dâhil olmak üzere, taharrî (uygun olanı aramak), örf ve 

teâmül, istıshâb, zâhir veya ezhâr, ehzü bi’l- ihtiyât, kur’â, mezheb-i kibâri’t-tâbiîn, 

istihsân, amelü bi’l-asl, kâidetü’l-külliye, ma’kûlü’n-nass, şehâdetü’l-kalb, halin 

tahkîmi, umûmu’l-belvâ,776 maslahat ve Medinelilerin ameli gibi delillerin tamamı da 

bu noktada toplumun maslahatının gözetilmesi, toplumun teâmüllerinin ve içinde 

bulunduğu zaruret halinin dikkate alınması ve illetin değişmesiyle hükmün 

değişmesinin zorunlu olması şeklinde dört madde altında topladığımız ve sosyal 

değişimle hukuk arasındaki bağlantıyı sağlayan ana ilkelerin karşılığı veya açılımı 

durumundadır. Dolayısıyla bu dört ilke yeni bir içtihat faaliyetinde değişimle gelen 

problemlerin çözüme kavuşturulması ve elde edilen hükümlerin uygulanabilirliğini 

sağlaması açısından müçtehide son derece geniş imkânlar sunar. Bu ilkelerin bilhassa 

sosyal değişim olgusu ile ilişkileri temelinde yeni bir gözle değerlendirilmesi İslâm 

                                                
775  Câbirî, Vichetu Nazar, s. 58. 
776  Hadimî, Menâfiu’d-Dekâyık Şerhu Mecâmii’l-Hakâyık, s. 13-16. 
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Hukuk usulünün değişim problemi karşısındaki yerini anlamayı daha da 

kolaylaştıracaktır.   

 



ÜÇÜNCÜ BÖLÜM 

İSLÂM HUKUKUNDA HÜKÜMLERİN DEĞİŞMESİNE 

İMKAN TANIYAN USÛL KÂİDELERİ İLE 

YÖNTEMLER 



 

İslâm hukuk tarihi, nassların tefsirinin nassa muhalefet etmemek şartıyla 

değişebileceğini gösteren örneklerle doludur. Hükümlerin illet ve maksatlarının 

sosyal değişime bağlı olarak değişmesi  nedeniyle mevcut  hükümler de  değişebilir.1 

" لا ینكر تغییر الاحكام بتغیر الازمان"  “Ezmânın teğayyürü ile ahkâmın tağyîri inkâr 

olunamaz” küllî kâidesi gereğince2 hükümler, zamanın ihtiyaçlarına göre 

değiştirilmezlerse tatbik imkânını kaybedeceklerinden unutulma3 tehlikesiyle karşı 

karşıya kalırlar. 4  

         Bu değişimin neye göre yapılacağı sorusu ise cevabını yine İslâm hukukunun iç 

dinamiklerinde bulur. İslâm hukukunda genel olarak hakkında hüküm bulunsun veya 

bulunmasın her konu içtihada açıktır. Hakkında hüküm bulunan konuda içtihâd, 

hükmü belirleyen nassın anlaşılması, yorumlanması ve illetin durumuna bağlı olarak 

hükmün değişmesi şeklinde olur.5 Böylece hakkında hüküm bulunmayan konularda 

hüküm elde edildiği gibi gerektiğinde elde edilmiş hükümlerin değişmeleri de teşriin 

ruhuna uygun bir şekilde sağlanabilir. Bu bağlamda sosyal değişim nedeniyle 

hükmün değişmesinde başlıca  dört  durumdan söz edilebilir ki bunlar; hükmün 

illetinin değişmesiyle, hükmün kendisine dayandığı maslahatın değişmesiyle, Zaruret 

                                                
1   Mehmesânî, Deâimu’l-Hulkıyye, s. 363; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 172. 
2  Gür, Hukuk Tarihi ve Tefekkürü Bakımından Mecelle,  s. 137; Hatipoğlu, “İslamın Aktüel Değeri 

Üzerine”, s. 11-14; Erdoğan, Ahkamın Değişmesi, s. 4-5. 
3  Mustafa Reşit Belgesay, “Mecellenin Küllî Kaideleri ve Yeni Hukuk”, İÜHFM (1946), c. XII, sy: 

2-3,, s. 562-608; Gür, Hukuk Tarihi ve Tefekkürü Bakımından Mecelle, s. 137. 
4  Gür, Hukuk Tarihi ve Tefekkürü Bakımından Mecelle, s. 135; Hatipoğlu, “İslamın Aktüel Değeri 

Üzerine”, s. 11-14; Erdoğan, Ahkamın Değişmesi, s. 4-5. 
5  Mar‘aşlî, İhtilâfü’l-İctihâd, s. 117-119; Aktay, Türk Dininin Sosyolojik İmkanı, s. 163. 
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ve hacetin gerektirmesiyle ve hükmün kendisine dayandığı örfün değişmesiyle6 

hükmün değişmesidir.7  

I.HÜKMÜN DEĞİŞMESİNE İMKÂN VEREN BİR 
YÖNTEM OLARAK HÜKMÜN İLLETİNİN DEĞİŞMESİ 

İslâm hukukunda, Kur’ân ve Sünnette yer alan, sosyal ve ekonomik hayatla 

ilgili yükümlülükler bildiren hükümlerin her birinin bir gerekçesi (esbâb-ı mûcibesi) 

olduğu bir illete dayandığı hususunda görüş birliği vardır.8 Sosyal ve ekonomik 

alanlardaki hükümlerin varlık sahnesine çıkışında bu derece etkili olan illetin, sosyal 

değişime bağlı olarak değişmesi durumunda konuyla ilgili hükmün değişimini de 

beraberinde getirdiği muhakkaktır.9 

A. İLLETİN TANIMI VE MÂHİYETİ 
 “İllet” kelimesi, sözlükte: Tekerrür-tekrîr, meşgul etme -oyalama, bir konuda 

zayıf düşme, etken sebep olma manalarına gelir.10 

  Bir terim olarak illet III. (IX.) yüzyılın sonlarında kullanılmaya başlanmakla 

birlikte dönemin usul eserlerinin günümüze ulaşmaması nedeniyle illet kavramının 

                                                
6  Mehmesânî, Deâimu’l-Hulkıyye, s. 363; Zuhaylî, Usûli’l-Fıkhi’l-İslâmî, II, 1116; Mar‘aşlî, 

İhtilâfü’l-İctihâd, s. 172. 
7  Mehmesânî, Deâimu’l-Hulkıyye, s. 363; Mar‘aşlî, İhtilâfü’l-İctihâd, s. 172. 
8  Döndüren, “Sosyal Değişme Karşısında İslâm Hukuku”, s. 30. 
9  Döndüren, “Sosyal Değişme Karşısında İslâm Hukuku ”, s. 30. 
10  Ebu’l-Hüseyin Ahmed b. Fâris b. Zekeriyya (ö. 395/1004), Mu‘cemu Makâyısü’l-Lüğa, thk. 

Abdusselâm Muhammed Hârûn, Dâru’l-Cîl, Beyrut (t.y.), IV, 12; Serahsî, Usûl,  II, 301; Ali b. 
Muhammed Cürcânî (ö. 816/1417),Kitâbu’t-Ta‘rîfât, Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, Beyrut 1403/1983, 
s. 154; Şevkânî, İrşâdu’l-Fühûl, s. 352; Abdulazîz b. Abdirrahman b. Ali Rabîa, es-Sebeb inde 
Usûliyyîn, Câmiatu’l-İmam Muhammed b. Suûd el-İslâmiyye, Riyad 1980/1399, I, 102. 
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terim anlamı için IV. (X.) yüzyıl eserlerine başvurmamız gerekmektedir.11 Usûl 

âlimleri tarafından birçok illet tarifi12 yapılmıştır.13 Biz bu tanımlardan hareketle 

illeti genel olarak; şer’î amelî konularla ilgili nasslarda bulunan, ister ispat ister iskat 

isterse nefy sadedinde olsun, varlığı hükmün varlığını yokluğu da hükmün 

yokluğunu gerektiren ve akıl tarafından idrak edilebilen bir hikmeti içeren  müessir 

vasıf şeklinde tanımlayabiliriz. Nassta belirtilen bu vasfın illet adını alabilmesi için 

cüzî olması gerekir. Yok eğer aklın muhafazası gibi küllî vasıflardansa “makâsıdu’l-

garîbe”, maslahatın temini ve mefsedetin giderilmesi gibi âlî-küllî maslahatlardan 

ise, “makâsıdu’l-âliye” adını almaktadır.14  

Sebep ve hikmet kavramları da  hüküm açısından önemli olmakla ve bazı 

açılardan illetle ilgili bulunmakla birlikte bu üç kavram birbirinden farklıdır. 

Konunun daha iyi anlaşılması için burada illet-sebep-hikmet ilişkisine kısaca 

değinmek sanırız uygun olur.  

B. İLLET-SEBEP-HİKMET İLİŞKİSİ 

a. İllet-Sebep İlişkisi 
İlletin, hükmün konulması için sebep teşkil etmesi bazen illet ile sebebin aynı 

şeyler olduğu zannına neden olabilir, fakat öyle değildir. Şer’î amelî konularda İllet, 

akılla tespit edilebilen sebep ise akılla tespit edilemeyen hususlarda da hükme esas 

                                                
11  İbrahim Kâfi Dönmez, “İllet”, DİA (İstanbul 2000), XXII, 117; Sabri Erturhan, “Usûlcülere Göre 

Bir Hükmün Birden Çok İlletle Ta‘lîli”, İslâm Hukuku Araştırmaları Dergisi (2005), sy:5 s.96-97. 
12   Tarifler için bkz. Cessâs, el-Fusûl fi’l-Usûl, IV, 9; Ebu’l-Hüseyin Muhammed b. Ali b. Tayyib el-

Basrî (ö. 436/1044), Şerhu’l-Umed, Dâru’l-Matbaati’s-Selefiyye, Kahire 1410, II, 57; Bağdâdî, el-
Fakîh ve’l-Mütefakkih, I, 210; Serahsî, Usûl, II, 301; Abdulaziz Buhârî, Keşfü’l- Esrâr, III, 531;  
Cürcânî, Kitâbu’t-Ta‘rîfât, s. 154; Abdulazîz Rabîa, es-Sebeb inde Usûliyyîn, I, 103; 

13  Şevkânî, İrşâdü’l-Fuhûl, s. 352; Şelebî, Ta‘lîlu’l-Ahkâm, s. 112 v.d. 
14  İbn Kayyim, İ‘lâmu’l-Muvakkîn, I, 208-216; Hallaf, Mesâdıru’t-Teşrî‘i’l-İslâmî, 157-162; İbn 

Âşûr, Mekâsıdu’ş-Şeria, s. 350; Şelebî, Ta‘lîlu’l-Ahkâm, s. 14.  
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teşkil eder.15 Meselâ: Ramazan ayına girilmesi, oruç için illet değil; bir sebeptir. Zira 

akıl, neden diğer aylarda değil de Ramazan ayında oruç tutulması gerektiğine dair bir 

illet tespit edemez. Aynı şekilde güneşin doğması veya batması, beş vakit namaz için 

illet değil birer sebeptir ve akıl neden muvakkat vakitlerde namaz kılınması 

gerektiğini kendiliğinden kavrayamaz. Bazı usûl âlimleri kabul etmese de illet ile 

sebep arasında aklîlik bakımından bir fark olduğu ve illetin sebebe göre daha 

kapsayıcı olduğu görülmektedir. Örneklerden de anlaşılacağı üzere, hükmün 

konulması için her illet bir sebep iken; her sebep bir illet değildir.16  

b. İllet-Hikmet İlişkisi 
Kelime olarak; “yarar”, “maslahat”, “eşyanın gerçeğini olduğu gibi bilmek 

ve gereğince amel etmek” gibi anlamlara gelen17 hikmet terim olarak; hükmün 

yürürlüğe konulması durumunda elde edilecek,18 hükmün konulmasına sevk eden, 

teşrîin maksat ve gayesini oluşturan maslahat,19 “hükmün yürürlüğe girmesini 

gerektiren münâsib manadır”.20 Bu maslahat ise aynı zamanda her hangi bir zararın 

defedilmesini veya bir zorluğun giderilmesini de içine alır ve “celb-i menâfi‘ def‘-i 

mefâsid veya ref‘ü harac” şeklinde ifade edilir.21 Yani hikmet,- birey veya 

toplumdan–herhangi bir zararın kaldırılması veya bir faydanın temin edilmesidir 
                                                
15  Hallâf, Mesâdıru’t-Teşrîi‘l-İslâmî, s. 50. 
16  Hallâf, Mesâdıru’t-Teşrîi‘l-İslâmî, s. 50. 
17  Döndüren, “Sosyal Değişme Karşısında İslâm Hukuku ”, s. 30. 
18  Gazâlî , el-Mustasfâ, II,332. 
19  Takıyyuddîn Ali b. Abdilkâfî Subkî (ö. 756/1356), el-İbhâc fî Şerhi’l-Minhâc, thk. Şa‘bân 

Muhammed İsmâîl, Mektebetü’l-Külliyâtü’l-Ezheriyye, Kahire 1402/1982, III, 68; Emîr Padişah, 
Teysîru’t-Tahrîr, III, 303; Hallâf, Usûli’l-Fıkh, s. 75; Abdulkerim Zeydân, el-Vecîz fî Usûli’l-
Fıkh, Müessesetü’r-er-Risâle, Beyrut 1405/1985, s. 202-204. 

20  Subkî, el-İbhâc fî Şerhi’l-Minhâc, III, 68; Abdulazîz Rabîa, es-Sebeb İnde Usuliyyîn, I, 157. 
21  Ebu’l-Hasen Kerhî (ö. 430/1039), Usûl, Kahire (t.y.), s. 118; Necmuddîn Muhammed Derekânî, 

et-Telkîh (Ubeydullah b. Mes’ûd Sadru’ş-Şerîa (ö. 747/1346)’nin Şerhu’t-Tenkîhi ile birlikte) 
Dâru’l-Kütübi’l-ilmiyye, Beyrut 1421/2001, s. 347; Hallâf, Mesâdıru’t-Teşrîi’l-İslâmî, s. 49; 
Döndüren, “Sosyal Değişme Karşısında İslâm Hukuku ”, s. 31.  
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veya her ikisidir22 ki, Yüce Şâri‘, dinî hükümleri, kullarının dünya ve ahiret 

maslahatlarını temin etmek amacıyla koymuştur.23 İllet-sebep arasındakine benzer bir 

karışıklık illet-hikmet için de söz konusudur. Meselâ Şâtıbî’ye göre illet emir ve 

ibâhaların ilişkili olduğu maslahatlar ile nehiylerin ilişkili olduğu mefsedetlerdir.24 

Örneğin; “Hâkim öfkeliyken hüküm veremez”25 hadisinde ona göre öfke sebep, 

öfkenin yol açtığı sâlim kafayla düşünememe illettir.26 Bazı Mâlikî âlimler ile 

Hanbelî âlimlerden özellikle İbn Teymiyye (ö. 728/1327) ve öğrencisi İbn Kayyim 

el-Cevziyye (ö. 751/1350) ise, hükmün konulmasında illet yerine münasib 

vasfı/hikmeti gerektirici sebep olarak esas almışlar ve delil olarak bütün şer’î 

hükümlerin, insanların maslahatını esas almasını göstermişlerdir.27  

Bize göre, illet ile hikmet arasında içlem-kaplam ilişkisi olduğu söylenebilir. 

Hikmet, hükmün sonucunda ulaşılacak hedefi; illet ise Şâri‘in hükmü üzerine bina 

ettiği ve hükmün hikmetini de gerçekleştirecek olan unsuru ifade eder.28 Meselâ: 

Yolcunun namazı kısaltarak kılmasının illeti, yolculuğun bizatihi kendisidir. Hikmeti 

ise, yolculuk esnasında karşılaşılan güçlüktür. Hükümle ulaşılmak istenen gaye ise 

                                                
22  Emîr Padişah, Teysîru’t-Tahrîr, III, 308; Zeydân, el-Vecîz fî Usûli’l-Fıkh, s. 202. 
23  İzz b. Abdisselâm, Kavâidü’l-Ahkâm, Emîr Padişah, Teysîru’t-Tahrîr, III, 303, 304, 308; Hallâf, 

İlmü Usûli’l-Fıkh, s. 75; Zeydân, el-Vecîz fî Usûli’l-Fıkh, s. 202-204. 
24  Şâtıbî, el-Muvâfekât, I, 265; Şelebî, Ta‘lîlu’l-Ahkâm, s. 125-126. 
25  Buhârî, Ahkâm, 13 (VIII, 108); İbn Mâce ,Ahkâm, 4, (II, 776). 
26  Şâtıbî, el-Muvâfekât, I, 265; Şelebî, Ta‘lîlu’l-Ahkâm, s. 125-126. 
27  Emîr Padişah, Teysîru’t-Tahrîr , III, 304; Muhammed Ebû Zehra (ö.1394/1974), Usûlü’l-Fıkh, 

Dâru’l-Fikri’l-Arabî, Kahire (t.y.), s. 192; Abdülkadir Şener, Kıyas İstihsân İstıslâh, DİB Yay., 
Ankara 1971, s. 103. 

28  Kerhî, Usûl, s. 118; Abdurrahman b. Ahmed el-Îcî, (ö.756/1355), Şerhu’l-Udde alâ Muhrasari’l-
Müntehâ, Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, Beyrut 1421/2000, s. 295; Emîr Padişah, Teysîru’t-Tahrîr, III, 
303; Derekânî, et-Telkîh, s. 348; Hallâf, Mesadıru’t-Teşrîi’l-İslâmî, s. 49; Döndüren, “Sosyal 
Değişme Karşısında İslâm Hukuku”, s. 31; Koşum, Nassları Anlama ve Yorumlamada Yöntem 
Sorunu, s. 126; Ferhat Koca, “Hikmet”, DİA (İstanbul 1998), XVII, 515. 
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güçlüğün kaldırılmasıdır.29 İçkinin haram olmasının illeti sarhoş edici olması, 

hikmeti ise akıl sağlının korunmasıdır.30 Komşu veya ortaklar arasındaki şuf‘a 

hakkının illeti, ortaklık ve komşuluk vasfı iken; hikmeti komşu veya ortakların zarara 

uğramasının engellenmesidir. Kısasın illeti cinayet iken hikmeti düşmanlığın önüne 

geçilmesidir.31 Bu kabil başka bir çok örnek daha sayılabilir. Öyleyse, hükmün 

konulmasında esas müessir olan illettir, hikmetin varlığı ise hükmü gerektirmez.32 

İllet nesnel, hikmet ise öznel bir nitelik taşıdığından33 hüküm, illete değil; hikmete 

binâ edilmiş olsaydı subjektif/öznel bir hal almış olurdu. Bu nedenle hükümler, tespit 

edilmesi oldukça zor olan hikmet yerine,34 nesnel, açık ve istikrarlı bir vasıf olan35 ve 

bir faydayı temin etme veya bir zararı giderme yönüyle hikmeti de içeren illete36 

binâen vazedilmiştir. Burada, bir hikmeti barındırmayan illetin hüküm açısından bir 

                                                
29  Kerhî, Usûl, s. 118; Îcî, Şerhu’l-Udde alâ Muhrasari’l- Müntehâ, s. 295; Derekânî, et-Telkîh, s. 

348; Emîr Padişah, Teysîru’t-Tahrîr, III, 303; Döndüren, “Sosyal Değişme Karşısında İslâm 
Hukuku”, s. 31; Koşum, Nassları Anlama ve Yorumlamada Yöntem Sorunu,  s. 126; Koca, 
“Hikmet”,  XVII, 515. 

30  Emîr Padişah, Teysîru’t-Tahrîr, III, 303. 
31  Hallâf, Mesadıru’t-Teşrîi’l-İslâmî, s. 49-50. 
32  Kerhî, Usûl, s. 118; Cessâs, el-Fusûl fi’l-Usûl, IV, 9, 179; Serahsî, Usûl, II, 316; Molla Hürsev (ö. 

885/1481) Mir’âtu’l-Usûl Şerhu Mirkâti’l-Vusûl, İstanbul 1321, s. 241; Derekânî, et-Telkih, s. 
348. 

33  Döndüren, “Sosyal Değişme Karşısında İslâm Hukuku”, s. 31; Koşum, Nassları Anlama ve 
Yorumlamada Yöntem Sorunu, s. 126. 

34   Îcî, Şerhu’l-Udde alâ Muhrasari’l- Müntehâ, s. 295; Derekânî, et-Telkîh, s. 348. 
35  Cessâs, el-Fusûl fi’l-Usûl, IV, 9; s. 348; Îcî, Şerhu’l-Udde alâ Muhrasari’l-Müntehâ, s. 295; Emîr 

Padişah, Teysîru’t-Tahrîr, III, 302; Derekânî, et-Telkîh, Şelebî, Ta‘lîlu’l-Ahkâm, s. 117; Koşum, 
Nassları Anlama ve Yorumlamada Yöntem Sorunu, s. 126; Döndüren, “Sosyal Değişme 
Karşısında İslâm Hukuku”, s. 31; Erturhan, “Usûlcilere Göre Bir Hükmün Birden Çok İlletle 
Ta‘lîli”, s. 99-100. 

36  İlletin; “Hükmün konulmasındaki bâis/sâik” şeklindeki tanımı illetin bu yönüne işaret eder. Bkz.  
Âmidî, el-İhkâm fî Usûli’l-Ahkâm, III, 185;; Îcî, Şerhu’l-Udde alâ Muhrasari’l- Müntehâ, s. 295; 
Molla Hürsev, Mir’âtu’l-Usûl Şerhu Mirkâti’l-Vusûl, s. 241; Emîr Padişah, Teysîru’t-Tahrîr, III, 
302; Derekânî, et-Telkîh, s. 347; Şelebî, Ta‘lîlu’l-Ahkâm, s. 117; Hallâf, Mesadıru’t-Teşrîi’l-
İslâmî, s. 49; Erturhan, “Usûlcilere Göre Bir Hükmün Birden Çok İlletle Ta‘lîli”, s. 99-100. 
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değeri olmadığını ve böyle bir vasfa dayanılarak ta‘lîl yapılamayacağını37 da 

özellikle belirtmek isteriz. Nitekim “Hantem”, “Dubbâ”, “Müzeffet” ve “Nekîr” gibi 

kaplarda şıra saklanmasının yasaklanma38 nedeni, bu kapların isimleri değil; bu tür 

kaplarda muhafaza edilen şıraların kısa zamanda şarap haline dönüşmesidir ki burada 

hükmün bir hikmeti gerçekleştirdiği  açık bir şekilde görülmektedir.39 Görüldüğü 

gibi, şer’î hükümlerin gayesi, illetin değil hikmetin gerçekleştirilmesidir. İlletin 

tespiti ise hükmün uygulanma koşullarını sağlamak içindir.40 

C. İLLETİN KISIMLARI  
Genel olarak illetin; Şâri’in itibar edip etmemesi bakımından, Münâsibü’l-

Müessir,41 Münâsibü’l-Mülâyim,42 Münâsibü’l-Mürsel43 ve Münâsibü’l-

Mülğâ/garîb44 olmak üzere dört;45 temin ettiği maslahatlar yönünden Zarûriyyât,46 

                                                
37  Âmidî, el-İhkâm fî Usûli’l-Ahkâm, III, 186; Molla Hürsev, Mir’âtu’l-Usûl Şerhu Mirkâtu’l-Vusûl, 

s. 241; Emîr Padişah, Teysîru’t-Tahrîr, III, 302-303. 
38  Bkz. Buhârî, Eşribe, 5 (VI, 242).  
39  İbn Âşûr, Mekâsıdu’ş-Şerîati’l-İslâmiyye, s. 215, 347; Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 108. 
40  Koşum, Nassları Anlama Ve Yorumlamada Yöntem Sorunu, s. 127. 
41  Şâri‘in, hükmün illeti olarak bizzat, vasfın kendisine itibâr ettiği münasib vasıftır. Kurân’da, 

Şarhoş etme vasfının içkinin haram kılınmasında; yolculuğun, namazın kısaltılmasında etken 
olması, kısasın canı korumaya yönelik bir uygulama olması ve Hadiste, kedilerin temiz olmasında 
onların sürekli insanların etrafında dolaşmasının bildirilmesi gibi. Bu münasebetin sıhhatinde 
şüphe olmadığı gibi, şeraitle çelişmez ve mel edilmesi gerektiğinde de ihtilaf yoktur. Bkz. Subkî 
el-İbhâc fî Şerhi’l-Minhâc, III, 65; Şâtıbî, el-İ’tisâm, II, 284; Emîr Padişah, Teysîru’t-Tahrîr, III, 
310. 

42  Bu illeti ifade eder ve kulların maslahatlarının gözetilmesi esasına dayanır.Şâri‘ bu vasfın cinsine 
itibar etmiştir. Mâlî hususlarda geçerli olan “küçüklük” vasfının nass tarafından tespit edilmesi 
gibi. Nikâhtaki küçüklük vasfı buna benzetilmiştir. Subkî, el-İbhâc fî Şerhi’l-Minhâc, III, 68; 
Emîr Padişah, Teysîru’t-Tahrîr, III, 310-311. 

43  Hükmün aynından değil, hükmün cinsinden olan vasıftır. Şâri‘in bu vasfa açıkça itibar edip 
etmediği bilinmemektedir. Kısas hükmünün düşmanlığı ortadan kaldırması gibi. İmam Mâlik bu 
vasfa illet olarak itibâr etmiş, İmam Şâfiî de hükümlerin, muteber maslahatlara benzeyen 
maslahatlarla ilintili olmasını uygun görmüştür. Bkz. Subkî, el-İbhâc fî Şerhi’l-Minhâc, III, 68- 
69; Şâtıbî, el-İ’tisâm, II, 286-287; Emîr Padişah, Teysîru’t-Tahrîr, III, 312-314. 

44  Şâri‘in, itibar etmediğini açıkça bildirdiği münasib vasıftır. Bu münasebeti hükmü gerektirmediği 
için ona itibar edilmez. Cinayetin, mirastan mahrum olmaya sebep olması ve Ramazan gününde 
eşiyle ilişkiye giren bir sultana, iki ay peş peşe oruç tutması verilmesinde olduğu gibi. Halbuki 
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Hâciyyât47 ve Tahsiniyyât48 olmak üzere üç49; nassla sabit olup olmaması 

bakımından, İlel-i Mansûsa ve İlel-i Mustanbata olmak üzere iki kısma50 ayrıldığı 

kabul edilir. Ancak son iki kısım daha çok illeti belirleme yoludur ki, illet, icma‘veya 

sebr ve taksim denilen içtihâd yoluyla tespit edilebilir.51  

 Bir illete dayanan şer’î“–  الحكم الشرعي المبني علي علتھ یدور مع علتھ وجودا و عدماان

hüküm, illetinin varlığı ve yokluğuyla birlikte var veya yok olur.”52 Kaidesi 

muktezasınca, zekâtın farzıyetinin nisâb miktarı mala bağlı olmasında olduğu gibi, 

hüküm, illet var olduğu sürece devam eder ve -her ne sebeple olursa olsun- illet 

ortadan kalkarsa ortadan kalkar.53 İlletin akılla kavranabilir olması gerektiğinden 

ta‘lîl edilebilen hükümler daha çok muâmelâtla ilgili hükümlerdir.54 

                                                                                                                                     
Şâri‘ bu fiilin cezası olarak öncelikle köle azad edilmesi gerektiğini bildirmiştir. Buna gücü 
yetmeyenler, ancak oruç tutabilirler. Cins ve nev‘ bakımından kendi içinde dört kısma 
ayrılır.Ayrıntılı bilgi için bkz. Subkî, el-İbhâc fî Şerhi’l-Minhâc, III, 65-67; Şâtıbî, el-İ’tisâm, II, 
284-285; Emîr Padişah, Teysîru’t-Tahrîr, III, 313 v.d.  

45   Hallâf, Mesadıru’t-Teşrîi‘l-İslâmî, s. 52-56. 
46  Birey ve toplumun hatta tüm dünyanın nizam ve düzeni için gözetilmesi gereken maslahatlardır. 

Bu maslahatların gözetilmemesi durumunda toplumlar ifsad olur. Din, can, akıl, nesil ve malın 
korunması, beş zarurî maslahattır. Bkz. Emîr Padişah, Teysîru’t-Tahrîr, III, 306. 

47  Terk edilmesi birey ve toplumları helâka sürüklemeyen ve zaruret menzilesinde olmayan fakat 
ihtiyaç duyulan maslahatlardır. Bunlar, aynı zamanda zaruri olan maslahatları tekmil edici 
mahiyettedirler. Nikâhta denkliğin gözetilmesi ve kıza mehr-i misil verilmesi gibi. Bkz. Emîr 
Padişah, Teysîru’t-Tahrîr, III, 307. 

48  Güzel âdet ve uygulamaların gözetilmesidir. Bunlar, ilk iki maslahatı tekmil eden maslahatlardır. 
Güzel şeylerin helal kılınıp pis şeylerin haram kılınmış olması, bu maslahatın dayanağıdır. 
İnsanları güzel işler yapmaya sevk eden uygulamaların tamamı bu gruba girer. Emîr Padişah, 
Teysîru’t-Tahrîr, III, 307. 

49  Ayrıntılı bilgi için bkz. Subkî, el-İbhâc fî Şerhi’l-Minhâc,  III, 60 v.d.; Emîr Padişah, Teysîru’t-
Tahrîr, III, 306-307; Hallâf, Usûl, 231-243; a.mlf., Mesadıru’t-Teşrîi‘l-İslâmî, s. 56-59.  

50  Büyük Haydar Efendi (ö. 1321/1903), Usûl-i Fıkıh Dersleri, Üç Dal Neşriyat, İstanbul 1966, s. 
349-350; Mahmud Esad Seydişehrî, Telhîsu Usûl-i Fıkıh, İzmir 1313/1896, s. 358. 

51  Hallâf, Mesadıru’t-Teşrîi‘l-İslâmî, s. 62-66. 
52  Serahsî, Usûl, II, 180-182; Gazâlî, el-Mustasfâ min İlmi’l-Usûl, II, 345; Subkî, el-İbhâc fî Şerhi’l-

Minhâc, III, 79; Şâtıbî, el-Muvâfekât, II, 137-138,141; Mehmesânî, Deâi‘mu’l-Hulkıyye, s. 364; 
Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Tarîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 386. 

53  Bu bağlamda İmam Şâfiî’nin, Hz. Peygamber’in kendisine sorulan bir soruya cevap olarak 
zikrettiği hadislerde dayandığı sebeplerin, soru sorulduğu anda orada bulunmayan sahâbe 
tarafından bilinmediği için hadisin mahiyetinin anlaşılmadığını zikretmesi önemlidir. Bkz; Şâfiî, 
er-Risâle, s. 213. Sahabe Hz. Peygamber’e yaş hurmanın kuru hurma karşılığında satışının 
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D. HÜKMÜN MENSÛH OLMASIYLA MENSE’ OLMASI 
ARASINDAKİ FARK 

Suyûtî el-Itkân isimli eserinde hükmün mense’ olarak yürürlükten 

kaldırılması hususuna değinir. “Mensûh” olan hüküm, bir daha dönülmemek şartıyla 

tamamen yürürlükten kaldırılmıştır ve Hz.Peygamber dönemine mahsustur. Halbuki, 

hükmün “mense” olması, illetin ortadan kalkmasıyla illete dayanan hükmün 

kalkmasını ifade eder. Mense’ durumunda hükmün illeti tamamen ortadan kalkmış 

olmamakta, fakat başka bir illete intikal etmekte, hükmün uygulaması –geçici 

olabilecek bir süre- durdurulmaktadır.55 Hükmün mensûh olarak değil mense’ olarak 

yürürlükten kaldırılması, sosyal değişim nedeniyle hükmün değişmesi açısından 

büyük önem arz etmektedir. Hatta sosyal değişim nedeniyle eski hükme yeniden 

dönme imkân ve ihtimali hükmün değişmesinin neshten tamamen farklı bir 

uygulama olduğunu göstermektedir.56 Ancak, nassın uygulanma ortamı tekrar 

teşekkül ettiğinde nassın hükmüne dönme zarureti hasıl olur. Nitekim Hz. 

Peygamber döneminden Hz. Ömer’in hilâfetinin ilk yıllarına kadar aynı mecliste tek 

bir lafızla söylenen üç talâk ifadesi, tek talâk gibi kabul edilmekteydi. Fakat Hz. 

Ömer kendi döneminde boşanmaların önüne geçmek için sahâbeyle istişâre etmiş ve 

                                                                                                                                     
sorulması üzerine Hz. Peygamber’in: “Yaş hurma kuruyunca azalır mı?” diye sorması ve “evet” 
cevabını almış ve bunun üzerine bu tür bir satışa izin vermemişti. Bkz. Subkî, el-İbhâc fî Şerhi’l-
Minhâc, III, 56,79; Mehmesânî, Deâ‘imu’l-Hulkıyye, s. 364; Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 
118; Koşum, Nassları Anlama ve Yorumlamada Yöntem Sorunu, s. 129. 

54  Mehmesânî, Deâi‘mu’l-Hulkıyye, s. 366; Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 118; Koşum, Nassları 
Anlama ve Yorumlamada Yöntem Sorunu, s. 129. 

55  Kurtubî, el-Câmi‘ li Ahkâmi’l-Kur’ân, XII, 48; Suyûtî, el-Itkân fî Ulûmi’l-Kur’ân, I, 45-46; 
Mar‘aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 133; Muhammed Arûsî Abdulkâdir, Efalu’r-Rasûl ve Delâletuhâ 
ale’l-Ahkâm, Dâru’l-Müctema‘, Cidde 1404/1984, s. 222-227; Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 
138. 

56  Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 148. 
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bu şekil talâkı üç talâk olarak kabul etmiştir.57 Fakat bu uygulama, aradan geçen 

yıllar zarfında bozulan toplum ahlâkı nedeniyle, insanların boşanmasına engel 

olmadığı gibi daha kötü sonuçların doğmasına neden olmuştur.58 Bu tür bir sosyal 

değişimin farkına varan İbn Teymiyye (ö. 728/1327) ve öğrencisi İbn Kayyim el-

Cevziyye (ö. 751/1350), Hz. Ömer’in uygulamasının artık maksadı 

gerçekleştirmediğine bu nedenle asıl hükme tekrar dönülmesi gerektiğine işaret 

etmişlerdir.59 Yine, hicretin ilk yıllarında kardeşlik akdine bağlı olarak elde edilen 

miras hakkı, daha sonraki yıllarda Müslümanların ekonomik açıdan güçlenmeleri 

nedeniyle kaldırılmış, miras hakkına sahip olmak için nesep birliği yoluyla kardeş 

olma hükmüne tekrar dönülmüştür.60 Hz. Peygamber, kıtlık zamanı Medine’ye gelen 

yoksul göçebeler nedeniyle kurban etlerinin üç günden fazla saklanmasını 

yasaklamış: “Sizden kim kurban keserse, üç günden sonra saklamasın evinde kurban 

eti bırakmasın” buyurmuştur. Kıtlık yılı geçip toplumun refah seviyesi yükselince 

Hz. Âişe’nin kurban etleri hakkında Hz. Peygamber’e: “Ya Rasûlallah geçen yıl 

yaptığımız gibi mi yapâlim?” diye sorduğunda Hz. Peygamber: “Hayır, yiyin, yedirin 

ve saklayın.(Ben daha önce sizi nehy etmiştim) çünkü o yıl insanlar sıkıntı 

içerisindeydi ve ben onları(Medine’ye gelen misafirleri) gözetmenizi istemiştim” diye 

karşılık vermiştir.61 Fukahânın çoğunluğu, “Ben daha önce sizi nehy etmiştim çünkü 

                                                
57  Müslim, Talâku’s-Selâs, 15, (V, 196); İbn Kayyim, İ‘lâmu’l-Muvakkıîn, III, 30-31; Mar‘aşlî, 

İhtilâfu’l-İctihâd, s. 136. 
58  Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 148. 
59  İbn Kayyim, İ‘lâmu’l-Muvakkîn, III, 36-37; a.mlf., et-Turuku’l-Hükmiyye, s. 17. 
60  Belâzürî, Ensâbu’l-Eşrâf, I, 318; Dehlevî, Huccetullâhi’l-Bâliğa, I, 358; Erdoğan, Ahkâmın 

Değişmesi, s. 148. 
61  Hadis muttefekun aleyhtir. Mâlik b. Enes (ö. 179/975), Muvatta’, Çağrı Yay., İstanbul 1413/1992, 

Dahâyâ, 4 (II, 484-485); Buhârî, Edâhî, 16, (VI, 239); Müslim, Edâhî, 5 (VII, 68-74); Ebû Dâvud, 
Dahâvâ, 10 (III, 241-242); Hadisi, İmam Şâfiî de, İmam Mâlik’ten rivayet etmiştir. Bkz. Şâfiî, er-
Risâle, s. 235; Mar‘aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 134. 
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o yıl insanlar sıkıntı içerisindeydi ve ben onları (Medine’ye gelen misafirleri) 

gözetmenizi istemiştim” ifadesinin önceki hükmü nesh eden ve ibaha anlamı içeren 

bir hüküm olduğu görüşünde olmasına62 rağmen bazı âlimlere göre burada nesh 

mevzu bahis değildir. Onlara göre Hz. Peygamber’in bu ifadesinde illete dayanan bir 

haram kılma söz konusudur ve illet ortadan kalkınca hüküm de ortadan kalkmıştır. 

Bu da illet tekrar meydana gelirse hükmün de tekrar uygulanacağı anlamına 

gelmektedir.63 Nitekim Kurtubî, Câmi‘ isimli eserinde burada hükmün nesh 

edilmesinin söz konusu olmadığını; bilakis illetin ortadan kalkmasıyla hükmün de 

ortadan kalktığını ifade etmiş,64 İbn Hacer el-Askalânî de Fethu’l-Bârî adlı eserinde 

Kurtubî’nin görüşünü onaylamıştır.65  

 Hz. Peygamber, kabir ziyaretini önceleri yasaklamış: “Allah, Yahudi ve 

Hıristiyanlara lanet etsin! Onlar Peygamberlerinin kabirlerini mescit edindiler”66 

buyurarak bu yasağın gerekçesini bildirmiştir. Müslümanların inancı pekiştikten 

sonra kabir ziyaretleri serbest bırakılmış hatta buraları ziyaret etmenin ahireti 

hatırlatacağı belirtilmiştir.67 Hz. Ömer’in, İslâm’ın güçlendiği gerekçesiyle Müellefei 

                                                
62  Şâfiî, er-Risâle, s. 235-239; Kurtubî, el-Câmi‘ li Ahkâmi’l-Kur’ân, XII, 47; Ebû Abdillah 

Muhammed b. Yusuf b. Senûsî (ö. 895),  Mükemmelü İkmâli İkmâli’l-Muallim bi şerhi Sahîh-i 
Müslim  (Sahîh-i Müslim ve Muhammed b. Hilfe b. Ömer el-Mâlikî el-Übbî (ö. 867 veya 868)’nin 
İkmâlü İkmâli’l-Mu’lim bi Şerhi Sahîh-i Müslim, ile birlikte), Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, Beyrut 
1415/1994, VII, 68; Mar‘aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s.  134. 

63  Kurtubî, Câmiu‘ li Ahkâmi’l-Kur’ân, XII, 47; . Senûsî (ö. 895),  Mükemmelü İkmâli İkmâli’l-
Muallim , VII, 68-69; Mar‘aşlî, İhtilâfü’l-İçtihâd, s. 134.   

64  Kurtubî, Câmiu‘ li Ahkâmi’l-Kur’ân, XII, 47-48. 
65  Ebu’l-Fadl Ahmed b. Ali b. Hacer Askalânî (ö. 852/1449), Fethu’l-Bârî bi Şerhî Sahîhi’l-Buhârî, 

thk. Mhammed Fuâd Abdu’l-Bâkî, Dâru’r-Reyyân li’t-Türâs, Kahire 1407/1987, X, 28-29. 
66  Müslim , Mesâcid , 3, (424-426); Ebû Dâvud, Cenâiz, 75-79 (III, 556-559).  
67  Ebû Dâvud, Cenâiz, 75-79 (III, 556-559); Döndüren, “Sosyal Değişme Karşısında İslâm 

Hukuku”, s.  33. 
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Kulûba68 zekâttan pay verme69 uygulamasını durdurması da bu sebebe mebnîdir ve o 

bu uygulamasını şu şekilde savunmuştur: “Hz. Peygamber, onların kalplerini İslâm’a 

ısındırmak için onlara zekât verdi. Şimdi ise Allah İslâm’ı yüceltti.Bizim onlara 

ihtiyacımız yoktur….İslâm’ı kabul etsinler diye onlara bir şey vermeyiz. Dileyen 

iman etsin dileyen inkar etsin.”70 Burada illetinin sona ermesiyle hükmün sona ermiş  

olduğu gayet açıktır. Nitekim Ömer b. Abdilazîz (ö. 101/727) kendi döneminde illet 

tekrar tahakkuk ettiği için bu uygulamayı yeniden işler hale getirmiştir.71 Buna  

benzer birçok örnekten  anlaşılacağı gibi, illetin değişmesi nedeniyle değişen  

hüküm, ilelebet öyle kalmak zorunda değildir. İllet tekrar oluştuğunda söz konusu 

hüküm de tekrar uygulanabilir.72 Bu olgu aynı zamanda İslâm hukukunun her zaman 

ve mekânda uygulanabilir olduğunun en büyük göstergelerinden biridir.73 

Hükümlerin vazedilmelerine sebep teşkil eden illet ve maksatlar zaman, 

mekân ve sosyal şartlarla yakından ilgilidir. Bundan dolayı Hz. Peygamber bazı 

hususlarda çöl halkına gösterdiği müsamahayı şehir halkına göstermemiş, başka 

sahabesine izin verdiği hususlarda bazı sahabesine izin vermemiştir. Nitekim 

Müctehid İmamlar döneminde İslâm hukukçularının, fıtır sadakasının nasslarda 

                                                
68  Hz. Peygamber’in kalplerini İslâm’a ısındırmak için zekât verdiği kimselerin isimleri hakkında 

ayrıntılı bilgi için bkz. İbnü’l-Hümâm, Şerhu Fethu’l-Kadîr, II, 259. 
69  Tevbe 9/60. 
70  İbnü’l-Hümâm, Şerhu Fethu’l-Kadîr, II, 260; Mehmesânî, Deâimu’l-Hulkıyye, s. 365; Şelebî, 

Talîlu’l-Ahkâm, s. 87; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 134; Karaman, İslâm Hukukunda İçtihâd, s. 
70-71; Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 53. 

71  İbn Sa‘d, Kitâbu’t-Tabakât, V, 350. Muhammed Revvâs Kal‘acî, Mevsûtu Fıkh-i Ömer b. 
Abdilazîz, Meclisü’n-Neşri’l-İlmî Câmiatu’l-Kuveyt, Kuveyt 2001, s. 477; Şelebî, Talîlu’l-Ahkâm, 
s. 87; Karaman, İslâm Hukukunda İçtihâd, s. 96; Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 53. 

72  Kurtubî, el-Câmi‘ li Ahkâmi’l-Kur’ân, XII, 48; Mar‘aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 134; Karaman, 
İslâm Hukukunda İçtihâd, s. 96; Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 53, 138; Döndüren, “Sosyal 
Değişme Karşısında İslâm Hukuku”, s.  33. 

73  Mehmesânî, Deâimu’l-Hulkıyye, s. 366. 
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bildirilen yiyecek maddelerinin dışında bölgede bulunan genel yiyecek 

maddelerinden verilmesini caiz görmelerini74 de hükmün illetinin değişmesi 

nedeniyle hükmün değişmesi şeklinde anlamak gerekir. Hatta Ömer b. Abdilaziz, 

Ebû Hanîfe ve diğer bazı fakîhler, fıtır sadakasının, yiyecek maddesinden değil, onun 

nakdî kıymetinin verilmesiyle de ödenebileceği yönünde hüküm vermişlerdir.75 Zira 

bu hükmün illeti “muhtaç etmeme”dir. 76 Hz. Peygamber’in visal orucu tutulmasını 

yasaklama sebebinin, “ümmete acıma” olduğunu anlayan bazı sahabenin visal 

orucunu bırakmamaları; Hz. Peygamber kuşluk namazını, ümmetine farz olacağı 

endişesi ile terk ettiğinden, bu endişe ile birlikte illetin de ortadan kalkması üzerine 

Hz. Âişe’nin, kuşluk namazını kılmaya devam etmesi aynı sebeple Hz.Ömer’in kendi 

döneminde Teravih namazını tekrar cemaatle kıldırması77 da hükmün illetinin 

değişmesiyle hükmün değişmesine dair uygulamalardır. 

II. HÜKMÜN DEĞİŞMESİNE İMKÂN VEREN BİR 
YÖNTEM OLARAK ZARURETİN DEĞİŞMESİ 

İslâm hukukunun sosyal değişim nedeniyle meydana gelen yeni durumlara 

uygun yeni hükümler verebilmesini sağlayan delillerinden bir tanesi de zaruret 

nedeniyle hükmün değişebilmesidir. 

                                                
74  Karadâvî, “Kolay ve Çağdaş Bir Fıkha Doğru”, s. 72. 
75  Karadâvî, “Kolay ve Çağdaş Bir Fıkha Doğru”, s. 72. 
76  Karadâvî, “Kolay ve Çağdaş Bir Fıkha Doğru”, s. 72. 
77  Bkz. Şâtıbî, el-Muvâfakât, III, 60-63. 
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A. ZARURETİN TANIM VE MAHİYETİ 
Zaruret, “zarar” kelimesinin mastarıdır. Zarar “kendisinden daha fazla veya 

kendisiyle eşit miktarda herhangi bir fayda içermeyen kötü hal”78, Zarûret ise 

“İnsanın nefsine, uzvuna, ırzına, aklına, malına veya bunlara bağlı şeylere bir zarar 

veya eziyet gelmesinden korkulan tehlike veya şiddetli meşakkat halidir.”79 

Ali Haydar Efendi (ö. 1335/1936) Düreru’l-Hükkâm Şerhu Mecelleti’l-

Ahkâm adlı eserinde zarureti: “Bir kimsenin memnu‘u tenâvül etmediği takdirde 

helâki müstelzim olan haldir ki, bu hal, haram ve memnu‘ olanın tenavülünü mübah 

kılar” 80şeklinde tarif etmiştir. Bu durumda zaruret; “varlığı sebebiyle, yasaklanmış 

bir şeyin icrâsını câiz kılan özür”81 anlamına gelir. Bu da aslında yasaklanmış bir 

şeyi mübah hale getirir. Zaruretin, Kur’ân’ı Kerim’de beş yerde açık olarak 

zikredilmesi82, İslâm hukuku açısından bu konunun önemini gösterir mahiyettedir.83 

Zaruret hakkında Hz. Peygamber’den nakledilen önemli rivâyetler de 

bulunmaktadır. Ubâde b. Şurahbil anlatıyor; “Kıtlık yılında, Medine bahçelerinden 

bir bahçeye girdim. Buğday başağını ufalayıp yedim ve yanıma da aldım. Bahçe 

sahibi geldi ve beni dövüp elbisemi aldı. Bunun üzerine ben de Rasûlululah’a gittim 

ve durumu ona anlattım. Rasûlullah o adama: “Bu adam, bilmiyorsa ona 
                                                
78  İbn Manzûr, Lisânu’l-Arab, “Zarar”, IV, 483-484; Muhammed Bekr İsmâîl, Kavaîdü’l-Fıkhiyye 

beyne’l-Asâle ve’t-Tevcîh, Dâru’l-Menâr, Kahire 1418/1997, s. 73. 
79  Vehbe Zuhaylî, Nazariyyetü’z-Zarûreti’ş-Şeriyyeti, Müessetü’r-Risâle, Beyrut 1402/1982, s. 68. 
80  Ali Haydar, Dureru’l-Hükkâm Şerhu Mecelleti’l-Ahkâm, Matbaatu Tevsi‘, İstanbul 1330, I, 79. 

Zarûretin diğer tarifleri için Bkz. Zuhaylî, Nazariyyetü’z-Zarûra, s. 66-67; Abdulvahhâb İbrahim 
Ebû Süleyman, Fıkhu’z-Zarûre ve Tatbîkâtühü’l-Muâsıra Âfâk ve Eb‘âd, M‘ahadü’l-İslâmî, 
Cidde 1414/1993, s. 28-29; Baktır, İslâm Hukukunda Zarûret Hali, s. 11-15.  

81  İsmâîl, Kavaîdü’l-Fıkhiyye beyne’l-Asâle  ve’t-Tevcîh, s.  73.  
82  Nüzûl sıralarına göre bu âyetler şu şekildedir. Nahl 16/115 (Mekkî); En’âm 6/119, 145 (Mekkî) ; 

Bakara 2/173 (Medenî); Mâide 5/3 (Medenî); Zuhaylî, Nazariyyetü’z-Zarûra, s. 58; Baktır, İslâm 
Hukukunda Zarûret Hali, s. 17-23. 

83  Baktır, İslâm Hukukunda Zarûret Hali, s. 23. 
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öğretseydin; belki de açtır, onu doyursaydın” dedi ve o adama, elbisemle birlikte 

yarım veya bir vesk de yiyecek vermesini emretti”.84 Bu rivâyet zarûret durumunda, 

gerek ibâdetlerde ve gerekse muâmelât konularında85 hükmün değiştiğini 

göstermektedir. Bu durum “Zaruretler haramları mübah kılar”86, “Meşakkat teysîri 

celbeder”87ve “Bir iş dîk oldukta müttesi‘ olur”88 şeklindeki küllî kaideler ile de ifade 

edilmiştir.89 Bu kaidelerin asılları, “Allah, sizin için kolaylık diler, zorluk dilemez”90 

ve “Dinde, size bir zorluk yoktur”91 âyet-i celîleleri ile “Kolaylaştırın, 

güçleştirmeyin, müjdeleyin, nefret ettirmeyin”92 ve Hz. Âişe’den rivâyet edilen: 

“Rasûlullah iki şey arasında muhayyer kaldığında haram olmadıkça kolay olanı 

tercih ederdi”93 hadisleridir.94 İbadetlerde meşakkat nedeniyle tahfîf95 veya 

                                                
84  İbn Mâce, Ticaret, 67, (II, 771); Ebu Davud, Cihad, 85 (III, 89-90). 
85  Zarûret nedeniyle, teyemmüme cevaz verilmesi, namaz, oruç ve hacda tanınan kolaylıklar 

hakkında bkz. Baktır, İslâm Hukukunda Zarûret Hali, s. 34-60. 
86  Beyhâkî, Ma‘rifetü’s-Sünen, XIV, 131-138; Kurtubî, el-Câmi‘ li Ahkâmi’l-Kur’ân, II, 227-228; 

Şatıbî, el-İ’tisâm, II, 293-301; Suyûtî, el-Eşbâh ve’n-Nezâir, s. 173; Zeynu’l-Âbidîn b. İbrahim b. 
Nüceym (ö. 970/1563), el-Eşbâh ve’n-Nezâir, thk. Abdülazîz Muhammed Vekîl, Müessesetü’l-
Halebî, Kahire 1387/1968, s. 85; Şemsüddîn Hatîb Muhammed b. Ahmed eş-Şirbînî, 
(ö.977/1570), Muğni’l-Muhtâc ilâ Ma‘rifeti Meânî Elfâzi’l- Minhâc, Dâru’l-Fikr, (y.y.) (t.y.), (I-
IV), IV, 307; Zuhaylî, Nazariyyetü’z-Zarûra, s. 165-167; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 128; 
İsmâîl, el-Kavaîdü’l-Fıkhiyye beyne’l-Asâleti ve’t-Tevcîh, s.  73. 

87  Suyûtî, el-Eşbâh ve’n-Nezâir, s. 160; İbn Nuceym, el-Eşbâh ve’n-Nezâir, s. 75; Mar’aşlî, 
İhtilâfu’l-İctihâd, s. 128; Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî Târîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 167; İsmâil, el-
Kavaîdü’l-Fıkhiyye beyne’l-Asâle ve’t-Tevcîh, s.  80-89. 

88  Mecelle, 18. md.; Gür, İslâm Hukuk Tarihi ve Tefekkürü Bakımından Mecelle, s. 128. 
89  Bu kaidelerin yanı sıra, “Zarar, izâle edilir”, “Zarara karşılık zarar yoktur”, “Bir iş daraldığında 

genişletilir”, “Zarar, zararla izale edilmez”gibi kaideler söz konusudur. Bkz. Şatıbî, el-İ’tisâm, II, 
293; Suyûtî, el-Eşbâh ve’n-Nezâir, s. 172-173, 176; İbn Nüceym, el-Eşbâh ve’n-Nezâir, s. 85,87; 
İsmâil, el-Kavaîdü’l-Fıkhiyye beyne’l-Asâleti ve’t-Tevcîh, s. 80. 

90  Bakara 2/185-286. Ayrıca bkz. Bakara 2/286; Nisâ 4/28; Mâide 5/6; A‘râf 7/157. 
91  Hâcc 22/78. 
92  Müslim, Cihad, 3i (II, 1358-1359); İbn Hanbel, III, 131, 209. 
93  Muvatta, Hüsnü’l-Hulk, 1(II,902,903); Buhârî, Menâkıb, 23, (IV, 166); Müslim, Fedâil, 20, (II, 

1813). 
94  Zikrettiğimiz deliller ve diğerleri için, Suyûtî, el-Eşbâh ve’n-Nezâir, s. 160-162; İbn Nüceym, el-

Eşbâh ve’n-Nezâir, s. 75; İsmâil, el-Kavaîdü’l-Fıkhiyye beyne’l-Asâleti ve’t-Tevcîh, s.  80. 
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kolaylaştırmaya gidilmesi; yolculuk,96 hastalık,97 ikrah, unutma, bilgisizlik, zorluk ve 

umûm-ı belvâ98 ve naks (ehliyet eksikliği)99 gibi durumlarda söz konusu 

olmaktadır.100 Haram işi mübah hale getiren bu zorunluluk hali, açlıktan ölmemek 

için haram olan  bir şeyin yenilmesi emri gibi “emr-i semâvî” yahut ikrah durumunda 

olduğu gibi “gayr-i emr-i semâvî” olabilir. Her iki halde de kişinin kendi tercihi söz 

konusu olmadığı için alınması veya yapılması gereken şeyde herhangi bir 

tahdîd/sınırlama veya takdîr/belirleme söz konusu değildir.101 Bu nedenle el-Hâdimî 

(ö. 1215/1800)’nin Mecâmi‘u’l-Hakâyıkta da ifade ettiği gibi “  الثابت بالضرورة یقتدر

 Zaruretle sabit olan şey kendi miktarıyla takdîr olunur”102 Yani, haram“ ” بقدرھا

kılınan şeyin alınması belli bir miktarla sınırlı olmayıp, zaruret halinin ortadan 

                                                                                                                                     
95  Meşakkat durumunda söz konusu olan tahfîf: İskât, tenkîs, ibdâl, takdîm, te’hîr, terhîs ve t‘ayîr 

olmak üzere yedi kısma ayrılmaktadır. İbn Nüceym, el-Eşbâh ve’n-Nezâir, s. 83.  
96  Ramazan ayında yolculuk halinde oruç tutulmaması, yolculuk durumunda namazların kısaltılması 

ve meshin süresinin gece gündüz devam etmesi durumlarında olduğu gibi. Bkz. Suyûtî, el-Eşbâh 
ve’n-Nezâir, s. 162-163; İbn Nüceym, el-Eşbâh ve’n-Nezâir, s. 75. 

97  Hastalık söz konusu olduğunda Ramazan ayında orucun terk edilmesi, abdest ve gusül alırken su 
kullanılmayıp teyemmüm edilmesi, farz namazları oturarak kılınması ve dinen necis sayılan 
şeylerle ve alkolle tedavi gibi. Suyûtî, el-Eşbâh ve’n-Nezâir, s. 163; İbn Nüceym, el-Eşbâh ve’n-
Nezâir, s. 75. 

98  Kaçınılması mümkün olmayan veya büyük bir zorluğa neden olduğu için dinin cevaz verdiği ve 
kolaylaştırdığı hususlardır. Bayanların, hayız dönemlerinde kılamadıkları namazları sonradan 
kılma yükümlülüklerinin olmaması, elbiseye bulaşan necasetle namaz kılınması, yağmur 
yağdığında namazların cem edilmesi veya camiye gidilmemesi v.s.  ile yara üzerindeki kan, çıban, 
apse, caddelerdeki çamur, kuş pisliği ve kedi ağzının değdiği yerlerde bulunan necasetler gibi 
necasetlerin affedilmesi bu tür kolaylaştırılmış hükümlerdir. Ayrıntılı ilgi için Suyûtî, el-Eşbâh 
ve’n-Nezâir, s. 163-167; İbn Nüceym, el-Eşbâh ve’n-Nezâir, s. 86. 

99  Çocuk ve mecnûnun sorumlu kabul edilmemeleri ve hür olmayanlardan sorumluluğun kalkması 
v.b. hususlar da meşakkati ortadan kaldırmak için verilmiş hükümlerdir. Suyûtî, el-Eşbâh ve’n-
Nezâir, s. 167. 

100  Ayrıntılı bilgi için bkz. Suyûtî, el-Eşbâh ve’n-Nezâir, s. 162-167; İbn Nüceym, el-Eşbâh ve’n-
Nezâir, s. 75-83. 

101  Ali Haydar, Dureru’l-Hükkâm Şerhu Mecelleti’l-Ahkâm, I,79. 
102  Hâdimî, Mecâmiu’l-Hakâyık, s. 45. 
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kalkmasıyla ilgilidir.103 Zaruret nedeniyle mübah kılınan hükmün önceden 

belirlenmiş bir süre veya miktarla sınırlı olmaması da dikkate şayandır. Zira zaruret 

hali kişiye, ortama ve  topluma göre farklılık gösterebilir. Öte yandan, zaruretlerin 

kendi miktarlarıyla ve zamanlarıyla sınırlı tutulması zaruretin kronikleşip aslın yerini 

almamasını104 temin açısından da bir o kadar  dikkat çekicidir. Bu nedenle zaruret 

halinde alınacak/yapılacak şeyin herhangi bir miktar ve zamanla sınırlandırılmayıp, 

zaruret halinin ortadan kalkmasına bağlı kılınması,105 İslâm hukukunun gözettiği 

gaye ve tevsi kabiliyeti bakımından ne derece yüksek bir hukuk olduğunun açık 

göstergesi durumundadır.  

        Elbette bununla birlikte zarurete dayanarak hüküm verebilmek için bazı şartlar 

vardır. Haram hükmün mübah kılınmasına neden olacak tehlike o anda ve kaçınılmaz 

bir şekilde mevcut olmalı ve tehlikenin varlığı hakkında kesin bir kanaat oluşmalı, 

ikrah durumunda ise ikrah mülci olmalı ve tehlikenin helal yoldan izale edilmesi 

mümkün olmamalıdır.106 Bu şartları haiz olan zaruret durumları, haramları mübah 

kıldığı gibi, herhangi bir vacibin terkini veya tehirini de gerekli kılar.107 Haram olan 

bir şeyin yapılması ise, ya bir gıda maddesinin veya ilacın alınması,108 başkasının 

                                                
103  Kurtubî, el-Câmi‘ li Ahkâmi’l-Kur’ân, II, 227; Şâtıbî, el-İ’tisâm, II, 298; Suyûtî, el-Eşbâh ve’n-

Nezâir, s. 174; İbn Nüceym, el-Eşbâh ve’n-Nezâir, s. 86; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 128. 
104  Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 71. 
105  Suyûtî, el-Eşbâh ve’n-Nezâir, s. 174-176; İbn Nüceym, el-Eşbâh ve’n-Nezâir, s. 86. 
106  Suyûtî, el-Eşbâh ve’n-Nezâir, s. 173-174; İbn Nüceym, el-Eşbâh ve’n-Nezâir, s. 85-86; Baktır, 

İslâm Hukukunda Zarûret Hali, s. 231-256; Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 68. 
107  Suyûtî, el-Eşbâh ve’n-Nezâir, s. 171, 173-174; İbn Nüceym, el-Eşbâh ve’n-Nezâir, s. 85-86; 

Zuhaylî, Nazariyyetü’z-Zarûra, s. 68; Baktır, İslâm Hukukunda Zarûret Hali, s. 165-168; 
Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 68. 

108 Kurtubî, el-Câmi‘ li Ahkâmi’l-Kur’ân, II, 225-231; İbn Nüceym, el-Eşbâh ve’n-Nezâir, s. 85; 
Zuhaylî, Nazariyyetü’z-Zarûra, s. 74-86. 
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malından faydalanma, zorlama veya tehdit altında bir fiili işleme,109 akitlerde akdî 

olan şeyin dengesini veya canı, malı yahut bunlara benzer şeyleri koruma şeklinde 

olur. Acziyet söz konusu olduğunda sorumluluk, zaruret söz konusu olduğunda da 

yasak ortadan kalkar.110  

Zaruret nedeniyle verilmiş hükümler, genellikle olağanüstü durumlarda 

devreye giren ve “ruhsat”111 olarak isimlendirilen geçici “yedek hükümler”112dir. 

Bunlar, zaruret hali devam ettiği sürece devam eder, zaruret hali bitince 

uygulamadan kalkarlar113 ve yerlerine zaruret halinden önce olağan durumlarda 

yürürlükte olan önceki hükümler devreye girer. Su bulununca teyemmüm hükmünün 

ortadan kalkması gibi.114  

                                                
109  Kurtubî, el-Câmi‘u li Ahkâmi’l-Kur’ân, II, 225, 228-229; İbn Nüceym, el-Eşbâh ve’n-Nezâir, s. 

85; Zuhaylî, Nazariyyetü’z-Zarûra, s. 86-106. 
110  İsmâil, el-Kavaîdü’l-Fıkhiyye beyne’l-Asâle  ve’t-Tevcîh, s.  92. 
111  Ruhsat hükümleri, genel olarak ya açlıktan ölmemek için ölü etinin yenmesi durumunda olduğu 

gibi “vücûb” veya Ramazan ayında, yolculuk veya hastalık durumunda olduğu gibi “nedb” yahut 
da selem akdinde olduğu gibi “ibâha” şeklinde ele alınırlar. Suyûtî, el-Eşbâh ve’n-Nezâir, s. 171. 
Kurtubî, Kiyâ Heresî’nin açlıktan ölmek üzere olan bir insanın ölü eti yemesinin veya su 
bulunmadığında teyemmümle abdest almanın ruhsat değil bilakis, azîmet ve vâcib hükmünde 
olduğunu, bunu yapmazsa günahkar olacağını ve bu yönüyle, yolculuk halinde olan bir insanın 
namazları kısaltması ile Ramazan ayında hastalık veya yolculuk nedeniyle oruç tutulmaması 
ruhsatından farklı olduğu şeklindeki görüşünü nakleder. Bkz. Kurtubî, el-Câmi‘ li Ahkâmi’l-
Kur’ân, II, 232-233. 

112  Kurtubî, el-Câmi‘ li Ahkâmi’l-Kur’ân, II, 233; İsmâîl, el-Kavaîdü’l-Fıkhiyye beyne’l-Asâle ve’t-
Tevcîh, s.  74; Bilal Aybakan, “İslâm’da Dinî Bilginin Doğası ve Usûl-i Fıkhın Geliştirdiği 
Yorum Tarzı”, MÜİFD ( İstanbul 2000), sy:18, s. 72. 

113  Suyûtî, el-Eşbâh ve’n-Nezâir, s. 176; Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 71. 
114  Suyûtî, el-Eşbâh ve’n-Nezâir, s. 176; İbn Nüceym, el-Eşbâh ve’n-Nezâir, s. 86; İsmâîl, el-

Kavaîdü’l-Fıkhiyye beyne’l-Asâle  ve’t-Tevcîh, s.  79. 
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B. ZARURETİN KISIMLARI 
Zarureti, itikâdî115 ve içtimaî konularda olmak üzere iki kısımda ele almak 

mümkündür.116  

a. İtikâdî Konulardaki Zaruret  
İkrah-ı mülcî durumunda inkârın; “Kalbi, aklı iman ile huzur ve sükûn 

bulduktan sonra, küfre zorlananlar hariç….”117 âyetiyle affedilmiş olması118 itikâdî 

konularda bile, sadece dil ile söylenmesi şartıyla,119 bir zaruret halinden söz 

edilebileceğini göstermektedir. Nitekim âyetin inmesine sebep olan olay sonrasında 

Hz. Peygamber, Ammar’ın üzüntüsünü görünce: “Kalbini nasıl buluyorsun-kalbinde 

iman var mı-?” diye sormuş, Ammar: “İmanla dopdolu” cevabını verince Hz. 

Peygamber: “Eğer onlar aynı şeyi tekrar ederlerse sen de tekrar et” buyurmuştur.120 

Başından yaralanmış ve soğuk bir günde gusül abdesti alması gereken bir kimseye, 

teyemmüm etmesi yerine su ile gusül abdesti alması gerektiğini söyleyerek o 

kimsenin ölümüne sebep olanlar hakkında Hz. Peygamber, “Adamı öldürdüler! 

Madem bilmiyorlar, bir bilene sorsalardı ya!”121 buyurarak, insanın yaşamının 

değerine onu korumak için mevcut hükmün değişebileceğine işaret etmiş 

bulunmaktadır.  

                                                
115  Ayrıntılı bilgi için bkz. Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 71-75. 
116  Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 71. 
117  Nahl 16/ 106. 
118  Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 128. 
119  Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 128; Zuhaylî, Nazariyyetü’z-Zarûra, s. 91; İsmâîl, el-Kavaîdü’l-

Fıkhiyye beyne’l-Asâle ve’t-Tevcîh, s.  74. 
120  Kurtubî, el-Câmi‘ li Ahkâmi’l-Kur’ân, X, 180 v.d; Şâtıbî, el-İ’tisâm, II, 344; İsmâîl, el-Kavaîdü’l-

Fıkhiyye beyne’l-Asâle  ve’t-Tevcîh, s.  74. 
121  Ebû Dâvud, Tahâre, 125, (I, 240); Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s.  166. Diğer örnekler için bkz. 

İhtilâfu’l-İçtihâd, 166, 167, 168. 
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b. İçtimâî Konulardaki Zaruret 
Toplumsal zaruret de gerek teşrî‘ döneminde gerekse daha sonraki 

dönemlerde bir çok hukukî uygulamanın dayanak noktası olmuştur. Bedir 

ganimetleri elde edilip122 toplum iktisadî bakımdan rahatlayana kadar Ensar ve 

Muhacir, aralarında tesis edilen kardeşlik akdi sebebiyle birbirlerine varis 

olabiliyorlardı.123 Bu hüküm sonradan zaruretin ortadan kalkmasıyla birlikte 

kaldırılmıştır. Yine Hz. Peygamber, Muhacirlerin temel ihtiyaçlarının karşılanması 

için o dönemde toprak kiralanmasını yasaklamıştır. Bu yasağın, ihtiyacı gözeterek 

muhacirlere iktisadî bakımdan yardım etmek amacını güttüğü aşikardır.124 Nitekim 

ihtiyaç hali kalkınca uygulama da kaldırılmış, mülkiyet sahiplerinin toprakları 

üzerinde istedikleri şekilde tasarruf etmelerine izin verilmiştir.125  

Hz. Ömer kıtlık yılında hırsızlık haddini uygulamamış, zulmü ve istiğlâli 

önlemek için valilerinin hırsızlık suçuyla itham ettikleri kimselere mallarının yarısını 

vermelerini hükme bağlamıştır. Zira açlık ve mahrumiyet -istemeden de olsa- kişiyi 

başkasının malına saldırmak zorunda bırakabilir. Bu nedenledir ki kıtlık durumunda 

başkasının malını almak caiz görülmüştür.126 Zira esas olan fert ve toplum hayatının 

korunmasıdır.127 Şirbînî (ö. 977/1570) el-Muğni’l-Muhtâc adlı eserinde: “Kişi eğer 

                                                
122  İbn Sa‘d, Kitâbu’t-Tabakât, I, 238-239; IV, 35, 225; İmâdüddîn Halîl, Makâlü fî Adli’l- İctimâî,   

Müessesetü’r-Risâle, Beyrut 1404/1984, s. 80. 
123  İbn Sa‘d, Kitâbu’t-Tabakât, I, 238-239; IV, 35,225; İmâdüddîn Halîl, Makâlü fî Adli’l- İctimâî, s. 

80. 
124  Müslim, Büyû‘, 17, (II, 1176-1181); Muhammed b. İsmâîl San‘ânî (ö.1182/1768), Sübülü’s-

Selâm Şerhu Bulûği’l-Merâm min Cem‘i Edilleti’l-Ahkâm, Dâru’l-Kitâbi’l-Arabî, Beyrut 
1412/1991, (I-IV), III, 168-169; Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 76. 

125  San‘ânî, Sübülü’s-Selâm Şerhu Bulûği’l-Merâm, III, 169. 
126  Kurtubî, el-Câmi‘u li Ahkâmi’l-Kur’ân, II, 227; VI, 162; Şâtıbî, el-İ’tisâm, II,301; Ahmed Emin, 

Fecru’l-İslâm, s. 238-239; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s, 131; Baktır, İslâm Hukukunda Zarûret 
Hali, s. 63-65; Döndüren, “Sosyal Değişme Karşısında İslâm Hukuku”, s. 34. 

127  İsmâîl, el-Kavaîdü’l-Fıkhiyye beyne’l-Asâle ve’t-Tevcîh, s.  74. 
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ölmekten korkarsa ve yenilmesi haram olan bir şey bulursa onu yemesi gerekir, 

bulduğu şey, insan eti bile olsa!... Yaşama saygı, ölüye saygıdan çok daha büyüktür” 

128 ifadelerine yer vermiş, Kurtubî’de el-Câmi‘ isimli tefsir kitabında, açlık anında 

(açlıktan ölmemek için) doyacak kadar ölü eti yenmesinin caiz olduğu hususunda 

ihtilâf olmadığını belirtmiştir.129 Öte yandan, haram mal ile helal mal birbirine 

karışıp ayırt edilmeleri imkânsız hale geldiğinde haram maldan faydalanmak, caiz 

kabul edilmiştir.130 el-İ‘tisâm adlı eserinde eş-Şâtıbî bu durumu şu şekilde ifade eder: 

“Haram yeryüzünün bir bölümünü veya tamamını kaplayıp temiz kazanç yolları 

kapandığında ve yaşam şartları zorlaştığında haram maldan istifade etmek câiz hale 

gelir.”131 Bu miktar, zaruret miktarıyla sınırlı değildir. Yani sadece ölmeyecek kadar 

değil; gerekli görülen gıda, giyinme, barınma ihtiyacını karşılayacak kadardır. Zira 

bu gibi durumlarda haram maldan faydalanma miktarı, zaruret miktarı ile kısıtlı 

tutulursa, diğer kazanç yollarının kapanmasından korkulur.132  

Gerektiğinde hastaların zarar görmemesi için mesleğinde yetersiz kalan 

doktorun görevden alınmasında olduğu gibi133 toplumu zarardan korumak için 

fertlerin zarara uğramasına göz yumulabilir. İmam Şâfiî, önceki görüşünde yağmur 

nedeniyle namazların ister geciktirilerek isterse öne alınarak birleştirilmesini câiz 

görürken, Mısır’a gittikten sonra bu içtihâdından vazgeçmiş ve yağmur nedeniyle, 

namazların sadece öne alınmak suretiyle birleştirilmesine cevaz vermiştir. Bu 

görüşünün temelinde yatan neden, namazları geciktirmenin insanlara meşakkat ve 
                                                
128  Şirbînî, Muğni’l- Muhtâc ilâ Ma‘rifati Me‘ânî Elfâzi’l-Minhâc, IV, 306-307. 
129  Kurtubî, el-Câmi‘ li Ahkâmi’l-Kur’ân, II, 227-229. 
130  Mar ‘aşlî, İhtilâfu’l-İçtihâd, s, 130. 
131  Şâtıbî, el-İ’tisâm, II, 300-301. 
132  Şâtıbî, el-İ’tisâm, II, 296,301; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s, 130-131. 
133  Gür, İslâm Hukuk Tarihi ve Tefekkürü Bakımından Mecelle, s. 133. 
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sıkıntıya neden olacağı ve yağmurun dinmesi nedeniyle özrün ortadan kalkabileceği 

ihtimalidir.134 İslâm hukukunda sosyal ve ekonomik zaruretler nedeniyle bu gibi 

birçok hüküm uygulamaya konulmuştur.135 Bu hükümlerin bir kısmı geçici iken; bir 

kısmı zaruretin devam etmesi sebebiyle kalıcı bir karakter kazanmıştır. Bunlardan 

bazıları genel kurallardan istisna edilerek kıyas hilafına meşru kılınmıştır.136 Selem 

akdi, muğarese (ağaç-tarla ortaklığı), musâkât (ağaç-emek ortaklığı), icâre, havâle, 

kefâle, sulh, karz, kiralama, hacr, vekalet, emanet, rehin ve Buhârâ fakihlerince 

cevaz verilen bey‘ bi’l-vefâ137 gibi daha bir çok uygulama temelde olmayan bir şeyin 

satışı, ve borca karşılık borç gibi138 riskleri içermesine rağmen, insanların zarurî 

olarak ihtiyaç duymaları ve uygulanmadıkları takdirde insanların sıkıntı içerisinde 

kalmaları sebebiyle caiz kılınmıştır.139 Dikkat edilirse bu tür uygulamalar, geçici bir 

süreyle veya bazı kimseler için mübah kılınmamıştır; genel ve süreklidir.140 Zarurete 

dayanan bu tür hükümler, başlangıçta istisnâî olarak ve belli bölgelerde uygulanmış 

olsalar bile daha sonra başka yerlerde başka kişiler tarafından da bu hükümlere 

                                                
134  Rüstâkî, el-Kadîm ve’l-Cedîd min Akvâli İmam Şâfiî,s.  270-272. 
135  Bkz. Suyûtî, el-Eşbâh ve’n-Nezâir, s. 179-180; Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 76; İslâm 

hukukunda sosyal ve iktisâdî uygulamalar hakkında ayrıntılı bilgi için bkz. Nebhân, İtticâhu’l-
Cemâî  fi’t-Teşrîi‘l-İktisâdi’l-İslâmî. 

136  Suyûtî, el-Eşbâh ve’n-Nezâir, s. 179; İbn Nüceym, el-Eşbâh ve’n-Nezâir, s. 91; İbn Âşûr, 
Mekâsıdu’ş-Şerîa, s. 326; Zuhaylî, Nazariyyetü’z-Zarûra, s. 262. 

137  Borcun çok olması (ve ödenmesinde güçlük çekilmesi) sebebiyle cevaz verilmiş bir akittir. 
Şâfiîler tarafından “Rehnü’l-Muâd” olarak isimlendirilen bu akit, Mısır’da, “Beyu‘l-Emâne olarak 
bilinmektedir. Bkz. İbn Nüceym, el-Eşbâh ve’n-Nezâir, s. 92;  

138  Suyûtî, el-Eşbâh ve’n-Nezâir, s. 179; İbn Nüceym, el-Eşbâh ve’n-Nezâir, s. 91-92; İbn Âşûr, 
Mekâsıdu’ş-Şerîa, s. 326; Zuhaylî, Nazariyyetü’z-Zarûra, s. 262; Gür, İslâm Hukuk Tarihi ve 
Tefekkürü Bakımından Mecelle, s. 134. 

139  Suyûtî, el-Eşbâh ve’n-Nezâir, s. 165, 179-180; San‘ânî, Sübülü’s-Selâm Şerhu Bulûği’l-Merâm, 
III, 87-173; İbn Nüceym, el-Eşbâh ve’n-Nezâir, s. 91; İbn Âşûr, Mekâsıdu’ş-Şerîa, s. 326; 
Zuhaylî, Nazariyyetü’z-Zarûra,. 262; Mahmûd Muhammed Bâbilli, Mesârifu’l-İslâmiyye Zarûra 
Hatmiyye, Mektebu’l-İslâmî, Beyrut 1409/1989, 207; Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 70. 

140  İbn Nüceym, el-Eşbâh ve’n-Nezâir, s. 91-92; İbn Âşûr, Mekâsıdu’ş-Şerîa, s. 300-307. 
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ihtiyaç duyulması nedeniyle genel ve sürekli hale gelmiştir.141 “Hâcet, umûmî olsun, 

husûsî olsun zarûret menzilesine tenzîl olunur”142 küllî kâidesinde ifade edilen husûsî 

ihtiyaç ise, bir kişinin değil; belli bir yöre halkının, bir grubun veya meslek ve sanat 

erbabının ihtiyacını ifade etmektedir. Buradaki hususî ihtiyaç aslında toplumsal 

ihtiyaçtır ve zaruret gibi telakkî edilir.143 Hiç kuşkusuz, umûmî zarûret söz konusu 

olduğunda husûsî zarûret dikkate alınmaz, çünkü toplumun genelinin menfaati bir 

kısmının menfaatinden çok daha önemli ve önceliklidir.144  

III. HÜKMÜN DEĞİŞMESİNE İMKÂN VEREN BİR 
YÖNTEM OLARAK MASLAHATIN DEĞİŞMESİ 

İslâm hukukunda maslahat da   illet ve zaruret gibi hükümlerin değişmesini 

sağlayan önemli delillerden biridir.145 Maslahat düşüncesinde toplumsal düzenin 

korunması etkendir.146 Bu yönden bakıldığında maslahat, teşriin gözettiği en büyük 

gayeyi  de ifade eder. İslâm hukukunun en büyük ve nihaî gayesi ise fert ve toplum 

yararını gözeterek insanların hem dünya hem ahiret menfaatlerini temin etmektir.147 

                                                
141  İbn Nüceym, el-Eşbâh ve’n-Nezâir, s. 91-92; İbn Âşûr, Mekâsıdu’ş-Şerîa, s. 300-307. 
142  Suyûtî, el-Eşbâh ve’n-Nezâir, s. 179; İbn Nüceym, el-Eşbâh ve’n-Nezâir, s. 91; Mecelle, 32. md; 

Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 128. 
143  Zuhaylî, Nazariyyetü’z-Zarûra, s. 262; Baktır, İslâm Hukukunda Zarûret Hali, s. 191; Erdoğan, 

Ahkâmın Değişmesi, s. 70. 
144  İbn Âşûr, Mekâsıdu’ş-Şerîa, s. 300-307; Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 70. 
145  Şâtıbî, el-İ’tisâm, II, 235-236; İbn Âşûr, Mekâsıdu’ş-Şerîa, s. 300-307; Erdoğan, Ahkâmın 

Değişmesi, s. 70. 
146  Zekiyyüddîn Şa‘bân, Usûlü’l-Fıkhi’l-İslâmî, Dâru’l-Kütüb, Beyrut 1971, s. 159; Döndüren, 

“Sosyal Değişme Karşısında İslâm Hukuku”, s. 31. 
147  Döndüren, “Sosyal Değişme Karşısında İslâm Hukuku”, s. 31; Koşum, Nassları Anlama ve 

Yorumlamada Yöntem Sorunu, s. 78. 
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Müçtehit hüküm verirken İslâm hukukunun bu özelliğini göz önünde 

bulundurmalıdır.148  

A. MASLAHATIN TANIMI VE MAHİYETİ 
Sözlükte: “Salah” kelimesinin mastarı olan maslahat, vezin ve anlam 

bakımından “nef‘”in mastarı olan menfaat gibidir. Bu nedenle bir şeyi ister celb ister  

defetmek bakımından kendisinde bir faydanın bulunduğu her şey maslahattır.149  

Terim olarak maslahat ise: “Var olanı koruma veya elde etme menfaatidir.” 

“Menfaatin korunmasından” maksat, bir kötülüğün veya kötülüğe neden olan şeyin 

ortadan kaldırılmasıdır. “Elde etmekten” maksat da doğrudan bir menfaatin temin 

edilmesidir.150 

B. MASLAHATIN KISIMLARI 
Maslahatı; Şâri’in itibar edip etmemesi başta olmak üzere toplum düzeni ve 

toplum üyeleri ile  ilişkisi ve kendisine duyulan ihtiyaç bakımından birkaç şekilde ele 

almak mümkündür. 

a. Şâriin İtibâr Edip Etmemesi Bakımından Maslahat 
Şâriin itibâr edip etmemesi bakımından maslahat,, muteber, mülğa ve mürsel 

olmak üzere üç kısma ayrılır.151 

 1. Mu‘teber Maslahat: Dikkate alınması gerektiğine dair şer’î bir delil 

bulunan ve bu nedenle Şâri’in muteber saydığı maslahattır.152 Şâri‘in vazettiği şer’î 

                                                
148  Koşum, Nassları Anlama ve Yorumlamada Yöntem Sorunu, s. 78. 
149  İbn Manzûr, Lisânu’l- Arab, II, 215-216; Koca, “Ahkâmın Değişimi Üzerine”, s. 69. 
150  Bûtî, Davâbıtu’l-Maslaha, s. 23; Koca, “Ahkâmın Değişimi Üzerine”, s. 69. 
151  Gazâlî, el-Mustasfa min İlmi’l-Usûl, I, 286; Bûtî, Davâbıtu’l-Maslaha, s. 119; Z. Şa‘bân, Usûlü’l-

Fıkhi’l-İslâmî, s. 159. 
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hükümlerde gözetilen maslahatların tamamı bu gruba girer. Meselâ öldürme fiilinin 

cezası olarak kısas hükmünün dayanağı, insan hayatının korunmasıdır.153 İçki 

içmenin yasaklanması ve içki içen kimseye ceza verilmesi, aklın korunması 

maslahatına dayanmaktadır. Müçtehidin bu maslahatı tespit etmesi adı şarap olmasa 

bile akıl sağlığının kaybedilmesine neden olan eroin, kokain vs. gibi diğer bütün 

şeylerin de aynı maslahatı temin etmek için yasaklanması gerektiği hükmünü 

vermesine yardımcı olur.154 

2. Mülğâ Maslahat: Dikkate alınmaması gerektiğine dair şer’î bir delil 

bulunan ve Şâri‘ tarafından kesin olarak reddedilmiş maslahatlardır.155 Uygulanması 

veya kabul edilmesi durumunda daha üstün bir maslahatın yok olmasına neden olacak 

şey maslahat olarak kabul edilmez.156 Meselâ kişi İntihar ederek içinde bulunduğu ve 

memnun olmadığı şartlardan veya hastalığın kendisine verdiği acı ve sıkıntıdan 

kurtulmak (ötenazi) isteyebilir. Fakat Şâri‘ bu maslahatı reddetmiştir.157  Hz. 

Peygamber de Hayber’de aldığı yaraların acısına dayanamayarak intihar eden kimse 

hakkında: “O, Cehennem ehlindendir”158 buyurmuştur. Bu maslahatların muteber 

sayılmaması daha büyük bir maslahatın yok olmasına neden olmaları sebebiyledir. 159  

                                                                                                                                     
152  Gazâlî, el-Mustasfa min İlmi’l-Usûl, I, 284; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 269; Z. Şa‘bân, Usûlü’l-

Fıkhi’l-İslâmî, s. 159. 
153  Z. Şa‘bân, Usûlü’l-Fıkhi’l-İslâmî, s. 160. 
154  Z. Şa‘bân, Usûlü’l-Fıkhi’l-İslâmî, s. 160. 
155  Gazâlî, el-Mustasfa min İlmi’l-Usûl, I, 284; Bûtî, Davâbıtu’l-Maslaha, s. 221; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-

İctihâd, s.  270; Z. Şa‘bân, Usûlü’l-Fıkhi’l-İslâmî, s. 160. 
156  Z. Şa‘bân, Usûlü’l-Fıkhi’l-İslâmî, s. 160. 
157  Nisâ 4/29-30. 
158  Buharî, Cihâd ve Siyer, 182, (IV, 34); Meğâzî, 38, (V, 74-75). 
159  Z. Şa‘bân, Usûlü’l-Fıkhi’l-İslâmî, s. 160. 
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3. Mürsel Maslahat: Dikkate alınıp alınmayacağına ilişkin herhangi bir şer’î 

delil bulunmayan maslahattır. Şâri‘ bu maslahatı ne itibar ederek tasdik ne de ilga 

ederek reddetmiştir160 Şâri‘in kabul ettiği maslahatlar ile reddettiği maslahatlar 

arasında yer alan Mürsel maslahatların bu iki gruptan birine dahil edilmesi de söz 

konusu değildir. Bu nedenle bu tür maslahatlar, muteber sayılacağına dair delil 

bulunması durumunda hükme dayanak teşkil etmiş, aksi takdirde bundan 

kaçınılmıştır.161 Buna göre maslahatı mürseleye dayanarak hüküm vermek; 

“Hakkında nass veya icmâ‘ bulunmayan bir konuda kamu yararına dayanarak hüküm 

vermektir.”162 

b. Toplum Düzeni163 İle İlişkisi Bakımından Maslahat 
Toplumun sosyal düzeni ve şeriatın gözettiği gayeleri sağlamak bakımından 

maslahatlar –ki bu anlamda muteber ve mürsel maslahatlar da bu başlığa dâhil 

edilebilirler- Zarûrî, Hâcî ve Tahsînî olmak üzere üç kısma ayrılır.164 

1. Zarûrîyyât:Bu tür maslahatlar toplum düzeninin sağlanması için toplumun 

ve toplumu meydana getiren bireylerin tek tek elde etmek zorunda oldukları 

maslahatlardır. Aksi halde birey hayatı ve toplumsal düzen tamamen bozulur ve 

umûmî bir kargaşa söz konusu olur. İslam Hukukunda; dinin, canın, aklın, malın ve 

                                                
160  Gazâlî, el-Mustasfa min İlmi’l-Usûl, I, 284; Âmidî, el-İhkâm fî Usûli’l-Ahkâm, IV, 139; Bûtî, 

Davâbıtu’l-Maslaha, s. 221-222; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s.  270; Z. Şa‘bân, Usûlü’l-Fıkhi’l-
İslâmî, s. 162;  

161  Âmidî, el-İhkâm fî Usûli’l-Ahkâm, IV, 140; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 272. 
162  Bûtî, Davâbıtu’l-Maslaha, s. 330; Hallâf, Mesadıru’t-Teşrîi’l-İslâmî, s. 85-86; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-

İctihâd, s. 270. 
163  İbn Âşûr, Mekâsıdu’ş-Şeria, s. 300. 
164  Gazâlî, el-Mustasfa min İlmi’l-Usûl, I, 284-285; Şatıbî, el-Muvâfekât, II, 8-12; İbn Âşûr, 

Mekâsıdu’ş-Şeria, s. 300; Bûtî, Davâbıtu’l-Maslaha, s. 119; Hallâf, Mesadıru’t-Teşrîi’l-İslâmî, s. 
173; Mar‘aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 268; Baktır, İslâm Hukukunda Zarûret Hali, s. 175-189. 
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neslin korunması olmak üzere beş zarurî maslahat vardır.165 Gazâlî el-Mustasfâ adlı 

eserinde: “Bu beş esasın ortadan kaldırılması haramdır. İnsanların düzenini 

sağlamak gayesinde olan her din ve hukukun bu maslahatları içermesi gerekir, aksi 

düşünülemez” 166 ifadesiyle bir yandan dinin ve hukukun toplumsal düzeni sağlama 

gayesini diğer yandan da toplumsal düzenin sağlanmasında bu beş esasın son derece 

önemli olduğunu vurgulamaktadır. Bu beş esas sayısız derecede delil ve hükümlerin 

hepsi göz önünde bulundurularak istikrâ yöntemiyle elde edilmiştir.167 Şâtıbî bu beş 

zarûrî esasın, tek bir delille değil; birden çok delille ve kesin olarak bilindiğini dile 

getirir: “ Zarûriyyâtın bilinmesi, katî olmuştur. Söz konusu bu katiyet, belli tek bir 

delille değil; bilakis hukuka uygunluğu tek bir bab ile sınırlanmayacak delilerin 

bütünü göz önüne alınarak bilinir….Yalnızca bir husus göz önüne alınarak bilinmez. 

Meselâ: Can güvenliğinin korunması esasını ele aldığımızda, bunun, bir insanı 

öldürmenin haram olması, öldürmenin kısası gerektirmesi, katilin ölüm tehdidi 

altında bulunması, öldürmenin şirkle eş değer bir günah olması, ölmek üzere olan bir 

kimsenin, haram olan bir şeyi yiyerek dahi olsa hayatta kalmaya çalışmak zorunda 

olması gibi delil ve hükümlerin hepsiyle cinayetin haram olduğu ve canın 

korunmasının zorunlu olduğu hükmüne ulaşıyoruz. Genel bir prensip ortaya 

konulunca bu genel prensiple ilgili olan bütün ayrıntılar, o prensibin kapsamı 

içerisine girer.”168 

                                                
165  Gazâlî, el-Mustasfa min İlmi’l-Usûl, I, 287; Şatıbî, el-Muvâfekat, I, 38, II, 8-12; Bûtî, Davâbıtu’l-

Maslaha, s. 119; İbn Âşûr, Makâsıdu’ş-Şeria, s. 300; Mar‘aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 268-269. 
166  Gazâlî, el-Mustasfa min İlmi’l-Usûl, I, 288. 
167  Şâtıbî, el-Muvâfekat, I, 38. 
168  Şâtıbî, el-Muvâfekat, I, 38.  
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Zarûrî olan bu beş esasın korunması ise, ya var olanı olduğu şekliyle devam 

ettirmek suretiyle ya da var olan bu beş esası tehdit eden bozukluğu gidermekle 

mümkün olur.169 Nitekim toplum bazında dinin korunması; toplumun her kesiminde 

dinin kati asıllarını bozacak şeylerin ortadan kaldırılmasını, fertler açısından ise 

fertlerin inancını ve dînî faaliyetlerini bozacak hususların dine girmesine engel 

olunmasını ihtiva eder.170Canın korunmasıyla kastedilen da sadece cinayeti önlemeyi 

değil can güvenliğini tehdit eden unsurlara karşı gerekli tedbirlerin alınmasını içerir. 

Bu bağlamda vücut bütünlüğünü sağlayan organların yok olmaktan korunması da 

canın korunması esasına dâhildir. Aklın korunmasından maksat ise akıl sağlığını 

bozucu davranışlara engel olmak demektir. Bu nedenle içki içmek yasaklanmıştır. 

Nesebin korunmasıyla, insan neslinin devamı ve aslına nispet edilmesi, kastedilir. Bu 

nedenledir  zina haram kılınmış, evliliğin meşru yollarla yapılması emredilmiştir. 

Malın korunması da aynı şekilde fertlerin ve toplumun kazancını güvence altına 

almaya matuftur. Faiz bu nedenle haram kılınmıştır. Toplum ve fert açısından bu beş 

esasın ne kadar önem arz ettiği açıktır. Bu nedenle, hiçbir toplumun bu hususlara 

duyarsız kalması düşünülemez.171 Nitekim günümüzde bu beş esas, farklı düzeylerde 

de olsa  bütün dünya toplumlarının üzerinde  ciddiyetle durduğu sorunlarla bağlantılı 

evrensel değerler konumundadır.172 

2. Hâciyyât: Bu tür maslahatlar zarûriyyat derecesinde olmamakla birlikte 

toplumun ihtiyaç hissettiği ve zaruri maslahatların elde edilmesini sağlayan 

maslahatlardır. Bu ihtiyaçların giderilememesi fert ve toplum hayatında sıkıntı 

                                                
169  İbn Âşûr, Makâsıdu’ş-Şeria, s. 302. 
170  İbn Âşûr, Makâsıdu’ş-Şeria, s. 303. 
171  İbn Âşûr, Mekâsıdu’ş-Şeria, s. 303-306. 
172  Döndüren, “Sosyal Değişme Karşısında İslâm Hukuku ”, s. 48. 
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doğurur. İslâm hukukunda bazı ruhsatlar, bu tür maslahatların temini için 

vazedilmiştir. Su bulamayan kimsenin teyemmüm etmesi, yolcuların seyahat 

sırasında oruç tutmakla mükellef olmaması gibi.173  

 Nikâhın veliye duyurulması, damân (sigorta- kefâlet-tazmin), alım-satımla 

ilgili bazı hükümler muâmelâtla ilgili hükümlerin bir çoğu da hâcî maslahatlar 

çerçevesinde olup can, akıl, nesil ve mal gibi zarûrî maslahatların temin edilmesine 

yardımcı olmaktadır.174 

3. Tahsiniyyât: Bu tür maslahatlar ise beşerî yüksek anlayışın, selîm fıtratın, 

güzel ahlâkın ve yürürlükte olan güzel örf ve âdetlerin dikkate aldığı yararlardır. Bu 

maslahatlar kamu düzeninin sağlanmasında ve Şâri’in gözettiği küllî maslahatlar 

hakkında kesin bilgi sahibi olmada yardımcı olur. Yemek yeme âdâbı, hayra 

ulaştıracak nafile ibadetleri yapmak, sadaka vermek ve akrabalık kurmak gibi 

uygulamalar, bu tür maslahatlar içerisine girer.175 Tahsînî maslahatlar, hâcî 

maslahatların elde edilmesine hâcî maslahatlar da zarurî maslahatların elde 

edilmesine yardımcı olur. Toplumsal ihtiyaçlardan doğmuş ve zevk sahibi akl-ı selîm 

insanların onayından geçmiş örfün,  Hâciyyât ve Tahsiniyyât kapsamındaki 

maslahatlar içerisine girdiğini ve bu yönüyle zarûrî maslahatların temin edilmesine 

hizmet ettiğini söylemek mümkündür.  Örf, maslahat ve zarûret; özellikle toplumsal 

                                                
173  Gazâlî, el-Mustasfa min İlmi’l-Usûl, I, 289; Şâtıbî, el-Muvâfekât, II, 11; Bûtî, Davâbıtu’l-

Maslaha, s. 120; İbn Âşûr, Mekâsıdu’ş-Şeria, s. 306; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 269; 
Döndüren, “Sosyal Değişme Karşısında İslâm Hukuku ”, s. 31. 

174  Gazâlî, el-Mustasfa min İlmi’l-Usûl, I, 289-290; Şâtıbî, el-Muvâfekât, II, 11; Bûtî, Davâbıtu’l-
Maslaha, s.  120; İbn Âşûr, Makâsıdu’ş-Şeriati’l-İslâmiyye, s. 306-307. 

175  Gazâlî, el-Mustasfa min İlmi’l-Usûl, I, 290; Şâtıbî, el-Muvâfekât, II, 11-12; Bûtî, Davâbıtu’l-
Maslaha, s.  120-121; İbn Âşûr, Makâsıdu’ş-Şeria, s. 308-309; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 269; 
Döndüren, “Sosyal Değişme Karşısında İslâm Hukuku”, s. 31. 
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meselelerle ilgili hükümlerde içtihâd ederken müçtehid tarafından göz önünde 

bulundurulması gereken hususlardır.  

c. Toplum Üyeleri Bakımından Maslahat:  
Toplumun tamamını ilgilendirip ilgilendirmemesi bakımından maslahat küllî 

ve cüzî olmak üzere iki kısma ayrılır.176  

1. Küllî maslahat: Toplumun tamamını, büyük bir grubu veya bir bölgeyi 

ilgilendiren maslahatlardır. Dinin korunması ve ülke savunması gibi hem bireyleri 

hem de toplumun tamamını ilgilendiren maslahatlar bu gruba girer ki, yerine göre, 

zarurî,hâcî ve tahsînî olabilir.177 Gümrük vergileri, olayları çözüme kavuşturmak için 

yapılan yargılamalar v.s. bu tür kabildendir.178 

2. Cüzî maslahat: Küllî maslahatlar gibi toplumun tamamını veya büyük bir 

bölümünü ilgilendirmeyip az sayıdaki bireyleri veya tek tek fertleri ilgilendiren 

maslahatlardır. Bunlar da kendi içinde çeşit ve derecelere ayrılır. Muâmelâtla ilgili 

hükümler, bu tür maslahatların korunmasına yöneliktir.179  

d. Toplumu Oluşturan Bireylerin Kendisine Duyduğu İhtiyaç 
Bakımından Maslahat: 

Bu açıdan maslahat, katî, zannî ve vehmî olmak üzere üç kısma ayrılır.180 

    1. Katî Maslahat: Kur’ân ve Sünnet nasslarının tevile ihtiyaç 

bırakmayacak denli açık bir şekilde işaret ettiği181 ve aklın; toplum için elde 

                                                
176  İbn Âşûr, Mekâsıdu’ş-Şeria, s. 300, 313. 
177  İbn Âşûr, Mekâsıdu’ş-Şeria, s. 313. 
178  İbn Âşûr, Mekâsıdu’ş-Şeria, s. 314. 
179  İbn Âşûr, Mekâsıdu’ş-Şeria, s. 314. 
180  İbn Âşûr, Mekâsıdu’ş-Şeria, s. 300, 314. 
181  Âl-i İmrân 3/9. 
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edilmesini yararlı, kaybedilmesini  zararlı gördüğü maslahatlardır. Hz. Ebû Bekr’in 

zekât vermeyenlerle mücadeleye girişmesinin temelinde bu tür maslahatlar 

bulunmaktadır.182  

2. Zannî Maslahat: Zannî maslahatların bir kısmı, “Hâkim öfkeli olduğunda 

hüküm veremez”183 hadisinde olduğu gibi zannî bir delille bilinir. Bir kısmı ise, 

güvenlik için evlerde köpek beslemek gibi akılla bilinir.184 Nitekim döneminin önde 

gelen âlimlerinden olan ve Mâlikî fıkhına dair Risâle adlıyla meşhur bir eser telif 

eden Ebû Muhammed b. Ebû Zeyd el-Kayravânî, evi şehrin dışında olduğu için bir 

bekçi köpeği almış “Mâlik mekruh gördüğü halde sen nasıl bekçi köpeği edinirsin?” 

diyenlere de : “Eğer Mâlik bizim çağımızda yaşasaydı avcı arslan alırdı”185 şeklinde 

cevap vermiştir. 

3. Vehmî Maslahat: İlk bakışta yararlı gibi görünen fakat iyice 

düşünüldüğünde veya araştırıldığında zararı ortaya çıkan ve gerçekte maslahat 

olmayan şeylerdir. İçki, uyuşturucu186 ve sigara gibi. 

C. MASLAHATA DAYANARAK HÜKÜM VERMENİN 
DELİLLERİ 

İslâm hukukçularının hemen tamamı, Maslahat-ı Mürseleye dayanarak hüküm 

vermenin caîz olduğu konusunda hem fikirdirler ve bu hususta naklî, aklî bir çok delil 

ileri sürmüşlerdir.187  

                                                
182  İbn Âşûr, Mekâsıdu’ş-Şeria, s. 314. 
183  Buhârî, Ahkâm, 13, (VIII, 108); Ebû Dâvud, Akdiye, 9, (IV, 16); Tirmizî, Ahkâm, 7 (III, 13-14). 
184  İbn Âşûr, Mekâsıdu’ş-Şeria, s. 314-315. 
185  Karadâvî, “Kolay ve Çağdaş Bir Fıkha Doğru”, s. 70. 
186  İbn Âşûr, Mekâsıdu’ş-Şeria, s. 315. 
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a. Naklî Deliller  
“ …Sana yetimlerle dullarla ilgili sualler de soruyorlar. De ki: “Onları iyi 

yetiştirmek, onlarla iyi ilişkiler kurmak, durumlarını düzeltmelerine, geliştirmelerine 

vesile olmak, yüzüstü bırakmaktan daha hayırlıdır. Eğer, onlarla birlikte yaşarsanız, 

mallarını kendi mallarınızla müştereken idare ederseniz unutmayın ki, onlar sizin 

kardeşlerinizdir, kendinize imtiyazlı muamele yapmayın.Allah bozguncu ile ıslah 

ediciyi, din ve dünya işlerinde, sosyal ilişkilerinde düzgün yaşayanı bilir, birbirinden 

ayırt eder….”188 Ayeti maslahata delil olarak kabul edilmektedir.189 

Sahabe ve tâbiûn da maslahata dayanarak hükümler vermişlerdir.190 Hatta 

Sahabenin maslahat-ı mürseleye göre hüküm vermek hususunda icmâ ettikleri bile 

söylenebilir.191 Sahabenin maslahata dayanarak yapmış olduğu ilk önemli uygulama 

her halde Kur’ân’ın bir kitap halinde toplanmasıdır.192 Bu uygulama Hz. 

Peygamber’in vefatının üzerinden henüz iki yıl geçmeden ilk halife Hz. Ebû Bekr 

döneminde olmuştur. Uygulamanın karar safhasında, Zeyd b. Sâbit’in, “Fakat 

Rasûlullah onu yapmadı” şeklindeki tereddüdüne rağmen, Hz. Ebû Bekr’in: 

“Andolsun ki, o hayırdır” ifadesiyle karşılık vermesi bu uygulamanın maslahata 

dayandığını göstermektedir.193 Yukarıda geçtiği üzere Hz. Ebû Bekir’in zekât 

                                                                                                                                     
187  Şâtıbî, el-Muvâfekât, II, 306-308; a.mlf., İ‘tisam, II, 307-316; Hallâf, Mesâdıru’t-Teşrîi’l-İslâmî, 

s. 90, 94; Z. Şa‘bân, Usûlü’l-Fıkhi’l-İslâmî, s. 162; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 275. 
188  Bakara 2/220. 
189  Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 272. 
190  Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 276. 
191  İbn Âşûr, Mekâsıdu’ş-Şeria, s. 312; Z. Şa‘bân, Usûlü’l-Fıkhi’l-İslâmî, s. 165; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-

İctihâd, s. 270, 275. 
192  Buhârî, Fedâilü’l-Kur’ân, 3, (VI, 98); İbn Âşûr, Mekâsıdu’ş-Şeria, s. 312; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-

İctihâd, s. 270, 275. 
193  İbn Âşûr, Mekâsıdu’ş-Şeria, s. 312. 
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vermeyenlerle mücadele etmesi de maslahata dayanarak verilmiş bir hükümdür.194 

Yine Irak fethedildikten sonra Hz. Ömer’in ganimet mallarını mücahitler arasında 

paylaştırmamasının nedeni olarak Haşr Sûresinin: “Bu ganimet malları bunların 

ardından gelen: “Rabbimiz,bizi ve bizden önce iman ile öne geçmiş kardeşlerimizi 

bağışla. Kalplerimizde iman edenlere karşı hiçbir kin bırakma Rabbimiz Sen çok 

şefkatli, engin merhamet sahibisin” diyen nesillerindir”195 âyetindeki “Bunların 

ardından gelenler” ifadesine dayandırması oldukça önemlidir. Zira, o, bu ifadenin 

bütün insanları içine aldığı düşüncesindedir ve bunu; “Eğer diğer insanlar olmasaydı, 

o toprakları Hz. Peygamber’in Hayber’de taksim ettiği gibi taksim ederdim” 196 

sözleriyle açıklayarak Sevad arazisini bütün insanların maslahatını temin edecek 

şekilde vergiye tabi tutmuştur.197 Bu uygulamada Hz. Ömer’in amacı ganimetlerle 

ilgili nassın198 hükmünü değiştirmek veya nassa rağmen içtihatta bulunmak değil, 

aksine İslâm hukukunun küllî kaidelerine uygun ve toplumun maslahatını 

gerçekleştirmeye yönelik bir hükme varmaktır.199 Zaten “İmamın, ra‘iyye (tebea) 

üzerine tasarrufu maslahata menut” olduğu da  bir ilke olarak  ifade edilmiştir.200 Bu 

da göstermektedir ki, maslahat hukukçulara olduğu kadar devlet başkanlarına da 

gözetilmesi gereken ana hedefleri göstermektedir. Nitekim Hz. Ömer’in bu 

uygulaması; İslâm iktisadının teşekkülünde ve beytü’l-mâlin tesis edilmesinde etkili 

                                                
194  Şâtıbî, el-İ’tisâm, II, 287-288; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 270,275. 
195  Haşr 59/10. 
196  Kurtubî, el-Câmi‘  li Ahkâmi’l-Kur’ân, VIII, 4-5. 
197  Kurtubî, Câmiu li Ahkâmi’l-Kur’ân, VIII, 5; Hallâf, Mesâdıru’t-Teşrî’il-İslâmî, s. 88; a.mlf., İlmu 

Usûli’l- Fıkh, s. 86; İbn Âşûr, Mekâsıdu’ş-Şeria, s. 313; Şelebî, Ta‘lîlu’l-Ahkâm, s. 48-52; 
Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 270-271; Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 83. 

198  Enfâl, 8/1, 41,69. 
199  Kurtubî, el-Câmiu li Ahkâmi’l-Kur’ân, VIII, 5; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 171. 
200  Suyûtî, el-Eşbâh ve’n-Nazâir, s. 233; Mecelle, 58. md.; Gür, Hukuk Tarihi ve Tefekkürü 

Bakımından Mecelle, s. 138; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 171. 
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olduğu gibi bu toprakların önceki sahiplerinin muhtemel kinlerini önlemiş böylece 

İslâm’ın başka bölgelere yayılması da kolaylaşmıştır.201  Yine Hz. Ömer’in, bir 

defada kullanılan üç talâk lafzını üç ayrı seferde söylenmiş ve kesin olarak 

boşanmaya neden olan talâk gibi kabul etmesi202, bir kişiyi öldüren kişilerin hepsine 

kısas hükmü vermesi203, açlık yılında hırsızlık haddini uygulamaması204, 

zanaatkârların ellerinde zâyî olan malların tazminine205 ve suç işlediğine dair 

hakkında şüphe bulunan kimselerin göz altında alınmasına hükmetmesi, içki haddini 

seksen değnek olarak belirlemesi206 hapis cezasını uygulamaya başlaması, para 

bastırması,207 divânı kurması208 hep maslahata dayanarak verdiği hükümler 

cümlesindendir. Hz. Osman’ın Müslümanların sayısının artması nedeniyle Cuma 

namazı için ikinci bir ezan okutması209 ,  Kur’ân’ı tek bir kıraate göre çoğalttırması, 

karısına mirasından pay vermek istemeyen kimsenin karısını mutlak mirasçı kabul 

                                                
201  Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 171. 
202  Müslim, Talâku’s-Selâs, 15, (V, 196); İbn Kayyim el- Cevziyye, İ‘lâmu’l-Muvakkıîn, III, 30-31; 

Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 275. 
203  Şâtıbî, el-İ’tisâm, II, 301-302; İbn Âşûr, Mekâsıdu’ş-Şeria, s. 313; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 

270, 275. 
204  Kurtubî, el-Câmi‘u li Ahkâmi’l-Kur’ân, II, 227; VI, 162; Şâtıbî, el-İ’tisâm, II,301; Ahmed Emin, 

Fecru’l-İslâm, s. 238-239; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s, 131,275; Baktır, İslâm Hukukunda 
Zarûret Hali, s. 63-65. 

205 eş-Şâfiî, el-Ümm, IV, 346-347; Şâtıbî, el-İ’tisâm, II, 292-293; Zuhaylî, Nazariyetü’z-Zarûra, s. 
166; Hallâf, Mesadıru’t-Teşrîi’l-İslâmî, s. 88; a.mlf., İlmu Usûli’l- Fıkh, s. 85-86; Mar’aşlî, 
İhtilâfu’l-İctihâd, s. 270-271. 

206  Dârekutnî, Sünen, III, 166; İbn Hazm, el-İhkâm fî Usûli’l-Ahkâm, III, 1296, 1301; İbn Kayyim el-
Cevziyye , İ‘lâmu’l-Muvakkıîn, I, 364; eş-Şâtıbî, el-İ’tisâm, II, 291-293; İbn Âşûr, Mekâsıdu’ş-
Şeriat, s. 313; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 270. 

207   Ahmed b. İdris b. Abdirrahman el-Karafî (ö. 664/1285), Şerhu Tenkîhi’l-Fusûl, thk. Tahâ 
Abdurraûf Sa’d, Mektebetü’l-Ezheriyye, (y.y.), 1414/1993, s. 446; Şâtıbî, el-İ’tisâm, II, 294-295, 
298-299; Hallâf, Mesadıru’t-Teşrî’i-İslâmî, s. 88; a.mlf., İlmu Usûli’l- Fıkh, s.  85-86; İbn Âşûr, 
Mekâsıdu’ş-Şeria, s. 313; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 270-271. 

208  Karafî, Şerhu Tenkîhi’l-Fusûl, s. 446; İbn Âşûr, Mekâsıdu’ş-Şeria, s. 313; Hacvî, Fikru’s-Sâmî fî 
Tarîhi’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 291. 

209  Buhârî, Cum‘a, 21-26 (I, 219-220); İbn Hanbel, II, 85-87; Karafî, Şerhu Tenkîhi’l-Fusûl, s. 446;  
Suyûtî, Târîhu’l-Hulefâ, s. 164;  Şevkânî, Neylü’l-Evtâr, III,298; Hallâf, Mesadıru’t-Teşrîi’l--
İslâmî, s. 88; a.mlf., İlmu Usûli’l- Fıkh, s.  85-86; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 179-180,275. 
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etmesi210  uygulamaları yanında resmî evraka dayanmayan evliliğin inkâr edilmesi 

durumunda mahkeme tarafından bu inkârın kabul edilmeyip yazılı olmayan 

alışverişte mülkiyet hakkının intikal etmemesi gibi hükümler de aynı şekilde 

sahabenin maslahata binaen verdikleri hükümler arasındadır.211 Ömer b. Abdilaziz 

devrinde hadislerin toplanıp yazılması,212 şahitlerin tezkiyesi,213 gerektiğinde 

zenginlerden ek vergi alınması gibi bir çok hüküm de yine  maslahata istinaden elde 

edilmiştir.214 

Maslahat-ı mürsele bir kavram olarak her ne kadar sadece Mâlikî usûlünde yer 

almış olsa da215 Hanefi ve Şâfiî’ mezheplerin fıkıh kitaplarından hareketle Ebû Hanîfe 

ve İmam Şâfiî’nin de açık olarak zikretmeseler bile maslahat-ı mürseleye dayanarak 

hüküm elde ettiğini söyleyebiliriz.216 

Nitekim Karafî, Şerhu Tenkîhi’l-Fusûl adlı eserinde şu ifadelere yer verir: 

“Maslahat-ı mürseleye gelince, o bize has bir şeymiş gibi nakledilir. Fakat mezhepler 

kıyas yaptıklarında, iki meseleyi bir hükümde cem ettiklerinde veya hükümleri 

birbirinden ayırt ettiklerinde buna dair herhangi bir delil gösteremediklerine şahit 

olunur. Onlar böyle bir durumda mutlak münasebetle yetinirler ki, bu da maslahatı 

                                                
210  Şâtıbî, el-İ’tisâm, II, 289; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 275. 
211  Hallâf, Mesadıru’t-Teşrîi’l-İslâmî, s. 88; a.mlf., İlmu Usûli’l- Fıkh, s. 85-86; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-

İctihâd, s. 270-271. 
212  Hallâf, Mesadıru’t-Teşrîi’l-İslâmî, s. 88; a.mlf., İlmu Usûli’l- Fıkh, s. 85-86; İbn Âşûr, 

Makâsıdu’ş-Şeria, s. 313; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 170-171, 270-271. 
213  İbn Âşûr, Mekâsıdu’ş-Şeria, s. 313. 
214  Şâtıbî, el-İ’tisâm, II, 300-301; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 270. 
215  Ahmet Ünsal, İslâm Hukukunda Fayda İlkesi, Nüans Yay., İstanbul 2006, s.94-95. 
216  Âmidî, el-İhkâm fî Usûli’l-Ahkâm, , IV, 140; Z. Şa‘bân, Usûlü’l-Fıkhi’l-İslâmî, s. 162; Mar’aşlî, 

İhtilâfu’l-İctihâd, s. 273, 276. 
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mürseledir ve bu mezheplerin çoğunda vardır.”217 Ravdatu’n-Nâzır adlı eserinde İbn 

Kudâme Makdîsî de: “Malik ve bazı Şafiiler, maslahat-ı mürseleyi delil olarak 

kullanmışlardır. Biz biliyoruz ki, maslahat dinin maksatlarındandır. Bu maksatlar ise, 

sadece Kur’ân ve Sünnet nassları ile değil; bunların yanı sıra, farklı emâreler ve 

delillerle de bilinir ki, işte bu farklı delil ve emâreler, maslahatı mürsele olarak 

isimlendirilir. Bunları kıyas diye isimlendiremeyiz çünkü kıyas muayyen bir asla 

dayanır”218 şeklindeki ifadeleriyle Mâlikîler dışında Şâfiîlerin de maslahata 

dayanarak hüküm verdiklerini dile getirmiş olmaktadır. 

İmam Mâlik, Ecîrü’l-Müşterek diye tabir edilen marangoz, dokumacı ve 

boyacı gibi zanaatkarların herhangi bir teaddî (yetkiyi aşma veya malı koruyamama 

nedeniyle telef olmasına sebebiyet verme gibi durumlar) söz konusu olmasa bile 

ellerinde zâyî olan müşteri mallarını tazmin etmeleri gerektiği yönünde hüküm 

vermiştir.219 İmam Mâlik’in bu hükmü vermesinin nedeni, toplumun maslahatını 

gözetmesidir. Zira zanaatkârların böyle bir tazminle yükümlü tutulmamaları, müşteri 

mallarını korumak hususunda ihmalkâr davranmalarına sebep olabilir220 Bu nedenle 

umumî bir zararı ortadan kaldırmak için hususî bir zarara göz yumulur. 

Zanaatkâr veya işçilerin ellerinde ziyan ettikleri müşteri mallarını tazmin 

etmekle yükümlü olduklarına dair hükümlerinde, -ki aynı hüküm, daha önce de ifade 

ettiğimiz gibi Sahabe döneminde yine maslahat gözetilerek elde edilmişti - İmam 

Mâlik, Amelü Ehl- i Medîne’ye ve dolayısıyla masalahata dayanırken; Ebû Hanife 

                                                
217  Karafî, Şerhu Tenkîhu’l-Fusûl, s.  394; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 273. 
218  Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 272-273. 
219  Şatıbî, el-Muvâfekât, IV, 209; a.mlf., el-İ’tisâm, II, 324; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 277. 
220  Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 277-278. 
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İstihsana  ve dolayısıyla maslahata dayanmış olmaktadır. 221  Nitekim Hz. Ali’nin: 

“İnsanların maslahatı ancak bundadır” ifadesi de bunu göstermektedir.222 

Hanefîlerin hükme dayanak olarak kullandıkları İstihsân örfe, veya zarurete 

mebnîdir ki223 bu durumda onlar  sonuçta yine  maslahata dayanarak hüküm vermiş 

olurlar.224 İmam Şâfiî’nin istihsân ve İstıslâhı yeni bir din ihdası olarak görmesi225 

onun istihsâna müracaat etmediği düşüncesine neden olmuştur. Fakat İmam Şâfiî’nin 

istıslâhı müstakil bir delil olarak kabul etmemesi ona hiçbir şekilde müracaat 

etmediği anlamına gelmez. Nitekim, İmam Şâfiî’nin “estahsinu en tekûne’l-mut’a 

selâsîne dirhemen”: “Zifaf gerçekleşmeden boşanmış kadına verilecek mut’anın 

(meblağın) otuz dirhem olmasını uygun görüyorum” ifadesi tam olarak istihsana 

dolayısıyla maslahata dayanılarak verilmiş bir hükümdür ki226 Şâfiî bunu bazen de 

kıyas olarak ifade etmiştir.227 Zira ona göre kıyas: “Şeriatın delil ve maksatlarına 

uygun olarak mutlak içtihattır.”228 Yine İmam Şâfiî, Kur’ân ve Sünnet nasslarında yer 

almamasına rağmen şahitlerin korkarak şahitlikten vazgeçmeleri durumunda 

cezalandırılmaları gerektiği hükmünü vermiştir ki229 burada suçlunun cezasız 

kalmasını önlemek amacına  dolayısıyla İstıslaha dayanmış olmaktadır.230 Yine 

                                                
221  Şâtıbî, el-İ‘tisâm, II, 324; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 273.  
222  Şâtıbî, el-İ‘tisâm, II, 292-293.  
223  Serahsî, Usûl, II, 199-204; Şatıbî, el-Muvâfekât, IV, 209; a.mlf., el-İ‘tisâm, II, 319, 320, 326, 327; 

Hallâf, Masâdıru’t-Teşriî‘l-İslâmî, s.  74-75; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 273. 
224  Şâtıbî, el-İ‘tisâm, II, 319, 320, 326, 327; Hallâf, Mesâdıru’t-Teşrîi‘l-İslâmî, s. 74-75; Mar’aşlî, 

İhtilâfu’l-İctihâd, s. 273. 
225  Şâtıbî, el-İ‘tisâm, II, 319; Hallâf, Mesâdıru’t- Teşrîi’l-İslâmî, s. 74; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 

274. 
226  Zeylaî, Nasbu’r-Râye, I,25;  Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 274. 
227  Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 274. 
228  Şâfiî, er-Risâle, s.  515-516; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 275.  
229  Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 274. 
230  Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 274. 
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Şâfiîlere göre, bir kişinin öldürülmesi eylemine katılan birden fazla kişiye kısas 

uygulanmazsa katile yardım eden kişiler kısas edilmeyeceklerinden emin oldukları 

için bu tür işlere katılmaya devam ederlerdi.231 Görüldüğü üzere bu hükümle  zararın 

giderilmesi hedeflenmiştir ki, bu da maslahatın bir yönüdür.  

b. Aklî Deliller 
Allah, hiç şüphesiz Peygamberleri insanların dünya ve ahiret maslahatlarını en 

üst düzeyde temin etmek için göndermiş,232 şer’î hükümleri de insanlardan bir zararı 

gidermek veya onlar için bir faydayı temin etmek amacıyla vazetmiştir. O halde 

nasslarda hükmü bulunmayan hususlarda maslahata dayanarak hüküm vermek Şâri’in 

gözettiği gayeye uygundur.233 Zira cüzî hadiseler zaruret ve hacetin değişmesine bağlı 

olarak sürekli değişir ve yenilenirler. Bu şekilde hiç durmadan değişen ve yeni 

hükümlerin elde edilmesini gerektiren cüzî hadiseler hükümsüz bırakılamayacağından 

makasıd-ı şeria dikkate alınarak toplumun maslahatına uygun hükümler verilmesi 

zorunludur.234 Bundan başka, İslâm hukukunun muâmelâtla ilgili hükümleri, 

mükemmel ve üstün bir toplum oluşması hedefine yöneliktir235 ve bu nedenle 

maslahatı gerçekleştirdikleri oranda câiz ve muteber olurlar. Maslahata aykırı 

hükümler ise, uygulamadan kaldırılırlar.236 İslâm hukukçuları dönemlerindeki 

toplumsal meselelere dinin ruhuna uygun bir şekilde hüküm vererek hem 

çözümsüzlüğün meydana getireceği toplumsal kargaşaya engel olmak hem de 

hukukun yürürlüğünü sağlayarak onun amacının en güzel bir şekilde gerçekleşmesini 
                                                
231  Şâfiî, el-Ümm, VII, 281; Şâtıbî, el- İ‘tisâm, II, 302; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 274, 279. 
232  Şâtıbî, el-Muvâfekât, I, 50. 
233  Şâtıbî, el-Muvâfekât, II, 306-307; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 275. 
234  Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 275. 
235  Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 271. 
236  Şâtıbî, el-Muvâfekât, II, 305-308; Bûtî, Davâbıtu’l-Maslaha, s. 45; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 

271. 
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temin etmekle yükümlüdürler. Bu noktada maslahat belli şartları taşımak kaydıyla her 

zaman başvurulacak bir yöntem olacaktır.  

D. MASLAHATA DAYANARAK HÜKÜM VERMENİN 
ŞARTLARI 

Toplumsal meselelerde bu derece önemli olmakla birlikte, maslahata 

dayanarak hüküm verirken arzu edilenin hilafına mefsedete neden olacak hükümlerin 

verilmesine karşı son derece dikkatli olmak gerekir.237 Zira bazı uygulamalar ilk 

bakışta faydalı gibi görünse de, vehmî maslahatta olduğu gibi, dikkatlice 

incelendiğinde faydadan çok zarara neden olduğu fark edilebilir.Yine maslahat ile 

hüküm verirken “öznellik” -keyfîlik- söz konusu olabilir.238 Bu nedenle, hukukun 

güvenirliğini sarsmamak, keyfîliğin önüne geçebilmek ve teşrîin ruhuna uygun 

hükümler vazedebilmek  için maslahata dayanarak hüküm verirken uyulması istenen 

bazı şartlar ileri sürülmüştür.239 

Maslahat-ı Mürsele ile şeriatın maksatları arasında tam bir uyum olmalıdır. 

Bir diğer ifadeyle maslahat, katî bir delil veya küllî bir asılla çelişmemelidir. Bunlarla 

çelişen maslahata itibar edilemez.240  

İslâm hukukçularının hemen tamamı, “mücerret maslahata” dayanarak nassa 

muhalif hüküm verilemeyeceği hususunda müttefiktirler.241 Ancak VIII. Yüzyıl İslâm 

                                                
237  Hallâf, Mesâdıru’t-Teşrîi’l-İslâmî, s. 60-61; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 272,276. 
238  Hallâf, İlmu Usûli’l-Fıkh, s. 95-96; Ali Pekcan, İslâm Hukukunda Gâye Problemi Zarûriyyât, 

Haciyyât, Tahsiniyyât, Rağbet Yay., İstanbul 2003, s. 75; Koşum, Nassları Anlama ve 
Yorumlamada Yöntem Sorunu, s. 90 

239  Şâtıbî, el-Muvâfakât, II, 168,309; Hallâf, İlmu Usûli’l-Fıkh, s. 95-96; Şelebî, Ta‘lîlu’l-Ahkâm, s. 
280; Pekcan, İslâm Hukukunda Gâye Problemi, s. 75; Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 34; 
Koşum, Nassları Anlama ve Yorumlamada Yöntem Sorunu, s. 90. 

240  Hallâf, İlmu Usûli’l-Fıkh,  s. 95-96; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 276; Pekcan, İslâm Hukukunda 
Gâye Problemi, s. 75; Koşum, Nassları Anlama ve Yorumlamada Yöntem Sorunu, s. 90. 
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hukukçularından Necmeddîn Tûfî (ö. 716/1316)’nin bu babtaki görüşleri242 oldukça 

ilginçtir.. Tûfî, şer’î hükümlerde maslahatın esas olduğu görüşünden hareketle, nass 

ile maslahatın çatışması durumunda maslahata dayanarak hüküm verilmesi 

gerektiğini ileri sürmüştür.243 “Zarar ve zarara karşılık zarar yoktur”244 hadisini 

incelerken245 Tûfî’ye göre nass ve icmâ en kuvvetli şer’î deliller olmakla birlikte 

maslahat, “iptal ve ilga yoluyla değil, fakat hükmü tahsîs ve beyân yoluyla”, nass ve 

icmâ‘a takdim edilebilir.246 Tûfî’nin maslahat hakkındaki görüşleri bir çok İslâm 

âlimi tarafından eleştirilmiştir.247 Bize göre de, hüküm verirken neredeyse yalnız 

kişiye göre değişen maslahatlara dayanmak248  anlamına gelen bu anlayış teşrî‘in 

ruhuna aykırı olduğu gibi zaman içinde İslâmî hükümlerin tamamen terk edilmesine 

de yol açabilir. Bununla birlikte Tûfî’nin “……tahsis ve beyan yoluyla”, ifadesi, 

aslında maslahatı nassın önüne geçirmek değil; nassı maslahata göre açıklamak 

olarak anlaşılabilir ki bu da İslâm hukuk tarihi boyunca uygulanmamış bir şey 

değildir. Maslahatın nasslarla çelişmesi durumundan söz ederken nassın lafzı ve 

                                                                                                                                     
241  Bûtî, Davâbıtu’l-Maslaha, s. 132, 201; Zerkâ, Medhali’l- Fıkhi’l-İslâmî, I, 123; Koca, “Ahkâmın 

Değişimi Üzerine”, s. 69. 
242  Koca, “Ahkâmın Değişimi Üzerine”, s. 69. 
243  Döndüren, “Sosyal Değişme Karşısında İslâm Hukuku ”, s. 40. 
244  İbn Mâce, Ahkâm , 17, (II, 784). 
245  Tufinin maslahat hakkındaki görüşlerini Cemaledddin Kasimî, “Risale fi’l-Mesâlihi’l-

Mürsele”adıyla neşretmiştir. Bkz. Cemaledddin Kasimî, Mecmûu Resâil fî Usûli’l-Fıkh, Beyrut 
1906, s. 37-70; Mustafa Zeyd adı geçen risalenin tahkikli neşrini yapmıştır. Bkz. Mustafa Zeyd, 
Maslaha fi’t-Teşrîi’l-İslâmî ve Necmüddin Tûfî, Dâru’l-fikri’l-Arabî, (y.y.), 1964, s. 206-240; 
Abdülvehhab Hallâf  risaleyi aynen nakletmiştir. Bkz. Hallâf, Mesâdıru’t-Teşrii’l-İslâmî fi ma la 
Nassa Fîh, Dâru’l-Kalem, Kuveyt 1392/1982, ss. 105-145. 

246  Necmeddîn Tûfî (ö. 716/1316), er-Risâle fî Riâyeti’l-Maslaha, (Hallâf ‘ın Masâdıru’t-Teşrîi’l-
İslâmî ile birlikte) Dâru’l-Kalem, Kuveyt 1392/1982, s.  110, 135, 144.  

247  Tufinin maslahatla ilgili görüşlerinin değerlendirmesi için bkz. Hallâf, Masâdıru’t-Teşrii’l-İslâmî, 
s. 96-103; Bûtî, Davâbıtu’l-Maslaha, s.  209-213. 

248  Özsoy, “Vahiy ve Tarih”, s. 94;Koşum, Nassları Anlama ve Yorumlamada Yöntem Sorunu, s. 70. 



 

 

268 

 

nassta gözetilen maslahatın beraberce göz önünde bulundurulması gerektiğini bu 

bağlamda bir kez daha hatırlatmak istiyoruz.  

Maslahat aklî meselelerle ilgili ve akıl tarafından kabul edilebilir olmalıdır.249 

Hükme dayanak olacak maslahat, umumî olmalı yani toplumun tamamını 

ilgilendirmelidir.250 Nitekim “Def‘i mefâsid celb-i menâfî den evlâdır”251 ve “Zarar-ı 

âmmı def‘ için zarar-ı hâs ihtiyâr olunur”252 küllî kaideleri de buna işaret eder. 

Hükmün kendisine dayandırıldığı maslahat, kendisinden daha önemli veya 

kendisine eşit başka bir maslahatı ortadan kaldırmamalıdır.253 Neyin maslahat neyin 

mefsedet olduğunu belirlemek için en güvenli yol   nassların bütününden elde edilen 

hüküm ve küllî kaideleri dikkate almaktır. Muâmelâtla ilgili hükümlerin insanların 

dünya ve ahiret saadetlerini temine vesile olduğu254 hususu da göz önünde 

bulundurulmalıdır. Bu bakımdan, mevcut hükümlerden tamamen bağımsız sadece 

aklın belirleyeceği maslahata dayanarak hüküm vermek Şâri‘in gözettiği maksadı 

elde etmeyi sağlayamaz.Şâri‘, maslahatlarda aklın tek başına kavrayamayabileceği 

faydalar da tespit etmiştir.255 

                                                
249  Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 272, 276. 
250  Hallâf, Mesâdıru’t-Teşrîi’l-İslâmî, s. 100; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 276. 
251  Suyûtî, el-Eşbâh ve’n-Nazâir, s. 179; Hâdimî, Mecâmiu’l-Hakâyık, s. 45; Mecelle, 30. md.; Gür, 

Hukuk Tarihi ve Tefekkürü Bakımından Mecelle, s. 133.  
252  Mecelle, 26. md.; Gür, Hukuk Tarihi ve Tefekkürü Bakımından Mecelle, s. 133. 
253  Hallâf, İlmu Usûli’l-Fıkh, s. 95-96; Pekcan, İslâm Hukukunda Gâye Problemi, s. 75; Koşum, 

Nassları Anlama ve Yorumlamada Yöntem Sorunu, s. 90. 
254  İzz b. Abdisselâm, Kavâidü’l-Ahkâm, I, 39, 53, II, 189; Şâtıbî, el-Muvâfekât, II, 38. 
255  Şâtıbî, el-Muvâfekât, III,11-13, 27-34; Koşum, Nassları Anlama ve Yorumlamada Yöntem Sorunu, 

s. 193. 
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 “el-Umûru bi makâsıdıhâ- İtibar, maksatlaradır, lafızlara değildir”256 küllî 

kaidesinin de işaret ettiği gibi hüküm verirken nasslardaki maksat ve gaye dikkate 

alınmalıdır.  

Hükmün bir gayeyi gerçekleştirmek için konmuş olması257, sosyal değişim 

nedeniyle hükmün, kendisinden gözetilen gayeyi gerçekleştirememesi durumunda 

yeniden belirlenmesine imkân verir.  

IV. HÜKMÜN DEĞİŞMESİNDE KULLANILAN BİR 
YÖNTEM OLARAK ÖRFÜN DEĞİŞMESİ  

A. ÖRFÜN TANIMI VE MAHİYETİ 
“Örf” kelimesi, İlim ve irfan manasındaki “Arefe” kelimesinden türemiştir258   

insanlar tarafından genel kabul görmüş güzel davranışlar anlamındaki “Ma‘rûf” 

kelimesi ile aynı anlamda kullanılmaktadır.259 Bununla ilgili olarak “Âdet” kelimesi 

ise, “avd” kelimesinden türemiştir ve bir şey yapmayı alışkanlık haline getirmek, 

sürekli olarak yapmak, tekrar etmek, geri dönmek gibi anlamları ifade eder.260 

Kur’ân-ı Kerîm’de ve hadislerde örf kelimesi sözlük anlamına uygun olarak; 

iyilik, ihsan, insanların kabullendiği güzel davranışlar, devamlı ve peş peşe yapılan 

işler, Allah’a yaklaştıracak hayırlı amel ve insanlara iyi ve güzel biçimde davranmak 

                                                
256  Hâdimî, Mecâmiu’l-Hakâyık, s. 44 -45.  
257  İbn Âşûr, Mekâsıdu’ş-Şeria, s. 183, 364. 
258  Ebu’l-Fadl Cemâluddîn Muhammed b. Mükerrim b. Manzûr, Lisânu’l-Arab, Dâru Sâdır, Beyrut, 

(t.y.), “a-r-f ” mad., IX, 236-238. 
259  İbn Manzûr, Lisânu’l-Arab, “a-r-f ”, IX, 239, 240. 
260  İbn Fâris, Mu’cemü Makâyısu’l-Lüğa, IV, 181-183; İbn Manzûr, Lisânu’l-Arab, II, 315-416. 
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anlamında kullanılmıştır.261Terim olarak ise örf: “İnsanların keşfedip gönül rahatlığı 

ile kabullendikleri, idraki yüksek, zevk sahibi ve anlayışlı kimseler tarafından da 

reddedilmeyen ve aklın güzel görmesiyle de davranış haline getirilmiş olan 

hususlardır.” 262 

Âdet, örften farklı olarak iyi kötü ayrımı olmaksızın bir şeyin insanlar 

tarafından sürekli olarak yapılmasını ifade eder.263 Örf ile âdet asındaki bu ince 

ayrımı pratik bir yaklaşımla uzlaştırabilir ve “âdetlere doğru-yanlış standartları 

konduğu zaman örf karakterine bürünebilirler”264 diyebiliriz. Her iki kelimenin de 

kullanımı -klasik literatürün oluşturulduğu- mezheplerin teşekkül dönemine 

rastlamasına rağmen kavram olarak tarifleri, mezheplerin teşekkül devrinden çok 

sonra yapılmıştır.265 Ne var ki klasik hukuk literatüründe her iki kelime de hemen 

aynı anlamda kullanılmış ve aralarında bir fark gözetilmemiştir.266 Örneğin Cürcânî 

(ö. 1413/1993) Ta’rifât’ında267, Gazâli Mustasfâ’da örf ve âdeti birlikte zikretmiştir 

B. ÖRFÜN KISIMLARI 
Örf, şer’î delillerle ilişkisi, uygulandığı alan ve ilgili olduğu şey bakımından 

kısımlara ayrılır. 

                                                
261  İbn Manzûr, Lisânu’l-Arab, “a-r-f ”, IX, 239, 240.  
262  Ahmed Fehmi Ebû Sünne, el-Urf ve’l-Ade fî Re’yi’l-Fukahâ, el-Matbaatu’l-Ezheriyye, (y.y.) 

1947, s. 8.  
263  Sezen, İslâm Sosyolojisine Giriş, s. 203. 
264  Sezen, İslâm Sosyolojisine Giriş, s. 203. 
265  Mehmet Şener, İslâm Hukukunda Örf, İzmir 1997, s. 101-102. 
266  İbn Âbidîn, “Neşru’l-Arf”, Mecmûatu Rasaîl, II, 114-115; Ocakoğlu, Hanefî Mezhebinin Mezhep 

İçi İşleyişinde Örfün Konumu, s. 60.  
267  Cürcânî, Kitâbu’t-Ta‘rîfât, s. 149; İbn Âbidîn, “Neşru’l-Arf”, II, 114 . 
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a. Şer’î Delillerle İlişkisi Bakımından Örf 
 İslâm hukukçuları genel olarak örfü; şer’î, sahih ve fâsid örf olmak üzere üç 

gruba ayırmışlardır.268  

  1. Şer’î Örf: Nassla belirlenmiş olan örftür. Hakkında şer’î bir hüküm olan 

örfle amel hususunda ihtilâf yoktur.269 Setr-i avret ve necaseti gidermek gibi hususlar 

şer’î örf  kapsamındadır.270 Şer ‘î örf fiilî olabileceği gibi lafzî de olabilir. Yukarıdaki 

örnekler fiilî örfe girerken; Şeriatın özel bir mana kastederek kullandığı lafızlar da 

lafzî örfe girer. Meselâ: Salât kelimesi aslında “dua” anlamındadır. Fakat Şârî‘ bu 

kelimeyi “özel bir ibadet şekli” için kullanmıştır. Yine hac kelimesi de “kastetmek” 

anlamındadır. Fakat Şârî‘ bu kelimeyi de belli aylarda bazı özel fiillerin yapılmasıyla 

Kâbe’yi ziyaret anlamında kullanmıştır.271 

Bu şekilde Kur’ân ve Sünnet nasslarıyla belirlenmiş olan örfün zamanın, 

mekânın ve şartların değişmesiyle değişmesi mümkün değildir. Hz. Peygamberin 

vefatından sonra da nesh söz konusu olmayacağına göre, şer’î hükümle belirlenmiş 

bu tür örflerin uygulanmadan kalkması söz konusu değildir.272 

                                                
268  Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 282. Şâtıbî ise örfü, şer’î delille sabit olan örf ile hakkında müspet 

veya menfî herhangi bir şer’î delil bulunmamakla birlikte insanlar arasında yürürlükte olan örf 
şeklinde iki kısma ayırmıştır. Bkz. Şâtıbî, el-Muvâfekât, II, 283-285. 

269  Şâtıbî, el-Muvâfekât, II, 283; Suyûtî, el-Eşbâh ve’n-Nazâir, s. 182; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 
282. 

270  Şâtıbî, el-Muvâfekât, II, 283; Suyûtî, el-Eşbâh ve’n-Nazâir, s. 182; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 
282. 

271  Suyûtî, el-Eşbâh ve’n-Nazâir, s. 189; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 283. 
272  Şâtıbî, el-Muvâfekât, II, 283; Suyûtî, el-Eşbâh ve’n-Nazâir, s. 182; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 

282; Sezen, İslâm Sosyolojisine Giriş, s. 205-206. 
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2. Fasit Örf: Şer’î hükümlere aykırı olduğu bilinen örftür. Herhangi bir 

zaruret olmakça haram olan uygulamalar bu tür örfe girer.273 Bu tür örflerin 

uygulanması, insanların maslahatlarına zarar verir. Bu tür örfler maslahatların yok 

olmasına neden olurlar. Bu nedenle, teşriin ruhuna aykırı olan bu tür örfe dayanarak 

hüküm veya fetva verilmesi söz konusu değildir.274 Din, yapısı gereği bu tür 

uygulamalara müsaade etmez; onları ya değiştirir veya tamamen uygulamadan 

kaldırır.275 

3. Sahih Örf: Kabul veya reddedildiğine dair, hakkında şer’î bir hüküm 

bulunmayan örfler  bu gruba girer. Şer’î örf ile fasit örf arasında yer alan bu tür örfler, 

insanların sözlü veya fiilî olarak kendi aralarında edinmiş oldukları alışkanlıkları 

ifade eder. Bu çeşit örfler, değişmeye açıktır ve değişmelerine bağlı olarak 

kendilerine dayanan hüküm de değişir.276 Sosyal değişim açısından  önem arz eden 

örf  özellikle  bu örftür. Fasit örf, şer’î hükümle bizzat reddedildiği için zaten hukukî 

hükme kaynaklık edemez. Şer’î örf ise değişmesi söz konusu olmayan daha doğru bir 

ifade ile uygulamada değişmiş olsa bile nassla belirlenmiş olduğu için mevcut 

hükmün değişmesine imkân vermeyen bir örftür. Halbuki sahih örf, dine ve akla 

aykırı olmadığı gibi sosyal değişime bağlı olarak değişebilir ve böylece kendisine 

bağlı olan hükmün de değişmesine neden olur. 

                                                
273  Suyûtî, el-Eşbâh ve’n-Nazâir, s. 182; Hallâf, Mesâdıru’t-Teşrîi’l-İslâmî, s. 146; Mar’aşlî, 

İhtilâfu’l-İctihâd, s. 282. 
274  Suyûtî, el-Eşbâh ve’n-Nazâir, s. 182; Hallâf, Mesâdıru’t-Teşrîi’l-İslâmî, s. 146; Mar’aşlî, 

İhtilâfu’l-İctihâd, s. 282. 
275  Bilgin, Fakîh ve Toplum, s. 55. 
276  Şâtıbî, el-Muvâfekât, II, 283-285; Suyûtî, el-Eşbâh ve’n-Nazâir, s. 182; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-

İctihâd, s. 282. 
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b. Uygulandığı Alan Bakımından Örf 
 Örfün toplum tarafından uygulanması iki şekilde olur. Bu aynı zamanda örfü 

oluşturan kimseler açısından bir tasnifi ifade eder.277 

1. Umûmî Örf: Bütün toplumu kuşatan ve genel olarak herkes tarafından 

uygulanan ve yaygın olan örftür. Evliliği ortadan kaldıran talak lafızlarının 

kullanılması veya istısnâ akdinin elbise, ayakkabı ve bunların dışında başka alanlar 

için de kullanılması gibi.278 

2. Husûsî Örf: Sadece bir bölge veya grubun içinde yaygınlaşmış olan bu 

nedenle diğer bölge veya grupları ilgilendirmeyen örftür. Tüccarların kendi aralarında 

eşyanın fiyatının düşürülmesini (iskonto) kabul edip etmemeleri gibi.279 Dolayısıyla, 

Medenî ve ticârî meselelerde büyük bir topluluk arasında veya bir bölge ahalisi 

içerisinde sürekli olarak uygulanan davranışlar veya ileri sürülen şartlar, aksine bir 

ifade bulunmadıkça taraflar arasında bağlayıcı olur. Taraflar, bu davranış veya 

şartlara uymakla yükümlüdürler.280 Nitekim “Örfle ma‘ruf olan şey, şart kılınmış 

gibidir”,281 “Beynettüccâr ma‘ruf olan şey, beynlerde şart kılınmış gibidir”282 gibi 

Mecelle kaideleri bu tür uygulamaların hukukî bağlayıcılığını ifade eder.  

c. Sebebi ve İlgili Olduğu Şey (Müteallıkı) Bakımından Örf 
 Örf, sebebi ve ilgili olduğu şey bakımından iki kısma ayrılmaktadır.283 

                                                
277  Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 283. 
278  İbn Âbidîn, “Neşru’l-Arf”, II, 114; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 283. 
279  Zerka, Medhali’l-Fıkhi’l-Âmm, I, 136-137; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 283. 
280  Gür, Hukuk Tarihi ve Tefekkürü Bakımından Mecelle, s. 139. 
281  Mecelle, 43. md. 
282  Mecelle, 44. md. 
283  Şâtıbî, el-Muvâfekât, II, 284; İbn Âbidîn, “Neşru’l-Arf”, II, 112; Zerka, Medhali’l-Fıkhi’l-Âmm, 

II, 844-847; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 282. 
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1. Lafzî Örf: Bu çeşit örf, insanların bazı lafızları aşina oldukları belli 

anlamlarda kullanmalarını ifade eder. Öyle ki, bu lafızlar işitildiğinde zihinlerde 

sadece insanların bildiği o mana canlanır, akla bir tek o mana gelir. Bazı ülkelerde 

“beyt” kelimesinin oda, diğer bazı ülkelerde ise bütün odaları içine alan ev, dâr 

anlamında kullanılması gibi.284 Hukuki işlemlerde taraflar, bazı hukukî ıstılah veya 

formüller kullanmış olabilirler. Bu nedenle akitlerin geçerliliği, ıstılahların içerdiği 

manaya bağlı olarak değil, tarafların kullandıkları ıstılahlarla kastettikleri manaya 

göredir.285 “Âdetin delâletiyle manayı hakikî terk olunur”286 şeklindeki Mecelle 

kaidesi de bunu ifade eder. 

2. Amelî Örf: İnsanların sürekli olarak yaptıkları ve alışkanlık haline 

getirdikleri bazı fiil ve uygulamalardır. Evlilik akdi sırasında “mehr-i muaccel” olarak 

belirlenen mehrin, mehrin tamamı, yarısı veya üçte birinin hemen; geri kalan kısmın 

da boşanma anında ödenmesinde olduğu gibi.287 

C. ÖRFE DAYANARAK HÜKÜM VERMENİN DELİLLERİ  
İslâm hukuk âlimleri, örfün hüküm elde etmek için başvurulacak bir kaynak 

niteliğinde olduğunu kabul etmişlerdir.288 Örfün, hükme kaynak teşkil etmesi, naklî 

ve aklî deliller ile de ispatlanmıştır. 

a. Naklî Deliller 
Kur’ân’ı Kerîm’de: “Sen benimsenmesi ve yapılması kolay olanı tercih et 

Mallarından gönül rızasıyla ihtiyaç fazlasını al. Kur’ân’ın ve Sünnetin hükümlerini, 

                                                
284  Suyûtî, el-Eşbâh ve’n-Nazâir, s. 182; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 283. 
285  Gür, Hukuk Tarihi ve Tefekkürü Bakımından Mecelle, s. 138. 
286  Mecelle, 40. md. 
287  Suyûtî, el-Eşbâh ve’n-Nazâir, s. 182; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 283. 
288  Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 289; Bilgin, Fakîh ve Toplum, s. 54. 
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meşrû olanı, İslâmî kurallarla örtüşen örfü, ilmî verileri, müminlerin tasvip ettiği, 

icrasında hayır gördüğü planları, programları, adaleti uygulayarak kamu düzenini 

sağla, iyiliği emret…..” buyurulmaktadır. 289 Âlimler bu âyeti, örfün teşrî kaynağı 

olması hususunda delil kabul etmişlerdir.290 Günümüz İslâm hukuk âlimlerinden 

Ahmed Zerkâ, âyetin örfün sözlük anlamını kastettiğini fakat yine de örfün ıstılâhî 

anlamına da delil olabileceğini dile getirmiştir: “Örf, insanların davranışlarında ve 

toplumsal ilişkilerinde güzel gördükleri ve aklın kabul ettiği uygulamalardır. Bir 

topluluğun örfü de o topluluğun tekrar ettiği, alışkanlık haline getirdiği işlere 

duyduğu ihtiyacı gösteren bir delildir. O halde örfe itibar etmek güzel görülen, tasdik 

ve tasvip edilen bir şey yapmak demektir.”291 

Âyetlerde uyulması istenilen “ma‘rufu emretmek”, “münkerden alıkoymak” ve 

“ma‘rufa uygun hareket etmek” gibi ilkeler 292 toplumda bir “sosyal kontrol”293 

vazifesi gördüğü gibi, “topluma uyma kuralını”294 da göstermektedir. Zira âyetlerde 

zikredildiği şekliyle ma‘ruf herhangi bir “iyilik” olmayıp, “herkesçe bilinen”, “iyi 

tanınmış” bir iyilik anlamındadır.295 Bize göre, bu herkesçe iyi bilinme ifadesi sosyal 

kontrolün odak noktasını teşkil eder. Âl-i İmrân Sûresinin 104. âyeti bu ince noktayı 

gayet güzel bir şekilde ifade etmektedir. “İçinizden, iyiliğe, dünya ve âhiret için en 

hayırlı olana, İslâm’a, Kur’ân’a, Kur’ân ilkeleriyle yaşamaya davet eden; Kur’ân’ın 

ve Sünnetin hükümlerini, meşrû olanı, İslâmî kurallarla örtüşen örfü, ilmî verileri, 

                                                
289  A‘raf 7/199. 
290  İbn Âbidîn, “Neşru’l-Arf”, II, 113; Zerka, Medhali’l-fıkhi’l-Âmm, I, 133. 
291  Zerka, Medhali’l-Fıkhi’l-Âmm, I, 133. 
292  Bkz. Bakara 2/178, 180, 228, 236; Âl-i İmrân 3/104, 114; Nisâ 4/ 6, 19, 25; A‘raf 7/199. 
293  Sezen, İslâm Sosyolojisine Giriş, s. 202. 
294  Sezen, İslâm Sosyolojisine Giriş, s. 202. 
295  Sezen, İslâm Sosyolojisine Giriş, s. 202. 
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mü’minlerin tasvip ettiği, icrasında hayırlı gördüğü planları, programları, adaleti 

uygulayarak, kamu düzenini sağlayan, iyiliği emreden, şeriatın suç saydığı ve 

haram kıldığı kamu vicdanının tasvip etmediği, mü’minlerin icrasında hayır 

görmediği şeyleri yasaklayarak, önleyici tedbirler alarak kamu güvenliğini temin 

eden teşkilatçı, eğitimli, yetişmiş, yönetici, uzman, tutkun kadrolar bulunsun. Onlar, 

işte onlar kurtuluşa, ebedî nimetlerle mutluluğa erenlerdir.”296 Dikkat edilirse, âyette 

“iyi” kelimesinin yanı sıra ma‘ruf 297 kelimesi de zikredilmiştir. Bu ise, ferdin keyfî 

olarak kabul ettiği bir “iyi” değil, dinî ve toplumsal meşruiyeti içeren bir “iyi”dir.298 

Öte yandan Bakara sûresi 233. âyette, babanın ödemesi gereken nafaka miktarı ile süt 

anneye verilecek ücretin miktarı hakkında herhangi bir belirleme yapılmayıp bu 

ödemelerin miktarının “ma‘rufa” göre belirlenmesinin istenmesi de299 örfün, hüküm 

elde etmek için başvurulacak bir kaynak konumunda olduğunu göstermesi yanında, 

örfe göre belirlenmiş olan bu miktarın örfün değişmesiyle değişeceğini de ifade 

etmektedir. 

Örfün, hüküm elde etmek için başvurulacak bir kaynak niteliğinde olması, Hz. 

Peygamber’in Sünnetiyle de sabittir.300 Zira Hz. Peygamber, “Müslümanların güzel 

gördüğü şey, Allah katında da güzeldir”301 buyurmuştur. Bu hadis, şer’î hususlarda 

örfe müracaat etmenin dayanağı konumundadır.302  

                                                
296  Âl-i İmrân 3/104. 
297  Bu kelime Kur’ân’da 39 defa kullanılmaktadır. Bkz. Şener, İslâm Hukukunda Örf, s. 101. 
298  Sezen, İslâm Sosyolojisine Giriş, s. 203. 
299  Şener, İslâm Hukukunda Örf, s. 100. 
300  İbn Nüceym, el-Eşbâh ve’n-Nazaîr, s. 37. 
301  Hadis Abdullah b. Mesud tarafından Mevkuf olarak rivayet edilmiştir. Bkz. İbn Hanbel I, 379; 

Zeylaî, Nasbu’r-Râye li Ehâdîsi’l-Hidâye, IV, 133; Hâdimî, Mecâmiu‘l-Hakâyık, s. 44; İbn 
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Fetihten sonra İslâm’ı kabul eden Mekkeliler, Hz. Peygamber’e biat etmek 

için toplanmışlardı. Hz. Peygamber’in ;“hırsızlık yapmamaya söz veriyor musunuz?” 

diye sorması üzerine Hind, “Vallahi, ben bazen Ebû Süfyan’ın malından az miktarda 

bir şeyler aşırıyorum. Bu benim için helal midir?” diye sorunca Hz. Peygamber: 

“Sana ve çocuklarına yetecek miktarı örfe göre alabilirsin” buyurmuştur.303 Hadisin 

bir diğer rivayeti şu şekildedir: Hind, Hz. Peygamber’e gelerek: “Yâ Rasûlallah! Ebû 

Süfyân çok cimri bir adam bana ve çocuklarıma -gerekli olan- yetecek miktarı 

vermiyor. Ben de ondan habersiz malından alıyorum” diyerek şikayette bulunmuş 

Hz. Peygamber de: “ Sana ve çocuklarına yetecek miktarı örfe göre alabilirsin”304 

buyurmuştur. Hz. Peygamber’in, “örfe göre alabilirsin” sözü örfün hükme kaynak 

olabileceğinin delilidir. Aynı minvalde olmak üzere; “Hâmile kadınların çocuklarını 

emzirmelerini yasaklamak istedim, sonra Bizans ve İran kadınlarının bunu yaptıkları 

halde çocuklarına zarar vermediğini hatırlayarak, yasaklamaktan vazgeçtim”305 

şeklindeki ifadesi de Hz. Peygamber’in toplumların örf ve tecrübelerine dayanarak 

hüküm verdiğini göstermektedir.306 İslâm hukuku, dünya ile ahiret; fertle toplum; 

iman, ahlak ve hukuk arasında bir denge ve bütünlük kurmayı amaçlar. Bu nedenle 

Arap toplumu dâhil önceki ilâhî din ve hukuk sistemlerinde var olan hüküm ve 

uygulamalar içinde kendi değerlerine, varlık ve hayat felsefesine uygun olanları 

aynen kabul etmiş; kendi değer ve ilkelerine uymayan bazı hükümleri ıslah ederek 

                                                                                                                                     
Âbidîn, “Neşru’l-Arf”, II, 113; Mevkuf Hadis: Sahabeden rivâyet edilen söz, fiil ve takrirlerdir. 
Bkz. Subhî Sâlih, Ulûmu’l-Hadîs ve Mustalahuh, Dâru’l-İlim, Beyrut 1977, s. 208. 

302  Suyûtî, el-Eşbâh ve’n-Nazâir, s. 182; Hâdimî, Mecâmiu’l-Hakâyık, s. 44 
303  Ebu Cafer Muhammed b. Cerîr et-Taberî (ö. 310/923), Târîhu’t-Taberî, Daru’l-Kütübi’l-İlmiyye, 

Beyrut 1407/1987, II, 161. 
304  Buhârî, Büyû’, 95, (III, 36); İbn Mâce, Ticarât, 65, (II, 769); Nesâî, Adâbu’l-Kudât, 31, (VIII, 

246-247); Şevkânî, Neylü’l-Evtâr, VI, 342. 
305  Müslim, Nikâh, 140, (V, 118). 
306  Sezen, İslâm Sosyolojisine Giriş, s. 203. 
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onların devamını sağlamış, bazılarını ise ya değiştirmiş veya tamamen reddetmşitr.307 

Bunlardan başka, öldürme cezası olarak uygulanan kısas, maktulün ailesinin razı 

olması durumunda onlara ödenecek diyet, bir takım kira, alım-satım işleri ile ortaklık, 

müdarebe, selem, arâyâ, kefâlet, rehin gibi, toplumda uzun zamandan beri yürürlükte 

olan örfî uygulamalar İslâm tarafından da kabul edilmiştir.308 Özellikle, kira, alım-

satımla ilgili bazı işlemler, selem, mudarebe akdi gibi akitler ile ortaklık, rehin, 

kefâlet gibi uygulamaların tamamı, toplumun ihtiyacından doğmuş ve sürekli 

uygulanmaları sebebiyle örf halini almış alışkanlıklardır. Toplumun ihtiyaç hissettiği 

şey zaruret mesabesindedir. “Hacet, umumî olsun hususî olsun, zaruret menzilesine 

tenzil olunur”309  ve giderilmesi gerekir; Dolayısıyla başlangıçta ihtiyaçtan doğan bu 

tür uygulamalar zamanla örf halini almıştır ve dine ve akla aykırı olmadığı sürece 

kaldırılmaları insanların sıkıntıya düşmesine neden olur. Halbuki İslâm hukuku 

hükümlerini insanların sıkıntıya düşmeleri için değil; onların maslahatlarını temin 

etmek, ihtiyaçlarını karşılamak ve hayatı insanlara kolaylaştırmak için vazetmiştir. Bu 

nedenle örf, bu hususları gerçekleştirdiği, dinin ruhuna ve akla aykırı olmadığı sürece 

kabul görmüştür.Hüküm çıkarma yöntemlerinde verdikleri değer farklılık arz etse de 

mezheplerin bu husustaki yaklaşımı “Zamanın değişmesiyle hükümlerin değişmesi 

inkâr olunamaz”310 kaidesinde yansımasını bulur.311 Her ne kadar Hanefî ve Mâlikîler 

                                                
307  Bkz. Zerka, Medhalu’l-Fıkhi’l-İslâmî,, I, 28; Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, s. 35. 
308  Hallâf, Mesâdıru’t-Teşrîi’l-İslâmî, 125; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 281-282; Aksu, Toplumsal 

Realite, s. 74, 79. 
309  Mecelle, 32. md. 
310  Selim b. Rüstem Selim Bâz, Şerhu’l-Mecelle, Dâru İhyâi’t-Türâsi’l-Arabî, Beyrut (t.y.), 39. md.; 

Zerka, Medhalu’l-Fıkhi’l-İslâmî, I, 137; Zeydân, el-Vecîz fî Usûli’l- Fıkh, s. 258. 
311  Mar‘aşlî, İhitilâfu’l-İctihâd, s. 284. 
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kullanmakla ön plana çıkmış olsalar da Şâfiî ve Hanbelîler de sosyal içerikli 

meselelerin bir çoğunda örfe dayanarak hüküm vermişlerdir.312  

Şâtıbî, el-Muvâfakât isimli eserinde insanlar arasında cârî olan âdetlerin 

değişmesiyle onlara dayanan hükümlerin değişeceğini bildirmiş,313 İbn Âbidîn buna 

dair yazdığı müstakil bir eser olan Neşru’l-Arf ‘ta bir çok konuda örf ve âdete 

dayanarak hüküm verildiğinin altını çizmiş,314  İbn Kayyim el-Cevziyye İ‘lâmu’l-

Muvakkıîn’de örfü müstakil bir bölümde incelemiş,315 yine Suyûtî  Eşbâh ve’n-Nazâir 

isimli eserinde sayılamayacak kadar çok fıkhî meselede örf ve âdete müracaat 

edildiğini zikretmiştir.316 Fakat bu noktada Hanefîlerin yaklaşımı bilhassa önemlidir. 

Hanefiler,  muâmelâtla ilgili konularda örfün nass gibi bağlayıcı olduğu 

görüşündedirler317 ve bu görüşlerini; “Örfle sabit olan, nassla sabit olmuş gibidir”, 

“Örfle malum olan, nassla şart kılınmış gibidir”, “Örfle maruf olan, şart kılınmış 

gibidir”,“Mu‘tâd olan, şart kılınmış gibidir” şeklindeki küllî kaideler halinde ifade 

etmişlerdir.  

Mesela Hanefîlere göre, yeminlerde asıl olan örfe dayanarak hüküm 

vermektir.318 Onlara göre, Allah’ın isimleri zikredilerek yemin edildiği gibi, örf halini 

almış olması durumunda, “Allah’ın ilmi” ifadesinde olduğu gibi genelde insanlar 

                                                
312  Suyûtî, el-Eşbâh ve’n-Nazâir, s. 182. 
313  Şâtıbî, el-Muvâfekât, II, 283-285. 
314  İbn Âbidîn, “Neşru’l-Arf”,  II, 113. 
315  İbn Kayyim, İ‘lamû’l-Muvakkıîn, III, 5 v.d., 88-89. 
316  Suyûtî, el-Eşbâh ve’n-Nazâir, s. 182-183; Hayz, Bulûg, nifas, tahâret, affedilen necaset, tûl-i 

zaman, icap ve kabul, namazların birleştirilmesi, hirz, sulama hakkı, binek kiralama ve daha bir 
çok konuda örfe müracaat edilmiştir. 

317  İbn Âbidîn, “Neşru’l-Arf”,  II, 113. 
318  İbnü’l-Hümâm, Şerhu Fethu’l-Kadîr, V, 66. 
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tarafından bilinip kullanılmayan ifadeler olmamak şartıyla, Allah’ın yüceliği, izzeti 

ve büyüklüğünü bildiren sıfatlar kullanılarak yemin edilebilir.319 

Şâfiîlere göre, bir kimse “et yemeyeceğim” diye yemin etse ve balık yese 

yemini bozmuş olmaz çünkü balık örfte “et” olarak isimlendirilmez.320  

Hanbelîlere göre, bir kimse “dabbe” kelimesinin sadece merkep için 

kullanıldığı bir bölgede “dabbeye binmeyeceğim” diye yemin edip ata veya deveye 

binse yeminini bozmuş olmaz.321 Yemin konusu lafızlarla ilgili olduğu için dikkat 

edilirse bu konuda lafzî örfle amel edilmektedir. 

Hanefiler akitlerle ilgili birçok meselede örfe dayanmışlardır.322 Onlara göre, 

satış akdinde herhangi bir malın fiyatı belli olmadığında, akde konu olan eşya için, 

halk tarafından belirlenmiş, müteâraf olan genel fiyat üzerinden işlem yapılır.Aynı 

şekilde, müşterinin satın almak istediği malın kusurlu olması nedeniyle fiyatın 

düşürülmesi konusunda da örfe müracaat edilir.323 Yine, Hanefîlere göre, her hangi 

bir konuşma veya sözlü bir ifade olmaksızın karşılıklı anlaşmaya dayalı alışveriş ve 

ustanın ücret şartı koşmadan ısmarlama usulü iş yapması örfe dayanarak câizdir.324 

Nitekim günümüzde de bazı alışveriş merkezlerinde büyük marketlerde aynı 

uygulama söz konusudur. 

                                                
319  İbnü’l-Hümâm, Şerhu Fethu’l-Kadîr, V, 66-73; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 285. 
320  Suyûtî, el-Eşbâh ve’n-Nazâir, s. 187; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 286. 
321  İbn Kayyim, İ‘lamû’l-Muvakkıîn, III, 48; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 286-287.  
322  Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 288. 
323  Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 285. 
324  Beyu’l-Muâtât adı verilen bu alış veriş şekli Şâfiîlere göre câiz değildir, Hanefî ve Mâlikîlere göre 

câizdir. Suyûtî, el-Eşbâh ve’n-Nazâir, s. 183; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 288. 
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Mâlikîlere göre de “âdet, şart menzilesindedir.” Bu nedenle, damadın, gelinin 

ailesine düğün hediyesi alması örf haline gelmişse damadın bu hediyeyi alması 

gerekir.325 Mudârebe akdine dayanan ortaklıkta elde edilen kârın paylaşılması 

sırasında, kendilerine düşen kâr miktarının belirlenmesi hususunda mal sahibi ile işçi 

arasında anlaşmazlık çıkarsa her iki tarafın alması gereken miktarın belirlenmesi 

hususunda örfe müracaat edilir.326  

Şâfiîlere göre, husûsî örfün şart kılınmış gibi kabul edilmesinde ihtilaf olsa da 

umûmî örfe, nassla şart kılınmış gibi itibar edilir.327 Bu nedenle, emanet ve ödünç 

alınan eşyaların korunma şekli örfe göre belirlenir. Zira  uygulamada, altın ve gümüş 

gibi mücevherlerin korunma şekli ile elbise, ayakkabı gibi şeylerin korunma şekli 

aynı değildir. Aynı şekilde bir vasıta kiralamak için gerekli şartları haiz olmak ve bu 

vasıta ile kat edilecek mesafe orada yürürlükte olan umumî ve mutlak örfe göre 

belirlenir.328 Şâfiîler, hirzin (malın koruma altında olması) tanım ve sınırının 

belirlenmesi hususunda da örfe müracaat edilmesi gerektiği görüşündedirler.329 

Hanbelîlere göre de yürürlükte olan örf, söylenmiş söz gibi telakkî edilir. Bu 

nedenle ustalar şart koşmasalar da yaptıkları iş karşılığında ücreti hak ederler.330 Yine 

bir kimse herhangi bir sözleşme olmadan veya bir şart ileri sürmeden ve teslim 

almaya mani olacak herhangi bir şey de yapmadan bir terziye veya kumaşçıya 

kestirmek yahut elbise yaptırmak için bir kumaş verse ve onlar da bu kumaşı zayi 

                                                
325  Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 285. 
326  Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 285. 
327  Suyûtî, el-Eşbâh ve’n-Nazâir, s. 183,191-192. 
328  Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 286. 
329  Suyûtî, el-Eşbâh ve’n-Nazâir, s. 183; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 286. 
330  Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 286. 
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etseler zarar verdikleri kumaşı örfe göre ödemek zorundadırlar.331 İbn Hanbel’e göre, 

evlilik akdi sırasında eşler yürürlükte olan örfü göz önünde bulundurarak kendi 

rızalarıyla mehri geciktirdikleri gibi boşanma veya ölüm söz konusu olduğunda da 

kadın mehrini yine örfe göre alır çünkü bu hususta örfün belirlediği önceden şart 

kılınmış gibidir.332  

Zikredilen naklî deliller göz önünde bulundurulduğunda sosyal meselelerle 

ilgili alış-veriş, hibe, yemin, adak, nikâh, talâk, akit, mehir, nafaka gibi bir çok 

konuda örfe dayanılarak hüküm verildiği görülecektir.333 

b. Aklî Deliller  
Şâtıbî, el-Muvâfakât adlı eserinde, toplumsal konularla ilgili bazı 

yükümlülüklerin örfe dayanılarak belirlenmesi gereğinin zorunlu olduğunu belirtmiş 

ve bunun için dört önemli delil zikretmiştir.334 Bize göre bu deliller, her ne kadar şer’î 

hükümler ve teşriin özü dikkate alınarak öne sürülmüş olsa da daha çok aklî çıkarıma 

dayanmaktadır. Bu nedenle aklî delil olarak zikredilmeleri uygun olacaktır. Bu 

delilleri birbirleriyle bağlantılı olarak şu şekilde sıralamak mümkündür. 

a. Şâri‘, toplumda sebeplerinin tekerrürü nedeniyle sürekli tekrarlanan 

unsurlardan oluşan âdetlere itibar etmiş ve onlara dayanarak bazı hükümler 

vazetmiştir. Kısas, nikâh, ticaretle ilgili hükümler gibi. Kısas hükmünün vazedilme 

sebebi, cinayetlerin engellenmesi; evliliğin sebebi, neslin devam etmesi; ticaretin 

                                                
331  İbn Kayyim, İ‘lamû’l-Muvakkıîn, II, 104; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 286. 
332  İbn Kayyim, İ‘lamû’l-Muvakkıîn, III, 83-84. 
333  Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 119. 
334  Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 290. 
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sebebi de malın çoğalmasıdır335 (dikkat edilirse bunlar aynı zamanda maslahatları 

ifade eder). Bütün bunlar, insan yaşamı devam ettiği sürece devam edecek hadiseler 

olduğu için doğal olarak bunların sebebi de tekrarlanacak ve toplum tarafından 

uygulanması da süreklilik arz edecektir. Toplumun sürekli olarak yaptığı bu tür 

davranış ve uygulamaların göz ardı edilmesi ise âdeta imkânsızdır. Dolayısıyla 

Şâri‘in, bu tür uygulamalara kayıtsız kalmaz. Bunların Şâri’în onayından geçtikten 

sonra kazandığı değer ise elbette daha büyüktür. Zira “Kısasta sizin için hayat 

vardır”336 hükmüyle bu uygulamalar sonucunda elde edilecek fayda kesinleşmiş 

olmaktadır.337 

b. Eğer, âdetlere dayanarak hüküm vermek teşriin ruhuna aykırı olsaydı, Şâri‘ 

âdetlerin bağlı olduğu bir takım sebeplere dayanarak da hükümler vazetmezdi. 

Halbuki, zikredilen âyet ve hadisler Şâri‘in, bu tür sebeplere dayanarak hüküm 

vazettiğinin kesin delilidir. Bu da göstermektedir ki, âdetler, şer’an muteberdir.338 

c. Şâri‘in, hüküm vazederken insanların maslahatlarını gözettiği bilinen bir 

husustur. Teşri tek bir gaye için gelmiştir; o da İnsanların maslahatını temin etmektir. 

Maslahatlar ise süreklidir. Maslahatların sürekli olması ise -ki insanlar yaşadığı 

sürece onların maslahatının sağlanması da devam edecektir- teşriin maslahatların 

sebebine dayanmasını zorunlu kılar. Zira teşri‘de tıpkı maslahatlar gibi süreklidir. O 

halde hüküm çıkarırken âdetlere dayanılması gerektiği açıktır.339 

                                                
335  Şâtıbî, el-Muvâfekât, II, 286; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 290. 
336  Bakara 2/179. 
337  Şâtıbî, el-Muvâfekât, II, 286; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 290. 
338  Şâtıbî, el-Muvâfekât, II, 287, 289; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 290. 
339  Şâtıbî, el-Muvâfekât, II, 287; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 290. 
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d. Hüküm vazederken âdetlere itibar edilmemiş olsaydı, bu, insanların güç 

yetiremeyecekleri şeylerle sorumlu tutulmaları anlamına gelirdi ki, böyle bir şey teşrî 

açısından vaki olmadığı gibi caiz de değildir,340 çünkü teşriin ruhuna aykırıdır. 

İbn Kayyim el-Cevziyye’nin İ‘lâmu’l-Muvakkıînde;341 Hz. Peygamber başta 

olmak üzere, sahabe ve müçtehit imamların âdet, zaman ve şartların farklılıklarını göz 

önünde bulundurarak yapmış oldukları uygulamalardan birçok örnek verdiğinden 

yukarıda söz etmiştik.342 Ona göre, örf konusu çok önemli bir konu olmasına rağmen 

bu önemin yeterince takdir edilememesi nedeniyle şeriat konusunda büyük hatalar 

yapılmış, insanlar imkânsız yükümlülüklerle sorumlu tutulmuş, zorluk ve meşakkat 

içerisinde bırakılmışlardır. Halbuki maslahat mertebelerinin zirvesindeki İslâm 

hukuku, insanların bu şekilde zorluk ve darlık içerisinde bırakılmasını kesinlikle 

istemez. İslâm teşriinin esası, insanların dünya ve ahiret maslahatlarını temin etmeyi 

gözettiği için onun tamamı adalet, maslahat ve hikmete dayanır. Bu nedenle adaletten 

zulme; rahmetten zahmete ve maslahattan mefsedete götüren hükümlerin hiç biri, 

İslâm hukukuna ait hükümler olamaz.343 Yine İbn Kayyim’in aynı eserindeki şu 

ifadeleri, örfün teşriideki önemini ve örf değiştiği zaman ona dayanan hükmün de 

değişmesi gerektiğini oldukça manidar bir şekilde dile getirir; 

“Örf, fıkhın özüdür. Her kim, insanların örfüne, içinde bulundukları zamana, 

yaşadıkları mekâna, şartlara, ahvale ve bu ahvalin gereklerine muhalefet ederek 

sadece Kur’ân’dan fetvâ verirse, hem kendisi yanılmıştır hem de başkalarını 

                                                
340  Şâtıbî, el-Muvâfekât, II, 288-289; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 290. 
341  İbn Kayyim, İ‘lamû’l-Muvakkıîn, III, 5 v.d. 
342  İbn Kayyim, İ‘lamû’l-Muvakkıîn, III, 5-35, 88-89; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 290. 
343  İbn Kayyim, İ‘lamû’l-Muvakkıîn, III, 5-7, 70-71. 
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yanıltmıştır. Bu kimsenin din adına işlediği cinayet, insanları tedavi ederken öldüren 

bir doktorun işlediği cinayetten çok daha büyüktür.”344 

Günümüz hukuk âlimlerinden Hallaf da sahih örfe dayanarak hüküm elde 

etmenin iki delili olduğunu zikreder. Bu delillerden birincisi Şâri‘in vahiy döneminde 

bazı konularda hüküm verirken yürürlükte olan âdetleri esas almasıdır. Diyetin 

akîleye, velayetin asabeye ait olması ve nikâhta denkliğin aranması gibi. İkinci delil 

ise, insanların söz ve fiillerinde âdet haline getirdikleri bu tür alışkanlıkların onların 

hayatlarını bir düzene oturtmak ihtiyacını hissetmelerinden doğmuş olmasıdır.345 

Hallaf, bu iki delili ile aslında Şâtıbî’nin yaptığı mantıksal çıkarımı göz önünde 

bulundurmuş gözükmektedir.  

 العرف في الشرع لھ الاعتبار لذا علیھ الحكم قد یدار

“Şer’î konularda örfe dayanılarak hüküm verilir. Bu nedenledir ki, örfe 

dayanan hüküm, örfün değişmesiyle birlikte değişir”346 ifadesi muamelâtla ilgili 

konularda örfe itibar edildiğini kesin olarak gösterir.347 Bu nedenle sabit nassla yakînî 

                                                
344  İbn Kayyim, İ‘lamû’l-Muvakkıîn, III, 71. 
345  Hallâf, Mesadıru’t-Teşrîi’l-İslâmî, s. 146-147. 
346  İbn Âbidin, “Neşru’l-Arf”, Mecmûatu Rasaîl, II, 112. 
        İbn Âbidîn, hakkında kesin nass bulunmayan konularda örfe dayanarak hüküm verilebileceğine 

dair, ilk olarak, 1827 yılında Ukûdu Resmi’l-Müftî adlı şiirini yazmış daha sonra bu şiirine aynı 
adla- Şerhu Ukûd-i Resmi’l-Müftî - bir şerh yazmıştır.Bundan sonra Neşru’l-Arf fî binâi Ba‘zı’l-
Ahkâmi ale’l-Urf adıyla müstakil bir risâle kaleme almıştır.Bu iki er-Risâleden başka, İbn Âbidîn 
Reddü’l-Muhtâr adlı eserinde de sosyal yaşantı ve pratik hayatın değişmesi nedeniyle ahkâmın 
değişmesinin gereğine vurgu yapmış ve bu konuda örfün rölüne değinmiştir.Kendi küçük fakat, 
mahiyeti büyük bu eserler, İbn Âbidîn’in örfe yüklediği değeri göstermesi bakımından oldukça 
önemlidir. Bkz. Ocakoğlu, Hanefî Mezhebinin Mezhep İçi İşletişinde Örfün konumu, s. 36, 42, 56-
57; Ayrıca, İbn Âbidîn’in Reddu’l-Muhtar adlı eserinde Ahkamın değişmesiyle iligili ayrıntılı 
biligi için bkz. Ali Öztürk, İbn Âbidîn’in H. Reddu’l-Muhtâr Adlı Eserinde Ahkâmın Değişmesi 
(Yayınlanmamış Yüksek Lisans Tezi), M.Ü. Sosyal Bilimler Enstitüsü, İstanbul 2004, s. 56-113.  

347  Suyûtî, el-Eşbâh ve’n-Nazâir, s. 182 v.d.; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 281. 
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icma ile çatışmayan ve bir zarara neden olmayan örfe dayanarak hüküm verilebilir.348 

Nitekim İmam Mâlik, Medînelilerin uygulamasına dayanarak bir çok hüküm 

vermiştir.349 İslâm, dini destekleyen veya dine aykırı olmayan örf ve âdetleri devam 

ettirmiştir.350Örf ile tayin nass ile tayin gibidir”351, “Örfle maruf olan şey, şart 

kılınmış gibidir”352, “Beynettüccâr maruf olan şey, beynlerde şart kılınmış gibidir”353, 

“Âdetin delâletiyle manayı hakîki terk olunur”,354 “Âdet, muhakkemdir”,355 “Nâsın 

isti‘mali hüccettir ki, ânınla amel vacip olur”356 ve “âdeten mümteni‘ olan şey, 

hakîkaten mümteni‘ gibidir”.357 Ma‘şerî şuur ile dinin birleştiği noktaya işaret eden358 

bütün bu kaideler de göstermektedir ki, toplumun bir meselede devamlılık arz eden ve 

geneli ilgilendiren uygulamaları, bir hükme varmak için müracaat edilmesi gereken 

hukukî bir kaynak niteliğindedir.359 Bu nedenle hakkında kesin nass bulunmayan 

konularda, örfle belirlenen hüküm bağlayıcılık arz eder.360 Örfün toplumsal zaruretler 

ve ihtiyaçlar nedeniyle ortaya çıkmış olması, salt fert iradesinin örfün ne meydana 

gelmesinde ne de değişmesinde bir etkisi olmadığını göstermektedir.361  

                                                
348  Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 119. 
349  Hallâf, Usûl, s. 99; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 293-294; Koşum, Nassları Anlamada Yöntem 

Sorunu, s. 85. 
350  Sezen, İslâm Sosyolojisine Giriş, s. 358. 
351  Mecelle, 45. md. 
352  Mecelle, 43. md. 
353  Mecelle, 44. md. 
354  Mecelle, 40. md. 
355  Suyûtî, el-Eşbâh ve’n-Nazâir, s. 182; Mecelle, 36. md. 
356  Hâdimî, Mecâmiu‘l-Hakâyık, s. 44; Mecelle, 37. md. 
357  Hâdimî, Mecâmiu‘l-Hakâyık, s. 46; Mecelle, 38. md. 
358  Sezen, İslâm Sosyolojisine Giriş, s. 202. 
359  Gür, Hukuk Tarihi ve Tefekkürü Bakımından Mecelle, s. 136. 
360  Aral, Hukuk ve Hukuk Bilimi Üzerine, s. 93-109; Gür, Hukuk Tarihi ve Tefekkürü Bakımından 

Mecelle, s. 139. 
361  Gür, Hukuk Tarihi ve Tefekkürü Bakımından Mecelle, s. 139. 
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Hem toplum hem hukuk açısından böyle önemli bir yere sahip olan örfle ilgili 

olarak yukarıda zikredilen küllî kaideler içerisinde “Örf ile tayin nass ile tayin 

gibidir” kaidesi oldukça dikkat çekicidir. Bu nedenle kaideyi ayrıntılı olarak ele 

almak uygun olacaktır. Kâide, Serahsî’nin el-Mebsût adlı eserinde zikrettiği “Örf ile 

sabit olan şey, nass ile sabit gibidir”362 ifadesiyle aynı içeriğe sahiptir. Fakat ibarede 

zikredilen “nass” kelimesinin anlamı konusunda farklı yorumlar yapılmıştır. İzmirli 

İsmail Hakkı, ibarede yer alan “nass” kelimesinin, Kur’ân ve Hadis metni şeklinde 

anlaşıldığını, halbuki sanılanın aksine “mutlak lafız” anlamını içerdiğini ifade 

etmiştir. Kaidenin Mecellede, “ًصارت  العادة لمشروط صریحا” şeklinde yer alması da 

İzmirli İsmail Hakkı’ya göre, kaidede geçen nass sözcüğünün Kur’ân ve Hadis metni 

anlamında kullanılmayıp mutlak lafız anlamında kullanıldığının bir delilidir.363 İbn 

Âbidîn’in aynı kaideyi şerh sadedinde, Siyer-i Kebîr’den naklettiği: “Bu durumda örf 

ile sabit olan sanki açıkça söylenmiş gibidir ve onunla amel edilir”364 ifadesi de 

İzmirli İsmaîl Hakkı’nın görüşünü teyit eder mahiyettedir. İbn Âbidîn’in, yine 

Pirizâde’nin el-Eşbâh adlı eserine yaptığı şerhte, kaideyle ilgili olarak “Örf ile sabit 

olan kanun, şer’î delil ile sabit olmuş gibidir” ifadesini nakletmiştir. Pirizâde’nin bu 

ifadesiyle Serahsî’nin el-Mebsût adlı eserinde zikrettiği “Örf ile sabit olan şey nass 

ile sabit gibidir” ifadesini birlikte göz önünde bulundurduğumuzda her iki âlimin de 

kaidede geçen nass sözcüğünü şer’î delil anlamında kullandıklarını görebiliriz.365 Bu 

                                                
362  Ebû Bekr Muhammed b. Ahmed es-Serahsî (ö. 483/ 1090), el-Mebsut, Matbaatu’s-Saade, Mısır 

1324/1906, XIII, 14. 
363  Şentürk, İslâm Dünyasında Toplum Bilim, s. 348. 
364  İbn Âbidîn, “Ukûdu Resmu’l-Müftî”, l, s. 45. 
365  Ocakoğlu, Hanefî Mezhebinin Mezhep İçi İşleyişinde Örfün Konumu, s. 65. 
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nedenle nass kelimesi, İzmirli İsmail Hakkı’nın ifade ettiği gibi böyle mutlak lafız 

anlamını içeriyorsa, bu durumda bu sözcük, manaya delâleti açık olan dört lafızdan 

(“Zâhir”, “Nass”, “Müfesser” ve “Muhkem”) ikincisidir.366 “Nass”  Lafızdan 

çıkarılan hüküm, manâsına açık bir şekilde delâlet ettiği gibi sözün asıl sevk sebebini 

de teşkil eder.367 Öte yandan bunun hükme delaleti açık olmakla birlikte yorum ve 

tevile imkân tanıması,368 örfte yer alan herhangi bir davranış veya kelimenin, başka 

bir bölge veya toplumda farklı bir şekilde anlaşılması imkânını ifade eder. Nitekim 

yukarıda ifade edildiği gibi “dabbe” veya “beyt” kelimeleri, farklı bölgelerde farklı 

anlamlarda kullanılmaktadır. 

Tüm bu delil ve ifadelerden hareketle sosyal meseleler ile ilgili hususlarda 

hüküm elde ederken diğer kaynakların yanında örfe de başvurulması gereği açıklık 

kazanmaktadır. Zira örf, her dönemde toplum düzenine katkıda bulunmuştur.369 Hatta 

yazılı hukuka geçmeden önce toplum düzenini neredeyse tamamen örfler/gelenekler 

sağlamaktaydı.370 Ayrıca örf, yeni bir hüküm elde etmek için başvurulacak bir kaynak 

olmanın ötesinde dinin yaşanması ve devamı için de oldukça önemlidir. Sosyolojik 

unsurların bir gereği olarak, dinin nesilden nesile varlığını devam ettirebilmesi için 

gelenekselleşmesi, kültür haline dönüşmesi gerekir371 ki bu da doğal olarak dinin 

sosyalleşmesini gerektirir.372 Burada dinin sosyalleşmesi ile ifade edilmek istenen 

                                                
366  Z. Şa‘bân, Usûlü’l-Fıkhi’l-İslâmî, s. 345-350. 
367  Şa‘bân, Usûlü’l-Fıkhi’l-İslâmî, s. 347-348. 
368  Şa‘bân, Usûlü’l-Fıkhi’l-İslâmî, s. 347-348. 
369  Aral, Hukuk ve Hukuk Bilimi Üzerine, s. 98 v.d. 
370  Aral, Hukuk ve Hukuk Bilimi Üzerine, s. 98 v.d. 
371  Sezen, İslâm’ın Sosyolojik Yorumu, s. 155, 193; a.mlf., İslâm Sosyolojisine Giriş, s. 167. 
372  Sezen, İslâm’ın Sosyolojik Yorumu, s. 155. 
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şey, sosyalizm veya tarihselcilik tezlerinin savunduğu argümanlar ile 

karıştırılmamalıdır. Zira İslâm dini, toplumun bir ürünü olmadığı gibi tarihin bir 

ürünü de değildir.373 Dinin sosyalleşmesi; dinin, toplumun her kesiminde yaşanır hale 

gelmesi ve bir yaşam tarzı olarak nesiller boyu devam etmesidir. 

Örfün hükme kaynaklık etmesi, örf değiştiği zaman örfe dayanan hükmün 

değişmesini gerektirir. Fakat, örf, yapısı itibariyle muhafazakar olduğundan değişime 

direnç gösterir.374 Ancak örfün korunmasına dair  hukukta olduğu gibi yazılı ve 

mutlak cezalandırmaya dayalı bir koruma sistemi  olmadığından bu direnç örfün asla 

değişmeyeceği anlamına gelmez.375 Bu nedenle hukukçunun, sosyal değişim 

nedeniyle meydana gelen yeni durumun, sosyal hayat ve kamu düzeninde bir takım 

problemlere yol açtığı -veya açacağı- kanaatine varması, kanunda düzenlemelere 

gitmesini376 gerektirir. Böylece insanların gayr-i meşru yollara tevessül etmeleri 

engellendiği377  gibi  toplum da meşakkatten kurtarılmış olur. 

D. ÖRFE DAYANARAK HÜKÜM VERMENİN ŞARTLARI 
İslâm hukuku açısından dikkate alınan ve üzerine hüküm binâ edilecek olan 

örfün bir takım şartları taşıması gerekir. Bunları şu şekilde sıralayabiliriz. 

                                                
373  Sezen, İslâm’ın Sosyolojik Yorumu, s. 155. 
374  Bilgin, Fakîh ve Toplum, s. 52. 
375  Bilgin, Fakîh ve Toplum, s. 52,53. 
376  Bilgin, Fakîh ve Toplum, s. 53-54. 
377  Bilgin, Fakîh ve Toplum, s. 54. 



 

 

290 

 

a. Örfün Tasarruf Anında Var Olması:378 
Örfün hükme kaynaklık edebilmesi için mutlaka tasarruf anında var, yani ilgili 

hüküm verildiği sırada uygulanıyor olması gerekir. Zira konuyla ilgili hükmün 

belirlenmesinde var olmayan bir örfe dayanmak zaten mümkün değildir. 

b. Şer‘an İyi Görülmesi  
Örfün hukuka kaynaklık edebilmesi için akl-ı selîm sahibi kimselerin onayının 

gerekli olmasının yanı sıra şer’î delillere ve nassa da aykırı olmaması gerekir.379 

Burada yeri gelmişken örfün şer’î bir nassla çatışması konusunuda “nass” ile “nassın 

zâhirî” ifadeleri arasındaki ince ayrımı gözden kaçırmamak gerektiğini tekrar ifade 

etmek isteriz.  

Vahiy döneminden sonra meydana gelen örfün nassla çatışması durumunda 

örfe itibar edilmeyeceği hususunda ittifak vardır. Nitekim hükme delil olacak örfte 

bulunması gereken özellikler kısmında zikrettiğimiz gibi, şer’î esasa aykırı olan örfe 

itibar edilmez. Aksi taktirde, örfün, şer’î bir asıl olması mümkün olmazdı.380 

 Nassın varit olduğu dönemde yürürlükte olan örfün, nassın “umûmunu 

tahsîs”, “mutlâkını takyîd” edeceği hususunda ise ihtilaflı bir konudur.381 Ebu’l-

Hüseyin Basrî (ö. 436/1044), Şîrâzî (ö. 476/1083), Gazâlî (ö. 505/1111), Fahreddin 

Râzî (ö. 606/1210) ve Âmidî (ö. 631/1233) gibi çoğunluğu Şâfiî olan âlimler; örfün, 

nassın umûmunu tahsis edemeyeceği görüşünü savunmuşlardır.382 Hanefîler ile 

                                                
378  Suyûtî, el-Eşbâh ve’n-Nazâir, s. 193; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 291. 
379  Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 291; Bilgin, Fakîh ve Toplum, s. 52-54; Ocakoğlu, Hanefî 

Mezhebinin Mezhep İçi İşleyişinde Örfün Konumu, s. 63. 
380  Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 288. 
381  Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 288. 
382  Gazâlî, el-Mustasfâ min ilmi’l-Usûl, II, 111-112, Âmidî, el-İhkâm fî Usûli’l-Ahkâm, I, 534. 
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Mâlikîlerin çoğunluğu ise; nassın varit olduğu dönemde var olan örfün, nassın 

umûmunu tahsîs edeceği görüşündedirler.383 

İbn Âbidîn’e göre, örfün şer’î -nass veya nasstan elde edilen kıyasî-bir 

hükümle çatışması ya “her yönden” olur veya “bazı yönlerden” 384 olur. Her yönden 

nassa muhalif olan kıyasın reddedileceğinde şüphe yoktur. Örfün bazı yönlerden nass 

ile elde edilen hükümle çatışması durumunda385 ise; örfün, genel ve kavlî örf olursa,  

nassın umûmunu tahsîs, mutlakını takyîd edeceği ve kavlî örf karşısında lafzın hakîkî 

anlamının terk edileceği hususunda ittifak vardır.386 Fürû meselelerde Şâfiî âlimlerin 

hepsinin bu görüşe uymadıkları zikredilse de387 Şâfiî âlim Nevevî, mutlak olan lafzın 

genel örfle takyîd edileceğinde şüphe olmadığını ifade etmiştir.388 

 Örf genel ve amelî olduğunda, bütün âlimlere göre mutlak lafzı takyîd eder. 

Hanefîlere göre genel olan amelî örf, mutlak lafzı takyîd ettiği gibi umûmî lafzı tahsîs 

eder. Bu konuda cumhur Hanefîlerin görüşüne karşı çıkmış olsa da Mâlikîlere göre de 

bu böyledir.389 Diğer âlimlere göre (Şâfiî ve Hanbelîler) ise amelî örf, mutlak lafzı 

takyîd etse bile umûmî lafzı tahsîs edemez.390  

Hanefi mezhebinde tercih edilen görüş, nassla çatışması durumunda özel olan 

örfe itibar edilmemesidir. Ancak ne var ki pratikte bunu askıya aldıkları söylenebilir. 
                                                
383  İbn Abidin, “Neşru’l-Arf”,  II, 113. 
384  Wael B. Hallaq, Authority, Continuity and change in Islamic Law, Cambridge Universty Press, 

Cambridge 2001, s. 224. 
385  Bilgin, Fakîh ve Toplum, s. 54. 
386  Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 287; Ocakoğlu, Hanefi Mezhebinin Mezhep İçi İşleyişinde Örfün 

Konumu, s.  26, 66. 
387  Suyûtî, el-Eşbâh ve’n-Nazâir, s. 190; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 287. 
388  Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s.  287. 
389  Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. .287. 
390  Suyutî, el-Eşbâh ve’n-Nazâir, s. 92; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 287-288. 
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Şâfiîlere göre ise özel örf, nassın umumunu tahsîs etmez.391 Fakat Şâfiî âlimlerden 

Nevevî ve Suyûtî amelî örfün hususî olsa bile süreklilik arz etmesi durumunda  hem 

mutlak lafzı takyîd hem de umûmî lafzı tahsîs edeceği görüşünü zikretmişlerdir.392 

Örfün çatıştığı şer’î hüküm kıyasla elde edilen bir hüküm olduğunda kıyasla 

elde edilen umûmî hüküm örfle tahsîs edilir veya kıyas terk edilir.393 Hanefîler 

arasında özellikle Ebû Yûsuf’un bu husustaki görüşleri büyük önem arz eder. Zira 

Ebû Yûsuf’a göre, nass, Hz. Peygamber dönemindeki bir örfe dayanıyorsa, örf ile 

nass tahsîs edilir ve yeni örfe dayanarak hüküm verilmesi gerekir. Ebû Yûsuf, bu 

görüşüyle, nassın kaynağı ile ilgilenmiş ve Ebû Hanîfe ve İmam Muhammed’e aykırı 

görüş belirtmiştir.394 Usule dair bu farklılık bizim açımızdan oldukça önemlidir. Zira 

biz, Ebû Yûsuf’un bu yönde fikir beyan etmesinde, onun kadılık görevinde bulunması 

nedeniyle, insanların, toplumsal sorunları, teâmülleri ve ihtiyaçları ile ilgili sayısız 

vakıa ve problemle karşılaşmasının büyük etkisi olduğunu düşünüyoruz. Nitekim 

onun, insanların günlük yaşamlarında en çok karşılaştıkları ve her türlü alışveriş 

işlemlerinin odak noktasını teşkil eden ölçü ve tartı ile alınıp satılması gereken 

şeylerin belirtildiği ribâ hadisi hakkındaki görüşü dikkat çekicidir. Ubâde b. Sâmit’in 

rivayetine göre, Hz. Peygamber, ribâ ile ilgili hadisinde buğday, arpa, hurma ve tuzun 

ölçü (keyl) ile altın ve gümüşün tartı (vezn) ile mübadele edilmesi gerektiğini 

                                                
391  Ocakoğlu, Hanefi Mezhebinin Mezhep İçi İşleyişinde Örfün Konumu, s.  26, 66. 
392  Suyutî, el-Eşbâh ve’n-Nazâir, s. 92; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 287-288. 
393  Örf nedeniyle kıyasın terkedilmesine dair en yaygın örnek, istısnâ‘ aktidir. Hz. Peygamber, 

madumun- olmayan şeyin satışını yasaklamıştır ve bu akit, olmayan bir şeyin satışı anlamına 
gelmektedir. Fakat bu akit çeşidinin umûmî olarak uygulanıyor olması sebebiyle kıyas 
terkedilmiştir. Zekiyyüddîn Şa‘bân, Usûlü’l-Fıkhi’l-İslâmî, s. 193; Bilgin, Fakîh ve Toplum, s. 54; 
Ocakoğlu, Hanefi Mezhebinin Mezhep İçi İşleyişinde Örfün Konumu, s.  67-72. 

394  Bilgin, Fakîh ve Toplum, s. 58. 
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bildirmiştir.395 Hz. Peygamber döneminde uygulama hadiste bildirildiği şekilde 

olmakla beraber, daha sonraki dönemlerde, hurma ve tuz tamamen; buğday ve arpa 

ise kısmen tartı (vezn) ile alınıp satılmaya başlamıştır. Ebû Hanîfe ve İmam 

Muhammed, uygulamanın nassa aykırı olduğu gerekçesiyle bu dört gıda maddesinin 

tartı ile alınıp satılmasını caiz görmemişlerdir.396 Ebû Yûsuf ise, hadiste belirtilen 

gıda maddesi ve eşyaların ölçü veya tartı ile değiştirilmesi gereğinin kesin bir kural 

olmadığını, bu gerekliliğin, o gün yürürlükte olan örfe dayandığını belirterek, örfün 

değişmesi nedeniyle, kendi dönemindeki örfü esas almış ve altın ve gümüş arasındaki 

mübadelenin ölçü (keyl) ile gıda maddeleri arasındaki mübadelenin ise tartı (vezn) ile 

olabileceği görüşünü zikretmiştir.397 Kendisinden sonra bir çok Hânefî âlim de onun 

bu görüşünü esas almıştır.398 Ebû Yûsuf’un bu görüşü, nassın ihmal veya iptal 

edilmesi yahut örfün nassın önüne geçirilmesi değil, İzmirli İsmail Hakkı (ö. 1366/ 

1946)’nın de ifade ettiği gibi, bizzat nassla amel edilmesi, nassın maksadının örfle 

anlaşılması ve yorumlanmasıdır.399 İbn Âbidîn’e göre, Ebû Yûsuf’un bu görüşü 

parasal işlemlere meşruiyet kazandırmaktadır.400 Nitekim hadisin üzerinde durduğu, 

asıl maksadın, mezkûr maddelerin ölçü veya tartı ile satışı değil, mübadele sırasında 

herhangi bir fazlalığın olmaması dolayısıyla hak edilmemiş bir kârın (bir anlamda 

                                                
395  Buhârî, Buyû‘, 77-78 (III, 30). 
396  Bilgin, Fakîh ve Toplum, s. 58; Okur, “İslâm Hukuku Alanında Yenileşme”, s. 41. 
397  Bilgin, Fakîh ve Toplum, s. 59; Okur, “İslâm Hukuku Alanında Yenileşme”, s. 41. 
398  İbn Âbidîn, “Neşru’l-Arf”, II, 116,128; Zerka, Medhali’l-Fıkhi’l-Âmm, II, 889-892; Okur, “İslâm 

Hukuku Alanında Yenileşme”, s. 41. 
399  İzmirli İsmail Hakkı, “Örfün Nazarı Şer’îdeki Mevkii”, Sebîlürreşâd, (1332/1914), c. XII, sy: 

293, s. 132; a.mlf., “İcma‘ Kıyas ve Esasları”, Sebîlürreşâd, (1332/1914), c. XII, sy: 295, s. 154; 
Koca, “Ahkâmın Değişmesi Üzerine”, s. 69. 

400  İbn Âbidîn, “Neşru’l-Arf”, II, 116, 128. 
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faizin) elde edilmesinin engellenmesi olduğu görülecektir.401 Burada teşrî‘ açısından 

önemli olan, belli bir zaman ve mekân boyutu içinde yaşamış ve vahye muhatap 

olmuş ilk Müslümanların, tarihî, ekonomik ve coğrafî şartlar içinde oluşmuş örflerini 

hâkim kılmak değil, tam aksine Şâri‘in bu hükmü koyarak elde etmek istediği asıl 

maksadı temin etmektir.402  

İslâm hukukunda hem nassın nâzil ve varid olduğu dönemde hem de sonraki 

dönemlerde yorumlanması sırasında örf ile sosyolojik realiteler, bilimsel, ekonomik 

ve teknolojik gelişmeler dikkate alınmıştır.403 Bu husus “örf” ile “sosyal olgu” 

arasındaki ilişkiyi de   daha anlaşılır kılmaktadır. Zira örf, insanların devamlı olarak 

yaptıkları uygulamaları ifade ederken sosyal olgu, örften daha geniş olarak, umum-ı 

belvâ, zorunluluk ve kamu yararı gibi pek çok hususu da içine almaktadır.404  

c. Aklen İyi Görülmesi 
 Örf ve âdet yer yer birbirleriyle aynı anlamda ve birbirlerinin yerine 

kullanılmış olmakla birlikte asıl önemli olan her iki terimin tanımında da “akl-ı 

selîmin” onayından geçmiş olma şartının göz önünde bulundurulmasıdır.405 Nitekim 

deliller hiyerarşisinde üzerine hüküm binâ edilecek bir kaide olarak ele alınan örfte406 

bulunması gereken en önemli nitelik, insanlar tarafından alışkanlık haline getirilmiş 

                                                
401  İbn Âbidîn, “Neşru’l-Arf”, II, 116, 128; Zerka, Medhali’l-Fıkhi’l-Âmm, II, 889-892; Koca, 

“Ahkâmın Değişmesi Üzerine”, s. 68. 
402  Koca, “Ahkâmın Değişmesi Üzerine”, s. 68. 
403  Koca, “Ahkâmın Değişmesi Üzerine”, s. 69. 
404  Bilgin, Fakîh ve Toplum, s. 174; Yunus Apaydın, “ İslâm Hukuk Usûlünde Yorum Metotları”, I. 

İslâm Hukuku Ana Bilim Dalı Eğitim Öğretim Meseleleri Koordinasyon Toplantısı ve İslâm 
Hukuk Usûlünün Problemleri Sempozyumu–Çorum 14-15 Mayıs 2004, Yay. Haz., Ferhat Koca-
Kaşif Hamdi Okur, Çorum 2005,s. 43. 

405  Ocakoğlu, Hanefî Mezhebinin Mezhep İçi İşleyişinde Örfün Konumu, s. 60, 63; Bilgin, Fakîh ve 
Toplum, s. 52-54. 

406  Ocakoğlu, Hanefî Mezhebinin Mezhep İçi İşleyişinde Örfün Konumu, s. 61. 
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uygulamalar olmasından ziyade özellikle akl-ı selîmin onayından geçmiş bir teamül 

olmasıdır.407 Burada ilk dönem hukuk kitaplarında zikredilen “alken uygun görülme”, 

“akl-ı selîmin onayından geçme”, “selîm tabiatın kabul ettiği” gibi kayıtların, son 

dönem örf tanımların da zikredilmemesi  ilgi çekicidir.408 Meselâ, çağımız 

âlimlerinden Ahmed Zerka örfü: “Herhangi bir milletin çoğunluğunun söz veya 

davranışlardaki alışkanlıklarıdır”409 şeklinde tarif etmiştir. Son dönem örf 

tanımlarında görülen bu durum, örf anlayışında hukukî yaklaşımdan sosyolojik 

yaklaşıma doğru bir kaymanın olduğunu göstermektedir.410  Ancak unutulmamalıdır 

ki; akl-ı selîmin onayından geçmiş olması örfün hukuka kaynaklık edebilmesi için 

zorunludur. 

d. Toplumsal Olması 
 Hükme kaynak olacak örfün toplumun tamamında yaygın bir şekilde 

uygulanır olması gerekmektedir.411 Nitekim örfün tanımında da bu gereklilik kendini 

göstermektedir. Bu bağlamda örfün toplumsal olması onun toplumun tamamı veya 

aynı özelliği taşıyan toplumsal grupların bütün üyeleri tarafından onaylanması 

anlamına gelir. Örfün bağlayıcı olması için toplum bireyleri arasında üstü örtülü bir 

                                                
407  Ocakoğlu, Hanefî Mezhebinin Mezhep İçi İşleyişinde Örfün Konumu, s. 60.  
408  Ocakoğlu, Hanefî Mezhebinin Mezhep İçi İşleyişinde Örfün Konumu, s. 63. 
409  Zerka, el-Medhalu’l- Fıkhi’l-Âmm, I, 131. 
410  Ocakoğlu, Hanefî Mezhebinin Mezhep İçi İşleyişinde Örfün Konumu, s. 61-62;  R. M. Malcver-

C. H. Page, Cemiyet, çev. Amiran Kurtkan Bilgiseven, MEB Yay., İsyanbul 1994, I, 37; Bilgin, 
Fakîh ve Toplum, s. 51.  

411  İzz b. Abdisselâm, Kavâidü’l-Ahkâm, II, 233-234; Suyûtî, el-Eşbâh ve’n-Nazâir, s. 185-186; İbn 
Âbidîn, “Neşru’l-Arf”, II,115; Ali Haydar, Dürerü’l-Hükkâm, I, 102,105-106; Hallâf, Mesâdıru’t-
Teşrîi’l-İslâmî, s. 145; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 291; Ocakoğlu, Hanefî Mezhebinin Mezhep 
İçi İşleyişinde Örfün Konumu, s. 63. 
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anlaşmanın olması ve bireylerin kendilerini bu teâmüle uymak zorunda hissetmeleri 

gerekir.412 

e. Muttarıd Olması 
 Hükme kaynak teşkil edecek örfün sürekli olarak uygulanıyor –muttarıd- 

olması gerekmektedir.413 Sürekli uygulanma ve genel olma unsurları örfün maddi 

unsurlarıdır.414 “Âdet, ancak muttarıd yahut galip oldukta muteber olur”415 ve “İtibar, 

gâlib-i Şâyiâdır, nâdire değildir”416 şeklindeki Mecelle kâideleri de örfe itibar 

edilebilmesi için, onun genel olarak yaygın olması ve kesintisiz bir şekilde 

uygulanması gereğine vurgu yapmaktadır.  

f. Bağlayıcı olması:417 
Örfün manevî unsuru olan bu şart toplum üzerinde yaptırım gücünün olması 

ve insanların bu örfe uyma zorunluluğu hissetmeleri anlamındadır.418 

g. Örfe Aykırı Açıklama Olmaması419  
Hükmün örfe dayandırılabilmesi için, örfe aykırı bir açıklama olmaması 

gerekir. Zira bu açıklama örfün, hem galip ve muttarıd olmasına hem de bağlayıcı 

olmasına aykırılık teşkil eder ki, bu durumda hükmün örfe dayandırılması zaten 

mümkün değildir. Bu unsurlar, yeni hükümler elde edebilmek için başvurulacak örfün 

                                                
412  Aral, Hukuk ve Hukuk Bilimi Üzerine, s. 98-99. 
413  İzz b. Abdisselâm, Kavâidü’l- Ahkâm, II, 233-234; Suyûtî, el-Eşbâh ve’n-Nazâir, s. 185-186; Ali 

Haydar, Dürerü’l-Hükkâm, I, 102, 105-106; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 291; Gür, Hukuk Tarihi 
ve Tefekkürü Bakımından Mecelle, s. 136; Bilgin, Fakîh ve Toplum, s. 556. 

414  Aral, Hukuk ve Hukuk Bilimi Üzerine, s. 100; Bilgin, Fakîh ve Toplum, s. 556; Ocakoğlu, Hanefî 
Mezhebinin Mezhep İçi İşleyişinde Örfün Konumu, s. 63. 

415  Mecelle, 41. md. 
416  Hâdimî, Mecâmiu’l-Hakâyık, s. 46; Mecelle, 42. md. 
417  Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 291. 
418  Aral, Hukuk ve Hukuk Bilimi Üzerine, s. 100-102; Bilgin, Fakîh ve Toplum, s. 556-557. 
419  İzz b. Abdisselâm, Kavâidü’l- Ahkâm, II, 233-234; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 291. 
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“…mahiyeti, muteber oluşu ve diğer deliller karşısındaki konumu ve fonksiyonunun 

belirlenmesi”420 açısından büyük önem arz etmektedir. Zamanın, mekânın ve şartların 

değişmesine bağlı olarak421 meydana gelen sosyal değişim nedeniyle örfün değişmesi 

durumunda örfe dayanan hüküm de değişir. Zaten fürû‘un dayandığı aslın veya 

dayandığı karinenin değişmesiyle ona dayanan hükmün de değişeceği ve bu tür 

karinelerin hükümlerin keyfiyetini belirleyeceği konusunda ihtilaf yoktur.422 Ebû 

Hanîfe ve ashabı arasında örfe dayanan konularda ihtilaf edilmiş olmasının ve İmam 

Şâfiî’nin Bağdat’ta vermiş olduğu hükümler ile Mısır’da verdiği hükümler arasında 

farklılıkların bulunmasının da sebebleri arasında örfün değişmesi de vardır.423  

Bununla ilgili olarak; “Bu asır ve zaman ihtilâfıdır, hüccet ve burhan ihtilâfı değil”424 

ifadeleri de aynı gerçeği net bir şekilde ifade etmektedir. Mâlikî âlim Karafî’nin 

Furûk adlı eserinde : “Örf yenilendikçe onu dikkate al, geçerliliğini kaybedince onu 

bırak. Kitaplarda yazılan satırlarda ömür boyu bağlanıp kalma. Zira ebedî olan 

konularda, nakledilenlere bağlanıp kalmak, din konusunda sapmaya neden olduğu 

gibi selefin ve âlimlerin, maksatlarını anlamamak demektir”425 şeklindeki ifadeleri 

gayet sarihtir. Örfe dayanan cüzî hükümler  örfün değişmesine bağlı olarak 

değişmekle birlikte426 buradaki bir başka mühim nokta da zamana bağlı değişiklik 

                                                
420  Ocakoğlu, Hanefî Mezhebinin Mezhep İçi İşleyişinde Örfün Konumu, s. 63. 
421  İbn Kayyim, İ‘lâmu’l-Muvakkıîn, III, 71-72; Suyûtî, el-Eşbâh ve’n-Nazâir, s. 182; Mar’aşlî, 

İhtilâfu’l-İctihâd, s. 119. 
422  İbn Kayyim, İ‘lâmu’l-Muvakkıîn, III, 71; Suyûtî, el-Eşbâh ve’n-Nazâir, s. 182; Mesud Efendi, 

Mirât-ı Mecelle, s. 24; Selim Rüstem Bâz, Şerhu’l-Mecelle, s. 37; Hallâf, İlmu Usûli’l-Fıkh, 100; 
Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 119-120; Karadâvî, “Kolay ve Çağdaş Bir Fıkha Doğru”, s .75. 

423  Hallâf, İlmu Usûli’l-Fıkh,  s. 99. 
424  Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 119. 
425  Karadâvî, “Kolay ve Çağdaş Bir Fıkha Doğru”, s. 74. 
426  Ali Haydar Efendi, Dürerü’l-Hükkâm Şerhu Mecelleti’l-Ahkâm, Matbaatu Tevsi‘, İstanbul 1330, 

I, 102, Mesud Efendi, Mirât-ı Mecelle, s. 24; Selim Rüstem Bâz, Şerhu’l-Mecelle, s. 36; 
Döndüren, “Sosyal Değişme Karşısında İslâm Hukuku”, s. 43. 
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ile427 delile bağlı değişikliğin birbirinden net olarak ayırt edilmesi gereğidir.Özellikle 

sosyal değişim olgusu ile ilişkisi bakımından büyük önemi dikkate alındığında, İslam 

hukuk tarihinde örfün değişmesi sebebiyle ona dayanan hükümlerin değiştiğine dair 

sayısız misalden bir kaçını daha incelemek örfe dayalı uygulamaların genişliğini 

kavramak noktasında sanıyoruz yararlı olacaktır. 

Kur’ân ve ezan okumak ve imamlık yapmak karşılığında ücret alınması: 

Kur’ân-ezan okumak ve imamlık yapmak karşılığında ücret alınması ile ilgili verilmiş 

hükümler Örfün değişmesi sebebiyle ona dayanan hükümlerin değiştiğine dair güzel 

bir örnek oluşturur. İlk dönem Hanefî âlimleri bu tür faaliyetlerde bulunan kimselerin 

ücret almalarının caiz olmadığı yönünde hüküm bildirmişler ve dayanak olarak da, 

Osman b. Ebi’l-As’ın Hz. Peygamber’e gelerek: “Yâ Rasûlallah! Beni kavmime İmam 

yap” demesi üzerine Hz. Peygamber’in: “Sen onlara İmam ol ve namazı onların en 

zayıfına göre kıldır. Bir de müezzin edin. Fakat müezzin okuduğu ezan için ücret 

almasın”428 şeklinde rivayet edilen hadisi göstermişlerdi.429 Fakat sosyal değişime 

bağlı olarak, zamanla dînî hassâsiyetin azalıp ahlâkın bozulması ve beytu’l-mâle 

yapılan yardımların kesilmesi nedeniyle son dönem Hanefî fakîhleri, önceki âlimlere 

muhalefet ederek bu tür hizmetler karşılığında ücret alınmasının caiz olduğu yönünde 

hüküm bildirmişlerdir. Zira aksi bir durum, bütün insanların geçimlerini temin etmek 

maksadıyla ticaret, ziraat, sanat gibi alanlarda çalışmak zorunda kalmalarına neden 

olur ki, bu dinî hizmetlerin zâyî olmasına sebep olur.430 

                                                
427  Döndüren, “Sosyal Değişme Karşısında İslâm Hukuku”, s. 43. 
428  Ebu Davud, Salâh, 39, (I, 363); Nesâî, Ezan, 32, (II, 23). 
429  Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 120. 
430  Zeydân, el-Vecîz fî Usûli’l-Fıkh, s. 259; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 120-121. 
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Şâhitlerin Tezkiyesi: İmam-ı Azam, kısas ve had konuları hariç şâhitlerin 

zahiren güvenilir olmaları durumunda tezkiyeyi şart koşmamıştır. Ancak İmam Ebû 

Yûsuf ve İmam Muhammed, kendi dönemlerinde sosyal değişime bağlı olarak, 

insanlar arasında genel ahlakın bozulup yalancılığın artması nedeniyle, hakların zayi 

olmasını önlemek için şâhitlerin tezkiyesini şart koşmuşlardır. Ebû Hanîfe ile ashâbı 

arasında bu meselede var olan ihtilâfın “hüccet” ve “burhan” ihtilâfına değil, zaman 

ihtilâfına dayandığı kabul edilmiştir.431 

Görme muhayyerliği: İlk dönem Hanefî âlimleri (Şemsü’l-Eimme Halvânî (ö. 

456/1063)’den önceki âlimler) satın alınacak evin bir bölümünün veya bir odasının 

görülmesiyle, görme muhayyerliğinin düştüğü  yönünde hüküm vermiştir. Zira o 

dönemde odalar tek bir şekilde inşa edilmektedir. Fakat Son dönem Hanefî âlimleri 

(Halvânî’den sonra Hafızuddîn Buhârî (ö. 693/1293)’ye kadar) âdetlerin değişmesi 

nedeniyle evlerin odaları farklı şekillerde inşâ edilmeye başladığından evin tek 

odasını görmekle, görme muhayyerliğinin düşmeyeceği yönünde hüküm vermişlerdir. 

Buradaki farklılık da delile ve hüccete değil yine zaman ihtilafına dayanmaktadır. Bu 

nedenle, örf ve âdet değiştiği için hüküm de değişmiştir. Dikkat edilirse, burada satın 

alınacak malın önceden görülmesi hakkındaki küllî hüküm değişmemiş, bu küllî 

hükmün olaylara tatbik şekli değişmiştir.432 

Devlet erkânı dışındakilerin zorlama ve tehdidi: İmam-ı Azam, kendi 

döneminde devlet başkanı dışında hiç kimsenin gerçek anlamda güç ve otoriteye 

sahip olmamasını dikkate alarak, devlet başkanı dışındaki kimselerin zorlama ve 
                                                
431  Ali Haydar, Dürerü’l-Hükkâm, I,102; Zeydân, el-Vecîz fî Usûli’l-Fıkh, s. 258; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-

İctihâd, s. 121-122; Döndüren, “Sosyal Değişme Karşısında İslâm Hukuku”, s. 44. 
432  Ali Haydar, Dürerü’l-Hükkâm, I, 102; Zeydân, el-Vecîz fî Usûli’l-Fıkh, s. 258-259; Erdoğan, 

Ahkâmın Değişmesi, s. 2; Döndüren, “Sosyal Değişme Karşısında İslâm Hukuku”, s. 44. 
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tehditlerinin gerçek bir tehdit sayılmayacağı yönünde fetva vermiştir. Fakat sahibeyn 

insanların ahlâklarının bozulması, zulmün ve haksızlığın çoğalması nedeniyle 

meydana gelen sosyal değişime bağlı olarak devlet başkanı dışındaki kimselerin 

tehdîdini de ikrah olarak kabul etmişlerdir.433 

Kadınların mescide gitmeleri: Hz. Peygamber: “Allah’ın mescitlerinden 

alıkoymayın”434 buyurarak hanımların mescitlerden alıkonulmasını istememiştir. Ne 

var ki, Hz. Peygamber’den sonraki dönemlerde sosyal ortamın bozulması nedeniyle 

kadınlar, mescitlerde uymaları gereken davranışlar konusunda duyarlılıklarını 

yitirmişlerdir. Nitekim Hz. Âişe’nin: “Eğer, Rasûlullah kadınların bu şekilde olay 

çıkardıklarını görseydi, İsrâiloğullarının kadınlarını mescitlerden alıkoymaları gibi 

kadınları mescitlerden alıkoyardı”435 sözü de Hz. Peygamber’den sonra sosyal 

ortamın bozulduğuna ve kadınların mescitlerde uymaları gereken davranış tarzına 

uymadıklarını göstermektedir. Sosyal ortamın bu şekilde bozulması nedeniyle sonraki 

dönemlerde kadınların mescitlere gitmeleri yasaklanmıştır.436 

Yazının Hüccet değeri: İlk dönem Hanefî âlimleri, yazıların birbirine 

benzemesinin mümkün olması ve yazının sahte olması ihtimalini göz önünde 

bulundurarak şahit veya ikrar ile desteklenmeyen yazıların delil olmayacağı yönünde 

görüş bildirmişlerdir.437 Fakat son dönem Hanefî fukahası, yazılı belgelerin sahte 

olma ihtimalinin giderek azalması daha önemlisi, alışverişlerin çoğunun şahitsiz 

yapılması, tüccarların diğer şehir veya bölgelerdeki ortaklarıyla yaptıkları anlaşmaları 

                                                
433  Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 122. 
434  İbn Hanbel, II, 16, 151, 438, 475; Müslim, Salât, 30, (I, 327-329). 
435  Mâlik, Muvatta, I, 198; Müslim, Salât, 30-31( I, 329). 
436  Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 122. 
437  İbn Âbidîn, “Neşru’l-Arf”, II, 143-144. 
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yazılı yapmaları ve böylelikle yazılı işlemlerin artık örf haline gelip yaygınlaşması 

nedeniyle güvenirlik arz eden yazılı belgelerin şahit veya ikrar şartı aranmaksızın 

delil olarak kabul edilebileceği yönünde hüküm vermişlerdir.438 Nitekim Mecellede, 

yazının şüpheden sâlim olması durumunda yazıyla amel edilebileceği bildirilmiştir.439 

İbn Âbidîn de yazının hukukî işlemler için önem arz etmesinin örf haline 

gelmesinden sonra olduğunu belirterek, bu uygulamanın yerinde bir uygulama 

olduğunu söylemiş, bu konudaki riskin diğer delillerde de söz konusu olabileceğini 

hatırlatmıştır. Meselâ: Bir tüccara borcu konusunda şahitlik eden bir kimsenin, 

tüccarın borcunu ödediğinden haberdar olmaması ne kadar mümkünse; bir kimsenin 

borç defterine not ettiği borcunu ödeyip defterden silmemesi de o kadar 

mümkündür.440 Dolayısıyla yazının ispat delili olarak kabul edilmesi yerinde bir 

görüştür ve dayanağı örftür. İbn Âbidîn’e göre, yazının kullanımının artık örf haline 

gelmesinden sonra, hâlâ mezhep imamlarının görüşlerine bağlı kalmak insanları 

zorluk ve sıkıntı içerisinde bırakmakla kalmaz aynı zamanda günahkar da yapar. Bu 

nedenle örfe dayanan meselelerin örf ve âdetin değişmesi ile birlikte yeniden 

düzenlenmesi gerekir.441 Günümüzde kullanılan, ses ve görüntü kaydı, parmak izi, 

DNA testi, sanığı çelişkiye düşürerek konuşturma, şahide yemin ettirme, nüfus, tapu 

ve trafikle ilgili tescil ve kayıtlar ile sabıka kaydı ve diğer bazı ispat araçlarının442 da 

sosyal değişimle meydana gelen değişmeye bağlı olarak kabul edilmesi gereken ispat 

araçları olduğunda şüphe yoktur. 

                                                
438  İbn Âbidîn, “Neşru’l-Arf”, II, 143-144. 
439  Mecelle, 1736. Mad.; Öztürk, Osmanlı Hukuk Tarihinde Mecelle, s. 407. 
440  İbn Âbidîn, “Neşru’l-Arf”, II, 144-145. 
441  İbn Âbidîn, “Neşru’l-Arf”, II, 128. 
442  Döndüren, “Sosyal Değişme Karşısında İslâm Hukuku”, s. 44. 
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Yeminler: Desûkî örfün değişmesinin yeminlere etkisini şu şekilde ifade 

etmiştir: “Eskiden bir kimse “et yemeyeceğim” diye yemin edip balık yese yeminini 

bozmuş olurdu çünkü eskiden balık da “et” olarak adlandırılmaktaydı. Fakat 

günümüzde, özellikle Mısır’da, bu şekilde yemin eden bir kimse, balıketi yerse 

yeminini bozmuş olmaz. Zira şimdiki örfte balık, “et” olarak 

isimlendirilmemektedir.”443 

Yine bir malın gasp edilmesi durumunda önceleri, gasp süresinde malın 

kullanımından elde edilen menfaatin tazmin edilmesi gerekli görülmemişken, sonraki 

dönemlerde insanların, yetim ve vakıf mallarına el uzatmaları nedeniyle böyle elde 

edilen menfaatlerin tazmin edilmesi gerektiği yönünde görüş bildirilmiştir.444 

Müçtehidin, sosyal değişim nedeniyle kendi döneminde meydana gelen meselelere 

yeni hükümler verebilmesi için sahip olması şart koşulan birçok vasıf 445 arasında, 

döneminde yürürlükte olan örfü bilmesi de vardır.446 Zira toplumun içinde bulunduğu 

sosyal ortam ve şartlardan, insanların ihtiyaçları ve yaşam tarzlarından haberdar 

olmayan bir hukukçunun, insanların ihtiyaçlarını karşılayıp sıkıntılarını giderecek 

şekilde hüküm vermesi mümkün olmaz. Daha kötüsü o, bu bilgisizliği nedeniyle, 

insanların dinden soğumalarına veya dinî emirleri ihlâl etmelerine neden olabilir. Bu 

da elbette her şeyden önce, İslâm’ın gözettiği zarar ve mefsedetin giderilip kolay ve 

faydalı olanın elde edilmesi ilkesine ters düşmek demektir.447 Nitekim Hz. 

                                                
443  Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 298. 
444  Mecelle, 596. md.; Selim Rüstem Bâz, Şerhu’l-Mecelle, s. 36; Döndüren, “Sosyal Değişme 

Karşısında İslâm Hukuku”, s. 44. 
445  Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 60-63. 
446  Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 62, 120; Ömerî, el-İctihâd, s. 104-105; a.mlf., el-İctihâd ve’t- 

Taklîd, s. 91-92. 
447  Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 120. 
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Peygamber’den sonra, İslâm hukuku, ilahi vahyin ışığı altında, teşriin ruhuyla 

çatışmayan eski örf ve âdetlerin hukuka uygun hale getirilmesiyle pratik bir şekilde 

uygulanmış böylece hukukun inkişâfı başarıyla gerekleştirilmiştir.448 Sonraki 

dönemlerde sosyal değişimin, ilk üç dönemdeki hızıyla devam etmemiş olması 

nedeniyle toplumsal hayatta bir durağanlık meydana gelmiş ve bu nedenle içtihâd 

faaliyeti de bu durağanlığa bağlı olarak ilk gücünü ve etkinliğini kaybetmiştir. 

İnsanların yaşantılarında çok fazla değişiklik olmaması, örf ve âdetlerin değişmeden 

yüz yıllarca devam edip gitmesi doğal olarak onlara dayanarak tespit edilmiş 

hükümlerin de olduğu şekliyle devam edip gitmelerine sebep olmuştur.449  

Öyleyse diyebiliriz ki; örfün değişmesi nedeniyle hükümlerin değişmesi, 

insanların zaruret ve ihtiyaçlarının giderilmesi, onlardan zorluk ve meşakkatin 

kaldırılıp onlara kolay gelecek ve onların faydalarını temin edecek hükümlerin 

vazedilmesini sağlamak esasına dayanır.450 Nitekim bazı âlimlerin: “Örf, müstakil 

şer’î bir delil değildir” 451 şeklindeki görüşlerinin nedeni de budur. 452 Bu görüşteki 

âlimlere göre, örf, nassların tefsirinde dikkate alınması gereken, umumî lafzın tahsis, 

mutlak lafzın takyîd edilmesini sağlayan ve kıyasın terk edilmesine neden olan bir 

esas, gerekçe konumundadır.453  

Fakat İslâm hukuk usulünde zikredilen hüküm çıkarma yöntemlerini, hüküm 

çıkarırken dikkate alınan ilke ve esasları şöyle bir gözümüzün önünden 

                                                
448  Bilgin, Fakîh ve Toplum, s. 199. 
449  Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 123; Bilgin, Fakîh ve Toplum, s. 172, 175. 
450  Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 123. 
451  Hallâf, Usûl, s. 100; Güzelhisârî, Menâfiu’d-Dekâyık fî Şerhi Mecâmii’l-Hakâyık, s. 14; Apaydın, 

“İslâm Hukuk Usûlünde Yorum Metotları”, s. 43. 
452  Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 123. 
453  Hallâf, İlmu Usûli’l-Fıkh, s. 100. 
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geçirdiğimizde, Kur’ân ve sünnet nassları dışında hangi kaynak, hangi yöntem, ilke 

veya esas bir diğerinden tamamen bağımsızdır denilebilir. Kaldı ki, Kur’ân ve Sünnet 

nassları İslâm toplumlarının içinde bulundukları zaruret halleri, ihtiyaçları, 

maslahatları, uygulamakta oldukları örf, kısaca sosyal realite göz önünde 

bulundurularak ve  teşriin maksadı dikkate alınarak yeniden yorumlanabilir. İcma da 

ise müçtehidlerin görüş birliği şartı aranır ki; kendi toplumundaki cari örfü bilmeyen 

müçtehidin içtihatta yetersiz kalacağı ifade edilmşti. Kıyasa gelince, kıyasın yeni bir 

hüküm ortaya koymayıp var olan hükmün açığa çıkmasını sağlaması, sosyal değişim 

durumunda yeni hükmün elde edilmesine çoğunlukla imkân sağlamaması ve 

insanların maslahatına aykırı olması durumunda kıyasın terk edilerek örfe göre 

hüküm verilmesi nedeniyle kıyasın da diğer kaynaklardan tam olarak bağımsız bir 

kaynak olduğu söylenemez. Sahabe sözü de, yine sahâbenin kendi dönemlerindeki 

meselelere verdikleri hüküm ve fetvâları içerdiği için içtihâda dayanmaktadır.454 

İstihsân ve maslahatın, toplum için yararlı olanı temin edip zararlı olanı gidermek 

gayesiyle müracaat edilen kaynaklar olmalarını455 ve istihsânın, nass, örf, icmâ‘, 

maslahat ve zaruret gibi nedenlere dayanmasını456  dikkate aldığımızda yine bu 

kaynakların da biri diğerinden bağımsız bir şekilde asla düşünülemeyeceği açıklık 

kazanmaktadır. Nitekim fıkhın: “Müçtehidin, tafsîlî şer’î delillerden elde ettiği şer’î 

amelî hükümler” olarak; fıkıh usûlünün de, müçtehidin bu hükümleri belirleyebilmesi 

için takip etmesi gereken belli kural ve prensipler, yöntemler olarak tanımlandığı 457 

                                                
454  Z. Şa‘bân, Usûlü’l-Fıkhi’l-İslâmî, s. 202-203. 
455  Z. Şa‘bân, Usûlü’l-Fıkhi’l-İslâmî, s. 174-190, 159-170. 
456  Z. Şa‘bân, Usûlü’l-Fıkhi’l-İslâmî, s. 178-188. 
457  Z. Şa‘bân, Usûlü’l-Fıkhi’l-İslâmî, s. 9. 
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ve içtihâd ile hüküm belirleyecek âlimin, Makâsıdu’ş-Şerîayı458 ve Kavâidü’l-

Külliyeyi459 bilmesinin şart koşulduğu göz önünde bulundurulursa bu daha da iyi 

anlaşılacaktır. Toplumun maslahat ve mefsedetinden, toplumda yerleşmiş 

eğilimlerden, sorunlardan yani genel olarak toplumdan habersiz olan kimselerin, 

içtihad tamamen teorik bir süreç imiş gibi sosyal realiteyi dikkate almadan 

yapacakları içtihadların insanların problemlerine çözüm olması bir yana İslam 

hukukunun seçkin karakterini ortaya koyamayacağı ve Şâri’in nihai maksadını temin 

edemeyeceği açıktır.460 

Bütün bu delil, örnek ve ifadelerden de anlaşılacağı üzere; İslam Hukuk 

Usulünde var olan hüküm çıkarma yöntemleri sosyal değişim olgusunu daima dikkate 

almıştır. Taşıdığı şartlar ve dayandığı ilkeler incelendiğinde görülür ki; bu yöntemler 

sosyal değişim sonucu oluşan yeni problemlerin, teşriin ruhuna ve İslâm Hukukunun 

gözettiği maksatlara uygun şekilde çözülebilmisini sağladığı kadar, İslâm Hukukunun 

sosyal hayata yön veren , her zaman ve zeminde insanlar için en faydalı olanı gözeten 

bir hukuk olmasını da temin etmiştir.  

 

                                                
458  Şâtıbî, el-Muvâfekât, IV, 106; Ömerî, el-İctihâd, s. 96-99; a.mlf., el-İctihâd ve’t- Taklîd, s. 84-87; 

Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 62 
459  Ömerî, el-İctihâd, s. 99-101; a.mlf., el-İctihâd ve’t- Taklîd, s. 87-88; Mar’aşlî, İhtilâfu’l-İctihâd, s. 

62. 
460  Karadâvî, “Kolay ve Çağdaş Bir Fıkha Doğru”, s. 74. 
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SONUÇ 

   

 Sosyal değişim tarih boyunca istisnasız bütün toplumların tecrübe ettiği bir  

olgudur. Bununla birlikte  değişme karşısında sosyal düzenin istikrarını temin edecek 

bir kurallar topluluğuna da ihtiyaç duyulur ki hukukun sebebi vücudu bir nebze de bu 

gerekliliğe  dayanmaktadır. Sosyal realite ile ilişkisi dikkate alınmadan oluşturulacak 

bir hukuk sistemi kendisinden beklenenleri karşılayamayacağı gibi bu değerlerin 

belirlenmesinde oluşabilecek izafiliğin asgariye indirilmesi için  de  dinin yol 

göstericiliğine ihtiyaç vardır. Hukuk gibi din de, sosyal hayatın bütün alanlarıyla 

ilgili düzenlemelerde bulunur ve insanları, toplumun sahip olduğu değerler çizgisi 

üzerinde tutarak sosyal değişimin neden olduğu keyfiliği ve yetersizliği ortadan 

kaldırır. Bu yönüyle din, toplumda istikrarın ve sağlıklı değişimin öncelikli 

kaynağıdır. İslâm hukuku da ilâhî kaynaklı bir hukuk sistemi olması sebebiyle hem 

dinin hem de hukukun verilerini barındırmaktadır.  

 İslâm Hukuku vazettiği genel hükümlerle sosyal değişime cevap veren 

evrensel bir hukuk sistemidir. Vahiy kaynaklı, kemale ermiş bir hukuk sistemi olması 

İslâm hukukuna izafîlikten uzak bir nitelik kazandırıken hukuk ilkelerine dayalı bir 

toplumsal düzen oluşturma kabiliyetine sahip küllî hükümler içermesi de İslâm 

hukukunun sosyal değişime cevap verebilmesini mümkün kılan bir diğer önemli 
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özelliğidir.Vahiy dönemi bu hususta mühim bir örnek teşkil eder. Vahiy, öncelikli 

olarak nâzil olduğu dönemin insanını muhatap almış, Kur’an’ın açık hüküm 

bildirmediği hususlarda Hz. Peygamber içtihâtta bulunmuş ashabına da içtihâd 

usûlünü öğretmişti. Sahabe biset dönemi müddetince karşılaştıkları meseleleri Hz. 

Peygamber’e arz etmiş ve Kur’an ve Sünnet onların sorularına cevap vermişken, Hz. 

Peygamber’in vefatıyla birlikte artık bir probleme binaen âyet inmesini bekleme 

veya o meseleyi Hz. Peygamber’e arz edebilme imkanı kalmamıştı. Fakat çözüm 

bekleyen meseleler muattal bırakılamayacağından, Sahabe bu problemleri çözüme 

kavuşturacak hükümler vermiş ve bunu yaparken belli bir yöntem takip etmiştir. 

Teknik olarak ayrı bir tasnife tabi tutulsa da bu dönemde içtihâd ve re’y kavramları 

anlam ve içerik yönünden çoğunlukla içiçe geçmiş olup; rey; nassların anlaşılması ve 

yeni hüküm elde edilmesi gayesiyle yapılan her türlü fikrî çabayı kapsayacak şekilde 

içtihadın muadili olarak kullanılmıştır.Yine terim olarak ifade edilmese de re’y 

ictihâdı altında kıyas, istihsân, istıslâh ve örf gibi hüküm çıkarma yöntemlerinin 

tamamına müracaat edilmiştir.  

 Râşid halifeler dönemi ve akabinde devam eden fetih hareketleri, muazzam 

bir insan kaynağının İslâm topraklarına girmesine sebep olmuştur. Bir çok sahabe 

başta fethedilen ülkelerde yaşayan halkları irşâd olmak üzere çeşitli sebeblerle yeni 

kurulan şehirlere yerleşmişler, buralarda ders halkaları oluşturup öğrenciler 

yetiştirmişlerdir. Sahabenin bulundukları bölgelerde gösterdikleri ilmî ve içtihâdî 

faaliyetler neticesinde, zamanla her bölge halkı biraz da içinde bulundukları sosyal 

ortamın farklılığının gereği olarak yalnızca kendi bölgesinde bulunan sahabenin 

görüş ve rivâyetlerine dayanmaya başlamış ve bu da  yavaş yavaş fıkhî bölünmelere 

zemin hazırlamıştır.  
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 Böylece Hicrî I. Yüzyıl sonları ile II. Yüzyıl başlarında  İslâmî geleneğin 

iyice yerleşmiş olduğu Hicaz’da Hadis ağırlıklı hukuk akımı gün yüzüne çıkarken; 

muhalefet ortamının egemen olduğu Irak’ta re’y ağırlıklı hukuk akımı şekillenmeye 

başlamıştır. Her iki ekolün de gerek oluşumunda gerekse  doktriner farklılığında 

sosyal değişim unsuru hayati bir rol oynamıştır. Irak’ta mevcut olan karmaşık sosyal 

yapı, burada reye dayalı bir hukuk ekolünün oluşmasının başlıca nedenlerinden biri 

olmuştur. Öte yandan bölgenin Medine’ye olan coğrafi uzaklığı hadis malzemesinde 

buna paralel bir yetersizliğe neden olmuş; siyasî olayların tesiriyle yaygınlık kazanan 

hadis uydurma hareketi de, hadislerin kabulünde Iraklılar’ın bir takım ek şartlar ileri 

sürmelerine; bu şartları taşıyan hadislerin az olması da re’y içtihadına daha fazla 

önem vermelerine sebep olmuştur.  Buna karşın Medine’de Ehl-i hadis olarak 

isimlendirilen ekol neşvü nemâ bulmuştur. Elbette Hicazlılar; Hz.Peygamber’in 

burada yaşamasının ve bölgede çok sayıda sahabe bulunmasının tabii sonucu olarak 

Sünnet’e dair malzemeye Iraklılar’a nispetle daha fazla sahiplerdi. Bu nedenle 

meydana gelen hemen her hadisede re’yi hesaba katmaya lüzum kalmadan sünnete 

dayanarak hüküm verebiliyorlardı. Bu da bölge alimlerinin doğal olarak hadise daha 

çok müracaat etmelerini mümkün kılıyordu. Ayrıca  Irak’a nispetle kargaşadan uzak 

sade bir yaşam tarzının hüküm sürdüğü Hicaz’da çok fazla yeni sosyal problem 

meydana gelmemesi ve ortaya çıkan meselelerin hükümlerini belirlemede  

müktesebatlarında bulunan hadis ve âsârın genellikle kafi gelmesi, Medineliler’in 

re’y ve kıyastan kaçınmaları sonucunu doğurmuştur. 

 Şu halde; Iraklılar için hadis rivayetlerine ihtiyatlı  davranmayı gerektiren 

sebeplerin hemen hemen aynısı Hicazlılar için re’yden uzak durmayı ve kendi 

bölgelerindeki sahih hadislerle yetinmeyi  gerekli kılmıştır ki bu olgu sadece 
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ahkamın değişmesi meselesinin  değil aynı zamanda İslâm hukuk usulünde var olan 

hüküm çıkarma yöntemlerinin de sosyal değişim süreci ile ne kadar ilgili 

bulunduğuna ve bunun İslâm hukuk tarihindeki etkilerinin ne derece büyük olduğuna 

delildir. Takip eden devrede özellikle Abbâsîler’in ilk iki yüz yılı sosyal ve siyasî 

açıdan olduğu kadar fıkhî açıdan da tam bir gelişme dönemi olmuştur.  Bu dönmede 

Ehl-i hadisin devamı kabul edilebilecek Mâlikî mezhebi ile Ehl-i re’yin devamı 

sayılabilecek Hanefî mezhebi’nin yanısıra her iki mezhebin yöntemlerini meczederek 

sistemleştiren Şâfiî mezhebi teşekkül etmiştir ki; bu üç büyük mezhebin metodolojik 

ayrılıklarının ana hatları sosyal değişim ve İslâm hukuk usulü bakımından yine bir 

hayli ilgi çekicidir.  

 Zamanla; İslâm dünyasında siyasî birliğin parçalanması, Haçlı Seferleri ve 

Moğol İstilasının yol açtığı kargaşa ve buhran dönemi, ek olarak iç siyasî 

çekişmelerin tetiklediği mezhep taassubu ve yabancı unsurların artan etkisi sonucu 

Arap dilinin devre dışı kalması, taklid ruhunun yaygınlaşmasına ve Kur’ân’ın hayata 

yön veren bir kitap olmaktan ziyade sadece kutsal bir metin olarak algılanmasına 

sebep olmuş, Sünnet toplumsal uzlaşı sağlayan bir konuma indirgenmiş bunun 

neticesinde İslâm hukukçuları anlama çabalarını Kur’ân ve Sünnet’e yöneltmek 

yerine önceki fakihlerin sözlerine ve hukuk kitaplarına hasretmişlerdir. Sosyal 

problemlere yalnız mezhep içerisinde çözüm aranması da mezhep taklitçiliğinin bu 

defa hukuki çerçevede karşımıza çıkmasına neden olmuştur. Bütün bunlar 

gelenekselleşmeyi beraberinde getirmiş, esasında İslâm Kültür ve Medeniyetinin 

varlığını devam ettirebilmesi bakımından bu gelenekselleşme önemli olmakla birlikte 

maalesef böylece toplumsal yapı ve kültür, yeniliğe ve değişime kapanmış ve ilk 
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dönemlerdeki fikrî canlılık yitirilmiş, içtihâd ruhunun yerini taklit ruhuna 

bırakmasına zemin oluşturulmuştur.  

 Bütün bunlar geçerli olmakla beraber, İslam hukuk tarihindeki 

durağanlaşmanın en temel nedeni herhalde bu dönemde büyük çapta bir sosyal 

değişimin yaşanmamış olmasıdır. Zira hukuk ve toplumsal hayat birbirinden 

tamamen bağımsız iki farklı alan olmayıp bir bütünün iki parçası durumundadır. Bu 

nedenle, toplumsal alanda yaşanan durağanlık doğal olarak hukuk alanına da 

yansıyacaktır. Zira fıkıh tüketici bir bilim olduğu için, onun durağanlığı üretici 

disiplinlerdeki dinamizm eksikliğinden kaynaklanmaktadır. Bu durum sanayi inkılabı 

sonucunda tekrar karşı karşıya kalınan büyük çaplı sosyal değişimlerin ortaya çıktığı 

döneme kadar bu şekilde devam edecektir. 

 Fransız İhtilali, Sanayi İnkılabı ve Aydınlanma Felsefesi ile birlikte 

şekillenmeye başlayan yeni dünya; İslâm Medeniyetini inanç, kültür ve yaşam tarzı 

bakımından etkilediği kadar İslâm hukukunun metod ve uygulamalarının yeniden 

gözden geçirilmesini de zorunlu kılmıştır.  Ancak günümüzün çok hızlı ve geniş 

sosyal değişimi altında sağlıklı bir içtihâd için  sosyolojik, ekonomik, biyolojik ve 

bilimsel verilerin de dikkate alınması gereği unutulmamalıdır. Bu noktada İslâm 

hukukun temel kaynakları ve genel ilkelerini de dikkate almak kaydıyla; içtihâdın 

tekrar aktifleştirilmesi ve dolayısıyla icmâ‘ın tekrar işler kılınması; hükümlerin 

illetlerinin ve gözettiği maksatların tespit edilip değişen illet ile birlikte hükümlerin 

de değiştirilmesi; toplumun maslahatlarının gözetilmesi; toplumun içinde bulunduğu 

zaruret hallerinin göz önünde bulundurulması ve örfe dayanarak verilmiş hükümlerin 

tekrar gözden geçirilmesi olarak sıralayabileceğimiz dört ilke, değişimle gelen 
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problemlerin çözüme kavuşturulması ve elde edilen hükümlerin uygulanabilirliğini 

sağlaması açısından müçtehide son derece geniş imkânlar sunar.  

 İçtihad tamamen teorik bir süreç imiş gibi sosyal realiteyi dikkate almadan 

yapılacak içtihadlar insanların problemlerine çözüm olamayacağı gibi Şâri’in nihai 

maksadını  da temin edemez. Unutulmamalıdır ki; İslam Hukuk Usulünde var olan 

hüküm çıkarma yöntemleri ile sosyal değişim olgusu arasında en başından beri asla 

gözardı edilemeyecek bir bağ söz konusu olmuştur.  
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ABSTRACT 

  

Social change is a case exqperienced by all societies throughout history. 

However, a collection of rules that ensure the stability of social order against change 

is also needed. Religion, as well as the Law, is the prior source of stability and 

healthy change in community. 

Since Islamic jurisprudence is a god-source legal system  it involves data of 

law as well as religion. Islamic jurisprudence is a universal legal system which 

responds to social change. Revealation, before all else,  addressed  to man of the 

period which sent down (tanzil). The Prophet  made a legal decision  (ijtihad) on the 

issues which Quran did not made a clear decision, and taught method of ijtihad to his 

companions. 

With the death of the Prophet, there is no possibility of application to prophet 

for a problem any more. But the problems to be solved can not be left insoluble too. 

Regarding these problems the companions  remained connected to certain methods to 

conclude  decisions. Although,  they are technically subject to separate Classification 

in this area ijtihad and ray nestled in each other. The Righteous Caliphs period and 

subsequently conquest movements caused tremendous human population to enter to 

islamic soils. Also differences of new social atmosphere laid the groundwork to 

dividings in jurisprudence slowly. 
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Thus, towards the end of the I. century hegirae and at the first years of the II. 

century hegirae the ecole of hadith weighed fiqh came on the scene in Hijaz where 

islamic tradition  highly became stable, while on the other side,  the ecole of  ray 

weighed fiqh began to take shape in opposition dominated Iraq. Social change 

structure had a vital role both on formation and doctrinal structure of those schools. 

Against the complex social structure in iraq the simple order and abundance of 

material  of sunnah in Madinah  paved the way to formation of Ehl-i Hadith in this 

region. This fact is a clear evidence for the relation between methods of istinbat 

(driving legal norms from the sources) in islamic juriprudence and social change. 

Following era, especially first two centuries of Abbasites became a development 

period in fıqh as well as in social, economical and poltical fields. Three schools of 

law (Madhhabs) Hanafi ,Shafi`i and Maliki  madhhabs were formed at this period 

and this methodological differences in these three schools are also interesting for 

social cahange and Islamic jurisprudence. 

 As the time passed the  the crisis which were  paved the way by political 

smash in islamic world, Crusades and Mongol invation caused madhhab fanaticism 

and subsequently the intellectual liveliness were lost by majority of muslim 

intellectuals and the soul of ijtihad left its place to imitation. 

 However the main cause of stability in İslamic jurisprudence is the absence 

of great social changes in world in general and in the muslim world as well at this 

time.  This situation would keep on until the industrial revolution’s enormous social 

activity. The new world which started to take shape by the french revolution, 
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industrial revolution and enlightenment philosophy had an  influence on Islamic 

civilization in culture, belief and life and even in fıqh. 

Islamic Jurisprudence closely  concerned with the realities of human 

community . In the case of the fast and wide social change circustamces of our time 

there is no doubt it is necessary for the mujtahid to have been furnished with 

biological, scientific, sociological, economical knowledge etc.,. İjtihad is not a 

teoritical progress merely. The presence of relation, from the begining, between 

methods of istinbat in Islamic jurisprudence and social change, it should not be 

forgotten. 

TAGS 

Social change, Methods of istinbat, Schools of law (Madhhabs), Hanafi 

,Shafi`i and Maliki  madhhabs, French Revolution, Industrial Revolution, Ehl-i 

Hadith, Ehl-i Ray, Legal decision(ijtihad). 
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ÖZET 

 

Sosyal değişim tarih boyunca bütün toplumların tecrübe ettiği bir  olgudur. 

Bununla birlikte  değişme karşısında sosyal düzenin istikrarını temin edecek bir 

kurallar topluluğuna da ihtiyaç duyulur. Hukuk gibi dinde  toplumda istikrarın ve 

sağlıklı değişimin öncelikli kaynağıdır. 

 İslam hukuku ilahi kaynaklı bir hukuk sistemi olduğundan  din kadar 

hukukunda verilerini içermektedir. Vahiy de öncelikli olarak nâzil olduğu dönemin 

insanını muhatap almıştır. Hz. Peygamber de Kuranın açık hüküm belirtmediği 

konularda içtihatta bulunmuş ve içtihat metodunu sahabelerine öğretmiştir.  

 Hz. Peygamberin vefatıyla birlikte artık bir problemi  Hz Peygambere arz 

etme imkanı kalmamıştır. Fakat çözüm bekleyen problemler çözümsüz de 

bırakılamayacağından  bu problemlerle ilgili olarak sahabeler hükme varırken belli 

bir takım yöntemlere bağlı kalmışlardır. Teknik olarak ayrı tasnife tabi tutulsa da bu 

dönemde içtihat ve rey içiçe geçmiştir. Raşit halifeler dönemi ve akabindeki fetih 

hareketleri muazzam bir insan nüfusunun İslam topraklarına girmesine sebep 

olmuştur. Sosyal atmosferdeki farklılıklar da hukuk alanındaki bölünmelere zemin 

oluşturmuştur. 
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Böylece Hicrî I. Yüzyıl sonları ile II. Yüzyıl başlarında  İslâmî geleneğin 

iyice yerleşmiş olduğu Hicaz’da Hadis ağırlıklı hukuk akımı gün yüzüne çıkarken; 

muhalefet ortamının egemen olduğu Irak’ta re’y ağırlıklı hukuk akımı şekillenmeye 

başlamıştır. Her iki ekolün de gerek oluşumunda gerekse  doktriner yapısında sosyal 

değişim unsuru hayati bir rol oynamıştır. Iraktaki karmaşık sosyal yapının aksine 

Medine’deki sade hayat ve hadis malzemesinin bolluğu burada  Ehli hadisin neşvü 

nema bulmasına ön ayak olmuştur. Bu olgu İslam hukukunda hüküm çıkarma 

yöntemleri ile sosyal değişim  arasındaki ilişkinin açık delili durumundandır.  

Takip eden devrede özellikle Abbâsîler’in ilk iki yüz yılı sosyal ve siyasî 

açıdan olduğu kadar fıkhî açıdan da tam bir gelişme dönemi olmuştur. Mâlikî, Hanefî 

ve  Şâfiî mezhepleri bu dönemde teşekkül etmiştir ki; bu üç büyük mezhebin 

metodolojik ayrılıklarının ana hatları sosyal değişim ve İslâm hukuk usulü 

bakımından yine bir hayli ilgi çekicidir.  

Zamanla; İslâm dünyasında siyasî birliğin parçalanması, Haçlı Seferleri ve 

Moğol İstilasının yol açtığı kargaşa ve buhran dönemi mezhep taassubuna yol açmış 

ve neticede  fikrî canlılık Müslüman’ın entelektüellerce yitirilmiş, ictihâd ruhu yerini 

taklide bırakmıştır. Bununla beraber, İslam hukukundaki durağanlaşmanın en temel 

nedeni bu dönemde İslam dünyasında da dünyanın kalanın da olduğu gibi büyük 

çapta bir sosyal değişimin yaşanmamış olmasıdır. Bu durum sanayi inkılâbının 

devasa sosyal değişimlerine kadar bu şekilde devam edecektir. Fransız İhtilali, 

Sanayi İnkılâbı ve Aydınlanma Felsefesi ile birlikte şekillenmeye başlayan yeni 

dünya; İslâm Medeniyetini inanç, kültür ve yaşam ve  hatta fıkıh alanında   

etkilemiştir. 
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İslam hukuku insan toplumlarının realiteleriyle yakından ilgilidir. Zamanımızın 

hızlı ve geniş çaplı sosyal değişim ortamında bir müçtehidin biyolojik, bilimsel, 

sosyolojik ve ekonomik vs. verileri bilmesi gerektiği de şüphe yoktur. İctihad sadece 

teorik bir süreç değildir. İslam Hukuk Usulünde en başından beri hüküm çıkarma 

yöntemleri ile sosyal değişim olgusu arasında var olan ilişki unutulmamalıdır. 
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