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ABDULLATĠF HARPÛTÎ’NĠN 

TENKÎHU’L-KELÂM FÎ AKÂĠD-Ġ EHLĠ’L-ĠSLÂM 

ĠSĠMLĠ ESERĠNDE ĠLÂHĠYAT ANLAYIġI 

 

 

Hasan KÜÇÜKYANGÖZ 

Temel Ġslami Bilimler Anabilim Dalı 

Kelâm ve Mezhepler Tarihi Programı 

Adıyaman Üniversitesi, Lisansüstü Eğitim Enstitüsü, Haziran/2023 

DanıĢman: Prof. Dr. Hamdi GÜNDOĞAR 
 

AraĢtırmamız Yeni Ġlm-i Kelâm döneminin en önemli âlimlerinden biri olan 

Abdullatif Harpûtî‟nin Allah'ın zâtı, sıfatları ve fiilleri konusundadır. Bu konuyu 

seçmemizin sebebi, Harpûtî hakkında müstakil olarak yapılan pek fazla bir araĢtırma 

olmadığını fark etmemizdir. Özellikle isbât-ı vâcip konusunda çağdaĢları ile ilgili 

araĢtırmalar varken, Harpûtî hakkında araĢtırma yapılmamıĢ olması dikkatimizi çekmiĢtir. 

AraĢtırmamızda Harpûtî'nin kitabındaki görüĢlerini ele alarak bu görüĢler paralelinde 

hem klasik hem de Yeni Ġlm-i Kelâm dönemi Ģahsiyetlerin konuyla ilgili görüĢleriyle 

araĢtırmamızı tamamladık. 

Harpûtî‟nin isbât-ı vâcip konusunda çağdaĢları kadar çok delil getirmediğini ama 

özellikle de materyalizmi çok eleĢtirdiğini gördük. Bu eleĢtirileri ise üzerinde düĢünülmüĢ 

ve muarızları susturacak nitelikte olması verilen delillerin az olması sorununu ortadan 

kaldırdığı tarafımızca tespit edilmiĢtir. Sıfatlar konusunda ise Harpûtî tartıĢmalı sıfatları 

daha fazla ele almıĢ hem geçmiĢ hem de döneminin düĢüncelerini harmanlamıĢtır. Allah‟ın 

fiilleri konusunda ise Harpûtî‟nin genel manada klasik Ehl-i sünnet çizgisinden ayrılmadığı 

görülmüĢtür. 

Anahtar Kelimeler: Kelâm; Harpûtî; Ġsbat-ı Vâcip; Allah'ın Sıfatları; Allah‟ın 

Fiilleri. 
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Our research is about Abdullatif Harpûtî, and we have seen that there is no research 

on the essence of Allah, his attributes. It has drawn our attention that there is no research 

on Harpûtî, while there is research on his contemporaries, especially on the subject of 

isbât-ı vâcip.  

In our research, we discussed Harpûtî's views in the book Tenkih-ul Kelâm and, in 

parallel with these views, we completed our research with the views of both classical and 

New Science of Kelâm on the subject. 

We have seen that Harpûtî did not provide as much evidence as his contemporaries 

on the subject of proof, but he was especially critical of materialism. These criticisms have 

been considered and we have determined that the fact that the opponents are silenced 

eliminates the problem of the lack of evidence. On the subject of adjectives, Harpûtî 

handled the controversial adjectives more and blended the thoughts of both the past and the 

period. As for the actions of Allah, it has been seen that Harpûtî did not depart from the 

classical Ahl as-sunnat line in general terms. 

 

Keywords: Kalam; Harpûtî; Proof of Vacip; Attributes of Allah; Acts of Allah. 
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1. GĠRĠġ 

1.1. AraĢtırmanın Konusu 

Ġslâm tarihi boyunca imânî meseleler, her zaman gündemde kalmıĢ ve 

Müslümanların en temel odak noktalarından biri olmuĢtur. Özellikle tevhîd meselesi 

mevzu bahis olduğunda, Müslümanlar bu meselelere olabildiğince hassasiyet göstermiĢtir. 

Bu bağlamda Ehl-i sünnet ve Mu‟tezile gibi mezhepler, kıyasıya bir fikir mücadelesine 

girmiĢ ve Kelâm ilminin fikrî geliĢimine katkıda bulunmuĢlardır. Bu süreçte Allah‟ın 

varlığı, sıfat ve fiilleri derinlemesine tartıĢılmıĢtır. 

Allah‟ın varlığı hususunda 19. ve 20. Yüzyıla kadar Allah‟ın varlığını inkâr eden 

küçük guruplar olmuĢtur. Fakat gerek materyalizm gerekse ateizm gibi akımlar, dünyada 

revaç bulmaya bu dönemde baĢlamıĢtır. Bu durum karĢısında yine kelâm âlimleri ulûhiyyet 

noktasında dönemin gereklerine göre fikri bir mücadeleye girmiĢtir. Bu sebeple de Yeni 

Ġlm-i Kelâm âlimleri belli baĢlı temel eser niteliğinde ürünler ortaya koymuĢlardır.  

AraĢtırmamızın konusu Yeni Ġlm-i Kelâm dönemi âlimlerinden olan Harpûtî‟nin 

hayatı, eserleri ve ilmi kiĢiliğinin yanı sıra en önemli eserlerinden Tenkîhu’l-Kelâm‟ın bir 

bölümü olan “Ġlâhiyat” bahsini incelenmesidir. Tabiki bunu yaparken Harpûtî‟nin 

görüĢlerini hem gelenek hem de dönemi açısından da değerlendirmek gerekecektir. Zira bu 

hem görüĢlerini hangi geleneğe göre geliĢtirdiğini hem de döneminde yaĢanan inanç 

bunalımına karĢı nasıl bir aksiyon aldığını bize net bir Ģekilde gösterecektir. Harpûtî‟nin 

kelâmî görüĢlerinin en net Ģekilde görüldüğü eseri Tenkîhu’l-Kelâm, bu yüzden 

çalıĢmamızın temel kaynağı olacaktır. 

1.2. AraĢtırmanın Önemi 

Özellikle 19. yüzyılın sonlarına doğru Ġslâm âleminin batıyla olan münâsebeti ile 

Müslüman toplumların siyasî varlığı ve geleceğiyle ilgili birçok tartıĢma meydana 

getirmiĢtir. Hal böyleyken Ġslâm aydınları, bu meselelerin ilmi zeminde çözüme kavuĢması 

için fikrî devinim yaĢamaya baĢlamıĢtır. Ulemâ, Ġslâmî ilimlerin hâli hazırda içinde 

bulunduğu durumdan ve bu ilimlerin Ġslâm toplumuna yön verememesinden dolayı Ġslâmî 

ilimlerde tecdit üzerine çalıĢmaya baĢlamıĢtır. Zira bu ilimlerin artık zamanın ihtiyaçlarına 

hem içerik hem de yöntemlerinden dolayı gerekli cevabı veremediğini düĢünmüĢlerdir. 
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Kelâm ilmi de bu durumdan payına düĢeni almıĢ ve 19. yüzyılda Yeni Ġlm-i Kelâm 

dönemi baĢlamıĢtır. Yeni Ġlm-i Kelâm dönemi âlimlerinden olan Harpûtî hem tahsili hem 

hocalarının kalitesi hem de Osmanlı‟da müderris olarak görev aldığı medreseler 

bakımından en önemli isimlerden biridir. Harpûtî, özellikle Kelâm alanında pek çok eser 

ve fikir üretmiĢtir. Harpûtî‟nin bu eserleri, 20. yüzyılda çağın kelâmî problemlerine 

nispeten çözüm üretmeye çalıĢmıĢ, birçok felsefî akıma karĢı Ġslâm‟ı savunmuĢtur.  

 Günümüzdeki gerek ateizm gerekse de deizm gibi akımların gençliğimiz üzerindeki 

etkisi âĢikardır. Bundan dolayı ilgili konuya bir de Yeni Ġlm-i Kelâm dönemi âlimlerinden 

ve üzerinde pek fazla çalıĢma yapılmamıĢ olan Harpûtî‟nin penceresinden bakmanın ayrı 

bir önemi hâiz olacağından bu konuyu çalıĢmanın uygun olacağı düĢünüldü. Bu çalıĢma ile 

Ġlâhiyat hususunu, Yeni Ġlm-i Kelâm dönemine göre ele almıĢ olan Harpûtî‟nin kelâmî 

bakıĢ açısının yanında, kendisinin Ġlâhiyat konusundaki görüĢlerini de ilmî düzeyde 

inceleme fırsatı sunacağı düĢünülmektedir. 

1.3. AraĢtırmanın Amacı 

 Harpûtî‟nin yaptığı ilmî çalıĢmalara rağmen akademik câmia tarafından fazla 

üzerinde çalıĢılan bir Ģahsiyet olmaması, araĢtırmalarımız sonucunda edindiğimiz bir 

kanaattir. Aslında Harpûtî, ihmal edilmemesi gereken bir âlimdir.  

 Harpûtî‟nin Tenkîhu’l-Kelâm kitabının yeni bakıĢ açısı, muhteva ve üslûp gibi 

özellikleri dikkate alındığında yapacağımız çalıĢmanın ne denli yerinde ve isabetli olduğu 

aĢikârdır. Bununla birlikte bu çalıĢmadaki esas amaç Yeni Ġlm-i Kelâm dönemi bakıĢ 

açısıyla Harpûtî‟nin Kelâmî görüĢlerinden ziyade onun Ġlâhiyat konusu hakkındaki 

görüĢlerini görmeyi amaçlamaktayız. 

1.4. AraĢtırmanın Metodu 

 Harpûtî‟nin Tenkîhu’l-Kelâm adlı eserinde, Ġlâhiyat anlayıĢını incelenirken mümkün 

olduğu kadar Ġslâm âlimleri ve filozoflarının görüĢlerinden faydalanılmıĢtır. Bunun için 

klasik kelâm âlimlerinin Ġlâhiyat konusundaki görüĢlerini, gerek Arapça gerekse de 

tercüme eserleri taranmıĢtır. Harpûtî‟nin Yeni Ġlm-i Kelâm dönemine yön veren bir 

Ģahsiyet olmasından dolayı, kendi döneminde tartıĢılan Ġlâhiyat konusundaki kelâmî 

eserleri de incelenmiĢtir. Ayrıca ilgili konu hakkında sempozyum, kitap, makale, tez, 

ansiklopedi maddeleri vb. gibi bütün çalıĢmalardan da yararlanılmıĢtır.  
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Bu doğrultuda çalıĢmamız üç bölümden oluĢmuĢtur. Birinci bölümde; Harpûtî‟nin 

hayatı, eserleri ve ilmi kiĢiliğinden bahsedilmiĢtir. Ġkinci bölümde ise Harpûtî‟nin zât, sıfat, 

üçüncü bölümde ise fiiller ile ilgili görüĢleri, hem klasik hem de muasır mütekellimlere de 

değinilerek etraflıca incelenmiĢtir. Birkaç asırdan beri tartıĢılagelmiĢ olan Allah‟ın varlığı 

hakkındaki tartıĢmalara verilen cevaplar ve isbât-ı vâcip konusu, bu bölümde ele alınmıĢtır. 

Daha sonra ise Allah‟ın sıfatları, Allah için caiz olan ve olmayan durumlar ve Allah‟ın 

bi‟set dıĢındaki fiilleri yine aynı metotlarla incelenmiĢtir. 

1.5. Kavramsal Analiz 

ÇalıĢmaya baĢlamadan önce ele alınacak konularda geçecek olan bazı kavramlara yer 

vermek uygun olacaktır. Çünkü ilgili konularda hem bu kavramlar sıkça kullanılacak hem 

de bu kavramlara fazla değinilmeyecektir. Bu açıdan Yeni Ġlm-i Kelâm, varlık, vücub, 

imkân, imtina‟, isbât-ı vâcip, delil ve istidlâl kavramlarını ele ağırlıklı olarak ele 

alınacaktır.   

1.5.1.  Yeni ilm-i kelâm  

Kelâm ilminin oluĢmasında, diğer tüm ilimlerde olduğu gibi toplumda meydana 

gelen birtakım olaylardan dolayı doğan ihtiyaçlar önemli bir etken olmuĢtur. Bunun 

yanında, dünya genelinde dönemin koĢulları, Kelâm ilminin ağırlık verdiği veya 

veremediği konular, yöntem ve üslup yetersizliği gibi birçok durum Kelâm Ġlminde bir 

yeniliği elzem haline getirmiĢtir. 

Özellikle Mu‟tezile‟nin domine ettiği ilk dönem mütekellimleri, Allah‟ın zât ve 

sıfatlarına ağırlık vermiĢler ve o dönemin içinde bulunduğu durumlar gereği Allah 

tasavvuru çerçevesinde kelâmî tartıĢmalarını gerçekleĢtirmiĢlerdir.  

Mihne döneminin bitmesi ve siyasî konjonktürün tersine dönmesiyle birlikte Ehl-i 

hadis anlayıĢı güçlenmiĢ ve Kelâm ilminde yeni bir dönemin kapısı aralanmıĢtır. Ne var ki 

bu dönemden sonra Grek Felsefesi, tercümeler yolu ile Ġslâm düĢünce sistemine girmiĢ ve 

Kelâm ilminde hem yöntem hem de konular birtakım değiĢikliğe uğramıĢtır. Mütekellimler 

bu değiĢikliklerle beraber, Mantık ilmini Kelâm‟a tatbik etmiĢlerdir. Gazzâlî “Tarîkatü‟l- 

Müteahhirîn” diye adlandırılan bu döneme öncülük etmiĢtir.1 Çünkü ona göre hem Ehl-i 

sünnet olan mezhepler hem de Ehl-i bid‟at olan mütekellimleri tartıĢtıkları konularda aklî 

                                                           
1
 Murteza Bedir, “Mütekaddimîn ve Müteahhirîn”, TDV İslâm Ansiklopedisi (Ġstanbul, 2006), 32/187. 
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deliller kullanmakta fakat bunu yaparken mantık kurallarını tatbik etmemektedirler. Ayrıca 

mütekellimler felsefeyle baĢa çıkmaya çalıĢtıkları halde felsefe konularına da 

değinmemektedirler.2 

Kelâm ilminin geçirdiği süreç bununla da kalmamıĢ, insanlığın içinden geçmiĢ 

olduğu olaylar neticesinde Kelâm ilminin artık hayatla bağının kalmadığı, insanların 

ihtiyaçlarına cevap veremediği gibi eleĢtiriler gelmeye baĢlamıĢtır. Bunun üzerine birçok 

âlim, Kelâm ilminin hem yöntem hem de içerik bakımından bir yeniliğe ihtiyacı olduğunda 

mutabık kalmıĢlardır. Bu süreç sonucu, Yeni Ġlm-i Kelâm dönemi olarak adlandırılan 

dönem baĢlamıĢtır.3  

1.5.2. Varlık 

Türkçe varlık kavramının Arapça karĢılığı olan vücûd kelimesi, “ و-ج-د” sülâsî 

fiilinden türetilmiĢtir. Sözlükte “kaybolan Ģeyi bulmak, bir Ģeye ulaĢmak; sahip olmak, 

zengin olmak” gibi anlamlara gelmektedir.4 Aynı Ģekilde Türkçe‟de kullandığımız vicdan 

kelimesi de vücûd ile aynı kökten türemekle beraber “algılamak” anlamında da 

kullanılmaktadır. Vücûd kelimesi, felsefenin tercüme faaliyetleri sonrası Arapça‟ya 

intikaliyle Grekçedeki “var olan” manasına gelen “estin” kavramının Arapçadaki karĢılığı 

olarak kullanılmaya baĢlanmıĢtır. Aynı zamanda Farsça‟da hest kavramı da mevcûd ve 

hüve kavramlarıyla Arapçadaki karĢılığını bulmuĢtur.5 

Terim anlamına gelince varlık kelimesi hem filozoflar hem de mütekellimler 

tarafından ortak bir Ģekilde tanımlanamamıĢtır. Bunun sebebi ise kanaatimize göre varlık 

kavramının metafiziğin ve felsefenin en çok üzerinde durulan en önemli kavramlarından 

olmasıdır. Varlık kavramı hakkında birçok düĢünür belli baĢlı tasnife gitmiĢtir. Bu konuya 

iliĢkin Farabî, varlık-vücûd mefhumunu aklın eriĢebildiği en asıl kavram olarak 

nitelendirmektedir. Varlık kavramı bedîhî ve kablîdir.6 Yani düĢünmeye gerek kalmadan 

ilk müĢahede edilen ve akıl tarafından tasavvuru hemen anlaĢılan bir kavram olarak 

nitelendirilir. Bu yüzden varlık kavramıyla alakalı olarak bir tanım yapmak gereksizdir.  

                                                           
2
 Bekir Topaloğlu, Kelâm İlmi Giriş (Ġstanbul: Damla Yay., 1993), 33-34. 

3
 Topaloğlu, Kelâm İlmi Giriş, 33-34. 

4
 Hüseyin b. Muhammed b. Râgıb el- Ġsfahânî (Ankara: Çıra Yayınları, 2012), “el-Müfredât fî Garîbi‟l-

Ḳurʾân”, “vcd”, 1134. 
5
 Alı  Durusoy, “Vücûd”, TDV İslâm Ansiklopedisi (Ġstanbul: TDV Yayınları, 2013), 43/134. 

6
 Mahmut Kaya, “Vücûd”, TDV İslâm Ansiklopedisi (Ġstanbul: TDV Yayınları, 2013), 43/138. 
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Varlık kavramı hakkında Ġbn Sînâ “Varlık, var olma bakımından sadece varlıktır. 

Ondan baĢka bütün kavramlar, varlıktan soyutlanmıĢtır. Varlık, baĢka bir Ģeye gerek 

kalmadan zihinde apriori olarak bilinen kavramlardır.” Ģeklinde düĢünmektedir.7  

Fahreddin er-Râzî‟nin görüĢleri, Ġbn Sînâ‟nın görüĢleriyle bağdaĢmaktadır. Râzî‟ye göre, 

insanın en baĢta tasavvur ettiği hakikat, varlıktır. Varlık konusunu doğru bir Ģekilde 

anlayabilmek için de üç hususun birbirinden ayrı ayrı Ģeyler olduğunun bilinmesi 

gerekmektedir. Bu bilinmesi gereken Ģeyler; varlığın ilk oluĢu, varlığın tarifsizliği ve 

tasavvur açısından ilk Ģey olduğu Ģeklinde sıralanmaktadır.8 

Hem filozoflar hem de mütekellimler varlık kavramını tam manasıyla anlayabilmek 

için çeĢitli uğraĢlar vermiĢtir. Bu yüzden birçok filozof ve de mütekellim varlık kavramını 

çeĢitli derecelere ve bölümlere bölerek anlama çabasına giriĢmiĢtir. Fakat varlık kavramı 

zaman içerisinde kadîm-hâdis, vâcip-mümkin, küllî-cüz‟î, cevher-araz, basit-mürekkep, 

vâhid-kesîr, kuvve-fiil, tam-nâkıs, illet-ma„lûl terimleriyle beraber düĢünülmemeye 

baĢlanmıĢtır.9 

1.5.3. Vücub, Ġmkân, Ġmtina’ 

Gerek felsefeciler gerekse mütekellimler varlık söz konusu olduğundan varlık 

kavramını daha iyi anlama adına varlık kavramında çeĢitli ayrımlara gitmiĢlerdir. Örneğin, 

Ġbn Sînâ varlığı ikiye ayırmıĢ ve bunlara “zorunlu varlık” ve “mümkün varlık” demiĢtir.10 

Ġbn Sînâ‟nın varlık kavramını bu Ģekilde ikiye ayırmasının arka planında mantık ilmindeki 

görüĢleri yatmaktadır. 

Ġbn Sînâ doğru önermeler için olmazsa olmaz „el mevadd‟us-salase‟ yani konu ve 

yüklem arası zorunlu üç iliĢkiden bahsetmektedir. Onun yaklaĢımına göre ilk iliĢki 

yüklemin konuya yüklenmesidir ki bu zorunlu olarak ortaya çıkmaktadır. Mesela “Ġnsan 

cisimdir.” önermesi Ġbn Sînâ‟ya göre zorunlu bir önermedir. Ġnsanın cisim olması insanın 

ayrılmaz bir gerçekliğidir. Bu yüzden insana cisim olması zorunlu olarak yüklenmektedir. 

Ġkincisi yüklemin konuya asla yüklenememesiyle alakalıdır. Bu durumda yüklem hiçbir 

zaman mevzuya yüklenemediği gibi önermenin doğru olabilmesi için de yüklemin 

mevzudan olumsuzlanması gerekmektedir. Mesela insan ve taĢ arasındaki iliĢkiyi ele 

                                                           
7
 Ġbn Sînâ, Şifâ: Metafizik-I, çev. Ekrem Demirli - Ömer Türker (Ġstanbul: Litera Yay., 2004), 27. 

8
 Râzî Fahreddin, el- Mebâhisü’l- Meşrikiyye (Tahran: Mektebetu‟l- Esedî, 1966), 1/11. 

9
 Durusoy, “Vücûd”, 43/137. 

10
 Ġbn Sînâ, Şifâ: Metafizik-I, 29. 
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alalım. “Ġnsan taĢtır.” Ģeklinde bir önermede bulunursak bu önerme doğru bir önerme 

olmaz. Ġnsan ve taĢ arasındaki bu önerme konu ve yüklem tamamen farklı Ģeyler olduğu 

için bu önerme sadece yüklemi mevzudan olumsuzlama durumunda doğru bir önerme 

olabilir. Kısacası “Ġnsan taĢ değildir” Ģeklindeki bir önerme ile insan ve taĢ arası doğru bir 

önermede bulunmuĢ oluruz. Nitekim bu iliĢkiyi Ġbn Sînâ imkânsız iliĢki Ģeklinde 

tanımlamaktadır. Bunun sebebi taĢın insana asla yüklenememesidir. Sonuncusu ise 

önermedeki durumun mümkün olabilmesi durumudur. Bu durumda ilgili yüklem hem 

zorunlu olarak konuya yüklenemez hem de zorunlu olarak yüklemden olumsuzlanamaz. 

Bu durumda yüklemle konu arasında zorunluluk konusunda ihtimaller ortaya çıkar. Mesela 

insan ile kelâmcı olma arasındaki iliĢki bir imkân meselesidir.11 Yani kelâmcı olmak ve 

insan olmak arasında zorunlu bir iliĢki bulunmamaktadır. Ġnsanların kendi imkân ve 

kabiliyetine göre kelâmcı olabilir veya olmayabilir. 

Gazzâlî varlığı ikiye ayırmaktadır. Bunların ilki “varlığı kendi zatından olan varlık”, 

ikincisi ise “varlığı baĢkasından olan varlık” Ģeklindedir. Gazzâlî‟ye göre varlığında baĢka 

bir Ģeye muhtaç duyanın varlığı, kendisiyle kaim değildir. Bilakis bu varlık emanet bir 

varlıktır. Bu varlık zâtı itibariyle esasında sırf âdemden teĢekkül etmektedir. Bu varlıkların 

mevcudiyeti ancak baĢka varlığa izafetle mümkün olabilir.
12

 Ebu Mu„în en-Nesefî 

(508/1114) ise Mâturîdî gelenekte varlık konusunda en sistematik tasnifi yapan ilk 

isimlerdendir. Ona göre dünyadaki varlıklar cevher, cisim, araz olmak üzere üç çeĢittir. 

Fakat durumun aklî boyutuna inilecek olunursa akıl planında varlık üç farklı Ģekilde 

anlaĢılmalıdır. Bunlar vâcip yani varlığı zorunlu, câiz yani varlığı mümkün, mümtenî yani 

barlığı imkânsız varlık Ģeklindedir.
13

 

Bu bağlamda düĢünüldüğünde akıl, varlık hakkında üç hükme varır. Bunlar vâcip, 

mümkün ve mümtenî varlıktır. Vâcip, varlığı zâtı zorunlu olarak gerekli olan varlıktır. 

Mümkün ise varlığı zâtı gereği zorunluluk arz etmeyen varlıktır.14 Son olarak mümtenî ise 

yokluğu zâtı gereği imkânsız olan varlıktır.15 Tabi bu ayrım genel olarak ontolojik 

yaklaĢımla filozofların yaklaĢımıdır. Genel manada müteahhirun dönemi kelâmcılar vâcip-

mümkün kavramlarını, kadîm- hâdis terimleriyle de ifade etmektedir. Daha sonraki 

                                                           
11

 Ali Ebrahimzâde, “Ġbn Sînâ‟da Zorunlu Varlığın Mahiyeti Meselesi”, Dinî Araştırmalar 15/42 (2012), 157. 
12

 Gazzâlî, el-İḳtiṣâd fi’l-iʿtiḳād, çev. Osman Demir (Klasik Yayınları, 2020), 29-30. 
13

 Ebü‟l-Mu‟în Meymûn b. Muhammed en-Nesefî, Tabsıratü’l-Edille, thk. Hüseyin Atay (Ankara: TDV 

Yayınları, 2004), 83. 
14

 Mahmut Kaya, “Ġmkân”, TDV İslâm Ansiklopedisi (Ġstanbul: TDV Yayınları, 2000), 22/224. 
15

 Ġlyas Üzüm, “Hüküm”, TDV İslâm Ansiklopedisi (Ġstanbul: TDV Yayınları, 1998), 17/446. 
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süreçlerde bu terimler, Allah‟ın varlığını delillendirme noktasında imkân delilene 

kaynaklık etmiĢtir.16 

1.5.4. Ġsbât-ı vâcip 

Ġsbât-ı vâcip iki kelimeden oluĢan Arapça bir terkiptir. Bu terkibin ikinci kelimesi 

olan vâcip kavramına yukarıda temas edilmekle, beraber ilgili terkibin ilk kelimesi isbâttır. 

Arapça “ث-ب-ت” kelimesinden türemiĢ isbât terimi “bir durumu açıklığa kavuĢturma, 

delillendirme, bir hakkın veya olgunun kesin olduğu ile ilgili deliller sunma ” gibi manalar 

ifade etmektedir.
17

 Fıkıh usulü, Felsefe, Kelâm ve Mantık gibi ilimlerde kullanılan isbât 

kelimesi; hukuken daha özel bir ifade etmektedir. Bu açıdan isbât, ileri sürülen bir iddianın 

gerçekliği konusunda Ģüpheleri ortadan kaldıracak Ģekilde delil getirmek Ģeklinde 

yorumlanmıĢtır. Genel manada isbât ve vâcip birlikte kullanıldığında ise varlığında hiçbir 

Ģeye muhtaç olmayan, mükemmel bir yetkinliğe sahip olan yüce Allah‟ın var oluĢuna 

yönelik deliller sunma çabalarını ifade eden bir terim olarak kullanılmaktadır. Ġsbât-ı vâcip 

bu yönüyle tarih boyunca hem mütefekkir hem de mütekellimler tarafından üzerinde 

durulan bir kavram olarak karĢımıza çıkmaktadır.18  

Ġslâm düĢünce sistemi gerek dînî, gerek siyâsî, gerekse de fikrî ve içtimaî nedenler 

vasıtasıyla birçok geliĢme kat etmiĢtir. Bu sayede insanın aklı ve fıtratı gereği birtakım 

fırka ve mezhepler ortaya çıkmıĢtır. Ġslâm ilahiyatında da karĢılaĢılan sorunların çözülmesi 

ve ilahiyatın sistematik hale gelmesi, yine akıl sayesinde olmuĢtur. Bu gibi durumlar 

sebebiyle de kelâm ilmi ortaya çıkmıĢtır. Kelâm ilminin baĢlıca konularından biri olarak 

karĢımıza çıkan "isbât-i vâcib" mevzusu da Ġslâm mütekellimleri tarafında üzerinde hayli 

durulan bir konu olmuĢtur.
19

 

Tarih boyunca inkârcılar hep var olmuĢlardır. Ġslam inanç esaslarını savunan 

mütekellimler, inkârcılarla mücadele konusunda ise daha avantajlı durumdadırlar. Çünkü 

bir Ģeyi inkâr etmek her zaman bir Ģeyi isbât etmeye kıyasla daha meĢakkatlidir. Zira genel 

geçer konularda nefyin hiçbir hükmü bulunmamaktadır. Bir nefiy ile inkârcı, haklılığını 

kanıtlayamaz. Bunun için inkâr eden kiĢinin de ilgili meselenin inkârı ile ilgili birtakım 

                                                           
16

 Fadıl Ayğan, “Varlık Teorisi”, Sistematik Kelâm (Ġstanbul: Beyan, 2020), 91-92. 
17

 Râğıb el Isfahânî, Müfredât-Kur’an Kavramları Sözlüğü, çev. Abdulbâki GüneĢ - Mehmet Yolcu, 2010, 

203. 
18

 Ali Bardakoğlu, “Ġsbât”, TDV İslâm Ansiklopedisi (Ġstanbul: TDV Yayınları, 2000), 22/492. 
19

 Bekir Topaloğlu, İslâm Kelâmcılarına ve Filozoflarına Göre Allah’ın Varlığı ( İsbât-i Vâcib ) (Ankara: 

Diyanet ĠĢleri BaĢkanlığı Yayınları, 1992), 12. 
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deliller getirmeli ki davasında haklı çıksın. Bu durumu Ģöyle somutlaĢtırabiliriz. Issız bir 

ada düĢünelim. Bu adada yaĢayanların olup olmadığı ile ilgili bir hükme varmak isteyen ve 

bu konuda tartıĢan iki kiĢiden bu adada insan olduğunu iddia eden kiĢinin isbât için biraz 

dolaĢıp birtakım insan izleri bulması yeterliyken; bu adada insan olmadığını iddia eden 

kiĢinin iĢi o kadar kolay değildir. Çünkü ikincisinin bütün adayı adım adım dolaĢması ve 

hiçbir insanla fiziki temas kuramaması gerekmektedir. Bu da ilk kiĢiye nazaran epey 

meĢakkatli bir uğraĢtır.20 Buna rağmen kelâmcılar Ġslâm‟ın tevhîd anlayıĢına veya temel 

ilkelerine yönelik birtakım inkârlara tatmin edici cevaplar vermiĢler ve onları 

susturmuĢlardır. Kelâmcıların ve mütefekkirlerin bu amaçla getirmiĢ oldukları delillerin 

tümü de isbât-ı vâcip çatısı altında toplanmaktadır.  

1.5.5. Delil – istidlâl 

Delil, Arapça kökenli bir kelime olup “د-ل-ل” kökünden türemiĢtir.  Sözlükte “yol 

göstermek, rehberlik etmek” manasındaki delâlet kelimesinin mübalağasıyla sıfat olmuĢtur. 

Bu haliyle “her Ģeyin bilgisine ulaĢtıran, doğru neticeye ulaĢtıran” anlamına gelmektedir.21 

Kur‟ân-ı Kerîm‟deki çeĢitli âyetlerde delil kelimesi “kılavuzluk etmek, göstermek” 22 gibi 

manalara gelmektedir.23 Terim anlamı olarak delil kelimesi, “kendisi aracılığı ile baĢka bir 

Ģeyin bilgisine ulaĢtıran Ģey” anlamına gelmektedir. Yani delil sayesinde bir durumun 

doğruluğu veya yanlıĢlığı hakkında hüküm verilir. Ġstidlâl kelimesi ise yine aynı kökün 

istif‟âl kalıbından müĢtaktır. Bu haliyle “herhangi bir iddiayı kanıtlamak için delil sunma” 

anlamında gelmektedir.24 

Mütekaddimûn ve müteahhirûn kelâmcıları, delilin tanımlanması konusunda ihtilafa 

düĢmüĢ ve delilli farklı Ģekilde tanımlamıĢlardır. Mütekaddimûn kelâmcıları delili; 

“bilinmesinde duyuların yetersiz olduğu ve zarûrî bilgi ile bilinemeyen hususlarda kiĢiyi 

bilgiye ulaĢtıran Ģey” olarak tanımlarken25 müteahhirûn “bilinmesi baĢka bir Ģeyin 

bilinmesi ile mümkün olan Ģey” Ģeklinde tanımlanmıĢtır.26 Bu Ģekilde bir tanım 

farklılığının sebebi ise iki dönemi birbirinden ayıran Aristo mantığının, delilin tanımına 

                                                           
20

 Mehmet Aydın, “Ateizm ve Çıkmazları”, Ankara Üniversitesi İlâhiyat Fakültesi Dergisi 24/1-2 (01 

Haziran 1981), 188-204. 
21

  Ġsfahânî, Müfredât fî Garîbi’l-Ḳurʾân, “dll”, 386. 
22

 Furkân: 25/45. 
23

 Yusuf ġevki Yavuz, “Delil”, TDV İslâm Ansiklopedisi (Ġstanbul: TDV Yayınları, 1994), 9/136. 
24

 Gazzâlî, el-İḳtiṣâd fi’l-iʿtiḳād, 37. 
25

 Bâkıllânî, et-Temhîd (Kahire, 1947), 39. 
26

 Seyyit ġerif Cürcânî, Kitâbü’t-Taʿrîfât, çev. Arif Erkan (Ġstanbul: Bahar Yay., 1997), 104. 
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tatbiki ile mantıksal unsurların kullanılmasından dolayıdır. Gazzâlî delilin tanımında Aristo 

mantığını çok güzel bir Ģekilde kullanarak; “iki öncülün yeni bir bilgi oluĢturarak 

birleĢmesi” olarak delili tanımlamıĢtır.27 

Delil, çeĢitli tasnifler ile karĢımıza çıkmaktadır. Örneğin kaynak bakımından delil 

ikiye ayrılmaktadır. Bunlar; kendisini oluĢturan tüm öncülleri nakle dayanan naklî delil ve 

tüm öncülleri akla dayanan aklî delildir. Delil,  zan veya kesinlik ifade etmesi bakımından 

ise kanıtlamaya çalıĢtığı konudaki tüm ihtimalleri ortadan kaldıran delil olarak tanımlanan 

kat‟i delil ve kanıtlamaya çalıĢtığı konudaki tüm ihtimalleri ortadan kaldıramayan delil 

olarak tanımlanan zannî delil olmak üzere ikiye ayrılmaktadır. Bu iki tür delilin 

unsurlarının birleĢmesi ile de burhan ve hatâbe meydana gelmektedir. Bir delil Ģayet hem 

aklî hem kat‟î olursa burhan olur. Burhan, Kurân-ı Kerim‟de hak ile batılı kesin Ģekilde 

ortadan kaldıran delil olarak kullanılmıĢtır.28 Hatâbe ise bir delilin aklî ve zannî olmasıyla 

meydana gelmektedir.29            

 

 

                              

  

                                                           
27

 Gazzâlî, el-İḳtiṣâd fi’l-iʿtiḳād, 14. 
28

 Enbiyâ: 21/24; Bakara: 2/111; Mü‟minun: 23/117. 
29

 Ramazan AltıntaĢ, “Delil ve Delillendirme Yöntemleri”, Kelâm (Ankara: Grafiker, 2015), 323-327. 
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2. HARPÛTÎ’NĠN HAYATI, ESERLERĠ VE ĠLMĠ KĠġĠLĠĞĠ 

2.1. Abdullatif Harpûtî’nin Hayatı 

Harpûtî‟nin gerçek ismi, Abdullatif Lütfi Efendi‟dir. Fakat doğup büyüdüğü yer olan 

Harput‟a ismi nispet edilerek Harpûtî ismiyle Ģöhret kazanmıĢtır. Harpûtî ve ailesi 

hakkında çok fazla bilgi elimizde bulunmamakla beraber dedelerinden olan Koca Mehmet 

Efendi‟nin yaklaĢık üç buçuk asır önce güneyden diğer aĢiretlerle mücadele ederek 

Harput‟a kadar geldiğini bilmekteyiz.30  

Koca Mehmet Efendi, Harput'a kadar geldikten sonra halkının orada ikâmet 

edebilmesi için devlete müracaat etmiĢ ve Koca Mehmet Efendi‟ye Merkez tarafından 

Elâzığ'a o dönemin koĢullarında üç saatlik bir uzaklıkta olan DadaĢ, Germili ve Cünt 

köyleri tahsis edilmiĢ ve buraya yerleĢmiĢtir. Harpûtî ise Koca Mehmed Efendi‟nin ilk 

oğlu Mustafa Efendi‟den beĢinci nesil torunu olarak Elazığ‟ın 18 km uzağındaki bugünkü 

merkez ilçeye bağlı olan Germili yani Yedigöze köyünde dünyaya gelmiĢtir.31 

 Harpûtî zeki, ilme ve öğrenmeye karĢı çok istekli ve sağlam dirayetli bir kiĢiliğe 

sahiptir. Ġlk tahsilini o zamanın en önemli ilim merkezlerinden Harput‟ta, akrabası olan 

Müftî Ömer Naîmî Efendi‟nin öğrencisi olarak tamamlamıĢtır. 1880‟li yıllarda ilme ve 

öğrenmeye karĢı olan isteği ona Ġstanbul‟a gidip Fâtih medreselerine girerek birçok önemli 

isimden aldığı derslerle ilmini derinleĢtirme imkânı sağlamıĢtır. Fâtih Medresesi‟nde 

eğitimini tamamlayarak burada aldığı icazet ile Adana‟da bir müddet müderrislik yapmıĢ 

ve Adana‟da evlenmiĢtir.32 

 Harpûtî, Adana‟da bir müddet ikamet ettikten sonra Ġstanbul‟a geri dönmüĢ ve 

hemen ardından Beyazıt Camii‟nde müderrisliğe baĢlamıĢtır. Müderrisliği sırasında pek 

çok ilmî faaliyetler gerçekleĢtirmiĢ ve nice değerli ilim adamlarının yetiĢmesinde bilfiil 

görev almıĢtır. Nitekim buradaki görevi sırasında birçok toplu icazet töreni görmüĢtür. En 

ünlü öğrencilerinden birisi ise son Osmanlı Ģeyhülislâmlığını icrâ eden Tokatlı Mehmet 

Nuri Efendi‟dir.33 Osmanlı‟daki en son Ģeyhülislâmlık makamına oturan Tokatlı Mehmet 

                                                           
30

 Fikret Karaman, “Abdullatif Harpûtî‟nin Hayatı-Eserleri ve Kelâmî GörüĢleri”, Diyanet İlmi Dergi 29/1 

(1993), 105. 
31

 Ġshâk Sunguroğlu, Harput Yollarında (Ġstanbul, 1959), 2/140. 
32

 Fikret Karaman, “Abdullatif Harpûtî ve Toplumu Din-Bilim IĢığında Aydınlatma Metodu”, Fırat 

Üniversitesi Harput Uygulama ve Araştırma Merkezi Uluslararası Harput’a Değer Katan Şahsiyetler 

Sempozyumu (Elazığ, 2015), 398. 
33

 Sâdık Albayrak, Son Devir Osmanlı Ulemâsı -İlmiye Ricâlinin Terâcim- i Ahvâli (Ġstanbul, 1981), 4/38. 
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Nuri Efendi kendisinden icazet alarak ilim geleneğini devam ettiren talebelerinden biri 

olmuĢtur. 

 Harpûtî, Beyazıt Camii‟ndeki müderrisliği yanı sıra Meclis-i Tedkikât-ı ġer„iyye‟de 

âzâ olarak göreve baĢlamıĢtır. Bu meclis 19. yüzyılda, ġeyhülislâmlık içinde çeĢitli dinî ve 

hukukî iĢlerin görüĢülmesi için kurulan meclislerden biridir. Bu makamın görevi Ģer„iyye 

mahkemelerinden gelmekte olan çeĢitli dosyaları istînaf veya temyiz mahkemesi olarak 

incelemektir.34 Harpûtî‟nin böylesine önemli bir göreve getirilmesi, onun hukuki 

kabiliyetinin ne kadar yüksek olduğunun bir kanıtı olarak karĢımıza çıkmaktadır. 

 Harpûtî, zamanın hükümetinde Ticaret ve Nâfia Nâzırı olarak görev yapan Zihni 

PaĢa ile tanıĢmıĢ ve kendisinin epey bir müddet danıĢmanlığını yürütmüĢtür. Harpûtî, Zihni 

PaĢa tarafından ziyadesiyle sevilen bir ilim adamıdır. Bu yüzden devletten aldığı 15 altın 

liraya ziyade olarak Zihni PaĢa kendisine 5 altın lira daha vermektedir.35 Harpûtî‟nin aldığı 

bu ücret, esasında Osmanlının ilme ve ilim adamlarına verdiği önemi de göstermektedir.  

 Harpûtî ve Zihni PaĢa‟nın birbirlerine olan bağlılığı, Harpûtî„nin hayatında önemli 

kararlar almasına sebebiyet vermiĢtir. Zira II. Sultan Abdülhamid‟in vekilleri arasında 

yapmıĢ olduğu revizyon sonrası Zihni PaĢa‟nın tayini Selanik‟e çıkmıĢ ve Zihni PaĢa 

Selanik‟in valiliğine atanmıĢtır. Bunun üzerine Harpûtî hem medresedeki hem de Meclis-i 

Tedkīkāt-ı ġer„iyye‟deki tüm görevlerinden affını isteyip Zihni PaĢa‟yla birlikte Selânik‟e 

gitmiĢtir.36 

 Harpûtî, Selânik‟te Zihni PaĢa ile birlikte on yıl kadar kalmıĢtır. Selânik‟ten 

Ġstanbul‟a geri döndüğü yıl, 1901‟dir. Döndükten sonra Ģimdiki adı Ġstanbul Üniversitesi 

olan Dârülfünun‟da Kelâm müderrisi olarak göreve baĢlamıĢ ve kendisine Haremeyn 

pâyesi verilmiĢtir.37 Yine 1901 yılında Huzur Dersleri38 muhataplığına seçilmiĢtir.39 Bu 

görevinin yanı sıra Harpûtî, Medresetü‟l-Vâizîn‟de de Kelâm dersleri okutmuĢ ve 1910‟da 

hacca gitmiĢ, hac vazifesini ifa ederken oradaki âlimlerin takdirini kazanmıĢtır.40  

                                                           
34

 Murat Akgündüz, “Osmanlı Devleti‟nde ġeyhülislamlığa Bağlı Bir Birim Olarak Meclis-i Tedkikat-I 

ġer‟iyye”, Ekev Akademi Dergisi 8/21 (2004), 167. 
35

 Sunguroğlu, Harput Yollarında, 2/140. 
36

 Metin Yurdagür, “Harpûtî, Abdullatif”, TDV İslam Ansiklopedisi,1997, Ġstanbul, 19/235. 
37

 Karaman, “Abdullatif Harpûtî‟nin Hayatı-Eserleri ve Kelâmî GörüĢleri”, 106. 
38

 Osmanlı‟da 1759‟da baĢlamak üzere hilâfetin kaldırıldığı 1924 yılına kadar Ramazan ayı boyunca 

padiĢahın huzuruna çıkılarak icra edilen tefsir dersleridir. (Huzur Dersleri, Mehmet ĠpĢirli, TDV İslâm 

Ansiklopedisi, 1998, İstanbul, 18/441). 
39

 Ebül‟ûla Mardı n, “Huzur Derslerı ”, İstanbul Üniversitesi Hukuk Fakültesi Mecmuası 17/1-2, 274. 
40

 Sunguroğlu, Harput Yollarında, 2/142. 
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Ġstanbul‟da 1914 yılında vefat eden Harpûtî, Ġstanbul‟daki Merkezefendi 

Kabristanı‟na defnedilmiĢtir. Ölüm yılı ile ilgili olarak bir ihtilaf mevcuttur. Harpûtî‟nin 

ölüm yılı bazı rivayetlerde 1914, bazı rivayetlerde ise 1916‟dır. Bununla beraber kendisiyle 

ilgili yapılan yeni araĢtırmalar, bu ihtilafın, hicrî ve Rumi tarihlerin birbirine 

karıĢtırılmasıyla oluĢtuğunu, asıl ölüm yılının milâdî karĢılığının 1914 olduğunu 

göstermektedir.41 

2.2. Abdullatif Harpûtî’nin Eserleri 

Ġslâmî ilimlerin birçoğuna yetiĢtiği eğitim kurumlarının da etkisiyle aĢina olan 

Harpûtî, eserlerini genel manada Kelâm ilmi ile ilgili olarak kaleme almıĢtır. Kendisi Yeni 

Ġlm-i Kelâm döneminin en değerli âlimlerindendir. Harpûtî‟nin günümüze kadar gelmiĢ 

beĢ eseri vardır. Bunlardan birincisi, Kelâm ve Mezhepler tarihi alanında kaleme alınan 

Tarih-i İlm-i Kelâm’dır. Ġkinci eseri ise aynı zamanda incelememizin de temel dayanak 

noktası olan Tenkîhu’l- Kelâm fi Akâid-i Ehli’l- İslâm adlı eseridir. Üçüncü eseri, daha 

sonra Tenkīhu’l-Kelâm‟a eklenen Tekmile-i Tenkīhu’l-Kelâm‟dır. Eserlerinden dördüncüsü, 

halka yönelik olarak hazırlanmıĢ olup mevı„za Ģeklinde olan Mecâlisü’l-Envâri’l-Eḥadiyye 

ve Mecâmiʿu’l-Esrâri’l-Muḥammediyye‟dir. Harpûtî‟nin son eseri ise İlm-i Hey’et ile 

Kütüb-i Mukaddese Arasındaki Zâhirî Hilâfın Tevcîh ve Tevfîki Hakkında Risâle‟dir.  

 2.2.1. Târîh-i ilm-i kelâm 

 Harpûtî‟nin Daru‟l- Fünûn ve Medresetü‟l- Vaizîn‟deki müderrislik görevleri 

esnasında yazdığı eseridir. Eser konusu bakımından Kelâm ve Mezhepler Tarihi alanında 

klasik meseleleri kapsamakla beraber42 Hıristiyanlık, Yahudilik, Sâbiliğin ve Mecusilik 

hakkında da detaylı bilgiler vermiĢtir. Ayrıca ilk dönem filozoflarının kelâmî konulara 

yönelik fikirlerini de ele almıĢtır. 

Eserin içeriği ise mukaddime, dört bölüm ve çeĢitli alt baĢlıklar Ģeklindedir. Eserin 

ilk bölümünde Mezhepler Tarihi ile ilgili özet denebilecek bilgiler vardır. Bu bölümde 

Mu‟tezile, ġîa, Hariciler, Mürcie, Neccâriyye, Cebriyye, MüĢebbihe ve Ehl-i sünnet gibi 

îtikâdî mezhepler anlatılmaktadır. Ġkinci bölümde ise diğer bazı dinler ele alınmıĢ ve içerik 

olarak Hıristiyanlık ile Yahudiliği semavî din olduğu için tek bir alt baĢlık, Sâbiîlik ve 

                                                           
41

 Yurdagür, “Harpûtî, Abdullatif”, 19/235. 
42

 ġerafeddin Gölcük- Süleyman Toprak, Kelâm & Tarih-Ekoller-Problemler (Konya: Tekin Kitapevi, 2014), 

75. 
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Mecusilik‟i de ayrı ayrı alt baĢlıklar halinde anlatmıĢtır. Üçüncü bölümde, Felsefe ve 

Filozofları ele almıĢ, büyük ilahiyatçı filozofları, Aristo sonrası dönemi, Ġslâm filozofları, 

felsefi dönem metotlarının Ġslâm Kelamındaki yansımalarını dile getirmiĢtir. Dördüncü 

bölümde ise dinlere inancı olmayan inkârcı kesimleri yani tabiatçılar, materyalistler, 

dehrîleri ele almıĢtır.43 

Bu eser orijinal ilk nüshası, Ġstanbul‟da 1914 yılında Necm-i Ġstikbal Matbaası‟nda 

basılmıĢtır. Daha sonra Ankara Üniversite‟sinin Kelâm profesörlerinden olan Muammer 

Esen tarafından Kelâm Tarihi ismiyle 2005 yılında sadeleĢtirilmiĢtir. 

2.2.2. Tenkîhu’l- kelâm fî akâid-i ehli’ l- islâm 

 Harpûtî tarafından kaleme alınan ve Kelâm ilmini kapsayan, yeni meselelere temas 

eden eserdir.44 Yaptığımız araĢtırmalara dayanarak Harpûtî‟nin bu eserleriyle ilgili 

araĢtırmalarda tanıtılmayan bir eser olduğu dikkatimizi çekmiĢtir. Eser, Yeni Ġlm-i Kelâm 

dönemin, Mâtürîdî akâidi temel alınarak yazılmıĢ olan ilk eserlerindendir.45 

 Harpûtî bu eseri, Medresetü'l Vaizin ve Daru‟l-Fünûn‟da müderris olarak görev 

yaparken kaleme almıĢtır. Bu eserin bilinen Ġlk baskısı, Ġstanbul‟daki Necm-i Ġstikbal 

Matbaası‟nda 1909 tarihinde yapılmıĢtır. Kitap, aslen Arapça olup Harpûtî‟nin daha sonra 

eklediği Osmanlıca açıklamalarıyla yeniden 1912 tarihinde Ġstanbul Necm-i Ġstikbal 

matbaasında 374 sayfa olarak baskısı yenilenmiĢtir. Bu kitabın bir örneği 12997 kayıt 

numarasıyla Diyanet ĠĢleri BaĢkanlığı'nın kütüphanesinde yer almaktadır.46 

 Harpûtî‟nin, kitabın mukaddime-i müellifininde bu eseri modern duyumcu 

felsefenin sapkınlıklarına cevap vermek ve onları reddetmek, Kelâm ilminde yeni bir 

yöntem meydana getirmek için yazdığını ifade etmektedir. Harpûtî, Darulfünûn‟da 

müderrisliğe baĢladıktan sonra öğrencilerine okutulabileceği dönemin de inanç bağlamında 

problemlerine merhem olabilecek klasik kaynaklar aradığını ama böyle bir kaynağa 

rastlayamadığı için bu eseri kaleme aldığını dile getirmektedir.47 

Eserin içeriğine gelince, mukaddimesinde Kelâm ilminin tarifi, konusu, gâyesi ve 

nazar, delil gibi mevzular ele alınmıĢtır. Mukaddimeden sonra gelen ana bölümler ise yine 

                                                           
43

 Abdullatif Harputi, Tarih-i İlm-i Kelâm, çev. Muammer Esen, (Ankara: Ankara Okulu Yayınları, 2012), 6-

8. 
44

 Topaloğlu, Kelâm İlmi Giriş, 65. 
45

 Gölcük- Toprak, Kelâm & Tarih-Ekoller-Problemler, 75. 
46

 Karaman, “Abdullatif Harpûtî‟nin Hayatı-Eserleri ve Kelâmî GörüĢleri”, 107. 
47

 Abdullatif Harpûtî, Tenkîhu’l-Kelâm fî Akâidi Ehli İslâm (Ġstanbul: Necm-i Ġstikbâl Matbaası, 1330), 10-

11. 
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kelâmî manada klasik kitaplarda gördüğümüz gibi Ġlahiyât, Nübüvvet ve Sem‟iyyat 

Ģeklinde sıralanmaktadır. Eserin en sonunda ise sonuç bölümü niteliğinde Ġmâmet konusu 

iĢlenmiĢtir. Bu eser Fikret Karaman tarafından Türkçeye çevrilmiĢ, dipnot ve açıklamalarla 

müellifin görüĢlerine açıklık getirilmiĢtir. 48 

3.2.2. Tekmile-i tenkīhu’l-kelâm 

 Harpûtî‟nin, Tekmile- i Tenkīhu’l-Kelâm adlı bir eseri daha vardır. Fakat bu eser 

Tenkîhu’l-Kelâm fî Akâid-i Ehli’l-İslâm adlı eserine yapılan bir ekleme niteliğindedir. 

Nitekim Darülfünun ve Medresetü‟l-Vâizîn‟de elde ettiği tecrübelerden dolayı Tekmile-i 

Tenkīhu’l-Kelâm’ı Harpûtî, Tenḳīḥu’l-Kelâm’a eklemeyi uygun görmüĢtür. Bu bilgiye 

kitabın iç kapağına bulunan 1912 tarihli “Ġfâde-i Mahsûsa”dan anlamaktayız. Bundan 

dolayı da mevzu bahis olan bölüm kitabın ikinci baskısında eklenmiĢtir. Ayrıca bu kitabın 

da bir nüshası 12742/c kayıt numarasıyla Diyanet ĠĢleri BaĢkanlığı kütüphanesinde 

bulunmaktadır.49 

2.2.3. Mecâlisü’l-envâri’l-eḥadiyye 

 Harpûtî‟nin ilk eseri, Mecâlisü’l-Envâri’l-Eḥadiyye Ve Mecâmiʿu’l-Esrâri’l- 

Muḥammediyye, Ģuanda 13830 kayıt numarası ile Diyanet ĠĢleri BaĢkanlığı'nın 

kütüphanesinde yer almaktadır. Mukaddimesinden anlaĢıldığına göre, Hicri olarak Zilhicce 

ayının ilk pazartesi günü 1306‟da tamamlandığını müellif bize bildirmektedir.50 

Mecâlisü‟l-Envâr 244 sayfadan oluĢmaktadır. Ġstanbul‟da bulunan Mahmudiye 

Matbaasında bu eserin ilk basımı yapılmıĢtır.51 

 Harpûtî‟nin bu eserinde, itikadî ve amelî konular, halka yönelik olarak yazmıĢtır. 

Eserin içerisinde ayet ve hadis temelli kıssaların yanında aynı Ģekilde kaleme alınmıĢ 

öğütler de mev„iza Ģeklinde karĢımıza çıkmaktadır.52 Eser, Arapça metinler ve bunların 

açıklamalarından oluĢmaktadır. Ele alınan konular âyet, hadis, sahabe ve Ehl-i sünnet 

âlimlerinin görüĢlerine paralel olarak iĢlenmekte ve sonunda ise ekseriyetle bir kıssa 

karĢımıza çıkmaktadır. Harpûtî‟nin 1889-1894-1896 yıllarına ait baskısı bulunan ve 
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 Yurdagür, “Harpûtî, Abdullatif”, 19/237. 
49

 Karaman, “Abdullatif Harpûtî‟nin Hayatı-Eserleri ve Kelâmî GörüĢleri”, 108. 
50

 Abdullatif Harputî, Tenkîhu’l-Kelâm (Kelâmi Perspektiften İslâm İnanç Esasları), çev. Fikret Karaman- 

Ġbrahim Özdemir (Elazığ: TDV Yayınları, 2000), 15. 
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 Karaman, “Abdullatif Harpûtî‟nin Hayatı-Eserleri ve Kelâmî GörüĢleri”, 107. 
52

 Yurdagür, “Harpûtî, Abdullatif”, 19/236. 
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“meclis” adını verdiği 38 ana baĢlıktan oluĢan eseri ülkemizdeki din görevlileri tarafından 

uzun müddet vaazları için bir kaynak kitap olarak kullanılmıĢtır. Mevʿiẓa-i 

Abdullatif olarak ün kazanan bu eser, Ahmet Aslantürk tarafından tercüme edilmiĢtir.53 

2.2.4. Ġlm-i hey’et ile kütüb-i mukaddese arasındaki zâhirî hilâfın tevcîh ve tevfîki 

hakkında risâle. 

 Harpûtî‟nin bu risalesi “Astronomi ve Din” adı altında Bekir Topaloğlu tarafından 

günümüz Türkçesiyle sadeleĢtirilmiĢ ve birtakım eklemeler yapılarak Kelâm Ġlmi: GiriĢ 

adlı eserinin ilk baskısının sonuna eklenmiĢtir.54 

Risale, astronomi ile ilgili olan ayetlerin tefsiri, modern dönem yaklaĢımları ve 

bunlara karĢı geliĢtirilecek olan vaziyetin Ġslâm âlimlerinin buna dair yorumlarını içinde 

barındırmaktadır. Harpûtî‟nin bu risâleyi asıl yazma nedeni ise Tenkîhu’l-Kelâm‟ı 

bitirdikten sonra basım için izin verecek merci olan Bâb-ı Fetvâ‟daki yetkililerin esere 

yönelik getirdikleri eleĢtirilere cevap vermektir. Fakat yine de bu risaleyi yayımlamak için 

II. MeĢrutiyet‟te kadar beklediğini kendisi belirtmiĢtir.55 

2.3. Harpûtî ve Yeni Ġlm-i Kelâm 

Kelâm ilmi, tıpkı baĢka ilimlerde olduğu gibi bir teĢekkül ve tekâmül süreci 

geçirmiĢtir. Bu diğer ilimlerdeki doğal süreçlere bakıldığında gayet normaldir. Ayrıca bir 

ilmin diri ve aktif kalabilmesi de yalnızca buna bağlıdır. Aksi takdirde o ilim, iĢlevselliğini 

kaybeder. Toplumun ihtiyaçlarını karĢılayamaz, hatta toplum için içinden çıkılmaz bir hal 

alan problemler bile üretebilir. 

   Kelâm ilminin geçirdiği evreler bazında bu süreci üç aĢamada inceleyebiliriz. 

Kelâm ilminin geçirdiği ilk aĢama, kelâm ilminin teĢekkülü aĢamasıdır. Bu dönem, kelâm 

ilmi, yeni doğmuĢ ve ilk olarak sistemleĢmeye baĢlamıĢtır.  Ġkinci dönem ise Ehl-i sünnet 

kelâmı dönemidir. Bu dönemde Ehl-i sünnet diye tabir ettiğimiz âlimler kelâm ilmini 

sistematik hale getirmiĢler ve tam bir ilim hüviyetine sokmuĢlardır. Üçüncü dönem ise 

Gazzâlî ile anılır olan klasik kelâm dönemdir. Klasik kelâm dönemi, Gazzâlî ile tekâmül 
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 Vecîhî Sönmez, “Abdullatif Harputî ve Ġslam DüĢüncesinde Yenilik ArayıĢları”, Fırat Üniversitesi Harput 
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konusunda önemli bir evreyi atlatmıĢtır.  Zira Gazzâlî hem felsefe ve mantık ilimlerini 

kelâma dâhil etmiĢ hem de yöntem açısından kelâm ve felsefeyi yaklaĢtırmıĢtır.56 

Özellikle 19. Yüzyılda gerçekleĢen ve neredeyse tüm dünyayı etkisi altına alan bazı 

geliĢmeler, kelâm ilminin yeni bir süreç daha geçirmesini elzem haline getirmiĢtir. Zira 

artık klasik kelâmın, çağın gereklerine yeterince cevap veremez olduğu görülmüĢtür. 

Bundan dolayı Kelâm‟da bir tecdit, dönemi, âlimler tarafından dillendirilmeye 

baĢlanmıĢtır. Bu konuda en önemli isimler arasında olan Abdullatif Harpûtî ve onun bu 

alanda yazdığı Tenkîhu’l Kelâm adlı eseri Yeni Ġlm-i Kelâm diye adlandırılan dönem için 

bir ufuk açmıĢtır.57  

Yeni Ġlm-i Kelâm döneminin ilk nüveleri esasen 19. Yüzyılın sonlarına tekabül 

etmektedir. Bu yıllarda hem Osmanlı Devletinin içinde bulunduğu sosyo-ekonomik ve 

askeri durumlar hem de Ġslâmî ilimlerdeki durgunluk, bazı âlimleri bir arayıĢa 

düĢürmüĢtür.  Genel olarak Ġslâmî ilimlerin tamamında, özellikle de kelâm ilminde yeni bir 

metotla muhteva arayıĢı, zaman içerisinde yazılan eserlerle birlikte kendini göstermeye 

baĢlamıĢtır.   

Osmanlı kelâmcıları tarafından kelâm ilmindeki tecdidi de içine alan bu döneme 

Yeni Ġlm-i Kelâm ismi verilmiĢtir. Fakat “Yeni Ġlm-i Kelâm” ismi Osmanlı uleması dıĢında 

makbul bir isim olarak görülmemiĢtir. Doğuda ve batıda da kelâm ilmi üzerine çalıĢmalar 

yapılmıĢ fakat yapılan bu çalıĢmalara yeni bir ad verilmemiĢ veya kelâm ilmi içerisinde 

yeni bir tasnife gidilmemiĢtir. Osmanlı‟da bu Ģekilde yapılan sınıflamanın sebebi ise batıda 

gerçekleĢen bilim ve felsefenin etkisi ile meydana gelen geliĢmelerin ve değiĢimlerin, bu 

âlimlerin de dikkatini çekmesinden dolayıdır.58  

Avrupa, kilise ve skolastik düĢüncenin kendilerini düĢürdüğü bataktan çıkma yolunu 

Rönesans ve reformlarda bulmuĢtur. Rönesans‟tan sonra Avrupa‟daki meydana gelen fikir, 

sanat ve bilim alanındaki değiĢmeler, batı düĢünürlerini Yunan felsefesinden uzaklaĢtırıp 

deney ve gözleme güvenen pozitivist cereyanlara itmiĢtir. Bu cereyanlar, etkisini Ġslâm 

dünyası ile birlikte bütün dünyada göstermeye baĢlamıĢtır. Esasen klasik kelâm, dehrî veya 

muannit denilen cereyanlara karĢı gerekli cevapları vermiĢtir. Fakat bu dönemdeki 

karĢılaĢılan materyalizm, pozitivizm, ateizm gibi yeni cereyanlar karĢısında eski yöntemler 

yeterince etkili olmamıĢtır. Bu yüzden kelâm ilminde bir yöntem ve metot değiĢikliği 

                                                           
56

 Mustafa Said Yazıcıoğlu, Kelâm Ders Notları (Ankara: Ankara Üni. Ġlahiyat Fak., 1987), 14-16. 
57

 Topaloğlu, Kelâm İlmi Giriş, 42. 
58

 Metin Yurdagür, “Harpûtî, Abdüllatif”, TDV İslâm Ansiklopedisi (Ġstanbul: TDV Yayınları, 1997), 19/236. 
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mecburi hale gelmiĢtir.59 Çünkü Ġslâm inanç esaslarını savunmakla mükellef olan kelâm 

ilmi aksi taktirde çağdaĢlarının getirdiği argüman ve delillere karĢı yetersiz kalmıĢ 

olacaktır. Bu durum ise Ġslâm dünyasındaki gençlerin ilgili cereyanlara kapılıp Ġslâm‟a 

karĢı cephe alması sonucunu doğurması muhtemeldir. 

Tüm bu sıralamıĢ olduğunuz durumlardan dolayı Harpûtî, kendisini yetiĢtirmiĢ 

olduğu alan olan kelâm ilminin çağın gereklerinden uzak, toplumu aydınlatamayan ve 

toplumun ihtiyaçlarına cevap veremeyen bir ilim haline geldiğini anlamıĢtır. Harpûtî‟nin 

kelâmda bir tecdit düĢüncesinin ardındaki asıl sebep ise o dönemde türeyen dinsiz 

cereyanlar ve bunların Ġslâm dünyasına karĢı potansiyel tehlikeleridir. Bu yüzden 

araĢtırmamıza da konu olan Harpûtî‟nin eseri Tenkîhu’l-Kelâm hem dinsiz cereyanlara hem 

de felsefi akımlara karĢı döneminde yazılmıĢ ilk klasik kelâmdan farklı eserlerdendir.  

Harpûtî, Tenkîhu’l-Kelâm‟da ilgili düĢünce ve akımlara karĢı mantık ilminden de 

yararlanarak aklî izahlar getirmiĢ ve kelâmın müspet ilimlerle çeliĢmediğini kanıtlamaya 

çalıĢmıĢtır. Harpûtî‟nin buradaki tutmuĢ olduğu yol dikkate değerdir. Zira o dönem Ġslamî 

ilimlere karĢı baskılar da göz önüne alınırsa normalde Harpûtî gibi düĢünürlerin ya nasslara 

aĢırı bir tevil ile yaklaĢması ya da pozitif ilimleri, nakle tercih etmesi beklenmektedir. 

Fakat kendisi bu iki yoldan hiçbirini yapmamıĢ, bir cesaret örneği göstererek Ġslâm inanç 

esaslarını akli yöntemlerle pozitif ilimlerden yararlanarak savunmuĢtur. Örneğin Harpûtî, 

bu kitabında semadan, yıldızlardan, gök kubbeden, güneĢin sebebiyet verdiği gece ve 

gündüzden, yörüngelerden, dünyadaki yerine göre değiĢen mevsim sürelerinden, 

madenden, bitki ve farklı canlı türlerinin oluĢmasından bahsetmektedir.60 Bunun yanı sıra 

astronomiden, güneĢ ve ay tutulmasından da bahseden Harpûtî, bilim ve dinin aynı varlığın 

birer delili olduğunu söylemektedir. O varlık da Allah‟tır. Bu yüzden kanaatimizce 

Harpûtî‟nin elde etmiĢ olduğu en önemli kazanım, din be bilimin çeliĢen iki olgu olduğu 

önyargısının yanlıĢ olduğunu ispatlamasıdır. 

 Bize göre bu saydığımız meseleler Harpûtî‟nin klasik kelâm metot ve yöntemlerine 

alternatif olarak modern bir yaklaĢım getirdiğinin kanıtıdır. Fakat bunlar Harpûtî‟nin yeni 

bir kelâm metodolojisi oluĢturduğu Ģeklinde anlaĢılmamalıdır. Çünkü Harpûtî‟nin durumu 

yeni bir kelâm metodolojisi oluĢturmanın çok gerisindedir.   

                                                           
59

 Topaloğlu, Kelâm İlmi Giriş, 36-37. 
60

 Abdullatif Harpûtî, Tenkîhu’ l- Kelâm fî Akâid- i Ehli’ l-İslâm-Kelâm İlmine Giriş-İlâhiyat, Nübüvvet, 

Sem’iyat, İmâmet, çev. Fikret Karaman (Ġstanbul: Çelik Yayınevi, 2016), 124. 



  

18 

 

Harpûtî‟nin yaklaĢım olarak da yöntem olarak da çağının gereksinimlerine cevap 

veremediği Ģeklinde eleĢtirilerle karĢılaĢmak mümkündür. Bu durum nispeten doğru olsa 

da tamamen gerçeği yansıtmamaktadır. Buna örnek olarak Harpûtî‟nin isbâtı vacip 

yaklaĢımını ele alabiliriz. Kendisinin ele aldığı deliller oldukça sınırlıdır. Fakat isbâtı 

vacipte sadece delilleri zikredip konuyu geçmemektedir. Delillerden sonra akli metotlarla 

muarızlarını ve onların iddialarını reddetmektedir. Bu yüzden fazla bir delil 

zikretmemektedir. Çünkü kendisinin üslubuna baktığımızda kendisinin daha çok müdafaa 

değil; atak odaklı olduğunu görmekteyiz. Eserini akademik bir gözle incelediğimizde 

Harpûtî‟nin, Allah‟ın varlığına delil getirmektense, döneminde fazla üzerinde çalıĢılmamıĢ, 

fikirlerine gerekli cevaplar verilmemiĢ olan materyalistlerin eleĢtirilerini ele alarak; bu 

eleĢtirileri teker teker mantık örgüsü içerisinde çürütmeyi baĢaran ilk Yeni Ġlm-i Kelâm 

dönemi temsilcilerinden olduğu görmekteyiz. Bu da eserini kaleme alırken iddia ettiği gibi 

dönemine kadar pek rastlanır bir durum değildir. Bu yüzden tarafımızca, eserinin ve 

yaklaĢımlarının yetersiz gibi göründüğü eleĢtirisi kesinlikle kabul edilir bir durum değildir. 

Bu verdiğimiz örnek sadece tespit ettiklerimizden bir tanesidir. Bunun gibi birçok mesele 

bizi haklı çıkartmaktadır. Yine de daha önce söylediğimiz gibi bu hizmetler yeni bir kelâm 

metodu ortaya çıkarmanın aksine sadece kelâm ilmine yeni bir soluk katmıĢtır demek daha 

doğru bir ifade olacaktır. 

2.4. Harpûtî Hakkında YapılmıĢ Olan ÇalıĢmalar  

Literatürü taradığımızda Harpûtî hakkında muhtevalı ve müstakil olarak yapılmıĢ 

çalıĢma sayısı maalesef oldukça azdır. Bunun dıĢında genel itibariyle kendisi ile ilgili 

bilgilere ya Yeni Ġlm-i Kelâm dönemi araĢtırmalarından ya da bir zamanlar önemli bir ilim 

merkezi olan Harput ile ilgili araĢtırmalardan ulaĢmaktayız. Nitekim özellikle kendisinin 

müstakil olarak ele alındığı eserler, genel itibariyle tekrara düĢüp aynı noktalarda 

birleĢmektedirler. Ayrıca Harpûtî‟nin nispeten yaĢadığımız döneme yakın bir zamanda 

yaĢamasına karĢın- ki; kedisinin vefatından sadece bir asır kadar uzaktayız- kendisi ile 

ilgili geniĢ bilgilere ulaĢamamak açıkçası bizi hem zor duruma düĢürmüĢ hem de üzüĢtür. 

Çünkü Harpûtî‟nin kelâm çalıĢmaları ve kelâmı yeni bir hüviyete kazandırmaya çalıĢması 

Yeni Ġlm-i Kelâm dönemi açısından önemli bir boĢluğu doldurmaktadır.  
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 Tüm bunlara rağmen geniĢ çaplı olmasa da ülkemizde Harpûtî‟ye ve onun kelâmî 

görüĢlerine yer veren irili ufaklı birçok çalıĢmaya ulaĢmak mümkündür. Biz de 

araĢtırmalarımızda bu alıĢmaların birçoğundan yararlandık. 

Daha önce de ifade ettiğimiz gibi hakkında pek araĢtırma yapılmamıĢ olan Harpûtî 

ile ilgili bizden sonra yapılabilecek çalıĢmalarda araĢtırmacılara ıĢık tutması açısından 

yararlandığımız veya Harpûtî hakkında önemli bilgiler veren çalıĢmaları burada ele almak 

uygun bulunmaktadır. 

Burada ela alacağımız ilk ve en önemli eser Ģüphesiz Harput Yollarında adlı eserdir. 

Harput Yollarında, genel manada Harput‟ta yaĢamıĢ olan ve oraya değer katmıĢ 

Ģahsiyetlerin yer aldığı bir eserdir. Bu eserde Harpûtî‟nin hem hayatı hem de ilmi hüviyeti 

ile ilgili birçok bilgi verilmektedir. Eserin müellifi Ġshak Sunguroğlu‟dur. Kendisinin bu 

eseri dört cilt halinde 1959 yılında Ġstanbul‟da basılmıĢtır. Bu eserin 2. cildi, Harpûtî 

hakkında bilgi edinilecek olan cildidir. Eserde çok fazla bilgi olmasa da kendisinin hayatı 

ile ilgili bilgilerin birçoğu bu eserden alıntılanmıĢtır. Eserin Harpûtî ile ilgili olan kısmı 2. 

Cildin 140-143. sayfaları arasındaki kısımdır.61 

Harpûtî‟nin ele alındığı bir baĢka eser ise Ord. Prof. Ebül'ula Mardin(ö. 1887/1957) 

tarafından kaleme alınmıĢ üç ciltlik Huzur Dersleri eseridir. Huzur dersleri Osmanlı‟da 

1759-1924 yılları arasında yani hilafetin kaldırılmasına kadar padiĢahın huzurunda seçkin 

ulemanın yapmıĢ olduğu tefsir derslerdir. Bu eserin 1801 sayfalık kopyasına araĢtırmacılar 

internet ortamından rahatlıkla ulaĢabilmektedirler.62 

Bekir Topaloğlu hocamızın eserlerinden biri olan Kelâm İlmi Giriş adlı eser de yine 

Harpûtî‟nin İlm-i Hey’etile Kütüb-i Mukaddese Arasındaki Zâhirî Hilâlin Tevcih ve Tevfîki 

Hakkında Risâle‟sini, Astronomi ve Din adı altında tercümesini bulundurmaktadır. Bekir 

Topaloğlu hocamız, Harpûtî‟nin bu risalesini tercüme edip kitabının son bölümüne 

koymuĢtur. ġayet Harpûtî‟nin tefsir anlayıĢı ile ilgili bir çalıĢma yapılacak olunursa 

mutlaka bu eserden yararlanılması daha isabetli sonuçlar doğuracaktır.63 

Tenkîhu'l-Kelâm (Kelâmî Perspektiften İslâm İnanç Esasları) adlı eser Harpûtî‟nin 

araĢtırmamıza da konu olan Tenkîhu'l-Kelâm eserinin tercümesidir. Fikret Karaman ve 
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 Sunguroğlu, Harput Yollarında. 
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 Ebü'l-Ala Mardin, “Huzur Dersleri”, (2011). 
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 Topaloğlu, Kelâm İlmi Giriş. 
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Ġbrahim Özdemir tarafından 2000 yılında tercüme edilen ve ilk basımı yapılan eserde 

Abdullatif Harpûtî‟nin hayatı ve eserdeki kelâmî görüĢleri ele alınmıĢtır.64 

Harpûtî‟nin tasavvufi yönü hakkında bilgilerin yer aldığı Sefine-i Evliya ise diğer 

önemli eserlerdendir. Osmanzade Hüseyin Vassaf tarafından kaleme alınmıĢ olan bu eser, 

Ali Yılmaz ve Mehmet AkkuĢ sayesinde literatüre 5 cilt halinde günümüz Türkçesi ile 

kazandırılmıĢtır. Eser tasavvufçuların biyografisini ve tercüme-i hallerini konu edinen en 

tafsilatlı eserlerdendir. 65 

Harpûtî hakkında kapsamlı bir araĢtırma da TDV Ġslâm Ansiklopedisinde “Harpûtî, 

Abdullatif” maddesidir. Bu maddeyi araĢtırmacılar, 1997 de basılan 19. cildin 235-237. 

sayfaları arasında bulabilirler. Bu maddede Harpûtî‟nin biyografisine, eserlerine ve 

mütekellim olması hasebiyle kelâm anlayıĢına değinen Metin Yurdagür hocamız, bizim de 

fazlaca yararlandığımız önemli bir çalıĢma ortaya koymuĢtur. 66 

Tenkîhu’l-Kelâm fî Akâid-i Ehli’l-İslâm -Kelâm İlmine Giriş-İlâhiyat, Nübüvvet, 

Sem’iyyat, İmâmet adlı kitap yine Fikret Karaman hocamızın kaleme aldığı ve bizim de en 

çok yararlandığımız eserdir. Harpûtî‟nin anlaĢılması noktasında önemli bir yeri dolduran 

Tenkîhu'l-Kelâm (Kelâmî Perspektiften İslâm İnanç Esasları) adlı eserden üretilen kitap, 

Tenkîhu’l’ l- Kelâm‟ın % 75‟ini kapsaması, ağır bir dil kullanılması, Osmanlıca terkiplere 

fazlaca yer verilmesi ve açıklamalı dipnotların sadeleĢmeye ihtiyaç duyması gibi 

nedenlerden Fikret Karaman tarafından yeniden revize edilip gerekli sadeleĢtirme ve 

açıklamalar yapıldıktan sonra 2016 yılında Çelik Yayınevi‟nden basılmıĢtır. Bu eserde 

Harpûtî‟nin daha sonra Tenkîhu’l-Kelâm‘a eklediği Tekmile-i Tenkîhu’l-Kelâm da tercüme 

edilip köĢeli parantezli Ģekilde bulunmaktadır. Bizden sonra yapılacak olan çalıĢmalarda 

eksikliği giderilemeyecek bir eser olan bu kitap, Türkçe ve Arapça metinlerin bir arada ve 

orijinal metindeki sayfa numaralarıyla bulunması açısından çok büyük bir öneme sahiptir.67 

Fikret Karaman, Harpûtî‟ye karĢı özel bir ilgisi olduğu kanaatindeyiz. Çünkü 

kendisinin Abdullatif Harpûtî ile ilgili pek çok araĢtırması bulunmaktadır. Bunlardan biri 

de “Abdullatif Harpûtî‟nin Hayatı-Eserleri ve Kelâmî GörüĢleri” çalıĢmasıdır. Fikret 

Karaman, bu makalede, Harpûtî hakkında önemli bilgiler vermektedir.68 

                                                           
64

 Harputî, Tenkîhu’l-Kelâm (Kelâmi Perspektiften İslâm İnanç Esasları). 
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Fikret Karaman tarafından yapılan bir diğer çalıĢma ise “Abdullatif Harpûtî ve 

Toplumu Din-Bilim IĢığında Aydınlatma Metodu” adlı makaledir. Bu makaleyi Fikret 

Karaman , bir bildiri halinde 2015 yılındaki Uluslararası Harput‟a Değer Katan ġahsiyetler 

Sempozyumu‟nda sunulmuĢ. Bu çalıĢma, Harpûtî‟nin kelâm alanından farklı konulardaki 

yaklaĢımlarına yer vermektedir.  

Müellifimiz hakkındaki bir diğer çalıĢma ise Erkan Yar tarafından yazılan 

“Abdullatif Harpûtî ve Yeni Kelâm Ġlmi” makalesidir. Bu makale, Harpûtî‟nin görüĢlerini 

ve Yeni Ġlm-i Kelâm dönemi açısından önemini farklı bir bakıĢ açısıyla sunan bir 

çalıĢmadır. 69 

 Harpûtî hakkında yapılan bir baĢka çalıĢma ise Vecihi Sönmez tarafından OĢ Devlet 

Üniversitesi Ġlahiyat Fakültesi Ġlmi Dergisinde yayınlanan Abdullatif Harpûtî ve Ġslâm 

DüĢüncesinde Yenilik ArayıĢları makalesidir. 2015 yılında yayınlanan bu makale, 

Harpûtî‟yi ve Harpûtî‟nin Yeni Ġlm-i Kelâm dönemindeki yerini kapsamaktadır.70 

Mehmet Soysaldı tarafından makale olarak yayınlanmıĢ olan Abdullatif Harpûtî ve 

Tefsir AnlayıĢı adlı makale, Harpûtî hakkında bilgi alınabilecek bir baĢka çalıĢmadır. 

Aslen kelâmcı olan Harpûtî‟nin bu çalıĢmada müfessir yönü ele alınmıĢtır. Harpûtî‟nin 

ayetlere yaklaĢımı, ayetleri tefsir ederken kullandığı metotları inceleyen çalıĢma 

Harpûtî‟nin hakkında farklı çalıĢmalar yapmak isteyen araĢtırmacılar için önemli bir 

çalıĢma niteliğindedir.71 

 Metin Yurdagür tarafından yapılmıĢ olan Maveraünnehir‟den Osmanlı Coğrafyasına 

Ünlü Türk Kelâmcıları adlı çalıĢma, yine Harpûtî hakkında bilgiler vermektedir. Bu eserde 

Türk dünyasından önemli kelâm âlimleri Metin Yurdagür tarafından tanıtılmaktadır. 72 

Sadık Albayrak tarafından hazırlanmıĢ olan “Son Devir Osmanlı Uleması: İlmiye 

Ricalinin Teracim-i Ahvali” eseri de müellifimiz ve onun kelâmî görüĢlerine yer 

vermektedir. 73 

Ġsa Kocakaplan tarafından Kültür Bakanlığı‟ndan çıkan Yeni Türk Ġslâm 

Ansiklopedisi (Örnek Fasikül) Harpûtî hakkında kısaca bilgi vermektedir.74 
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Özden Kanter Ekinci‟nin yapmıĢ olduğu Fırat Üniversitesi‟ndeki Abdullatif 

Harpûtî‟nin Târîh-İ İlm-İ Kelâm Adlı Eseri ve Kelâm Ġlmi Açısından Analizi adlı yüksek 

lisans tezi yine Harpûtî ile ilgili önemli ve kapsamlı bir çalıĢmadır.75 
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3. HARPÛTÎ’NĠN ZÂT VE SIFAT ANLAYIġI 

3.1. Allah’ın Varlığı  

Ġnsanlık tarihi boyunca hak ve batıl hep bir rekabet içerisinde olmuĢtur. Bu rekabet 

sırasında kimi zaman bâtıl görüĢler çok fazla taraftar bulmuĢ, kimi zaman da hak, bâtıla 

üstünlük sağlamıĢtır. Özellikle biz bu rekabetin en Ģiddetli olduğu 18-19. yüzyılda birçok 

fikri argümanların üretildiğini bilmekteyiz. Fakat 21. Yüzyıla geldiğimizde inkârcı 

akımların önemli argümanlar bulamaması ve kendi görüĢlerini tam manasıyla 

temellendirememeleri sebebiyle kendi taraftarlarını ve gündemde kalma yetisini 

kaybettiğini görmekteyiz. Artık insanlar ve özellikle genç nesil Allah‟ın inkâr 

edilemeyecek derecede var olduğunu kabul etmektedir. Bu yüzden günümüzde gençler 

farklı bir eğilim göstermektedirler. Bu eğilim, deizmdir. Buna rağmen biz dönemin etkili 

olan inkârcı akımlarını, o dönemde bu akımlara yöneltilen eleĢtiri ve argümanları daha iyi 

anlamak açısından ela alma gereği duyduk. 

3.1.1. Ġnkârcı akımlar 

18-19. yüzyılda özellikle de sanayi devrimi ile birlikte dünyada köklü değiĢiklikler 

pek çok alanda etkisini göstermeye baĢlamıĢtır. Bu durumdan felsefe de nasibini almıĢ ve 

yeni felsefî teoriler ortaya çıkmaya baĢlamıĢtır. Felsefî teorilerin bir kısmı da din ve dinî 

mefhumları farklı biçimlerde tartıĢılmaya açmıĢtır. Özellikle Batı‟dan Ġslâm âlemine 

yayılan materyalizm ve pozitivizm gibi akımlar, hassaten Müslüman gençlerde tahribata 

yol açmıĢtır. Bu nedenle dönemin kelâmcıları bu tür akımlara karĢı tedbir olarak eski 

yöntemlerin yetersiz kaldığı kanaatinde hemfikir olmuĢlardır. Kelâmcılar bu dönemde hem 

yöntem ve üsluba sahip Yeni Ġlm-i Kelâm‟ın altyapısını oluĢturmuĢlar hem de insanları 

fazlaca etkileyen akımların aĢıladıkları dinsizlik fikirlerine karĢı cevap ve itirazlarını 

sunmuĢlardır.76 

Yeni Ġlm-i Kelâm döneminin öncüleri, Avrupa‟dan doğup tüm dünyaya yayılan 

materyalizm, pozitivizm ve türevleri gibi çeĢitli akımlara karĢı eserler vermeye baĢlamıĢtır. 

Ġslâm akâidinin temellerini tenkit eden ve hassaten genç ve öğrenci grupları üzerinde etkili 

olmuĢ olan inkârcı akımlar, Ġslâm dünyasında birtakım menfi zararlara sebebiyet vermiĢtir. 

Dönemin kelâmcıları, Ġslâm toplumunu bu akımların daha fazla meydana getirebileceği 
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zararlardan yazdıkları eserler sayesinde korumaya çalıĢmıĢlardır. Ġzmirli Hakkı, Harpûtî, 

Filibeli ve Said Nursi gibi bazı âlimler, Allah‟ın varlığı ve Ġslâm‟ın temel akidelerini 

müdafaa eden Ģahsiyetlerin en önde gelenleridir.77 Bu bağlamda bu akımlardan baĢlıcaları 

üzerinde bilgi vermek uygun olacaktır.  

3.1.1.1. Ateizm 

Ateizm, inkârcı akımların en önemlilerindendir. Fakat halen birçok ateist 

bulunmaktayken artık geliĢen bilim ve insanların Ģahit oldukları yenilikler, yüce bir 

yaratıcının varlığını apaçık gözler önüne sermektedir. Bu yüzden insanlar artık yaratıcının 

varlığını pek tartıĢmamaktadır. Fakat yaratıcıyı farklı Ģekilde yorumlamaktadırlar. 

Ġslâmî literatürdeki zındık, dehrî ve ilhâd kelimeleri ateizmi ifade edebilecek en 

yakın kelimelerdir. Son dönem Müslüman düĢünürlerin de “ilhâd” terimi ile ifade 

ettiği ateizm; eski Yunancadaki theostan türetilmiĢtir. 78 Ateizm, aslı itibariyle felsefî bir 

terimdir. Bununla beraber dinî mecrada daha çok inanç psikolojisini de içine alan bir 

kavramdır. Bundan dolayı zındık, dehrî ve ilhâd kelimelerinin Ġslâmî literatürdeki karĢılığı 

tam manasıyla ateizmi karĢılamamaktadır. 79  

Ateizm dünyayı yaratan, çekip çeviren bir Tanrı‟nın varlığını reddetmektedir. 

Bundan dolayı ateizm, ekseriyetle “dinsizlik, Allahsızlık” Ģeklinde nitelendirilir. Bununla 

birlikte ateizmin üzerinde ittifak edilmiĢ bir tanımı da ortak bir yaĢam Ģekli de yoktur. Zira 

ateistlerin bile bu konuda kafası karıĢıktır. Ama bu kelimelerin kullanılıĢlarındaki manalara 

baktığımızda, içerik olarak ateizm ile birebir örtüĢmediği anlaĢılmaktadır. ġu an için ise 

ateizm Türkçe‟de tanrıtanımazlık kelimesi ile ifade edilmektedir.80 

Ateizmin tanrıya yönelik tezlerindeki metot, ekseriyetle Tanrı‟nın varlığını 

delillendiren mantıkî delillerin geçersizliğini ispatlama yönünde gerçekleĢmektedir. Zaten 

ateizmin, teorik açıdan birkaç mevzu dıĢında özgün bir yaklaĢımının olması olası 

değildir.81 Bununla beraber ateizm, insanın bir yaratıcıya olan bağlılığının onun, 

psikososyal yapısından kaynaklandığını bu yüzden tanrı inancının kendisi için bir 

ihtiyaçtan ya da bir teselliden ibaret olduğunu ileri sürmektedir. Bu açıdan da bakıldığı 
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zaman ateizm, inancın hangi bir değerinin olmadığını ifade etmektedir. Ateizmin bu gibi 

düĢünceleri savunmasındaki amaç, bu düĢüncelerin nihayetinde zihinde bir Ģüphecilik 

ortaya koymaktır. Örneğin mutlak adalet veya hikmet gibi kavramlar insana iliĢkin bir 

ideali ifade etmektedir. Ama bu idealler yeryüzünde bir türlü tam manasıyla sağlanamadığı 

için ateizm insanın içindeki Ģüpheyi de kullanarak tanrıyı bir insan hayal ürünü olarak 

insanlara sunmaktadır.  

Ateistler, genellikle Tanrı‟nın yokluğu ile ilgili delil getirmemektedirler. Bunu yerine 

Tanrı‟nın varlığı ile ilgili getirilen delillerin yeterince kesin olmadığını göstermeye 

çalıĢmaktırlar. Hâlbuki insanlık tarihine bakıldığında, neredeyse tüm toplumların bir tanrı 

inancının olması bile diğer tüm ispatlardan daha düĢündürücü olmalıdır. Bir baĢka deyiĢle 

inanç, asla ispatın sonucu olamaz. Tam tersine, ispâtın sebebidir.82 

 Harpûtî‟nin Tenkîhu’l-Kelâm adlı esrine bakıldığında, müstakil olarak ateizm 

konusunda bir bölüme yer vermemiĢtir. Fakat genel olarak ateizme karĢı materyalizm 

içerisinde verdiği cevaplar ile gerekli açıklamaları yapmaktadır.  

3.1.1.2. Materyalizm  

Materyalizm de tıpkı ateizm gibi geçerliliğini kaybetme noktasına gelmiĢ, insanlar 

tarafından rağbet görmeyen fakat bir zamanlar tüm dünyayı kasıp kavuran bir inkârcı 

akımdır. Bu yüzden materyalizmi de ele almak uygun olacaktır. 

Materyalizm kelimesi, Latince materia kelimesinden türemiĢtir. Sözlükte 

“maddecilik” Ģeklinde yer bulmuĢtur. Esas itibariyle materyalizm, evrende mevcut haldeki 

her Ģeyin sadece maddeden ibaret olduğu tezini savunmaktadır. Bu düĢünceye göre 

maddeden bağımsız olarak herhangi bir metafizik alan bulunamaz. Bilinç, duygu, düĢünce 

gibi soyut kavramlar maddenin kendisinden kaynaklanır ve âlemde bulunan her türlü 

madde ve ona bağlı sebeplerle açıklanabilir. Netice itibariyle materyalizm tabiatüstü bir 

varlığın bulunmadığını iddia eden tanrıtanımaz bir doktrindir. Bu inanca sahip kiĢiye ise 

Materyalist denmektedir.83 

Kâinatın kendi kendinin illeti olarak gören materyalistler, onun aslında bir denge 

maksat ve gâye doğrultusunda devam edip gittiğini görmezden gelmektedirler. DıĢ 

dünyadaki ahengin ve nizâmın da maddenin kendi özelliği olduğunu söylerler. Bunun yanı 

sıra insanın kendi iç dünyasında hissettiği tüm manevi ve ruhî hissiyatı beynin kendi 
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fonksiyonu olarak açıklamaktadırlar. Ġslâm literatüründe dehrî terimi kendileri için 

kullanılsa da onları ifade etmek için tek kelime ile yetinilmemiĢtir. Maddede görülen 

değiĢikliği yine madde ile açıklamaya çalıĢtıkları için tabiatçılar, kâinatın baĢıboĢ olup bir 

yaratıcısı olmadığını söyledikleri için ise muattıla Ģeklinde nitelendirilmiĢlerdir.84 

Harpûtî, materyalistleri tabiatçıların içinde Allah‟ı inkâr eden ve dikkate değer 

olmayan bir gurup olarak nitelendirmektedir. Nitekim onların ileri sürdükleri argümanların 

“saçmalık” olduğunu ve bu yüzden onların cevap vermeye değer olmadığını ima ederek bu 

tür fikirleri gözünde çok büyütmemektedir.85 

Materyalist düĢüncelerin Türkiye‟ye girmesinde ve yayılmasında, aynı felsefenin 

Ġslâm düĢünce sistemine giriĢinde olduğu gibi bazı kitapların tercüme edilmesi etkili 

olmuĢtur. Bunun yanında eğitim kurumlarında pozitif bilimlerin müfredatına giriĢinde, 

özellikle II. MeĢrutiyet‟in ilan edilmesiyle birlikte birçok gazete ve mecmuanın 

yaygınlaĢması da etkili bir faktördür. Materyalizmin Türkiye‟ye intikali, Osmanlı‟da 

materyalizmin kurucusu konumundaki BeĢir Fuat, Abdullah Cevdet, Celal Nuri Ġleri ve 

Baha Tevfik gibi Ģahsiyetlerin eliyle olduğu söylenebilir.86 

3.1.1.3. Pozitivizm 

Pozitivizm, Fransızca kökenli bir kelime olan pozitif kelimesinden türetilmektedir. 

Sözlükte “gerçek, kesin, kanıtlanmıĢ, olumlu” gibi anlamlara gelmektedir. Pozitivizm özel 

manada, modern bilime dayanan, fizik ötesi düĢünce ve inanıĢların, bilimsel ilerleyiĢe 

engelleyen teĢkil eden bir görüĢtür. Daha geniĢ bir perspektifte pozitivizm; “sadece 

duyularla varlığı anlaĢılan ve her Ģeyi maddeye indirgeyip dıĢ dünyanın olayları gerçek 

olarak kabul eden bunun yanında da kabul ettiği Ģeylerin dıĢında baĢka kaynaklardan gelen 

her türlü bilgiyi reddeden bir düĢünce sistemidir.87 

18. yüzyılda Fransa‟da ilim ve zekânın sayesinde her türlü bilgi ve hakikate 

ulaĢılabileceğini iddia eden Diderot ve D‟Alambert‟in kuruculuğunu üstlenen 

ansiklopediciler ve vahiy dini yerine tabii dini getirmeye çalıĢan Voltaire ile J.J.Rousseau 

özelde kiliseyi genel manada ise tüm dini mecrayı tenkit etmiĢtir. Bu zeminden faydalanan 
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Augute Comte 19. Yüzyılda pozitivist felsefeyi ortaya koymuĢtur.88 Pozitivizm duyu 

organlarıyla tecrübe edilen bilgiler dıĢında hiçbir mefhumu kabul etmemektedir. Bu felsefi 

düĢünceye göre ilk sebep ve âlemdeki gâye-nizâm ile hiç ilgilenmekle birlikte maddeyi her 

Ģeyin temeline koyar. Allah‟ı bir boĢ düĢünce olarak görmekle birlikte âlemdeki varoluĢu 

birbiri ardına gelen ve birbirlerini var eden sebeplerin oluĢturduğu kanunlar ile açıklar. 

Dinsiz bir teĢebbüs olarak ortaya çıkan ve tanrıtanımaz düĢüncelerin en önemlisi 

olarak nitelendirilen pozitivizm, ancak 19. asrın ikinci yarısında sistemleĢtirilebilmiĢtir. Bu 

da aslında gerçek materyalizmin yetersiz ve mesnetsiz olduğunun bir kanıtı olarak ifade 

edilebilir. Bu aĢamada pozitivizm, 20. Yüzyılın ilk yarısında Avrupa ülkelerinde epey 

yaygınlaĢmıĢtır. Avrupa‟nı yanı sıra pozitivizmin Türkiye‟de de yayılmasını amaçlayan 

A.Comte, bu konuda birçok temaslarda bulunmuĢtur. Eski sadrazam Mustafa ReĢit PaĢa‟ya 

bu konuyla ilgili 1853‟te bir mektup göndererek amaçlarını izah etmiĢtir. Pozitivistler, 

Türkiye‟nin Ġslâm bayraktarlığı konumunda olduğunu bildiği için Türkiye‟nin pozitivist bir 

düĢünceye bürünmesini hassaten istemiĢ ve bunu bir elzem olarak görmüĢlerdir.89 

 Harpûtî‟nin pozitivizme değindiğini eserinde tespit edemedik ancak mülhit 

düĢüncelere tamamıyla cevap verdiği için bu akımı bizzat zikretmemiĢ olduğu 

kanaatindeyiz. Bunun yanında, Yeni Ġlm-i Kelâm döneminin öncülerinden olan Ġzmirli 

Hakkı, pozitivizmin üç hal kanununun kısmi yetersizliğini ortaya koymuĢtur. Pozitif 

ilimler denilen tabiat ilimlerinin teĢekkülünde bu üç hal kanununu kabul eden Ġzmirli, fizik 

ötesi ve ilahiyat alanına yönelik olarak bu kanunun asla yeterli olamayacağını belirtmiĢtir. 

Konunun daha iyi anlaĢılabilmesi için Ġzmirli: “Acaba pozitivizm bize âlemin kaynağı ve 

ortaya çıkması hakkında bir hakikat gösterebilir mi?” sorusunu sorar. Buna cevaben 

A.Comte‟un aslında dinî tüm sâikleri ortadan yok etmek gibi bir amaç güttüğünü 

söylemiĢtir. Buna karĢılık amacında muvaffak olamayacağını yeni bir din uydurduğunu 

dile getirmiĢtir.90 A.Comte artık hayatının son dönemlerine doğru „emir kalbin, itaat 

aklındır‟ diyerek bir „insanlık dini‟ tezi ortaya koymuĢtur. Bu dinin bir tane ma‟budu vardır 

o da kadındır. Kendisini de hatasız baĢpapaz ilan etmiĢtir. Bu yeni dinde, Allah ve ruhu 

ortadan kaldırmıĢ onun yerine en yüce varlık olan insanı getirmiĢtir. Ama bu sayede de bir 

din putperestliği savunur konumuna düĢmüĢtür. Bu dinde ilah yoktur ama ma‟bud vardır. 
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Ġste A.Comte‟un içinden çıkamadığı pozitivizme getirmiĢ olduğu çözüm, çeliĢkilerle dolu 

bir yol olduğu aĢikârdır.91 

3.1.1.4. Agnostisizm 

Agnostisizmin Arapçadaki karĢılığı olan “bilmiyorum” manasındaki 

“lâedrî” kelimesinden türeyen lâedriyedir. Dilimize ise bilinemezcilik Ģeklinde 

terimleĢtirilmiĢtir. Klasik Ġslâm geleneğinde ilk karĢımıza çıkıĢı, özellikle mütekellimlerin 

sûfestâiyye hakkındaki reddiyeleri ile olmuĢtur. Agnostisizm, 19. Yüzyılda pozitivizm, 

materyalizm ve bu cenahtan akımlarla teizm taraftarları arasında gerçeklesen fikir 

mücadelesinde bir yaratıcının var olup olmadığı konusunda kafası karıĢan topluluk 

Ģeklinde tanımlanabilir. Bu kafası karıĢık topluluk sonuç olarak bir yaratıcının hakkında 

kesin bir bilginin bilinemeyeceği görüĢünde ittifak etmekle daha büyük bir çeliĢkiyi 

insanlar arasında yaymayı baĢarmıĢtır.92 

 Bu tür agnostik ve Ģüpheci düĢünceler aslında Ġslâm düĢünce sisteminin tartıĢtığı çok 

erken dönem problemlerdendir. EĢ‟arî ve Mâtürîdî geleneğine mensup önemli kelâmcılar 

hem pek çok defa sûfestâiyyeyi eleĢtirmiĢler hem de reddiyeler yazıĢlardır. Fakat 19. 

yüzyılda agnostisizmin ortaya çıkmasıyla Yeni Ġlm-i Kelâm dönemi kelâmcılarının, 

sûfestâiyye terimi etrafında yine klasik dönem kazanımlarını derinleĢtirerek yeni 

çalıĢmalara devam ettikleri görülmektedir. 19. yüzyılın ikinci yarısında taze ve diri bir tavır 

sergileyen agnostisizmin 20. yüzyılda da aynı performansı beklerken hem sürekliliğini hem 

de canlılığını kaybederek etkinlik alanını yitirmiĢtir. Günümüzde artık fikrî tartıĢmalar 

yerine agnostikler, görüĢlerini temellendirmek için özel bir çabaya giriĢmemektedirler. 

Bunun yerine agnostik kelimesi, hayatını bir Tanrı‟nın varlığını kabul edenlerin 

istikametinde düzenlemeyen kiĢi Ģeklinde görülmektedir.93 

Dünya üzerinde Allah‟a inanan bir kiĢinin bile kalmamasını amaçlayan pozitivizm ve 

materyalizm ve bunun varyantlarının dinsizlik fikirlerini insanlara benimsetmesi için çok 

fazla çaba gösterilmiĢtir. Bu konuda özellikle Türkiye ilk hedef olarak benimsenmiĢtir. 

Türk halkının diğer Müslüman ülkeler üzerindeki etkisi bilinen bir gerçektir. ġayet Türkiye 
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bu amaç doğrultusunda ele geçirilecek olursa, Türkiye referansıyla dinsizlik fikirlerini 

diğer Ġslâm ülkelerinde yaymak çok daha kolay hale gelecektir.94 

3.2. Ġsbât-ı Vâcibin Ġmkânı 

Ġsbât-ı vâcibin imkânı hususunda Ġslâm âlimleri, birtakım ihtilaflara düĢmüĢlerdir. 

Fakat bu konuda ihtilafa düĢmenin bir manası yoktur. Çünkü inkârcı akımlara karĢı zaten 

kabul etmedikleri Kur‟an‟dan birtakım deliller getirmek, bu inkârcı akıma karĢı yapılan 

mücadelede bir avantaj sağlamayacaktır. Bu yüzden, Allah‟ı inkâr eden maddeci zihinlerin 

anlayacağı mantıki önerme ve çözümlemeler ile onlara cevap vermek daha değerli ve 

anlamlı olacaktır.  

Ġnsanoğlunun duyu organlarıyla fark ettiği veya fark etmediği her türlü Ģeyin bir 

tesadüf sonucu oluĢamayacağı ve âlemi yaratıp onun üstünde hâkimiyet kuran Allah‟ın 

varlığı ve birliği tüm semâvî dinlerin esasını teĢkil etmektedir. Bunun nedeni Allah‟a 

imânın her Ģeyden önce gelmesidir. Allah‟a iman olmadan Kitaplara, Peygamberlerine, 

Meleklere, Ahirete, hayra ve Ģerre, inanmak abesle iĢtigaldir. Bu yüzden her Ģeyin varoluĢu 

sebebi ve dini inanıĢların ana kaynağı olan Allah‟ın varlığını ispatlamak, Allah‟ın eĢsiz ve 

benzersiz bir ilah olduğunu delillendirmek, mantıken kaçınılmaz bir elzemdir.95 

Allah‟ın varlığının isbâtı konusu Ġslâm âlimleri tarafından tartıĢılagelmiĢ bir 

konusudur. Bu hususta Ġslâm âlimleri arasında tam bir ittifak olmasa da kâhir ekseriyet, 

Allah‟ın varlığının isbâtını mümkün olarak nitelendirmektedir. Allah‟ın varlığının isbâtı 

yani isbât-ı vâcip hususunda farklı zümrelerin âlimleri farklı farklı metotlar ile amaçlarına 

ulaĢmıĢlardır. Örneğin Mutasavvıflar isbât-ı vâcip için ilham ve kalbi esas almıĢtır. Buna 

karĢılık Müslüman filozoflar ise aklı temel alarak, yaratıcı güç, ilk illet olanı Allah olarak 

nitelemiĢlerdir. Kelâmcılar, akıl ve nakil merkezde olmak üzere kurdukları sistemde bilgi 

teorisini öncelemiĢler ve hakikate ulaĢma konusunda araçlar bulmaya çalıĢmıĢlardır.96 

Kelâmcılar, insanın ilk önce Allah‟ı bilmesi gerektiği hususunda ittifak halindedir. 

Örneğin Mâtürîdî, Allah‟ın insana doğuĢtan verdiği potansiyel vasıtasıyla insanın âlemdeki 

iĢaretleri doğru bir biçimde istidlal edip zorunlu olarak Allah‟ın varlığını bilmesi 
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gerekmektedir. 97 EĢ‟arî‟ye göre ise istidlal ile kesin delil sayılacak Ģer‟î naslardan 

hareketle Allah‟ın zât ve sıfatlarını bilmek, “Allah‟tan baĢka hiçbir ilâhın olmadığını bil ve 

istiğfar et.”98 ayeti gereği zorunlu kılınmıĢtır.99 

Görüldüğü gibi Allah‟ın bilinmesinin gerekliliği hususunda bu gereklilik hakkında 

hükümde bulunan, bunu tayin ve tespit eden Ģeyin ne olduğu noktasında ihtilaflar 

bulunmaktadır. Bazı kelâmcılara göre, Allah‟ın bilinmesini zorunlu hale getiren Ģey 

akıldır. Bunun en temel argümanı ise Kur‟an‟daki Hz. Ġbrahim kıssasıdır. “Derken gece 

bastırınca Ġbrahim bir yıldız gördü: “Bu benim Rabbim, öyle mi?” dedi. Yıldız batınca da: 

“Ben batıp kaybolanları sevmem” dedi. Sonra doğmakta olan ayı görünce: “Bu benim 

Rabbim, öyle mi?” dedi. O batıp kaybolunca: “Eğer Rabbim bana doğru yolu 

göstermeseydi, elbette sapıklığa düĢenlerden olurdum” dedi. Bir gün de güneĢi doğarken 

gördü ve hemen: “Bu benim Rabbim, öyle mi? Bu hepsinden de büyük!” dedi. O da batıp 

kaybolunca asıl gerçeği haber verdi: “Ey kavmim, Ģüphesiz ben, sizin Allah‟a koĢtuğunuz 

ortaklardan beriyim. “ġunu bilin ki ben, dupduru bir imân ve teslimiyetle yüzümü gökleri 

ve yeri yoktan yaratan Allah‟a çevirdim. Ben müĢriklerden değilim.”100 Ģeklindeki ayetlere 

bakan kelâmcılar Allah‟ı bulmanın aklen vâcip olduğu kanaatine varmıĢtır. Bir kısmına 

göre ise Allah‟ı bilmenin zorunluluğunu bildiren Ģey ise Ģeriattır. Bu görüĢteki kelâmcılar: 

Ģayet din, bir meselenin farziyyeti hususunda bir bilgi sunmamıĢsa, Allah‟ı bilmek 

mümkün olsa bile kulların, Allah‟ı bilmemin farz olduğu hususunda bir bilgiye malik 

olması imkânsız hale gelmektedir. Bu imkânsızlığı da bertaraf etmek ancak yine Ģeriatın 

bildirmesiyle oluĢabilmektedir.101 

Akıl rehberliğinde bir insanın Allah‟ı bulması, Mu‟tezilî ve Mâtürîdîler‟e göre hem 

bir mecburiyet hem de bir sorumluluktur. EĢ‟arîler‟e göre ise, Allah‟ın varlık ve birliği 

hususundaki bilgiye akıl eriĢebilir. Fakat Mu‟tezilî ve Mâtürîdîlerden ayrıldığı husus bilme 

zorunluluğundaki temel dayanak noktasıdır. EĢ‟arîler, Mu‟tezilî ve Mâtürîdîlerin aksine 
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aklı değil vahyi ön planda tutmaktadır. ġayet bir mesele hakkında insana bir vahiy 

ulaĢmamıĢsa o mesele insana bir inançsal sorumluluk getiremez.102 

Allah, insan için duyu organlarıyla algılanamayacak bir varlıktır. O halde biz, onun 

varlığını yalnızca aklımızla anlayabiliriz. Zira tarih insanoğluna Ģunu gösterir ki insanoğlu 

var olduğu zamandan beri bir dine inanma gerekliliği duymuĢtur. Bunu da akıllarının 

yönlendirmesi sonucu yapmıĢlardır. Gerek felsefi akımlar gerekse bazı dini yönelimler 

yüzünden özellikle kelâmcılar, Allah‟ın varlığını ispat etmek adına birçok delil ve yöntem 

ileri sürmüĢlerdir. Fakat yeni ilmi kelâm dönemi, bu konuda daha çok ilgilenen bir 

konumdadır. Çünkü 19. ve 20. yüzyıl, mülhit akımların dünyada rağbet gördüğü bir 

dönemdir. Yeni Ġlm-i Kelâm dönemi temsilcileri de bu tehlikeyi görerek, ilgili fikrî 

oluĢumlara karĢı pek çok cevap vermiĢtir. 

3.3. Ġsbât-ı Vâcip Delilleri 

Allah‟ın varlığını ispat etmek adına Ġslâm âlimleri, pek çok mantıkî delil 

getirmiĢlerdir. Bunların baĢında sıralanabilecek en önemli deliller imkân, hüdûs, gaye-

nizam ve hareket delilleridir. Bazı âlimler bu delillerden baĢka birçok delil sunmuĢlardır. 

Fakat bu sıralanan delilleri gören bir aklıselim insanın, baĢka bir delile gerek duymadan bir 

yaratıcının kabulü mümkündür 

Harpûtî ele aldığımız eserinde sadece bu dört delili bizlere sunmakla yetinmiĢtir.  

3.3.1. Ġmkân delili 

Ġmkân delili, Ġslâm âlimlerinin inkârcılara karĢı sunduğu en değerli delillerden 

biridir. Çünkü mantıksal örgüsünde bulunan mümkün ve zorunlu varlık kavramları 

öylesine güzel iĢlenmiĢ ki; bu delil karĢısında, karĢı bir delil getirmek bir hayli güç bir 

durumdur. 

Mümkün kelimesiyle aynı kökten gelen imkân “bir fiili hemen yerine getirmeye bir 

engel olmaması, o fiilin güç yetirilebilir olması” gibi manalara gelmektedir. Bu haliyle 

imkân, zorunluluğun zıddı olarak karĢımıza çıkmaktadır. Ġmkân, tümel bir kavramdır. 

Fakat cins değildir. Nitelik ve nicelik gibi kategorilere iliĢkin kullanılmaktadır. Bu yüzden 

cevher bizzat var olabilirken, imkân buna kâdir olamaz.103  
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Ġsbât-ı vâcip açısından ise imkân, temelde içinde barındırdığı ihtimale 

dayanmaktadır. Herhangi bir mümkün olan varlığın, varlık alanında veya yokluğa yokluk 

alanında olması ihtimali eĢittir. Her iki duruma da yatkındır. Mümkün varlığın âlemde var 

olabilmesi için onun varlık tarafına geçirilmesi gerekmektedir. Bu da yalnız bir muhassis 

ve müreccih tarafından yapılabilir. ĠĢte imkân delili bu mantıksal temelde Allah‟ın varlığını 

isbât eder. Bu delili ekseriyetle Filozoflar kullanmaktadır. Abdullatif Harpûtî de bu delili 

zikrederken filozof ve muhakkik kelâmcıların metodu olarak ifade etmiĢtir. Ayrıca da bu 

delili iki yönteme ayırmaktadır. Buna rağmen Bekir Topaloğlu gibi kelâmcılar dört farklı 

baĢlıkta imkân delilini açıklamaktayken Harpûtî, sadece baĢlıkta imkan delilini ele 

almaktadır. 

Ġmkân delilinin ilk çeĢidi cevherin imkânıdır. Var olan her Ģeyin bir mahiyeti ve 

hakikati vardır. Yine bu varlıklar mahiyeti itibariyle ya yokluğu kabul eder ya da kabul 

etmezler. Eğer kabul etmezse buna vâcib-ul vücûd denir. Ama o varlık yokluğu kabul 

ediyorsa da ki bunlara mümkün denir, yani onun varlığı ve yokluğu eĢit olmuĢ olur. 

Mümkün varlıkların var olmalarını yok olmalarına tercih edecek ve sahasına çıkaracak 

mutlaka bir muhassise ihtiyaç vardır. O da mutlak yaratıcı Allah‟tır. Çünkü devir ve 

teselsül104 muhaldir. 

Ġmkân delilinin ikinci çeĢidi arazın imkânıdır. Arazın imkânı ile yapılan isbât-ı 

vâcipte arazın varlığı ve yokluğu kastedilmemektedir. Bu delile göre arazlar kendilerini 

taĢıyacak bir mahalle ihtiyaç duymaktadır.    

Cisimler cisim olma bakımından aynı mahiyettedirler. Mahiyeti aynı her bir cisim 

alabileceği her sıfatı taĢıyabilir. Ama durum gerçekte böyle değildir. Her cins kendilerine 

has vasıflar taĢımaktadır. Demek ki arazları tahsis eden bir muhassis mevcuttur. O da 

Allah‟tır. Çünkü devir ve teselsül muhaldir. 

Ġmkân delilinin üçüncü çeĢidi cevherin ve arazın imkânıdır. Ġmkân delili denilince 

akla ilk gelen delil budur. Zaten Harpûtî de filozof ve muhakkik kelâmcıların 

yöntemlerinden birinin bu olduğunu belirtmektedir. Aynı zamanda önceki bahsettiğimiz iki 

çeĢitteki gibi bu da devir ve teselsülün geçersizliğine dayanmaktadır. 

Bu delille göre her varlığın mevcut oluĢunda bir Ģüphe yoktur. Bu varlık Ģayet varlığı 

zorunlu bir Ģeye dayanıyorsa burada Allah‟ın varlığı zaten ispat edilmiĢ olur ama bu 

mümkün varlık yine bir mümkün varlığa dayanırsa o zaman da dayanılan varlık illet olur ki 
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bu da muhaldir. Çünkü illet mümkün olamaz. Ayrıca bu durum bir devir ve teselsül 

doğurur. Ġllet vâcip varlık olacağı için vâcib‟ul vücûd olan Allah‟ın varlığı kanıtlanmıĢ 

olur. 

Ġmkân delilinin son çeĢidi ilm-i evveldir. Ġbn Melka‟nın (ö. 547/1152) dile getirdiği 

bu delil peygamber ve âlimlerin delili olarak nitelendirilmektedir. Ama Harpûtî‟nin görüĢü 

bu yönde değildir. Harpûtî gâye ve nizâm delilini enbiya ve asfiyanın takip ettiği yol olarak 

görmektedir. 

Ġlm-i evvel deliline bir ilk sebebe dayanmaktadır. Nasıl ki bir ilim öğrencisi ilmi 

hocasından öğrenir, hocası da kendi hocasından, o da kendi hocasından. Bu silsile sonsuza 

kadar gidemeyecektir. Sonunda ilmi de varlığı gibi kendisine dayanan bir ilk âmile 

ulaĢılması gerekmektedir. ĠĢte bu âmil Allah‟tan baĢkası olamaz.105 

Söylediğimiz gibi Harpûtî bu dört çeĢitten üçüncüsünü zikretmekte ve devir ve 

teselsülün geçersizliğini bir argüman olarak söylemektedir. 

Ġmkân delilinin ikinci yöntemine gelince Harpûtî vâcip ve mümkün varlıklardan yola 

çıkar. Bu yönteme göre âleme taalluk eden tüm mümkünât, ya var olmasında bir vacibe 

dayanır ya da varsayılan icadında bir vacibe dayanır. Veyahut da dayanmaz. Birinci 

denilen olursa zaten Allah ispat edilmiĢ olur ama ikinci olursa hem mevcut hem de icat o 

mümkünde müstakil olması gerekir. Bu ise imkânsızdır. Yani birinci seçenek 

gerçekleĢmekte ikincisi ise geçersiz sayılmaktadır.106 

Bahsedilen bu yöntem devir ve teselsüle dayanmaktadır. Bu yüzden muhakkik 

kelâmcılardan Tûsi, Tecrid‟te, Seyyit ġerif Cürcanî de ġerhi‟de bu delil gıyabında isbât-ı 

vâcip konusunda en açık ve kısa delil olduğunu ifade etmiĢlerdir.107 

 Harpûtî, Tekmile adlı eserini dipnotlarında imkân deliline yöneltilen eleĢtiriye yer 

vermekte ve son dönem metafizikçi filozofların bu delile iliĢkin yeni düzenlemelerini 

nakletmektedir. Bu delile Ģöyle itiraz edilmiĢtir:  

“Âlemin imkânı zorunlu değildir. Âlemde onun varlığını ancak bizim 

görmediğimiz bir Ģey zorunlu kılabilir. Bundan dolayı onun mümkün oluĢu iddianın 

ispatına yarayacak bir delil olmayıp farazi bir Ģeydir. Metafizikçi filozoflar bu 

eleĢtiriye Ģu cevabı vermiĢlerdir: Âlem, birleĢik, basit, madde ve maddî güçlerin 

toplamından meydana gelmiĢtir. Bunların her biri diğerine dayanmakta olup 
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varlığında ondan bağımsız değildir. Dolayısıyla âlemde hiçbir Ģeyin zâtı onun 

varlığını zorunlu kılmamaktadır. Bundan dolayı âlem ancak mümkündür.” 

 Harpûtî, ilgili itiraza verilen bu yanıtı aynen yazmıĢ ve buna ilaveten herhangi bir 

açıklamada bulunmamıĢtır.108 

3.3.2. Hüdûs delili 

Hüdûs kelimesi sözlükte, “sonradan meydana gelmek” anlamına gelmektedir. Kelâm 

literatüründe ise Allah‟ın varlığını ispatlamak için kullanılan bir delil türüdür.109 Aslı 

itibariyle hüdûs delili kozmolojik delillerdendir. Istılahî manada ise bir varlığın, var 

olmasından önce yokluğunun söz konusu olmasıdır. Yokluk alanından varlık alanına geçen 

bu varlıklara “hâdis”, bu varlıkları varlık alanına taĢıyan yaratıcıya da “muhdis” denir. Bu 

yönüyle bakılacak olursa muhdis varlık, kadîmdir.110 Kadîm varlığın bir baĢlangıcı yoktur. 

Onun var olmadığı herhangi bir zaman dilimi de söz konusu değildir. ġayet âlem hâdis 

değil de kadim olsaydı, bilfiil gerçekleĢemez. Kadim olan varlık, sonsuz olan bir varlıktır. 

Sonsuz olan varlık da zaten bil kuvve vardır. O halde âlem bilfiil gerçekleĢtiğine göre 

âlemin hâdis olduğu açıktır.111 Bu izaha göre sonradan varlık alanına gelen bir varlık, 

varlık alanına gelme konusunda bir illete kesinlikle muhtaçtır. Örneğin kâinatı ele alalım. 

Kâinat hâdis bir varlıktır. Varlığından önce yol olduğu için varlık alanına gelmesi bir 

sebebe bağlıdır. Yani bir var ediciye güce ihtiyacı vardır. O da yüce yaratıcı olan Allah‟tan 

baĢkası değildir.112 

 Harpûtî, bu delili “çoğu kelâmcının izlediği delil” Ģeklinde nitelendirmiĢ ve aynı 

imkânda olduğu gibi devir ve teselsülün iptaline dayanan ve dayanmayan olarak ikiye 

ayırmıĢtır. 

Çoğu kelâmcının izlediği delil olan hüdûs delilinin birinci yöntemine göre, âlemin 

bütün parçalarıyla sonradan meydana geldiği sabittir. Her hâdisin bir muhdisinin olmasına 

ihtiyaç vardır. Yani âlemin, kadim olan bir muhdisinin bulunması gerekmektedir. Yoksa 

devir ve teselsül yolu açılır ki bu da muhaldir. Bütün bunlar bize âlemin kadim olmadığını 

ve bir muhdisinin var olduğunu göstermektedir. 
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Bu delilin ikinci yöntemi, Harpûtî tarafından Ģöyle açıklanmaktadır: Âlemde 

sonradan varlık âlemine gelen her Ģey ya meydana geliĢinde ve varsayılan icadında kadim 

ve zorunlu bir varlığa ya dayanmaktadır ya da dayanmamaktadır. Çünkü hâdis ve 

kadîmden baĢka bir varlık söz konusu değildir. Bununla birlikte vâcip varlıktan baĢka da 

kadim varlığın olmadığı sabittir. Yukarıda bahsettiğimiz üzere her mümkün olan varlık 

sonradan meydana gelmiĢtir. Eğer ikinci kabul edilirse âlemde hiçbir Ģeyin meydana 

gelmemesi gerekir. Bu da imkânsızdır. Dolayısıyla birinci Ģık doğrulanmıĢ ve Allah‟ın 

muhdis olduğu sabit olmuĢ olur.113 

 Harpûtî, Tenkîhu’l-Kelâm‟da aĢırı tabiatçıların bu delil ile ilgili eleĢtirmektedir. 

AĢırı tabiatçıların sıradan dindar kesimleri aldatmak için kullandıkları bir lafazanlıktan 

bahsetmektedir. AĢırı tabiatçılar: “Âlemde varlığı mümkün olan hiçbir varlık yoktur. 

Çünkü her mevcudun zâtı, bizzat varlığını gerektirir. Bundan dolayı bizzat vâciptir.” diye 

bir iddia ortaya koymuĢlardır. Harpûtî bu görüĢü kitabının aynı yerinde reddedilmiĢtir. 

Çünkü Harpûtî‟ye göre âlemde varlığı sabit olan her Ģey, filozoflara göre cevher ve 

arazlarla, fen bilimcilere göre madde ve güç ile sınırlandırılmaktadır. Âlemdeki her Ģey 

varlığında baĢka Ģeye muhtaç olmasından dolayı vâcip değil mümkün varlık kategorisinde 

bulunmaktadır. AĢırı tabiatçıların bu iddiası filozof ve fen bilimcilerin yanılgısından farkı 

yoktur. 114 

3.3.3. Hareket delili 

Hareket, sözlükte “durgunluk konumundan çıkmak, kuvveden fiile çıkmak”115 

anlamına gelmektedir. Kelâm ilmi ilk teĢekkül ettiği zamanlarda kelâmcılar tabiat 

ilimlerine özellikle ilgi göstermiĢlerdir. Bunun sebebi dönemin âlimlerinin fiziği, metafizik 

alanı açıklamanın bir aracı olarak düĢünmeleridir. Bu yüzden hareketin üzerinde çalıĢmaya 

baĢlamıĢlardır. Bu bağlamda kelâmcılar, hareketi; cevherin bir yerden baĢka bir yere 

intikâli Ģeklinde açıklamıĢlardır. Hareket, kelâmcılara göre cisimlerin bir arazdır. Cismin 

bir mekânda bulunması için iki durumdan birinde olmak zorundadır. Bu durumlar, hareket 

ve sükûndur. Cismin bir mekânda duruĢu sükûn ile açıklanırken, baĢka bir mekâna 

intikaline ise hareket adı verilir. Kelâmcıların ekserisi, bu iki durumdan hareketin sürekli 

olmadığı hatta bir cisimdeki hareketin eninde sonunda yok olacağı görüĢündedir. Bunun 
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sebebini kelâmcılar, hareketin bizzat kendisinden ötürü bekâsının iptal olmasıyla 

açıklamıĢlardır. ġayet onun bekâsı olursa o zaman mekânda devamlı bulunacağından 

sükûn ile aynı olmuĢ olacaktır.116 

Aslı itibariyle hareket delili Aristo‟nun delili olarak bilinmektedir. Özellikle 

ilahiyatçı filozoflar hareket deliline çok iltifat etmiĢlerdir. BaĢta Kindî ve Fârâbî bu 

zümrenin baĢını çekmektedir. Ġslâm filozofları ve birçok kelâmcı hareket delilini isbât-ı 

vâcip için kullanmıĢtır.117 

 Harpûtî‟nin hareket deliline fazla girmediğini görülmektedir. Harpûtî, ilgili delil ile 

alakalı olarak kısaca maddenin tabiatı itibariyle âtıl olduğunu söylemiĢtir. Ona göre bu 

durumda madde, hareket ve sükûn açısından eĢittir. Bundan dolayıdır ki ancak maddenin 

kendisi dıĢında bir muharrik sayesinde durumunda bir değiĢiklik söz konusu olabilir. 

“Âlemin imkânı zorunlu değildir. Âlemde onun varlığını ancak bizim görmediğimiz bir Ģey 

zorunlu kılabilir. Bundan dolayı onun mümkün oluĢu iddianın ispatına yarayacak bir delil 

olmayıp farazi bir Ģeydir.” Ģeklindeki eleĢtiri, hüdûs delilinde olduğu gibi bu delile de 

yöneltilmiĢtir. Fakat Harpûtî, hüdûs delilindeki aynı cevabın verileceğini bildirerek daha 

fazla açıklama yapmamaktadır.118 

3.3.4. Gâye ve nizâm delili 

Ġslâmî açıdan gâye ve nizâm; ihtirâ, hikmet ve inâyet delili Ģeklinde bilinse119 de 

aslında Ġslâm düĢüncesinde inâyet, ihtirâ‟ ve hikmetin yanında itkân, illet-i gâiyyet ve 

nizâm-ı âlem gibi delillerin tamamını kapsayacak Ģekilde kullanılmaktadır.120 Gâye ve 

nizâm delilinin batıdaki karĢılığı, teleolojik delildir. Bu delil temelde evrene hâkim olan ve 

her an gözlemlenen muazzam âhengin kendiliğinden olamayacağı tezine dayanmaktadır.121 

Zira yaratılanlar, bir yaratıcı olan Allah‟ın varlığına delalet ediyorsa; kâinattaki düzen, 

muazzamlık ve ahenk Allah‟ın varlığına daha fazla delalet etmektedir.122 
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 Harpûtî gâye ve nizâm metodunu üçüncü bir delil olarak kitabına almıĢtır. Ayrıca bu 

Ģekilde bir akıl yürütmeyle elde edilen isbâtı da “peygamberlerin ve asfiyânın yolu” 

Ģeklinde tanımlamıĢtır. Bu delili Harpûtî: 

“Gözünü Ģu müĢahede edilen âleme çevirip üzerinde derin derin düĢünen, üst 

tarafında gökte direksiz duran yıldızları, özellikle belirli bir yörüngede dönen 

GüneĢ‟i, ona bağlı olarak gece ile gündüzün birbirini takip etmesini, bölgelerde 

mevsimlerin değiĢmesini, gökyüzünde hizmete sunulan bulutları, bulutlardan akıtılan 

yağmuru; alt tarafında yeryüzünü ve üzerindeki denizleri, nehirleri, ağaçlı ve 

meyveli kara parçalarını, bayındır Ģehirleri, madenler, bitkiler ve hayvanları, 

özellikle de irfani kemâller toplamı olan insanı yani kapsamlı insan hakikatini gören; 

yaratılıĢ harikaları üzerinde derinlemesine tefekkür eden; oradaki ibret hâdiselerini, 

hikmet ve nimet güzelliklerini kavrayan kimse, zorunlu olarak onun bu sağlam 

düzen ve mükemmel nizâma rağmen onu var eden kudretli bir mevcuttan ve 

düzenleyen hikmetli bir yaratıcıdan müstağni olamayacağına hükmeder. ”
123

 

Ģeklinde açıklamaktadır. Örnek olarak ise Allah‟ın Ģu ayetini verir: “KuĢkusuz, 

göklerin ve yerin yaratılıĢında, gece ve gündüzün değiĢmesinde, insanlara fayda veren 

yüklerle denizde seyreden gemilerde, Allah‟ın gökten indirerek onunla ölü haldeki toprağa 

can verdiği ve orada her çeĢit canlının yetiĢmesini sağladığı yağmurda, rüzgârları ve gökle 

yer arasında emre hazır bekleyen bulutları evirip çevirip yönlendirmesinde aklını iĢleten 

bir topluluk için elbette nice deliller vardır.”124 

 Harpûtî, diğer delillere nispetle bu delile kitabında daha fazla yer vermiĢtir. Ona 

göre gâye ve nizâm delili, imkân ve hüdûs delillerine nispeten verimsizdir. Kelâmcılar 

imkân ve hüdûs delilini, karĢısındaki zümreye delil gösterme açısından yeterli görmektedir. 

Fakat durum gâye ve nizâm delili için aynı değildir. Çünkü imkân ve hüdûs delilinde 

yalnız âlemdeki görülen Ģeylerden mümkün varlık olması hasebiyle bir yaratıcıya ihtiyaç 

olduğu tezine dayanmaktadır. Fakat bu gâye ve nizâm delilinde yaratıcının rûhânî bir 

cevher olma ihtimali yansıra varlığında baĢka bir Ģeye muhtaç olmama durumu da söz 

konusudur. Bundan dolayı bu delil kelâmcılar açısından, dehrî ve muannitlere karĢı 

kullanılabilecek tam bir delil niteliğinde değildir.125 Ancak bu delil insanları irĢat, ikna ve 

ilzam için kullanılabilir niteliktedir.  
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3.4. Maddeci Filozofların Kâinatı OluĢturan Sebeplerin Zâtî Olmasıyla Ġlgili 

Ġddialarına Yönelik Tenkitler 

Maddeci filozofların kâinatı oluĢturan sebeplerin zâtî olmasıyla ilgili birtakım 

iddiaları bulunmaktadır. Harpûtî, bu iddialardan en önemlisini maddeler halinde ele alarak 

incelemiĢtir. Harpûtî, bu iddiayı ele aldıktan sonra inkârcıların Allah‟ı neden inkâr ettiği 

konusuna da değinmektedir.  Harpûtî‟nin bu iddiaları ele alıp bunlara karĢı vermiĢ olduğu 

cevaplar ise tutarlı ve baĢarılıdır. Bu ele alınan iddiaların özü: 

“Kâinattaki yakın cisimleri gözle, uzak olanları ise teleskopla görmekteyiz. 

Ancak bunlar arasında tabiat kanunlarına aykırı belirgin bir fark görememekteyiz. 

Dolayısıyla kâinattaki cisimler üzerinde mutlak tesiri olan bir gücün varlığına 

inanmamız mümkün değildir. Bundan dolayı biz kâinatı oluĢturan sebeplerin zâtî 

olup ondan ayrılmadığına hükmederiz.”
126

  

Ģeklindeki iddiadır. Bu iddia, Harpûtî‟nin deyimiyle maddeci filozoflara aittir. 

Harpûtî, bu iddiaya binaen Kur‟anî ve aklî deliller getirerek bu iddianın fâsit olduğunu 

kanıtlamaya çalıĢmaktadır. 

Harpûtî‟ye göre ilgili iddianın büyük bir eksiği vardır. Maddecilerin dediği gibi bir 

Ģeyi görmemek onun yokluğunu gerektirmemektedir. Bu kanunlar, tabii mevcutların 

vücudunda sabit olarak bulunan kanunlardır. Nitekim Allah Kur‟an‟da: “Allah‟ın 

sünnetinde hiçbir değiĢme görmezsin.”127 buyurmaktadır. Bununla birlikte tabîî bir varlığın 

insanlar tarafından gözlemlenebilir olmaması, âlemin tekevvünündeki illetlerin zâtî 

olduğunu dolayısı ile kâinattan ayrı olamayacağını gerektirmemektedir. Âlemi yaratan 

yüce yaratıcı, âlemdeki tabîî ve maddî varlıkların yaratmasında filozoflara göre diğer 

yaratılıĢlar için hazırlayıcı sebebi kelâmcılara göre âdetî sebep kılmaktadır. Bu durum aynı 

bitkilerin tohumlardan yaratılması veya çocuğun yaratılıĢında ebeveyn ve nutfelerinin 

birleĢmesi gibidir. Nasıl ki tohumun ekilmesi, çimlenmesi için karanlık ortamda tutulması, 

su ve güneĢ bir bitki için oluĢmasındaki sebeplerden ise; çocuğun yaratılıĢında da 

ebeveynlerin bir araya gelmeleri bir sebeptir. Bu mezkûr sebeplere dindarlar, ilahi sünnet 

de demektedir. Dindar olmayan tabiatçılar ise bunu tabiat kanunu Ģeklinde 

adlandırmıĢlardır.128 
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Ġkinci olarak zikredilen iddia, Harpûtî‟ye göre Ģu gerçeğe de aykırıdır: Kâinatı 

oluĢturan sebepler ittifakla hâdis olarak kabul edilmektedir. Oysaki maddeci filozoflar 

kâinat maddesinin kadîm olduğunu iddia etmektedirler. Öyleyse kâinatı oluĢturan hâdis 

sebepler onların iddia ettikleri üzere, ezelî varlıkların zâtî ögeleri olamaz. Çünkü tam tersi 

bir durum söz konusu olduğunda malulün illetinizden ayrılmaması mevzu bahis olur ki bu 

da muhal bir durum ortaya koymaktadır. Onların iddiasına göre ya kadim kâinatın olması 

his ve müĢahede zarurilerine aykırı olmayı gerektirmektedir. Çünkü mevcut kâinatın 

tamamının hâdis olduğu delilleriyle sabit olup; hâdis olmasından dolayı da duyu 

organlarıyla algılanması zarurilik meydana getirmektedir. Buna ek olarak maddenin kadîm 

olduğunu iddia etmek, maddenin zâtıyla kadîm olmasının yanında aynı zamanda 

maddedeki zaman içerisinde oluĢan değiĢiklikleri ile hâdis olan kâinatın illeti olmasını 

iddia etmektir. Kendi kıdemiyle hâdis olan kâinat anlayıĢı gerçekten de fasit bir görüĢtür. 

Çünkü Harpûtî‟ye göre, hâdis varlıklar bir muhdise ihtiyaç duymaktadır. Hâdis varlıklar ne 

varlığında ne de icadında müstakil olamayacağı için zikredilen durumun olması 

durumunda kâinatta hiçbir varlığın bulunmaması gerekmektedir ki bu da muhaldir.129 

Maddeci filozoflar bu argümanlar karĢısında: „Madde zâtı itibariyle kadimdir. Hâdis 

olan ise tekâmülüdür. Hâdis kâinata da iĢte bu hâdis olan tekâmül illetlik etmektedir.‟ 

Ģeklinde bir iddia ortaya koymaktadır. Harpûtî‟ye göre, bu kabul edildiği zaman iki 

imkânsızdan birinin olması zaruridir. Birincisi tamamıyla hâdis olan bir varlık illetinin 

kadim olan madde ya da baĢka bir kadim varlık olması gerekmektedir. Bu durumda 

tümüyle hâdis olan kâinatın kadim olması gerekir ki bu da muhaldir. Ġkinci olarak 

bütünüyle hâdis olan kâinatın illetinin bir hâdis olmasıdır ki burada da Harpûtî daha önce 

de belirttiği gibi hâdis varlığın varlık ve icadında müstakil olmadığını belirterek söz 

konusu durum olursa kâinatta gözle müĢahede edilen hiçbir varlığın olmaması gerektiğini 

belirterek reddetmektedir. 

Üçüncü olarak Harpûtî bu iddiayı, yukarıda zikrettiği ve varlık alanına geçmek için 

tüm âlemin kendi dıĢında bir müessir güce ihtiyaç duyduğunu ispatladığı imkân, hudûs ve 

gâye-nizâm delillerine aykırı olarak görmektedir. 

Harpûtî dördüncü itirazında gâye ve nizâm delilini temel alarak argümanını 

geliĢtirmektedir. Mevzu bahis olan iddianın, bütün âlemde Ģâhit olunan hikmet, maslahat 

ve nimetleri içeren düzen ve muhteĢem nizâma da aykırı olduğunu söyleyen Harpûtî, 
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âlemin, kat‟i tertip ve muhteĢem düzeniyle ilgili ilim ve hikmetten bi-haber olan, tabiatın 

tamamen tesadüfî sebeplere dayanmadığına delâlet ettiğini dile getirmektedir. Ona göre 

âlem, yaratılıĢta daima hikmet ve maslahatı ön planda tutan kudretli ve hikmet sahibi bir 

yaratıcının eseri olabilir. Kâinattaki düzen ve insanların Ģahit olageldiği nizâmın, kâinatın 

içinde barındırdığı devamlı Ģekilde tekâmül ilkesinden dolayı devam edegeldiğini 

söyleyenlere yönelik olarak Harpûtî, bu tekâmül ilkesinin ne denli iĢletileceğini kâinatın 

nasıl bildiğini ve kâinata bunu kimin yerleĢtirdiğini sormaktadır.130 Bu konu ile ilgili 

Harpûtî, bazı akıl ve basiret sahibi tabiatça filozoflar, yaratıcının hikmetli yaratılıĢına ve 

muazzam gücüne delâlet eden kevnî müĢahedâta muhalif olarak kâinatın tesadüfî ya da 

maddenin içinde bulunan kanunlardan dolayı oluĢtuğunu savunan insanlardan utanç 

duyulması gerektiğini belirtmektedir. Bu insanların, bâtıl varsayımlarını ve boĢ 

kuruntularını desteklemek ve tesadüf ile açıklanamayacak kadar muazzam düzen ve nizâmı 

hiçe saymak için bilim, deney ve gözlem yaftasına sığındıklarını dile getirmektedir. Buna 

karĢın sadece müĢahede edilen tabiattın bile bu saçmalıkları reddettiğini zikretmektedir.131 

 Harpûtî, basiretsiz inkârcıların pek çok inkâr ediĢ sebepleri olduğunu söylemektedir. 

Ona göre bunları hepsinin ana sebebi Ġslâm‟ın rabbini tam olarak bilmemekten dolayıdır. 

Bu inkârcıların daha önce tahrif edilen Hıristiyanlık dinindeyken bu dine karĢı tavır alması 

ve Hıristiyanlığın onlara dayattığı orta çağ zihniyetinden dolayı diğer dinleri de 

Hıristiyanlık ile aynı kefeye koyması, inkârcılıklarının temelini oluĢturmaktadır. Bunun 

sonucunda da Ġslâm‟daki yaratıcının Hıristiyanlıktaki gibi bir Tanrı olduğu önyargısı 

oluĢmuĢ durumdadır. Tahrif ettikleri dinlerdeki gibi Allah‟ın, insanlardakine benzer gibi 

bir bedene sahip, kralların oturduğu gibi bir tahtta gökyüzünde oturan, kâinattaki her Ģey 

üzerinde tasarrufu bulunan bir ilah olduğu için onlar iĢte bu kurguladıkları tanrı yüzünden 

Allah‟ı inkâr yoluna girmektedir. Abdullatif Harpûtî‟ye göre ünlü maddeci filozof 

Draper‟in Nizan-ı İlm ve Din132 adlı kitabında zikrettiği gibi kâinattan ayrı bir Ģekilde 

kâinatın üzerinde aĢkın, hükmeden ve kâinatta dilediği gibi tasarruf eden Ģahs-ı insanînin 

olmadığını söylemesi, bu düĢünce yapısından ortaya çıkmaktadır.133 

Diğer inkâr sebebi, maddeci filozofların tabiat ve ait olana takılıp kalmalarından 

dolayı yani tabii ilimle meĢgul olup maddiyattan baĢka Ģey bilmemeleridir. Bundan dolayı 
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da dindarlar için tabiata dayanan bir tanrı yontmaya çalıĢmaktadırlar. Fakat buna haiz 

olamamıĢlardır. 

Tabiat ve tabii ilimlere takılıp kalan bu filozoflar Allah‟ın zihinlerindeki bu maddeci 

ilah profiline uymamasından dolayı Allah‟ı inkâr etmektedirler. Yine Draper‟ın „kâinatta 

umumî kuvvet mevcut ise de safdillerin yani kolayca inanan insanların inandığı gibi ilah 

değildir.” sözünü buna bağlamıĢtır.134 

Bir baĢka inkâr nedeni ise, inkârcıların dinleri doğru düzgün bilmemeleri ve dinlerin 

asıllarındaki farklılıkların, inanç esaslarında da bulunduğunu zannetmeleri hususudur. Bu 

farklılıklardan sebep inkârcılar, dinlerin de insanlardan olduğunu ve bundan dolayı Hz. 

Âdem‟den ve Hz. Muhammed‟e kadar olan Ġslâmiyet‟i ve Ġslâmiyet‟i indiren Allah‟ı inkâr 

etmektedirler. Bu tür inkârcılar iki sınıfa ayırmak mümkündür. Ġlk sınıf, hak-batıl Ģeklinde 

herhangi bir ayrım yapmaksızın tüm dinleri inkâr edenlerden oluĢmaktadır. Diğer sınıf ise, 

kendi kendilerine kanunlar belirleyip bu kanunlara da “tabii din” adını vermek suretiyle 

kitaplar kaleme almıĢ ve bunlar aracılığıyla da insanları ikna etmeye çalıĢan sınıftır.135 

3.5. Allah’ın Sıfatları 

Sıfat kelimesi sözlükte “herhangi bir varlığın niteliklerini, içinde bulunduğu hâli 

belirtmek” anlamında mastar olarak kullanılmaktadır. Yine “bir varlığın bilinmesini 

sağlayan durum ve özellik” mânasında ise isim olarak karĢımıza çıkar.
 136 Terim olarak 

“Allah‟ın kulları tarafından anlaĢılmasını sağlayan birtakım özellik, Ona nispet edilen 

mana ve mefhumlar” Ģeklinde tanımlanmaktadır. Ġnsanlar, tabiatta müĢahede ettikleri gâye 

ve nizâm paralelindeki iĢleyiĢlerdeki kusursuzluk sebebiyle bu durumun bir yaratıcı 

varlığına delalet ettiğini anlamaktadırlar. Duyu organlarıyla algılayamadıkları bu yaratıcıyı 

bazı kavramlarla niteleyip kavramaya çalıĢırlar. Tam da bu yüzden bir kelâm meselesi olan 

sıfat, Allah‟a nispet edilen bu kavramlara isim veya sıfata denilmektedir. Bu sıfatlar aslı 

itibariyle ikiye ayrılmaktadır. Birincisi Allah‟ın Ģanına uygun düĢen sıfatlarıdır. Bunlara 

vücûdî veya sübûtî sıfatlar denir. Ġkincisi ise selbi ya da tenzihi sıfatlardır. Allah‟ın Ģanına 

ters düĢen ve Allah ile asla bağdaĢmayan noksanlıkları ifade eden sıfatlardır.137 Fakat 

Allah‟ın sıfatları meselesi, Ġslam âlimleri tarafından tartıĢılagelmiĢ konulardandır. 
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Kur‟ân-ı Kerîm‟de tenzihî sıfatlar vurgulanarak tevhîd ilkesine dayanan bir Allah 

anlayıĢı bulunmaktadır. Ayrıca Kur‟ân-ı Kerîm‟de kâinat ve insana Allah‟ın bazı sıfatları 

nisbet edilmektedir. Ashap, bu durum üzerine pek kafa yormamıĢ ve müteĢâbih olan, 

Allah‟ın insana benzediği izlenimi veren ayetleri de bu çerçevede algılamıĢtır. Fakat bu 

durum tâbiîn döneminin ortalarında farklı bir yöne evirilmiĢtir. Hicrî 2. asırda 

Müslümanlar arasında ilâhî sıfatlar konusunda ihtilâflar ortaya çıkmıĢtır. Zira Selefîler, 

Allah‟ın sıfatlarına ve fiillerine iliĢkin müteĢâbih âyetleri sözlük anlamıyla teĢbih ederek 

açıklaya baĢlamıĢtır. Selefiyye‟nin bu anlayıĢına Mu„tezile Ģiddetle karĢı çıkmıĢtır. Bu tür 

ayetlere tenzihçi bir tutumla yaklaĢan Mu‟tezile, tenzihte aĢırılığa kaçarak ilâhî sıfatları 

zihnî hükümler ve kavramlar Ģeklinde görmeye baĢlamıĢtır. Bunun akabinde sıfat 

konusunda ifrat ve tefrite düĢen bu iki görüĢe de karĢı çıkan ilk Ehl-i sünnet kelâmcıları, 

naslara bağlı kalarak Allah‟ın ilim, kudret, irade, sem„, basar, kelâm sıfatları zâtını 

niteleyen hakiki manada sıfatlarının olduğunu kabul etmiĢlerdir. Ayrıca bu konudaki 

teĢbihe düĢen anlayıĢı da reddetmiĢtir. 

Sıfatlar bağlamında tarihte kırılma noktası diyebileceğimiz mihne hâdisesi gibi bir 

olay vukuu bulmuĢtur. Mihne olayının asıl sebebi, sübûtî sıfatların içerisinde yer alan 

kelâm sıfatı ve bu sıfatın Kur'an-ı Kerim ile olan münasebetinin sistematik bir Ģekilde 

tartıĢılmasıdır. Bu durum daha sonra çok büyük bedellerin ödenmesine sebebiyet vermiĢ 

hatta neredeyse Ġslâm devletini ideolojisi haline getirilmeye çalıĢılmıĢtır. Bu yaĢanan 

olumsuzlukların asıl nedeni ise Allah‟ın ulûhiyetine bir halel gelmesi endiĢesi olmuĢtur. 

Ayrıca tercümeler aracılığı ile erken dönem Ġslâmî düĢünce sistemine giren felsefe de 

Ġlâhiyat bağlamında Müslüman bilginlerin zihinsel faaliyetlerini epey meĢgul etmiĢ ve 

akabinde Kelâm ilminin teĢekkülüne giden kapıyı aralamıĢtır. Nitekim bu sıfatlar 

Mu‟tezile, EĢ‟arî ve Mâtürîdîler tarafından farklı görüĢlerle tartıĢılmaya devam edilmiĢtir.  

3.5.1. Zât-sıfat iliĢkisi 

Allah‟ın zât ve sıfatları hakkındaki tartıĢmalar yine erken denilebilecek bir dönemde 

baĢlamıĢtır. Allah‟ın kemal sıfatları olması, tüm Ġslâm âlimlerinin ittifakı üzere caiz 

görülmüĢtür. Fakat sıfatlar konusundaki tartıĢma, Allah‟ın bu sıfatlarla nasıl 

vasıflandırılacağı hususundadır. Yani buradaki tartıĢmaya konu olan mesele selbi ve fiili 

sıfatlar değil, Allah‟a nispet edilen sübûtî sıfatlarla ilgilidir.
 138  
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Harpûtî‟ye göre, sahabe dönemine kadar Allah‟ın zât ve sıfatıyla ilgili herhangi bir 

tartıĢma yaĢanmamasına rağmen, sahabe döneminden sonra akli düzlemde bu tartıĢmalar 

meydana gelmiĢtir.139 EĢ‟ari‟ye göre ise bu tartıĢmalar Mu‟tezile ile baĢlamıĢtır. 

Mu‟tezile‟den önce Müslümanlar bu konuyu tartıĢmamakla beraber sadece Allah‟ın ezelî 

sıfatlarının olduğuna inanarak daha fazla üzerinde düĢünmemiĢtir.140 

Allah‟ın zât ve sıfatları ile ilgili yapılan tartıĢmaların arkasında ise kemal sıfatlara 

sahip olan Allah‟ın zâtında bir çokluk oluĢturabilecek düĢüncelere yol açmamaktır. 

Allah‟ın zâtında oluĢabilecek bir kesret endiĢesi, Ġslâm filozoflarını ve bazı kelâmcıları bu 

tartıĢmalara itmiĢtir. Bundan dolayı zor ve uzun tartıĢmalar, bir müddet Ġslâm kelâmcılarını 

meĢgul etmiĢtir. 

 Harpûtî, Allah‟ın sübûtî sıfatları hakkındaki ihtilaflara sahip olan guruplarının kısaca 

görüĢlerini ele alarak kendi kanaatini de bildirmiĢtir. 

3.5.1.1. Filozoflara Göre Zât-Sıfat ĠliĢkisi 

Harpûtî, Allah‟ın zât ve sıfatlarıyla ilgili olarak yapılan tartıĢmada bir grubun 

Allah‟ın zâtının sıfatlarıyla aynı olduğunu; diğer grubun ise zâtın sıfatlardan ayrı olduğunu 

savunduğunu söylemektedir. Ona göre filozoflar zât ve sıfatın aynı olduğunu savunan grup 

içerisindedir. Yunan felsefecileri de bu görüĢü destekler nitelikte düĢüncelere sahiptir.141  

Filozoflara göre sıfat ve zâtın birbirinden ayrı olması halinde iki muhal meydana 

gelmektedir. Bunlardan birincisi vâcib‟ul vücûd olan Allah‟ın baĢkasıyla kemal bulması, 

ikincisi ise zâtın hem etken hem de edilgen olmasıdır. Bu iki durum da filozoflar tarafından 

muhal olarak görülmesine rağmen Harpûtî bu Ģekilde düĢünmemektedir.  

Harpûtî‟ye göre zâtının gayrı olan ilâhi sıfatın mucidi, yine zât-ı Ġlahidir. Bu Ģekilde 

düĢünmek, filozofların dediği gibi Allah‟ın zâtının hem etken hem edilgen olmasının 

yanında bir muhallik de içememektedir.142 
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3.5.1.2. Mu’tezile’ye Göre Zât-Sıfat ĠliĢkisi 

Mu‟tezile‟de ise ilâhî sıfatlarda en belirgin karakteristik yaklaĢım, tenzih temellidir. 

Buna ek olarak, “Allah‟ın bizim bilmediğimiz herhangi bir sıfatı olamaz.” diye 

düĢünmektedir. Aksi takdirde bu durum Allah‟ı tam manasıyla bilinemez kılmaktadır.143 

Mu‟tezile‟nin büyük bir bölümü, taaddüd-i kudemâ yani Allah dıĢında kadîm varlıklar 

doğurma endiĢesiyle Allah‟ın zâtından gayri, varlıkla nitelenebilecek sübûtî sıfatları 

reddeder. BaĢka bir deyiĢle kadîm sıfatlara Allah‟ı nitelendirmenin kendi esaslarından biri 

olan tevhîd ilkesine aykırı görmüĢlerdir.144 

Harpûtî‟ye göre Mu‟tezile, filozofları takiben onları destekler nitelikte görüĢler 

sunmuĢlardır. Mu‟tezile bu bağlamda, sübûtî sıfatları kabul etmenin veya zâttan ayrı olarak 

bazı sıfatları kabul etmenin, o sıfatları da kadim yapacağı ve sonradan olan Ģeylerin 

Allah‟a taalluk etmesi gerektireceği sebebiyle kabul etmemektedir. ġayet zâttan ayrı ezeli 

sıfatlar kabul edilirse; Müslümanlar da Hristiyanların düĢtüğü birden fazla kadim varlık 

anlayıĢına düĢmüĢ olacaklardır. 

Mu‟tezile‟nin bu görüĢlerini kesin bir dille reddeden Harpûtî, Hristiyanların 

durumuyla sıfatlar meselesinin aynı Ģey olmadığını söylemektedir. Zira Hristiyanlardaki üç 

uknum, zâttan ayrı müstakil birer varlık gerektirmektedir. Buna rağmen zâttan ayrı sıfatlar, 

Hristiyanların üç uknumuyla aynı kefeye konulamaz. Zira sıfatlar, müstakil birer varlık 

olarak görülmemektedir.145 

3.5.1.3. Kerramiye’ye Göre Zât-Sıfat ĠliĢkisi 

Harpûtî‟nin isabetsiz olarak gördüğü bir diğer görüĢ ise Kerramiye‟ye aittir. 

Kerramiye, Allah‟ın zâtını ve sıfatını ayrı olarak düĢünmektedir. Onlara göre Allah, bu 

sıfatlarla hakiki olarak nitelenmiĢtir. Fakat bu görüĢleri onları birden fazla kadim varlık 

kabul etme noktasına düĢüreceği için bu sıfatların hâdis olduğunu savunmuĢlardır. 

Sıfatların hâdis olduğuna yönelik ileri sürdükleri argüman da Harpûtî tarafından 

eleĢtirilmektedir.  
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Kerramiye‟ye göre sıfatların kadim olması halinde o sıfatların taalluk ettiği varlıklar 

da kadim olması gerekmektedir. Fakat Harpûtî bunu reddetmektedir. Harpûtî‟ye göre 

Kerramiye‟nin ileri sürdüğü argüman doğru değildir. Çünkü Kerramiye‟nin dediği gibi 

kadim sıfatların taalluk ettiği Ģeylerin de kadim olması için, sıfattaki taallukun da hâdis 

olmaması yani kadim olması gerekmektedir. Fakat vakıa böyle değildir. Bundan dolayı 

Allah‟ın sıfatlarının da hâdis olması söz konusu değildir.146 

3.5.1.4. EĢ’arîler’e Göre Zât-Sıfat ĠliĢkisi 

EĢ‟arîler‟e göre sıfatlar ne zâttan ayrı ne de zâtla aynıdır. EĢ‟arîler, sıfatların zâta 

zaid, onunla var olan, kadim ve mevcut olduğunu savunmaktadır. Bununla birlikte sıfatlar, 

zâttan ayrılabilecek Ģekilde zâttan ayrı olamaz. Bu yüzden Allah‟ın sıfatlarla 

nitelendirilmesi hakiki manada gerçekleĢmektedir. Harpûtî‟ye göre bunu savunan 

EĢ‟arilerin, birden fazla kadim varlık kabul ettikleri iddiasını kabul etmediğini dile 

getirmektedir. Buna binaen de bazı deliller getiren EĢ‟arilerin bu delillerini ele almıĢtır. 

Harpûtî‟ye göre EĢ‟ariler bu konuda insanlardan yola çıkmaktadır. Ġnsanların sıfatı, 

insanın zâtında kaim ve insana zaid sıfatlardır. Allah‟ın sıfatlarla iliĢkisi de tıpkı 

insanlarınki gibidir. Fakat burada önemli bir mantık hatası vardır. Nitekim gaibi Ģahide 

kıyas etmek doğru bir sonuç doğurmamaktadır. Harpûtî, EĢ‟arîlerin buradaki mantık 

hatasını da kabul ettiğini belirtmektedir. 

EĢ‟arîler‟e göre tevatür ile nakledilen Ģeriattta, bu sıfatlardan türetilen vasıfların 

Allah‟a nispeti, vasıfların Allah‟ın zâtında kaim, mevcut ve sabit olduğunun delilidir. 

Çünkü türetilen bu vasıfların bir Ģeye yüklem kılınması ve ona denk olması, kelime 

kökündeki mananın o yüklem kılınan Ģeyde olmasını gerektirmektedir. Bu delil de Harpûtî 

tarafından doğru bulunmamaktadır. Harpûtî‟ye göre sıfatlardan türetilen vasıfların Allah‟a 

hamledilmesi, o sıfatların varlığını ve sübutunu gerektirmemektedir.147 

Mâtürîdî ise ilâhî sıfatların mahiyetinin bilinemeyeceğini savunmaktadır. Ona göre 

insanın elde ettiği bilgiler sadece duyular âlemine dayanmaktadır. Oysaki ilâhî sıfatlarda 

beĢerî mahiyetlerden söz edilememektedir.148 

Harpûtî‟nin kendi görüĢü ise Mâtürîdîlerin görüĢleriyle paralellik arz etmektedir. 

Ona göre Allah‟ın ezelî ve ebedî kemal sıfatları vardır. Fakat bu sıfatlara inanıp bu 
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sıfatların keyfiyetini Allah‟a havale etmek gerekmektedir. Çünkü o her Ģeyin en iyisini 

bilir.149 

Son olarak Harpûtî‟nin açıklamalarından dile getirdiği dört zümrenin hiçbirine 

katılmadığı fikrini çıkarmak mümkündür. Zira Ehl-i sünnet Ģemsiyesi altındaki EĢ‟arîler‟e 

yönelik eleĢtirilerin, diğerlerine nazaran daha fazla yer kapladığını görmekteyiz. Ayrıca 

kendisi bizzat Mâtürîdî lafzını zikretmese de, kendisinin Mâtürîdî görüĢ üzere olduğunu 

anlamak mümkündür. 

 Mütekellimler Allah‟ın sıfatlarının hem tasnifinde hem de sayısında ihtilaf 

etmiĢlerdir. Örneğin EĢ‟arîler, Allah‟ın sıfatlarının varlığını kabul ederler. EĢ‟arîler‟e göre 

Allah‟ın sıfatları sübûtî sıfatlar ve haberi sıfatlar olmak üzere ikiye ayrılmaktadır. Sübûtî 

sıfatları; hayat, ilim, kudret, irade, semi‟, basar ve kelâm olmak üzere yedi baĢlık altında 

toplamıĢlardır. EĢ‟arîler bu sıfatlara aynı zamanda zâtî sıfatlar da demektedirler. Allah‟a 

nispet ettikleri haberî sıfatlara yaklaĢımları ise bu sıfatları Allah‟ı her türlü noksanlıktan 

münezzeh tutarak ve O‟na yaraĢır bir Ģekilde, ta‟tîl ve tecsîmden kaçınarak te‟vîl 

etmektedirler.150 

3.5.2. Selbi sıfatlar 

Harpûtî, yine gelenekte görüldüğü gibi önce selbi yani tenzihî sıfatları iĢlemiĢtir. 

Bunun sebebi ise selbi sıfatlar, kötü vasıflardan arınma olarak görülürken; Sübûtî sıfatlar 

güzel vasıflarla bezenme Ģeklinde görülmüĢtür. Ayrıca Mâtürîdîlerde beĢ veya altı olarak 

kabul edilen selbi sıfatları, Harpûtî temelde dört tane sıfata dönük olduğunu söylemiĢ ve 

sadece onları ele almıĢtır. Burada bir farklılık görülse de aslında geleneğe aykırı bir durum 

yoktur. Çünkü birtakım filozoflar, Ġmam EĢ‟arî ve Mu‟tezilî Hüseyin el Basri gibi 

düĢünürler vücut sıfatının zâid bir manası olmadığından dolayı vücut sıfatını bir sıfat 

olarak görmemiĢlerdir.
 151

 Yine kıyam bi nefsihi sıfatını da kıdem sıfatına dâhil etmiĢtir. 

Harpûtî‟ye göre selbi sıfatlar; kıdem, beka, vahdaniyet ve muhalefet-ül havadis 

olarak dört temel baĢlıkta ele almıĢtır. 
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3.5.2.1. Kıdem 

Sözlükte kıdem kelimesi, “bir varlığının üzerinden uzun zaman geçmek” manasına 

gelmektedir. Kıdem kelimesinin terim anlamı ise “Allah‟ın varlığının baĢlangıcının 

bulunmaması ve baĢkasına ihtiyaç duymaksızın mevcut olması” olarak ifade 

edilmektedir.
152

 Kur‟ân-ı Kerîm‟de kıdem kavramı geçmektedir. Ġlgili âyetlerde kıdem 

kelimesi, Allah‟a nispet edilerek kullanılmamıĢtır. Bunun yanı sıra aynı kökten 

gelen kadim kelimesi Kur‟an-ı Kerim‟de “üzerinden uzun zaman geçmiĢ eski inançlar ve 

nesneler” Ģeklinde geçmektedir.
153

 Ayrıca kıdem sıfatıyla iliĢkili olarak Kur‟an‟da “Evvel” 

kelimesi de kullanılmaktadır. Evvel kelimesi Kur‟anî manada “varlığının baĢlangıcı 

olmayan” anlamında nispet edilmiĢtir. Evvel ismi, hattı zâtında Allah‟ın tüm varlıkların 

hâliki olduğunu bildirmesi açısından kıdem sıfatının çerçevesinin çizilmesinde etkisi 

büyüktür.
154

 

Kıdem sıfatı Allah‟ın vâcip sıfatlarındandır. Zira bu sıfatın zıddı hüdûstur. Hâdis 

varlık sonradan meydana gelir ve bir yaratıcıya ihtiyaç duyar. Hâlbuki Allah için bu 

muhaldir.
155

 Ayrıca bu sıfatla ilgili olarak Harpûtî, vâcib‟ul vücûd vasfını delillendirmek 

için kullanılan argümanların, kıdem vasfını da delillendirdiğini dile getirmiĢtir.
156

 

3.5.2.2. Bekâ 

Bekâ sözlükte “sebat ve devam etmek, kesintiye uğramadan geleceğe doğru sürüp 

gitmek” manasında geçmektedir.
157

 Terim olarak ise “Allah Teâlâ‟nın varlığına herhangi 

bir yokluğun gelemeyeceği” anlamını taĢır. Aynı zamanda bekâ kelimesinin 

zıddı fenâdır.
158

 Kur‟an-ı Kerim‟de bekâ, ism-i tafdîl olarak kullanıldığı gibi fiil olarak da 

Allah‟a nispet edilmektedir.
159

 Bununla birlikte Kur‟an, Allah‟a nispeten bekâya, ölümsüz 

olmak ve fenâ bulmamak gibi anlamlar da yüklemiĢtir.
160

 

 Harpûtî bekâyı, kâinatın müessiri Allah‟ın ezelden itibaren mevcut olması açısından 

Allah‟ın kıdem sıfatıyla iliĢkilendirmiĢtir. Harpûtî “Kıdemi sabit olanın âdemi muhaldir.” 
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ilkesini burada zikretmektedir. Ona göre bu ilkeye ile ezelî olan Allah‟ın gelecekte de 

nihayetsiz biçimde mevcut kalacağını kabul etmek mantıkî açıdan zorunlu 

görülmektedir.
161

 

3.5.2.3. Vahdaniyet 

Vahdaniyet, sözlükte “bir, yegâne, tek” anlamındaki “و-ح-د” kökünden türeyerek 

yapma bir mastar olmuĢtur. “Zâtında ve sıfatlarında ortağı bulunmama, bir ve tek olma” 

manalarına gelmektedir.
162

 Allah‟ın bir ve tek olması sayı manasında değildir, çünkü 

sayısal bakımdan teklik yalnızca Allah‟a mahsus değildir. Teklik, gerçek varlığa sahip her 

varlık için söz konusudur. Bundan dolayı vahdâniyyet, Allah ile ilgili tüm yönleriyle 

ulûhiyyeti açısından, yaratılmıĢlara özgü niteliklerden söz edilemeyen ve yaratılmıĢların 

unsurlarından teĢekkül etmeyen bir varlık olduğunu ifade edilmektedir.
163

 

Vahdâniyyet konusuna Harpûtî, “Temânü” deliline de kaynaklık eden “Eğer yerde ve 

gökte Allah'tan baĢka tanrılar bulunsaydı kesinlikle yerin, göğün düzeni bozulurdu.”
164

 

ayetini zikrederek baĢlamaktadır. Ona göre vahdâniyyet, Allah‟ın vâcibü‟l-vücûd olması 

ve yaratma ve ulûhiyette ortağının olmaması anlamına gelmektedir.
165

 

Harpûtî‟ye göre âlemin iki yaratıcısı olursa iki yaratıcının da baĢka Ģeyler istemesi 

halinde üç ihtimalin oluĢtuğunu ve hepsinin de muhal olduğunu bildirmektedir. Birincisi 

her iki yaratıcının da isteğinin olması ki bu iki çeliĢiğin aynı anda olasıdır, bu mantıken 

zaten imkânsız addedilmektedir. Ġkincisi ise ikisinin isteğinin de olmamasıdır ki burada da 

yaratıcıların acziyeti söz konusudur. Sonuncu ihtimale gelince yaratıcıdan birinin, 

diğerinin görüĢünü iptal etmesi gerekir ki bu da acziyet anlamına gelmektedir. Eğer 

ikisinden birinin isteği vuku bulursa, isteği vuku bulmayanın âciz olması gerekmektedir. 

Aciz olan bir varlığın ilâh olması da düĢünülemez.166 
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3.5.2.4. Muhâlefetün li’l-Havâdı s 

Bu sıfat, iki kelimenin bir araya gelmesiyle meydana gelmiĢtir. Bu kelimelerin ilki 

olan muhâlefet, “Bir Ģeyin diğer bir Ģeye aykırı olması” manasına gelmektedir. Ġkinci 

kelime olan havadis ise “sonradan vücut bulanlar, yaratılmıĢ olanlar” anlamına gelir. Bu iki 

kelimenin birleĢmesi sonucu ortaya çıkan muhâlefetün li‟l-havâdis terkibi ise 

“yaratılmıĢlara benzememek” anlamında Allah‟a nispet edilen tenzîhî sıfatlarındandır. 

Muhâlefetün li‟l-havâdis terkibi naslarda geçmemektedir. Bunun yanı sıra varlıkların 

hiçbirinin Allah‟a benzememesi, Allah‟ın ortağının olamayacağı, bir aileye sahip olmadığı 

ve kendisinin herhangi bir denginin bulunamayacağı gibi ayetler
167

 bulunmaktadır.
168

 

Harpûtî, bu sıfatı yine vâcip ve mümkün terimlerini temel alarak açıklamaya 

gitmektedir. Vâcibin bâki olduğunu, mümkünün ise fâni olduğunu söyleyerek bu iki Ģeyin 

birbirine ayrı olması gerektiğini dile getirmektedir. Bu konuda ilk olarak Harpûtî, Allah 

için cevher diyen filozofları eleĢtirmektedir. Çünkü cevherin „kendi baĢına yer kaplayan‟ 

gibi bir manası vardır. Haliyle bu mana, Allah‟a bir noksanlık atfetmektedir. Bu da 

düĢünülemez. Ġkinci olarak mücessimenin iddiasının doğru olmadığını söylemektedir. 

Sapkın bir fırka olan mücessime Allah‟ın arĢa istiva ettiğini ve oraya tamamen istiva 

ettiğini söylemektedir. Allah‟ın arĢı yaratıp oraya oturması ve arĢın tamamına istiva etmesi 

onu cisimleĢtirmektedir ki bu da mümkün değildir.
 
Üçüncü olarak müĢebbihenin Allah için 

isnat ettikleri hareket, intikal, birleĢme, ayrılma, renk ve Ģekillerle nitelenme gibi 

durumlara da değinen Harpûtî bunun da olamayacağını söylemektedir.
169

 

Son olarak Hıristiyanlarda bulunan teslis inancının da Muhâlefetün lil havadis 

sıfatına aykırı olduğunu söyleyerek onların üç uknumdaki üç saplantı noktasına 

değinmektedir. Bunlardan birincisi, Hz. Ġsa‟nın babasız olarak doğuĢundan kaynaklanan 

sapkınlıktır ki bu Kur‟an-ı Kerim‟de açıkça yalanlanmaktadır.170 Ġkincisi Hz. Ġsa‟nın ölüleri 

diriltmesiyle ilgili içine düĢülen dalâlet; sonuncusu ise Hz. Ġsa için Ġncil‟de geçen oğul 

ifadesidir. Bunların hepsi açık bir dalâlettir.
 171 
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3.5.3. Sübûtî sıfatlar 

Sübûtî sıfatlar, Allah‟ı niteleyen sıfatlardır. Klasik kelâm literatüründe bu sıfatlarla 

ilgili, vücûdî ve mana sıfatları gibi farklı isimlendirmeler de bulunmaktadır. Mâtürîdîler‟e 

göre sekiz baĢlıkta toplanan bu sıfatlar EĢ‟arîler‟e göre yedi baĢlıkta toplanmaktadır. 

Bunun sebebi EĢ‟arîlerin, tekvin sıfatına bu skalada yer vermesidir.172 

3.5.3.1. Hayat 

Hayat kelimesi sözlükte, “yaĢamak, diri ve canlı olmak” gibi manalara 

gelmektedir, Bir sıfat olan hayat “diri olan, yaĢayan” demektir. Kuran-ı Kerim‟de fâni 

olanlar yani hayvan ve insanlar için geçmesinin yanında, Allah‟a nispeten “ölümsüzlük” 

anlamına geldiği görülmektedir.
173

 Bu bağlamda, “hakkında ölümün bir hükmü olmadığı 

varlık” anlamını taĢımaktadır.
 174

 

Mu‟tezile ‟ye göre Allah‟ın zâtından ayrı bir sıfat değildir. O zâtıyla hayydır. Bu 

sıfatın âleme taalluku da yoktur.
175

 

Harpûtî bu sıfatla ilgili olarak kendisiyle diğer sıfatların anlam kazandığı sıfat diye 

bir ifade kullanmaktadır. Çünkü ona göre, hayat yoksa görme, duyma, irade ve kudret de 

söz konusu olamaz.
176

 

3.5.3.2. Ġlim 

 Ġlim kelimesi sözlükte, “bir Ģeyin hakikat ve mahiyetini kavramak ve idrak 

etmek”
177

 manasına gelen Allah‟ın bir Ġlâhî sıfatıdır. Terim olarak ise, “Allah‟ın, duyularla 

algılanabilen ve algılanamayan tüm varlıkları, olgu ve olayları bilmesi” olarak 

tanımlanmaktadır. Yüce kitabımızda Allah‟ın en yetkin Ģekliyle bilen bir varlık olduğu 

farklı kelimelerle de ifade edilmiĢtir. Bunlar; alîm, habîr, Ģehîd, hâfız, muhsî, vâsi„ gibi 

kelimelerdir.
178

 

Harpûtî, ilim sıfatı hakkında, var ve yok olana taalluk eden bir sıfat 

değerlendirmesinde bulunmaktadır. Ġlim sıfatı hakkında muhakkik kelâmcılar gibi düĢünen 
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Harpûtî, bu sıfatın bir ve ezeli olduğunu, yenilenen varlıklarda tekrarlanmadığını 

söylemektedir. Çünkü ortaya çıkan varlıklar, Allah‟ın daha önceden bildiği Ģekliyle ortaya 

çıkmaktadır.
179

 

3.5.3.3. Sem' 

Semî kelimesi sem„ kökünden türemiĢ bir sıfattır. Sem„ sözlükte, “iĢitmek, duymak, 

bir dileği kabul etmek, anlamak; duyurmak” manalarına gelmektedir. Bu bağlamda semî„ 

kelimesi de “iĢiten”
180

 manasına gelmektedir. Bir kelâmî terim olarak ise “Allah‟ın 

iĢitilmeye konu teĢkil eden her Ģeyi iĢitmesi” Ģeklinde tanımlanmaktadır.
181

  

Harpûtî‟ye göre, bu sıfat, varlıklardan iĢitilebilecek olanlara taalluk etmektedir. Onun 

iĢitmesi, kulak gibi bir organa veya araca da bağlı olmadan meydana gelmektedir.
182

 

Mu‟tezile ‟ye göre ise Allah ezelde semîdir. Ama iĢitilen Ģeyler, ezelde olmadıkları için 

yine bunlara da ezelî denilemez.
183

 

Harpûtî, Allah‟ın iĢitmesinin, kulak gibi bir organa bağlı olmaksızın gerçekleĢtiğini 

söylemekle yetinmektedir. Bu bağlamda semî sıfatı, Harpûtî‟nin üzerinde en az durduğu 

sübûtî sıfattır. 

3.5.3.4. Basar  

Basar “Görmek, bilmek, sezmek; görme duyusu ve göz”
184

 anlamına gelmektedir. 

Kelâmî bir terim olarak Allah‟ın sıfatlarından olan basar, Allah‟ın görmeye konu teĢkil 

eden her Ģeyi tüm yönleriyle idrak ettiğini ifade eden bir sıfattır.
185

 

Basar kelimesi, Kur‟ân-ı Kerîm‟de bu Ģekliyle mastar halinde geçmemektedir. Zaten 

bu haliyle Allah‟ın sıfatı olarak da Kur‟ân-ı Kerîm‟de yer almamaktadır. Fakat gerek 

ayetlerde gerekse hadislerde Allah‟a nispet edilen görme sıfatı; basar, 

nazar ve rü‟yet kelimelerinin türevleriyle ifade edilmektedir.
186

 

Aynı iĢitmede olduğu gibi Harpûtî‟ye göre görme konusunda Allah, herhangi bir 

araca organa ihtiyaç duymaz. Onun görmesi görme duyusuyla değildir.  
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Bu konuda Harpûtî iĢitme ve görme sıfatlarını Allah‟la muttasıf görmekte ve bunun 

mahiyetini Allah‟a bırakmaktadır.
187

 Bu açıdan tıpkı semî sıfatında olduğu gibi basar sıfatı 

hakkında da Harpûtî pek açıklama yapmamaktadır. 

Bunlara ek olarak semî ve basar sıfatları, ilâhî bilgiyi kapsayan ve bundan dolayı 

duyup görme aracılığı ile kulların yapıp ettiği her Ģeyden haberdar olduğunu kullarına 

gösteren iki sıfattır.
188

 

3.5.3.5. Kudret 

Kudret kelimesi Arapça asıllı “ق-د-ر” kelimesinden türemiĢ bir kelimedir. Sözlükte 

“gücü yetmek; bir iĢi ölçülü ve planlı bir Ģekilde yapmak, planlamak; kıymetini bilmek, bir 

Ģeyin niteliğini, niceliğini ve Ģeklini belirlemek; rızkını daraltmak” gibi anlamlara 

gelmektedir.
189

 Kelâmî olarak Allah‟a nispet edilen bir sıfattır. Bu açıdan “dilediğini eksiği 

ve fazlası olmaksızın hikmet çerçevesinde yapmak” manasına gelmektedir.
190

 

Harpûtî, kelâmcılar nezdinde kudretin iki manası olduğuna dikkat çekmektedir. 

Bunlardan biri Allah‟ın bir Ģeyi yapıp yapmamasının mümkün olması iken diğeri ise 

Allah‟ın bir Ģeyi yapıp yapmamada ihtiyar sahibi olması Ģeklindedir.
191

 

Bu konuda Harpûtî, EĢ‟arî ve Mâtürîdîler arasındaki kudretin taalluku konusunda 

ihtilafını açıklamaktadır. Zira Mâtürîdîler tekvin sıfatını kudretten ayrı bir sıfat olarak 

görürken; EĢ‟arîler tekvini kudretin içine almaktadır. EĢ‟arîler‟e göre kudret hem 

kendisiyle fiilin ve terkin sıhhat bulduğu ezeli taalluk hem de kudretin kendisiyle icat etme 

suretiyle tesirde bulunduğu ebedi taalluktur.
192

 

3.5.3.6. Ġrâde 

Ġrade, “ د-و-ر ” kökünden türemiĢ bir kelimedir. Sözlükte “istemek” manasına 

gelmektedir. Kelâmî terim olması açısından ise “Allah‟ın emirleri, hükümleri ve fiillerinde 

hür olduğunu bildiren sıfat” Ģeklinde nitelendirilmektedir. Kasd, ihtiyâr, saht, rizâ, 

muhabbet, gadab, meĢîet ve rahmet gibi kelimeler irade sıfatıyla iliĢkilendirilen 

kelimelerdendir. Özellikle meĢîet kelimesi, genel manada irade ile müterâdif olarak 
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kullanılmıĢtır.
193

 Bununla birlikte Kur‟an, Yüce Allah‟ı, her istediğini mutlaka yapan bir 

varlık olarak, irade ve meĢîet kökünden türeyen fiiller kullanarak tanımlamıĢtır.
194

  

Bu sıfat bir Ģeyin belirli bir vakitte meydana gelmesinin tahsis ve tercihini ifade 

etmektedir. Kelâmcılara göre bu sıfat zorunludur. Bunun nedeni ise âlemin hâdis olmasıdır. 

Bu hâdisi yaratan muhdisin bir iradeye sahip olması Ģarttır. Ayrıca bu sıfat ezelidir. ġayet 

hâdis olsa bu irade kendisinin meydana gelmesi için yine bir baĢka iradeye ihtiyaç 

duyar.
195

 

Harpûtî, Mu‟tezile‟nin irade sıfatıyla ilgili görüĢlerini tenkit etmektedir. Mu‟tezile, 

Allah‟ın iradesinin razı olunmayan günahlara taalluk etmediğini söylemektedir. Bu Ģekilde 

düĢünmesinin sebebini ise irade ile emretme ve razı olmanın birbirinden ayrılmayan eĢit 

kavramlar olmasını zannetmesi olarak ifade etmektedir. Hâlbuki irade ile razı olma 

arasında bir iliĢki yoktur. Bu yüzden de iĢlenen günahlara, çirkin iĢlere de irade taalluk 

etmektedir.
196

 

Harpûtî, irade sıfatıyla ilgili olarak aĢırı tabiatçıları da eleĢtirmektedir. AĢırı 

Tabiatçılara göre hem hayrın hem Ģerrin bir ilah tarafından yaratılması, iki zıddın bir araya 

gelmesi demektir. Harpûtî‟ye göre bunun sebebi, düalist inanıĢlar ve bazı filozofların 

görüĢleridir. Bu tarz inanıĢ ve fikirlerin kaynağı ise Ģeytanın bi-zâtîhi varlığını 

kabullenmeleridir. Kendi cehaletlerinden dolayı buna meylettiklerini söyleyen Harpûtî, 

tüm kâinattaki hikmetleri ve yaratılıĢtaki esrarları görmemelerine rağmen; aĢırı 

tabiatçıların her Ģeyi bildikleri Ģeklindeki iddialarının ne kadar boĢ olduğunu dile 

getirmektedir.
197

 

Harpûtî bu sıfatla ilgili olarak irade sıfatının tıpkı ilim sıfatında olduğu gibi irade 

sıfatının da kudret sıfatı dâhilindeki mümkünata taalluk eden bir sıfat olarak 

nitelendirmektedir. Yine ona göre bu sıfat, kadîm olan Ģeylere kıdemleri cihetiyle; hâdis 

olanlara ise hüdûsları cihetiyle taalluk eden tek ve ezelî bir sıfattır. Allah‟ın bir Ģeyi tercih 

etmesi hususunda baĢka bir müreccih söz konusu da değildir.
198
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3.5.3.7. Kelâm 

Kelâm sıfatı, Kelâm tarihi açısından hem bir kırılma noktasıdır hem de üzerinde 

tartıĢılan en önemli konulardandır. Zira bu sıfatın anlaĢılma Ģekli, büyük kargaĢalara ve 

zulümlere sebebiyet vermiĢ ve Kelâm ilminin teĢekkülünde büyük bir rol oynamıĢtır. 

 Kelâm kelimesi Arapça sözlükte “ك-ل-م” kökünden bir mastardır. Kelm sözlükte, 

“maddî ve mânevî açıdan etkilemek, yaralamak” anlamlarına gelmektedir. Kelâm kelimesi 

ise “konuĢma, söz söyleme, sözlü etkiyi algılama” anlamında kullanılmaktadır.
199

 Örf söz 

konusu olduğunda anlaĢılır Ģekilde ağızdan çıkan her türlü ses olarak kullanılmaktadır. 

Kelâmî bir terim olarak kullanıldığında ise “Allah‟ın konuĢma yetkinliğine sahip bir varlık 

olduğunu bildiren sıfatı” Ģeklinde bir manası vardır.
200

 

Ġslâm tarihinde Allah‟ın kelâm sıfatına dair tartıĢmaların baĢlaması erken döneme 

tekabül etmektedir. Bu tartıĢmalar neticesinde bu konularla ilgilenecek bir ilmin ihtiyacı 

hâsıl olmuĢtur. Bu ihtiyaçtan dolayı teĢekkül eden ilme Kelâm ilmi adı verilmiĢtir. 

Özellikle Mu‟tezile ve Ehl-i sünnet mütekellimleri kelâm sıfatının keyfiyeti hakkında farklı 

görüĢler ileri sürmüĢler ve bazı ihtilaflara düĢmüĢlerdir. Mu‟tezile, Allah'ın konuĢmasının 

sonradan yaratılmıĢ harf ve seslerle olduğunu savunurken; Ehl-i sünnet, Allah‟a muttasıf 

ezeli bir sıfat olarak görmektedir. Hâlbuki Ehl-i sünnet kelâm sıfatını ikiye ayırmaktadır. 

Bunlar lafzı kelâm ve nefsî kelâmdır. Mu‟tezile‟nin eleĢtirdiği kelâm lafzi kelâmken 

savunduğu görüĢ ise Ehl-i sünnet tarafından ileri sürülen nefsi kelâmdır. Bu çerçevede 

meydana gelen hâdiseler daha sonra tarihte mihne diye bilinen hadisenin ortaya çıkmasına 

sebep olmuĢtur.
201

 

Harpûtî‟ye göre kelâm sıfatı, harf ve sesten bağımsız olarak tek, ezelî ve Allah‟ta 

kâim olan bir sıfattır. Bu sıfat dünyadaki halkların dilleriyle nitelendirilemez. Lafzî kelâm 

Ģeklinde de kısımlara ayrılması mümkün değildir. Bu iki durumla nitelendirilmesi ancak 

hâdis veya ezelî taalluk ve hitaplar mevzu bahis olursa mümkün olabilir. Allah‟ın kelâmı, 

hâdis varlıklara taalluk ederek hâdis vasfı ile nitelendirilemez. Yine daha yaĢanmamıĢ 

Ģeylere taalluk etmesi de onun yalan veya muhatapsız olduğunu göstermez. Tam tersine bu 

caizdir. Nitekim Allah‟ın ezelde, henüz olmayan Hz. Musa‟ya: “Ayakkabıların çıkart.”
202
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Ģeklindeki emir ve hitabı tıpkı bir babanın daha doğmamıĢ çocuğunun vakti gelince ona 

salık vereceği emir ve hitabı önceden yöneltmesi gibi caizdir.
203

 

3.5.3.8. Tekvin 

Tekvin, kevn kökünden türeyen bir kelimedir. Sözlükte kevn, “olmak, meydana 

gelmek” anlamlarına gelmektedir. Tekvin kelimesinin sözlükteki anlamı ise “oluĢturmak, 

meydana getirmek, yaratmak” Ģeklindedir.
204

 Allah‟a nispet edildiğinde Allah‟ın sübûtî 

sıfatı olarak bir ezeliyet ifade eder. Kur‟ân-ı Kerîm‟de bu haliyle geçmemekle birlikte, 

Allah için yoktan var etmeyi anlatan ayetlerde kevn kökünden türeyen fiiller 

kullanılmaktadır.
205

 

Tekvin sıfatının varlığı EĢ‟arî ve Mâtürîdî âlimler tarafından tartıĢılan bir meseledir. 

Bunun sebebi tekvinin bir fiili sıfat veya müstakil bir sübûtî sıfat olması konusunda ittifak 

oluĢmamasıdır. Bu konuda Harpûtî, Mâtûrîdî‟lerin görüĢlerine paralel olarak görüĢünü 

belirtmektedir. 

 Tekvinin fiili mi yoksa sübûtî bir sıfat mı olduğu kelâmcılar tarafından tartıĢılmıĢtır. 

Nitekim Mu‟tezile ve EĢ‟arîler tekvini fiili sıfat görürken; Mâtürîdîler bu sıfatı sübûtî 

sıfatlara dâhil etmiĢtir. EĢ‟arîlerin daha önce böyle düĢünme sebeplerini söylemiĢtik. 

Onlara göre kudret hem kendisiyle fiilin ve terkin sıhhat bulduğu ezeli taalluk hem de 

kudretin kendisiyle icat etme suretiyle tesirde bulunduğu ebedi taalluktur.
206

 

Harpûtî‟ye göre tekvin, mümkünata taalluk eden ve Allah‟ın iradesine uygun olarak 

icat ve tesirde bulunan bir sıfattır. Bu yönüyle tekvin; irade, ilim ve kudretten farklı 

olmalıdır. Çünkü bilinen ve bilinmeyen, ilim ile birbirinden ayrılmaktadır. Mümkünatın 

vukuu bulması kudret ile sıhhat bulmaktadır. Mümkünatın yapılıp yapılmaması ise ancak 

irade ile tereccüh edilir. Buraya bakıldığında icat etmek suretiyle tesirde bulunan bir sıfat 

olmadığını söyleyen Harpûtî; rızık verme, öldürme ve diriltme gibi fiili sıfatlara kaynaklık 

edecek bir sıfat olası gerektiğini savunmaktadır. Ona göre ise bu sıfat tekvindir.
207
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3.5.4. Allah’ın Zâtı Hakkında Caiz Olan Ve Olmayan ġeyler 

Rü‟yetullah kelimesi Arapça olup “rü‟yet” ve “Allah” kelimelerinin birleĢmesiyle 

meydana gelen bir terkiptir. Rü‟yet kelimesi, meçhul fiil mastarı olarak görülmek 

mânasına gelmektedir ve Allah lafzı ile birleĢerek Allah‟ın görülmesi Ģeklinde bu terkip 

tercüme edilmiĢtir. Rü‟yetullah, Kur‟an‟da bu haliyle yer almamaktadır. Fakat Kur‟an‟daki 

kıssalarda hem inkârcıların hem de bazı peygamberlerin bu konuda Allah‟tan birtakım 

talepleri olduğu geçmektedir.208 Bununla birlikte Hz. Peygamberin hadislerinde de 

rü‟yetullah terkibinden ziyade “rü‟yetü rab” terkibi kullanılmaktadır.209 

Harpûtî‟ye göre rü‟yetullah, Allah hakkında caiz olan bir durumdur. Kendisi bunu 

Ehl-i sünnet çerçevesinde açıklamıĢ ve delillendirmiĢtir. Buna ek olarak Harpûtî 

rü‟yetullah konusunda diğer konularda rastlamadığımız bir üslup kullanmıĢtır. 

Rü‟yetullah meselesinde Harpûtî, herhangi bir mezhep adı zikretmeyerek rü‟yetullahı 

inkâr eden fırkaların tamamını Ehl-i bid‟at Ģeklinde nitelendirmiĢtir. Bu esasen diğer 

bölümlerde görmediğimiz bir durumdur. Çünkü Harpûtî Ģimdiye kadar farklı görüĢlerde 

olan mezheplerin adını zikretmiĢtir. Buna rağmen burada hiç mezhep adı veya ilgili 

mezheplerden birinin ismini zikretmeden hepsine tümden Ehl-i bid‟at demesi, bize aslında 

Harpûtî‟nin bu hususta daha katı ve kararlı bir düĢüncede olduğunu, bu konuda herhangi 

bir tereddüdünün kat‟î surette olmadığını göstermektedir. 

Rü‟yetullah meselesi tartıĢılırken ulemanın bu hususu iki baĢlıkta incelediğini 

görmekteyiz. Birincisi dünyada Allah‟ın görülmesi; ikincisi ise ahirette görülmesidir. 

Harpûtî, dünyada Allah‟ın görülebilmesi hususuna hiç değinmemiĢtir. Zira dünyada 

Allah‟ın görülmesinin mümkün olmadığı tüm ehli kelâmca üzerinde ittifak olan bir 

konudur. Harpûtî, bundan dolayı değinmemiĢ olabilir. Bu yüzden Rü‟yetullah konusunda 

sadece Allah‟ın ahirette görülebileceği hususunda Harpûtî‟nin deliller getirdiğini 

görmekteyiz. Yine Harpûtî‟nin bu konuda diğer meselelere nazaran daha fazla görüĢ beyan 

etmesi dikkatimizi çekmiĢtir. 

Harpûtî rü‟yetullahı, mü‟min kulların Allah‟ı ahirette gözleriyle görmesi Ģeklinde 

tanımlamıĢtır. Bu durum hem aklen mümkün hem naklen sabittir. Burada Ehl-i sünnet gibi 

düĢünen Harpûtî, ayetleri zahiri manada anlamak gerektiğini ve aklen mümkün olmasının, 
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aklen imkânsız olduğunu iddia edenlere karĢı kullandığı bir tabir olarak dile getirdiğini 

söylemiĢtir. Çünkü rü‟yetullahı aklen imkânsız olduğuna yönelik bir delil henüz kimse 

tarafından getirilememiĢtir.210  

Rü‟yetullahın naklen mümkün olduğuna yönelik ise Harpûtî deliller sunmaktadır. Bu 

konuyla ilgili olarak Ehl-i sünnetin de her zaman kullandığı: “O gün bazı yüzler sevinçli 

olup Rablerine bakar.”211 ayeti delil olarak sunmaktadır. Ayrıca Hz. Peygamberin: “Ayın 

on dördünde dolunayı gördüğünüz gibi Rabbinizi birbirine engel olmaksızın göreceksiniz.”
 

212 hadisini de dile getirmektedir. 

Harpûtî, rü‟yetullahı sahabe ve tabiinden de bize tevatür yoluyla nakledildiğini ve 

icma ile sabit olduğunu, bu hususta onların da ayetleri zahiri manada anladıklarını ve 

bunun üzerine icmada bulunduklarını söylemiĢtir. Ona göre bu konu Mu‟tezile ve ġîa gibi 

Bid‟at ehli ile gündeme gelmiĢtir.213 

Harpûtî, daha önceden de belirttiğimiz gibi bu hususta aksi yönde görüĢ beyan 

edenlere Bid‟at ehli diyerek hepsine birden cevap vermektedir. Ona göre Bid‟at ehlinin 

birtakım Ģüpheleri vardır. Harpûtî‟ye göre bu Ģüphelerin kaynağı, Bid‟at ehlinin görme 

olayını, görünenin bir yön ve bir mekânda olması gerektiği, gören kiĢinin karĢısında 

herhangi bir engel olmaksızın ilgili cismi veya cisme ait olan bir parçanın görülmesi 

Ģeklinde anlaması olduğunu söylemektedir. Çünkü bunların tamamı mevzu bahis Allah ise 

muhaldir. Fakat Harpûtî, bu bakıĢ açısının doğru olmadığını ve Bid‟at ehlinin iddiasının 

Allah‟ın görülmesi hususunda geçerli olmadığını savunmaktadır. Bunun sebebi hem 

âlemin hem de görecek gözlerin niteliğinin değiĢecek olmasıdır. Ahiretteki rü‟yetin hakikat 

ve mahiyeti, bu dünyadaki fani gözlerle yapılan rü‟yetin hakikat ve mahiyetine 

benzememektedir. Çünkü bu dünyada görme iĢi için gerekli olan âdetî Ģartlar ahiretteki 

rü‟yet için geçerli olmayacaktır. Harpûtî‟ye göre Ehl-i sünnetin: “Allah‟ın rü‟yeti 

keyfiyetsiz olarak taalluk eder.” Ģeklindeki görüĢünün anlamı budur.214 

Harpûtî, Ehli bid‟atin delillerini ele alarak bu konudaki görüĢlerini daha da 

derinleĢtirmektedir. Ehl-i bid‟atin “Gözler onu idrak edemez ama o gözleri idrak eder.”215 

Ģeklindeki ayetten getirdikleri delili ele almaktadır. Ona göre ayette geçen “ebsâr” harf-i 
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ta‟rif almasından dolayı burada Allah belirli bazı gözleri kastetmektedir. Allah, bu ayette 

rü‟yeti kâfir ve kâfirlerinkine benzer gözlerden olumsuzlamıĢtır. Ayrıca iddia edildiği gibi 

tüm fertleri kapsayan bir olumsuzlama bu ayette olsa bile bu ayet, bütün vakit ve 

durumlarda rü‟yeti olumsuzladığına delalet eden bir delil de mevcut değildir.216  

Harpûtî‟nin Ehl-i bid‟ate karĢı getirdiği eleĢtirilerinden biri de idrak kavramı 

üzerinedir. Ona göre Ehl-i bid‟at, idrak kelimesinden sadece rü‟yeti anlayabilmektedir. 

Fakat buradaki olumsuzlanan idrak, mutlak bir rü‟yet manasında değil, göreni kuĢatan bir 

rü‟yet manasındadır. 

Harpûtî‟nin ele aldığı Ehl-i bid‟atin son delili ise Hz. Musa ve Allah arasında rü‟yet 

ile alakalı geçen diyalogdur. Hz. Musa‟nın Allah‟ı görme talebi üzerine Allah‟ın Hz. 

Musa‟ya hitaben: “Beni asla göremezsin.” Ģeklindeki verdiği cevap Ehl-i bid‟at tarafından 

sıkça dillendirilmektedir. Ehl-i bid‟ate göre buradaki mânâ, ebedî bir olumsuzlama ifade 

etmektedir. Fakat Harpûtî‟ye göre ayette geçen “len-terânî” kelimesi, ebedî bir 

olumsuzlama ifade etmemektedir. Ona göre burada pekiĢtirilmiĢ bir olumsuzluk vardır. Bu 

yüzden ilgili ayet Ehl-i bid‟atin iddia ettiği gibi anlaĢılamaz.217 

Rü‟yet meselesinde ele alınan bir diğer konu olan Allah‟ın yekaza ve uyku halinde 

görülmesi hususunda ise Harpûtî herhangi bir görüĢ beyan etmemektedir.  

Allah hakkında rü‟yeti caiz olarak gören Harpûtî, Allah hakkında caiz olmayan üç 

hususa da kısaca değinmektedir. Ona göre Allah‟ın zâtının künhünü ihata etmek, Allah‟ın 

zâtına herhangi bir Ģeyin vâcip olması ve Allah‟a ait fiillerin Zât-ı Ġlâhi‟ye dönük birtakım 

amaç ve faydalara muallel olması caiz olmayan durumlardır.218 

Harpûtî‟ye göre, zâtın künhünü ihata etmek caiz değildir. Zira kul tarafından, 

Allah‟ın zâtının künhünü bilmemek, imana zarar veren bir durum değildir. Ġddia edilenin 

aksine zâtın künhünün ihata edilememesi Allah‟ın umumi yüceliğinin bir delilidir. 

Harpûtî‟ye göre, Allah için herhangi bir Ģeyin vâcip olması da kabul edilebilir bir durum 

değildir. Zira bütün âlemin mutlak hâkimi ve mâliki, Allah‟tır. O âlem üzerinde mutlak 

tasarruf sahibi olandır.  

Harpûtî, Allah‟ın fiillerinin zât-ı ilâhiye dönük olarak bazı amaç ve menfaatlerle 

muallel olması gerektiğine dair görüĢleri de reddetmektedir. Çünkü bu Ģekilde bir 

düĢünceye sahip olmak ve Allah için muhal durumdaki bir noksanlığı tamamlamaya 
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çalıĢmak aynı Ģeydir. Zaten Allah için muhal olan bir eksikliği tamamlama çabası, ona 

göre baĢtan aĢağı yanlıĢ bir yaklaĢımdır.219 
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4. HARPÛTÎ’NĠN FĠĠL ANLAYIġI 

Allah‟ın fiilleri, bir baĢka deyiĢle Allah‟ın fiilî sıfatları, Allah‟ın zâtı dıĢındaki dıĢ 

dünya ile ilgili olarak bu dıĢ dünyadaki tüm tasarruflarını kapsamaktadır. Allah‟ın fiilî 

sıfatları, zıtlarıyla Allah‟ın nitelendirilebileceği sıfatlar olarak tanımlansa da EĢ‟arîler bu 

fiilleri, Allah‟ın kudret sıfatının, eĢyaya taalluk etmesi olarak nitelendirmiĢtir. Mâtürîdîler 

ise tekvin sıfatının bir ürünü olarak görmektedir. Bunların tam bir sayısını vermek 

mümkün değildir. Çünkü tam bir sayı vermek, bir nevi Allah‟ın fiillerini saymak manasına 

geleceği için abesle iĢtigaldir. Bu yüzden Harpûtî de sadece tabiî fiiller, ef‟âlu‟l‟-l ibâd, 

hidayet-dalâlet, rızık verme ve eceli bu bölümde incelemiĢtir.220 

 Harpûtî, Allah‟ın dünyadaki fiilleri hususunda dünyadaki tüm nesneleri madde, güç 

ve vasıflarıyla Allah‟ın yaratması olarak dile getirmiĢtir. Allah‟ın dünyadaki fiilleri 

içerisinde bi‟set-i enbiyâ da olmasına rağmen Harpûtî, bi‟seti bu konuda istisna kılmıĢtır. 

Bunun nedeni bi‟seti, Tenkîh‟e göre bir önceki konuda iĢlemiĢ olmasıdır.221 

 Harpûtî, fiiller konusunu iki temel baĢlıkta ele almaktadır. Bunların ilki canlıların 

tabiî fiilleri, ikincisi ise ef‟âlu‟l- ibâddır. 

4.1. Canlıların Tabiî Fiilleri 

Bu fiiller, canlılar tarafından meydana getirilen ve bu fiil yerine getirilirken de 

herhangi bir kasıt ve ihtiyarın olmadığı fiillerdir. Canlıların doğal geliĢim, besin sindirimi, 

nefes alıp vermesi, uyuması, hastalanması, sağlıklı olması gibi fiiller bunlara örnek olarak 

verilebilir. Bu fiillerin yaratıcısının Allah olduğuna tüm dindar zümreler ittifak etmiĢlerdir. 

Yaygın görüĢe göre filozoflar ve aĢırı tabiatçılar bunu reddetse de kâinatta yaratmak 

suretiyle bu tür fiiller üzerine tesirde bulunan yegâne kudret Allah‟tır. 

4.2. Ef’âlu’l-Ġbâd 

Literatüre insan fiilleri Ģeklinde geçen ef‟âlu‟l-ibâd, bir mesele olarak çok erken 

dönemde Müslümanların karĢısına çıkmıĢtır. Asr-ı saadet zamanlarında dahi Ģayet Allah‟ın 

önceden her Ģeyi belirlemesi söz konusuysa, salih amel iĢleyip iĢlememenin bir manasının 

olup olmadığı sahabe tarafından bile sorgulanmıĢtır.  
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Esas itibariyle bu sorunun Müslümanlar içerisinde bir bölünmeye yol açması, Hz. 

Peygamberin ölümünden sonra meydana gelmiĢtir. Bunun asıl sebebi insan fiilleri 

meselesinin birçok konu ile bağlantılı olmasıdır. Allah‟ın sıfatları, kaza-kader, hüsün-

kubuh, bu konulardan en önemlileridir.222 

Ef‟âlu‟l-ibâd iki kelimeden oluĢan bir terkiptir. Ġlk kelimesi olan ef‟âl kelimesi 

sözlükte “iĢ, davranıĢ, eylem” gibi manalara gelen ismin çoğul halidir.223 Terim olarak ise 

fiil, “bir Ģeyin bir baĢka Ģey üzerinde etkili olması, müessirden meydana gelen etki, bir 

Ģeyin taĢıdığı oluĢ vasfı, bir müessirin etkisiyle bir varlık üzerinde görünen Ģey” Ģeklinde 

geçmektedir.224  

Ġnsan fiilleri, Hz. Peygamber sonrası ortaya çıkan ilk îtikâdî problem olarak 

nitelendirilmektedir. Örneğin Hz. Ali zamanında Sıffîn SavaĢı‟ndan sonra, Müslümanlar 

açısından Ġslâmî olarak istenmeyen olaylar meydana gelmiĢtir. Bunun üzerine taraftarları 

Hz. Ali‟ye, insanın fiillerin icrasında bir zorlamaya maruz kalıp kalmadığını 

sorulmuĢlardır. Hz. Ali ise bu soruya; kadere imânın Ģart olduğunu, ama bunun fiillerin 

iĢlenmesi konusunda bir âmil olmadığını söylemiĢtir. Bu gibi sorulara Abdullah b. Ömer, 

Abdullah b. Abbas ve Hz. Hasan da hayrı ve Ģerriyle birlikte kadere imân etmenin 

gerektiği belirterek225
 aynı tür cevaplar dile getirmiĢlerdir. 226 

Emevî dönemine gelindiğinde ise devlette yaĢanan bazı olaylar içinden çıkılmaz hal 

almıĢtır. Bunun üzerine yöneticilerin, „Allah‟ın iradesi ve kaderi sonucu kendilerinin 

iktidar olduğu, bu yüzden de yaĢanan tüm hâdiselerden dolayı halkın bu duruma boyun 

eğmesi gerektiği‟ iddiası, idarecilerinin de teĢviki ile bazı guruplar tarafından dile 

getirilmiĢtir. Bunun neticesinde ise karĢı reaksiyona giren fikrî bir oluĢum gecikmeden 

ortaya çıkmıĢtır. KarĢı görüĢleri savunanların öncüleri arasında Hasan-ı Basrî, Ma„bed el-

Cühenî, Amr b. Dînâr, Mekhûl eĢ-ġâmî, Gaylân ed-DımaĢkī gibi Ģahsiyetleri sayabiliriz.
227

 

Bu Ģahsiyetlerden özellikle Hasan-ı Basrî, Emevîlerin devlet politikalarındaki ideolojiyi, 

Allah‟ın bir takdiri Ģeklinde dillendirmesinin yanlıĢ olduğunu Risâle fi’l-Ḳader‟de 

söylemesi üzerine; baĢta îtikâdî bir problem olan insan fiilleri, artık karĢımıza politik bir 
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problem olarak çıkmıĢtır.
228

 Nitekim Hasan-ı Basri‟nin bu risalesi, Ġslâmî literatürde insan 

fiil ve sorumluluğu çerçevesinde, sistematik olarak ele alınmıĢ ilk eser olarak kabul 

edilmektedir.
229

 

Ef‟âlu‟l-ibâd hakkında Harpûtî, bu fiillerin ihtiyârî olduğunu dolayısıyla yaratıcısının 

yani halk-u efʿâli‟l-ʿibâdın yalnızca Allah olacağını dile getirmektedir. Bu yargıya varmak 

için Harpûtî yine mantıksal önermeler ve Kur‟an ayetleri öne sürmektedir. Onun deyimiyle 

ilgili ihtiyârî fiiller ya Allah‟ın ya da kulların yaratmasıyla olmaktadır. Zaten üçüncü bir 

seçenek de mevzu bahis değildir. ġayet insanların bu fiilleri yaratması söz konusu olsaydı 

„Yaratan bilmez mi?‟
230

 ayeti gereği yaratıcı olarak fiillerin tüm detaylarını bilmeleri 

gerekmektedir. Buna karĢılık bu durum söz konusu değildir. Bunun sebebi fiillerin 

yaratıcısının kendileri olmamaları yani Ef‟âlu‟l-ibâdın yanı sıra her Ģeyin yaratıcısının 

Allah olmasıdır.
231

  

Ef‟âlu‟l-ibâd konusuna nispeten daha çok eğilen Harpûtî, bu konudaki yaklaĢımları 3 

temel baĢlıkta incelemiĢtir. 

4.2.1. Ġfrata düĢen cebriyye’nin görüĢü 

Cebriyye, insanın kendisine ait herhangi bir iradesinin olmadığını, hem zihnî hem de 

amelî noktada tüm fiillerinin ilâhî bir kudretin icbarı neticesinde vuku bulduğunu savunan 

bir fırkadır.232 Tarihte bu görüĢü ilk ortaya atanlar ise Ca‟d b. Dirhem (ö.118/736) ve Cehm 

b. Safvan‟dır (ö.128/745).  Cebriyye fırkasını daha net anlamak için biraz daha ayrıntıya 

girmek icap etmektedir. Cebriyye, “bozuk duruma sahip bir Ģeyin ıslah edilip düzeltilmesi 

ve bir kiĢiye zorla bir Ģey yaptırmak” manalarına gelen cebr kelimesine nispet bildiren ek, 

kelimeye ilave edilerek ortaya çıkmıĢ bir kelimedir. Terim olarak ise mütekellimlerin 

tamamının ittifakla kabul ettiği bir tanım yoktur. Çünkü bu noktada Mu‟tezile ve Ehl-i 

sünnet birbirinden ayrılmaktadır. Ehl-i sünnetin ekseriyetine göre Cebriyye, insan 

fiillerinde insanı pasif görerek bu fiillerin ilahi bir kudret tarafından icra edildiğini ve 
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insanın ilgili fiillere bir tesirinin olmadığını savunan ekoldür.233 Mu‟ezile‟ye göre ise 

insanlara ait olan fiillerin bir kader dâhilinde meydana geldiğini ve fiillerde insanın 

nispeten bir tesiri olmasına karĢın ilgili fiillerin ilahi bir irade ve kudret olmaksızın 

meydana gelemeyeceğini savunan ekole Cebriyye denir.234 Yani Mu‟tezile ve Ehl-i 

sünnetin ayrıĢtığı nokta, Mu‟tezile‟nin kadere iman eden ve insan fiillerinin ilahi kudretle 

yaratılmasını savunan Ehl-i sünneti de bu Cebriyye ekolunun içine almasıdır. Sonuç olarak 

Mu‟ezile‟ye göre Ehl-i sünnet Cebriyye‟ye dâhilken; Ehl-i sünnet kendisiyle Cebriyye‟nin 

görüĢlerini bağdaĢtırmamaktadır. Tüm bunlara rağmen genel manada Cebriyye, kulun 

kendisine ait bir iradesinin olmadığını ve hem zihnen hem de amelen gerçekleĢtirdiği 

fiillerin tamamını zorla bir ilahi gücün tesiriyle yaptığını ileri süren ekoldür.235  

 Harpûtî, Cebriyye‟nin insan fiilleri konusundaki görüĢlerini ifrata düĢmesi 

gerekçesiyle eserinde eleĢtirmiĢtir. Ġnsan fiillerindeki ihtiyâr bağlamında Cebriyye‟nin, 

fiillerin yaratıcısının sadece Allah olduğu ve görüntüde insan elinde zuhur eden fiillerin 

gerçekte cansız maddelerdeki hareketler konumunda olduğunu söylemesi üzerine Harpûtî: 

“Ġradeli bir biçimde bir nesneyi tutmak ile elin istemsizce titremesi hareketi arasında 

zorunlu olarak bir farkın bulunduğu” cevabını vermektedir. Nitekim insanın bir nesneyi 

alıp tutması fiili, bir irade ve kudretin yanı sıra kasıt ve ihtiyârın neticesidir. Ġnsan, tuttuğu 

gibi o nesneyi bırakmaya da muktedirdir. Buna karĢılık olarak elin titreme hareketinde 

insan açısından bir irade ve kudretten bahsedilemez. Haliyle bu hareketi bırakma 

noktasında insan muktedir değildir. Fakat Cebriyye için bu iki fiilde bir farklılık yoktur. 

Ayrıca Cebriyye‟nin bu ifrata düĢen görüĢünü kabullenmenin de aynı zamanda 

peygamberlerin bi‟seti ile meydana gelen teklifin batıl olması gerektiğini vurgulamıĢtır.236 

Buna ek olarak Harpûtî, Fatiha suresinin 5. ayeti olan “ Yalnız sana ibadet ederiz ve yalnız 

senden yardım dileriz.” ayetini Cebriyye‟ye karĢı bir argüman olarak kullanmaktadır. 

Ayetin birinci kısmındaki “Yalnız sana ibadet ederiz.”  ifadesi, kulların ibadetlerde bir 

kesb ile ilgili fiilleri yaptıklarını göstermektedir. Dolayısı ile Cebriyye bu iddiasında 

haksızdır. 
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4.2.2. Tefrite düĢen mu’tezile’nin görüĢü 

Ġnsanın fiilleri, kulun irade ve hürriyeti bağlamında ilk olarak Cebriyye ile tartıĢmaya 

açılmıĢtır. Cebriyye‟nin bu görüĢündeki aĢırılık, insan fiilleri hakkında bazı grupların 

gereğinden fazla ilâhi kudreti ihmal ve göz ardı etme eğilimine sebebiyet vermiĢtir. Çünkü 

ifrat, tefriti doğurmaktadır. Cebriyye'nin insan ve irade arasındaki bağı koparan bu görüĢü, 

Mu'tezile‟nin tartıĢmaya müdahil olması ile yeni bir boyut kazanmıĢtır. Bu süreçte ise 

insan fiillerindeki cebr görüĢünün zıddı olan ve insanı fiillerinde mutlak hürriyet sahibi 

olarak gören görüĢ, Mu'tezile tarafından benimsenmeye baĢlanmıĢtır. Buna göre Mu‟tezile, 

insanın tamamen hür olduğunu, insanın fiillerini kendi iradesiyle meydana getirdiğini, 

ancak bu sayede yaptığı fiillerden sorumlu olacağını savunmuĢtur.  

Ġnsanın fiillerinde tamamen özgür olduğu fikri Mu‟tezile‟den önce de dile 

getirilmiĢtir. Bu görüĢün ilk savunucuları Ma‟bed el-Cüheni  (ö. 83/702) ve Gaylân ed-

DımıĢkî‟dir(ö. 120/738). Mu'tezile'nin kurucusu olarak kabul edilen Vâsıl b. Atâ(ö. 

131/748) da insanın hür iradeye sahip olduğu konusunda bu iki düĢünürle aynı kanaate 

sahiptir. 

Mu‟ezile‟ye göre insan, irade sahibi bir varlıktır. Ġnsanda öteden beri var olan bir 

güç, insanın kendi fiillerinin kendisi tarafından yaratmasını sağlamaktadır. Ġyi veya kötü; 

meĢru veya gayri meĢru olsun bütün fiillerin yaratıcısı, insanın kendisidir. Bu sayede 

sorumluluk ve imtihan sıhhat bulur. Aksi takdirde hem sorumluluktan ve imtihandan hem 

de mükâfat ve cezadan bahsetmek mümkün değildir.
237

 

Mu‟ezile‟ye göre insanın kendi fiillerini yaratması için Allah insanlara doğuĢtan, 

belli bir mekân ve zamanı kapsayacak Ģekilde hâdis kudret vererek halk etmiĢtir. 

Mu‟tezile‟nin bu Ģekilde düĢünmesindeki asıl sebep Allah‟ın sıfatlarına karĢı tenzihi 

yaklaĢımıdır. Bu anlayıĢ gereği Ģer ve kötü fiiller, Allah‟a isnat edilemez. Bu Ģer ve kötü 

fiiller insandan sadır olmaktadır.238 

 Harpûtî, Mu‟tezile‟nin insan fiillerini insanın kendisinin, Allah‟ın insana vermiĢ 

olduğu hâdis bir kudretle yarattığı görüĢünü reddetmektedir. Mu‟tezile‟nin bu görüĢüne 

binaen yine ifrata düĢen Cebriyye‟ye verdiği cevapların, Mu‟tezile için de geçerli olduğunu 

belirterek; “Sadece sana ibadet eder ve sadece senden yardım dileriz” ayetini 
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zikretmektedir. 239 Bu ayetin birinci kısmını Cebriyye‟nin görüĢünü çürütmek için kullanan 

Harpûtî, ayetin ikinci bölümünü ise Mu‟tezile‟nin görüĢünü çürütmek için kullanmaktadır. 

Buna göre insan birçok iĢinde fiilleri gerçekleĢtirmek için ihtiyacı olan kudret ve gücü 

kendisinde bulamamaktadır. Sonuç olarak insan, fiillerinde Allah‟a muhtaçtır. Böylece 

Harpûtî, Mu‟tezile‟nin haksız olduğunu ortaya çıkarmaktadır. 

4.2.3. Mutedil görüĢler 

 Harpûtî, itidalli görüĢleri temel manada üç baĢlıkta ele almıĢtır. Ona göre Ġmam 

Ebu‟l Hasan el-EĢ‟arî, Kâdî Ebu Bekr Bakıllânî(ö. 403/1013) ve Ebu Ġshak el-Ġsferâyinî(ö. 

418/1027) mutedil görüĢlerdeki kelâm âlimleridir. Bu bölümde dikkat çekici olan durum, 

sıfatlar konusunda Mâtürîdî gibi gördüğümüz Harpûtî, efʿâli‟l-ʿibâd konusunda EĢ‟arîlerin 

görüĢlerini benimsemiĢ olmasıdır. Zira Mâtürîdîlerden hiçbir âlimin görüĢlerine yer 

vermezken; EĢ‟arîlerden üç âlimin görüĢünü naklederek Ebu Ġshak el-Ġsferâyinî‟nin 

görüĢünü de isabetli bulmaktadır. Buradan anlaĢılmaktadır ki; Harpûtî‟nin aynı zamanda 

EĢ‟arilik yönü de bulunmaktadır. 

 Harpûtî, ilk olarak Ġmam Ebu‟l Hasan el-EĢ‟arî‟nin görüĢünü ele almaktadır. Ġmam 

el-EĢ‟arî, fiillerin ilâhi âdete uygun olarak kulların hâdis kudretine nispet edilerek Allah‟ın 

kadîm olan yaratma kudreti ile meydana geldiğini ileri sürmektedir. Bu sayede insanlar, 

gerçekleĢen fiilden dolayı sevap ve günah elde eden failler sayılmaktadır. Bu durum bize, 

kulların hâdis kudretinin Ġlâhî kudretle birlikteliğini göstermektedir. EĢ‟arî‟ye göre yine 

insanlardaki hâdis kudret tam fiili gerçekleĢtireceği sırada ilâhî kudret tecelli eder ve 

yaratma iĢine insanın değil, Allah‟ın kudreti gerçekleĢtirir. Ġnsanın bir fiili iĢlemeye veya 

bir fiile yönelik tesirde bulunmaya yönelmesi, insandaki cüz‟î iradenin ve kesbin olduğunu 

gösterir ki bu da insanı fiillerden sorumlu kılar.
 
Ġmam el-EĢ‟arî‟nin bu görüĢü de mezhep 

geneli kabul edilmiĢ olan görüĢtür.240 Fakat bu durum insanın hür gibi göründüğü ve 

aslında önündeki seçeneklerden birini seçmesi gerektiği Ģeklinde anlaĢılmıĢtır.241 

 Harpûtî‟nin zikrettiği ikinci görüĢün sahibi EĢ‟arî bir âlim242 olan Kadı Ebu Bekr 

Bakıllânî‟dir. Bakıllânî, EĢ‟arî‟nin insan fiillerindeki anlayıĢına katılmayarak; kudreti ikiye 

ayırmıĢtır. Bunlar, özde etkili olan kadîm kudret ve vasıfta etkili olan hâdis kudrettir. Ġnsan 
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elinden fiiller bu iki kudretin birleĢmesiyle meydana gelmektedir.243 Fiillerin yapısını da 

zâtî ve vasfî olarak ikiye ayıran Bakıllânî ‟ye göre kadîm ve hâdis kudretlerin fiillere tesir 

etme niteliği vardır. Kadîm kudret güçlü olduğundan dolayı bu kudret fiilin aslını ve zâtını 

gerçekleĢtirmek üzere tesir edebilir. Fakat insandaki hâdis kudret, kadîm kudrete göre 

güçsüz olduğu için fısk, isyan, zulüm, ibadet gibi fiillerde bulunan vasıflara tecelli 

etmektedir. Bu sayede kadîm kudret, fiilin zâtına; hâdis kudret ise fiilin vasfına tecelli 

ederek fiil yaratılmıĢ olmaktadır.244 

 Harpûtî‟nin zikrettiği üçüncü görüĢ ise Ebu Ġshak el-Ġsferâyinî‟nin görüĢüdür. Ebu 

Ġshak el-Ġsferâyinî, itikatta EĢ‟arî, amelde ġafiî olan bir Ehl-i sünnet bilginidir.245 Ona göre 

kadîm kudret, hâdis kudret aracılığı ile hâdis kudret ise kadîm kudretin yardımıyla fiile 

tesir gerçekleĢtirmektedir. Bu sayede kötülük iĢleyen cezasını, iyilik iĢleyen de mükâfatını 

hak etmiĢ olmaktadır. Aynı zamanda hâdis kudretin fiilde payı olduğu için cebir söz 

konusu olmamakla birlikte bizzat kendisi de fiili gerçekleĢtiremediği için de kadercilikten 

de bahsedilememektedir. Bu görüĢ Harpûtî‟ye göre cebir ve kadercilik arasında mutedil bir 

görüĢtür. 246 

Ebu Ġshak el-Ġsferâyinî, kulun kesbinin fiile yönelik kesinleĢmiĢ olan azminde 

olduğunu ileri sürerek bunu, cüz-î ihtiyârî ve cüz-î irade Ģeklinde tanımlamaktadır. Kadı 

Ebu Bekr Bakıllânî ve Ebu Ġshak el-Ġsferâyinî‟nin ayrıldığı nokta iĢte bu kesbin fiildeki 

yeridir. Bakıllânî, kesbin tesirini itibari olarak sadece fiilin niteliğine indirgemekteyken; 

Ġsferâyinî, kesbin kadîm kudretin hâdis kudrete yardımıyla meydana geldiğini 

savunmaktadır.247 Ġsferâyinî‟nin bu görüĢü “bir makdûrun iki kâdirin kudretiyle vuku 

bulabileceği” Ģeklinde anlaĢılarak, Gazzâlî tarafından da benimsenmiĢtir.
 248

 

 Harpûtî, EĢ‟arîlerin tekâmül eden bu görüĢlerini dile getirdikten sonra sadece 

Mâtürîdî‟nin görüĢü hakkında: “Mücmel bir görüĢü vardır.” demekle yetinmektedir. 

Harpûtî‟ye göre Mâtürîdî‟nin mücmel görüĢü, Ġsferâyinî‟nin görüĢü ile açıklanabilir.  

Harpûtî bu konuda Ġmam Mâtürîdî‟nin: “Ġlimde derinleĢenlerin ve büyük düĢünürlerin bile 

vadilerinde kaybolduğu, muteahhir ulemanın boğulduğu kader meselesinin hakikati, ilâhî 

sırlardan bir sırdır. Allah'ın has kullarından baĢka kimse buna muttali olamaz. Onlar bunun 
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kadercilik ve cebir arasında bir gerçek olduğunu bilirler.” sözünü referans aldığını da 

bildirmektedir.249 

4.3. Hidâyet ve Dalâlet 

Hidâyet kelimesi Arapça kökenli bir kelimedir. Sözlükte “doğru yola girmek, doğru 

yolu göstermek” anlamında mastar olarak kullanılmaktadır. Ġsim olarak ise, “doğru yol, 

kılavuzluk” Ģeklinde geçmektedir. Hidâyet kelimesi bu haliyle, Kur‟ân-ı Kerîm 

geçmemektedir.250 Fakat aynı kökten türeyen hüdâ, seksen beĢ defa Kur‟ân-ı Kerîm‟de yer 

almıĢtır. Yine hidayetin farklı sîğaları olan hâdî, hüdâ, mühtedî gibi kelimeler dikkate 

alındığında, üç yüz civarlarında ve genellikle Allah‟a nispet edilerek geçmektedir. 251 

Dalâlet kelimesi ise “kaybolmak, telef olmak, ĢaĢırmak ve yanılmak” Ģeklinde 

anlamlara gelmektedir. Bunun yanı sıra sözlükte asıl olarak, “bilerek veya bilmeyerek 

doğru yoldan az veya çok ayrılmak, azmak ve sapmak” Ģeklinde geçmektedir.252 Bu 

bağlamda, iman kavramı hidâyet ile bağdaĢtırılırken; zıddı olan dalâlet ise inkâr ile 

bağdaĢtırılmaktadır.253 

Hidâyet ve dalâlet Ġslâm düĢünce sisteminde tartıĢılagelmiĢ olan bir baĢka önemli 

konudur. BaĢta Gazzâlî olmak üzere birçok âlim hem hidâyetin gerekliliği hem de delâletin 

sebepleri üzerinde durmuĢlardır.254  

Hidâyet ve dalâleti, kaza ve kader bağlamında yorumlayan Mu‟tezile ve diğer 

mezhepler farklı görüĢler ifade etmiĢlerdir. Mu‟tezile tarafından hidâyet, Allah‟ın doğruyu 

insana göstermesi iken saptırması ise kulun kendi nefsini saptırmasıyla Allah‟ın buna 

hükmetmesi Ģeklinde nitelendirilmiĢtir.255 Kur‟an-ı Kerim‟de Allah‟a nispet edilen hidâyet 

ve dalâlet ise sözlükteki gerçek manasıyla kullanılmamaktadır. Çünkü onlara göre kötü bir 

Ģeyin kesbinin kötü olması gibi kötülüğün yaratılması da kötüdür. Bu yüzden fiillerinin 

yaratıcısı Allah değil, insandır. Fakat Harpûtî buna katılmayarak hidâyet ve dalâletin 

Allah‟a nisbetinin hakikat, baĢkasına nisbetini ise mecâzî olarak görmektedir. Bunun yanı 

sıra hidâyet ve dalâleti, Allah‟ın fiillerinden saymaktadır. Buna delil olarak ise “Allah kimi 
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doğru yola iletmek isterse onun kalbini Ġslâm‟a açar; kimi de saptırmak isterse, göğe 

çıkıyormuĢ gibi kalbine darlık ve sıkıntı verir. Allah inanmayanları iĢte böyle 

cezalandırır.”256 Ģeklindeki ayeti göstermektedir. Kulun hidâyet ve dalâleti, ezelde kaza ve 

kaderiyle birlikte Allah tarafından yazılmıĢtır. Bu yazma, kulların zamanı gelince yapacağı 

tercihe göre bir yazmadır. Dolayısı ile kulların düĢtüğü dalâlet hakkında bir cebirden söz 

edilemez. Bu konuyla ilgili Harpûtî güzel bir astronomi örneği vermektedir. Harpûtî, ay ve 

dünyanın yörünge hareketlerinden yola çıkarak ne zaman ay tutulması veya gelgit 

olacağını ölçtükten sonra o gün geldiğinde ise olayın vuku bulmasının mümkün olduğunu 

söyledikten sonra bu hesaplama ve olay arasındaki bağlantıya değinmektedir. Ona göre bu 

durumda insan, asla yapılan hesabın olaya tesir ettiğini düĢünmeyeceğinden, aklen Allah‟ın 

ezelde kulunun yapacağı fiili yazmasının da mümkün olduğunu söylemektedir. Allah bunu, 

her Ģeyi kuĢatan ilmiyle, kulun özgür iradesine bir icbarda bulunmadan, kulundaki hidâyet 

ve dalâleti bilerek yapmaktadır. Allah‟ın ilminin kulun seçimini engellemesi seklindeki 

anlayıĢ kesinlikle yanlıĢ olmakla beraber; bu ilim tam aksine kulun fiilini teyit 

etmektedir.257 

Hidâyet ve dalâlet meselesi yine Ehl-i sünnet ve Mu‟tezile arasında geçen önemli bir 

tartıĢmadır. Bu konuda da Harpûtî önemli açıklamalarda bulunmakta ve delil olarak güzel 

bir örnek vermektedir. Bu konulardaki tartıĢmalara Harpûtî‟nin yaklaĢımı hem isabetli hem 

de ileri sürdüğü delil ve örnekler yeterince ikna edici niteliktedir. 

4.4. Ġmân ve Küfür  

Harpûtî‟nin ele aldığı bir diğer fiil ise imân ve küfürdür. Harpûtî, insanların imânını 

hidayetine; küfrünü de dalâletine bağlamaktadır. Çünkü bunlar kesb ve nazar ile vuku 

bulacak olan nazarî meselelerdir. Ġmân ve küfür ancak insanın güç ve seçimiyle 

olduğundan Allah küfürden nehyederek imânı emretmektedir. 

Harpûtî, teklif-i mâ lâyut‟ak yani kulun güç yetiremeyeceği Ģeylerden muaf olması 

gibi bir anlayıĢı reddetmektedir. Çünkü Allah tarafından emredilen her Ģey, kulun gücü 

dâhilindedir. Bu yüzden imân ve küfrün fiil babında olmayıp nefsî niteliklerinin olması, bir 

Ģeyi değiĢtirmemektedir. Ġnsanın zarurâtı- diniyyeden olan bütün hususta kalben tasdik ve 

kabulü için de herhangi bir mazeret kabul edilemez.258 
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 Harpûtî‟nin burada ele aldığı bir diğer husus ise imân ve küfür bağlamında dünyevi 

ahkâm hususudur. Ġmân meselesi kalbi bir mesele olduğundan, bir kiĢinin mümin mi yoksa 

kâfir mi olduğu hususu muallaktır. Bu yüzden kiĢinin amelî noktadaki davranıĢına bakarak 

bazı zümreler teker teker ele alınmıĢtır. Ġlk ele alınan zümre münafık zümresidir. 

Harpûtî‟ye göre inkâr, imânın özünden bir unsur olmadığından münafığın ahkâmdaki 

hükmünde değiĢiklik yoktur. Ġkinci zümre ise kalben tasdik etmekle birlikte dinin 

gereklerini yerine getirmeyen zümredir. Bu zümredeki insanlar kalben tasdik ettiklerinden 

dolayı Ġslâm‟ın uhrevî ahkâmı üzeredirler. Bu kiĢilere dünyevî ahkâm uygulanmaz. Çünkü 

kalben tasdik etmesine rağmen namaz kılmayan kimse yine kâfir olmayıp Allah nezdinde 

mümindir. Bu yüzden de cehenneme gitmeleri halinde orada ebedi kalmazlar. Buna delil 

olarak ise “Kalbinde imândan zerre kadar eser bulunan kimse, cehennemden çıkarılır.”259 

hadisini zikretmektedir.260 

Bir baĢka zümre ise kalben tasdik etmekle birlikte ikrah veya dilsizlik gibi 

hususlardan dolayı dil ile ikrâr edemeyen veya ibadetini yapamayan zümredir. Bu tür 

insanlar, selef-ü kirâmın icmâsı ile mümin olarak kabul edilen zümredir.261 

Son olarak ele alınan zümre ise küfür ehlidir. Harpûtî, ulemanın tahkikli görüĢünü 

zikrederek konuyu açıklık getirmiĢtir. Ona göre küfür ehli, kabul etmesinde bir engel 

olmamasına rağmen zarurât-ı diniyyeden olduğu bilinen bir tane bile hususu reddedip 

kalben tasdik etmeyen kimsedir. Bu tür kiĢilere dinin dünyevi hükümleri, zahiren böyle 

olan bir kiĢinin kalbine bakılmadan tatbik edilir. 

 Harpûtî tüm bunların dıĢında olarak fetret ehli ve davetin ulaĢmadığı insanların 

durumunda da görüĢ beyan etmektedir. Fetret kavramı, “zaaf, gevĢeme, gücünü ve tesirini 

kaybetme” anlamında gelen bir kelimedir. Fetret denildiği zaman, Hz. Ġsa ile Hz. 

Muhammed arasındaki herhangi bir peygamberin gelmediği dönem akla gelmektedir. 

Fakat genel manada peygamberlerin geliĢinin kesintiye uğramasıyla vahyin inkıtaya 

uğraması Ģeklinde anlamak da mümkündür. Bu dönemde yaĢayan insanların imânî durumu 

hakkında EĢ‟ariler kulu sorumlu tutmamaktadır. Çünkü onlara göre imân, akılla değil 

vahiy ile kiĢiye vâcip olmaktadır. Mâtürîdîler ise aklın Allah‟ın bilinmesi yani marifetullah 

konusunda yetkin ve sorumluluk verici olduğunu bildirerek fetret zamanı dahi olsa akıl 

sahiplerinin Allah‟a imân etmesinin vâcip olduğunu savunmaktadır.  
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Ġman ve küfür konusunda Harpûtî‟nin kendi düĢüncesini yansıtan bir açıklama 

bulunmamaktadır. Bununla birlikte Mâtürîdî olmasına karĢın mezhebinin görüĢünü bile 

zikretmemesi beklenmedik bir durumdur. Bu vakıa dikkatimizi çekmekle beraber baĢka bir 

görüĢ beyan etmemesinden dolayı kendisinin bu konuda Mâtürîdîlerle aynı düĢündüğünden 

dolayı farklı bir yoruma gitmemiĢ olması mümkündür. 

4.5. Rızık Verme 

Rızık hususu, kelâmcıların tartıĢtığı konulardan biridir. Bu konuda Ehl-i sünnet ve 

Mu‟tezile tam ters görüĢler sunmaktadır. Rızık kelimesi, “yiyecek vermek, rızıklandırmak” 

manasına gelen Arapça “رزق” kökünden türemektedir. Sözlükte, “yiyecek, giyecek ve 

faydalanılacak her Ģey; yağmur; bağıĢ; pay, nasip” Ģeklinde anlamlara sahiptir.262 Terim 

olarak Allah‟ın canlıların yeme içme ve baĢka durumlarda faydalanmaları için sunduğu her 

türlü nimeti kapsamaktadır.263 

Ġslâm uleması, rızkın Allah tarafından canlılara verildiğini ittifakla kabul etmiĢlerdir. 

Fakat bu konu kelâm âlimleri tarafından tartıĢılmıĢ bir meseledir. Bunun sebebi ise yine 

insan fiillerindeki ana görüĢ ayrılığına sebep olan Allah‟ın insan tarafından yapılan, dinen 

meĢru olmayan fiillerin yaratıcısı olup olamaması meselesidir. 

Mu„tezile, Allah‟ın iradesiyle insanların yaptığı dinen meĢru olmayan fiillerin 

iliĢkilendirilmesini asla kabul etmemiĢtir. Onlar için rızık, “kulun yaĢamını sürdürebilmesi 

için veya faydalanmasında dinen bir sakınca olmayan sahip olduğu her Ģey” dir. Buna göre 

Mu„tezile haram kazanç ile elde edilen Ģeyleri rızık olarak nitelendirmemektedir. 

Mâtürîdîler ve EĢ„ariler ise haram kazanç ile elde edilen Ģeyleri rızık kapsamında 

değerlendirmiĢlerdir. Onlara göre Ģayet Mu‟tezile‟nin görüĢü benimsenirse ömrü boyunca 

haram rızık ile hayatını idame ettiren kimseye Allah‟tan baĢka birisinin rızık vermesi 

gerekmektedir. Bu da “Yeryüzünde kımıldayan hiçbir canlı yoktur ki rızkı Allah‟ın üzerine 

olmasın. Allah onların halen bulunduğu yeri de emanet olarak konulacağı yeri de bilir; 

hepsi apaçık kitapta vardır.” 264 Ģeklindeki ayetler dikkate alındığında Kur‟an-ı Kerim‟e ters 

düĢmektedir.  

 Harpûtî, tıpkı Ehl-i sünnet gibi rızık vermeyi Allah‟ın fiillerinden saymaktadır. Ona 

göre rızık, ister meĢru yollardan ister gayri meĢru yollardan elde edilmiĢ olsun; Allah‟ın 
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yaratıp canlılara yemeleri veya içmeleri için verdiği her Ģeydir. Haram da helal olan gibi 

kulun kendi rızkıdır. Bu konuda Mu‟tezile‟yi eleĢtiren Harpûtî, onların haramın çirkin 

olması hasebiyle Allah‟a isnat edilemeyeceği delilinin tek yönlü bakıĢ açısından geçersiz 

olduğunu söylemektedir. Buradaki ince ayrım, haramın çirkinliğinin sebebi nehyolunan 

Ģeylere tevessülü açısından olmasıdır. Yoksa onun yaratılması açısından bir çirkinlik söz 

konusu değildir. Çünkü Allah mutlak hikmet sahibidir. Ġnsan ise bu hikmetlerin hepsine 

muttali olamayacağı için zahiren eldeki vaka çirkin olarak zannedilebilir. Fakat bu hakikati 

yansıtmamaktadır.265 

4.6. Ecel 

Ecel konusundaki tartıĢmalar yine Ehl-i sünnet ve Mu‟tezile arasında geçmektedir. 

Ecel kelimesi, gelecekle ilintili olarak “belirlenmiĢ, muayyen bir zamanın nihayeti” 

Ģeklinde sözlükte geçmektedir.266 Kur‟an‟da çeĢitli manalarda kullanılmaktadır. Borcun 

ödenmesi için verilen süre, kadınlar için yeniden evlenme adına beklenilen zaman olan 

iddet, küfür ehlinin helâkine kadarki süre gibi çeĢitli kullanılıĢlar bunlardan bazılarıdır.267 

Fakat Kelâm ilmi için üzerinde durulan kullanılıĢı hayat süresinin sonu yani ölüm 

zamanıdır.268 

Ecelin bir kelâmî problem olarak tartıĢılması ilk olarak Mu„tezile ile olmuĢtur. 

Mu„tezile, eceli çeĢitli bakıĢ açılarıyla açıklamaya çalıĢmıĢlardır. Onlar için ecel, sadece 

hayat süresi ve vefat anıdır. Ecelin bir katil elinden ya da kaza sonucu olması ile ecel 

arasındaki bağlantıyı da tartıĢan Mu‟tezile, “ecel-i kazâ” ve “ecel-i müsemmâ” olarak ikiye 

ayırmıĢtır. Örneğin Ebü'l-Hüzeyl, kulun herhangi bir müdahaleye maruz kalmadan 

ölümüne “ecel-i müsemmâ” demiĢtir. Fakat kulun bir kaza ya da bir katilin azmetmesi 

sonucu ölmesini ise “ecel-i kazâ” Ģeklinde tanımlamıĢtır. Ona göre ecel-i kazâ ile vefat 

eden kimse Ģayet kaza veya katilin azmetmesi olmasa ecel-i müsemmânın belirli olduğu o 

vakte kadar yaĢayacaktır. Ebu'l-Hüzeyl‟e göre ve diğer Mu‟tezilî âlimler, Ģayet bu Ģekilde 

düĢünülmese, katilin cezalandırılmasının manasının olmayacağını dile getirmiĢlerdir.269 
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 Fakat Mâtürîdîler ve EĢ‟arîler‟e nezdinde ecel, “Allah‟ın bildiği ve canlıların öleceği 

zaman” Ģeklinde tarif edilmiĢtir. Mu‟tezile ve Ehl-i sünnetin ayrıldığı nokta da burasıdır.270 

Bu bağlamda ecel ile kader iç içe girmiĢ iki kavramdır. Bu yüzden Allah‟ın ilmi ve 

iradesine uygun Ģekilde canlılar, eceline yaklaĢmaktadırlar. Aksi takdirde ilâhî iradede bir 

takdim ve te‟hir meydana gelir ki bu da Allah‟a nispet edilebilecek bir hâdise değildir.271 

 Harpûtî‟nin ele aldığı Allah‟ın fiillerinden sonuncusu eceldir. O, eceli Allah‟ın bir 

canlının hayatını sona erdirmek için kaza ve kaderiyle belirlemiĢ olduğu süre olarak 

nitelendirmektedir. Ayrıca yukarıda belirtiğimiz Mu‟tezile‟nin görüĢünü de tabiatçıların 

görüĢü içerisinde ele alarak kesinlikle reddetmektedir.272 Çünkü maktul baĢka bir müdahale 

olsa dahi kendi eceliyle ölmüĢtür. Buna delil olarak “Her ümmetin bir eceli vardır. Ecelleri 

gelince ne bir an geri kalırlar ne de bir an ileri gidebilirler.”273 ayetini ve Hz. Peygamberin, 

Ümmü Habibe‟ye yönelik olarak söylediği “Sen belirlenmiĢ eceller ve sayılı günler, taksim 

edilmiĢ rızıklar hakkında Allah‟a taleplerde bulunuyorsun ama Allah bir Ģeyi ne öne alır ne 

de te‟hir eder. ” hadisini sunmaktadır.274 

Katilin cezayı hak etmesi meselesinde ise Harpûtî, bu cezanın sebebinin Allah 

tarafından yasaklanan bir fiilin iĢlenmesi olarak nitelendirmektedir. Yoksa ikinci bir eceli 

kabul etmek doğru değildir. Örnek olarak “Sonra ölüm zamanını (ecel) takdir eden ancak 

O‟dur. O‟nun katında bir ecel daha vardır.”275 Ģeklindeki ayetin delalet ettiği ikinci ecel 

Mu‟tezile ve tabiatçıların anladığı gibi bir ecel değildir. Buradaki ecel kıyamette 

gerçekleĢecek olan âlemin ecelidir. Buna delil ise “Sana kıyamet saatini sorarlar. De ki: 

Onun hakkındaki bilgi sadece rabbimin katındadır.”276 ayetini dile getirerek kıyametin 

belirlenen bir ecel ile nitelendirildiğini ve örnek olarak verdiği ilk ayetteki vasıfla yani 

bilgisinin Allah katında olmasıyla bu ayetteki vasfın aynı olduğunu belirtmiĢtir.277 

 Harpûtî ömür ve taat arasındaki iliĢkiye de değinerek kitabının bu bölümünü 

bitirmektedir. Ömrü uzatacak olan tââtleri belirten hadislerin olduğunu söyleyen Harpûtî, 

bu hadisleri sadece hastaya yapılan bir tedavi veya ihtiyaçlar için yapılan dualar 

minvalinden âdeti sebepler olarak nitelendirip bunları teĢvikten ibaret görmektedir. Ömrün 
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uzamasıyla ilgili olan hadislere değinmeyen Harpûtî konuyu ele aldığı üslup ve tarzı 

itibariyle konuya fazla değinmiyor ve Ehl-i sünnetin bu konudaki görüĢüne fazla 

katılmıyor gibi görünmektedir. Bu Ģekilde düĢünmemizin sebebi ise ömrü uzatacak tââtler 

konusunda en meĢhur hadis olan “Hısım akrabayı ziyaret etmek ömrü uzatır.”278 hadisini 

veya buna benzer pek çok hadisi ele almamıĢ olmasıdır. Ayrıca Mâtürîdîlerin açıkça konu 

hakkındaki görüĢlerini dile getiren Nureddin es-Sâbûnî de konuyu ele alırken “Allah 

hüküm ve irade ettiği kiĢinin hısım akrabayı ziyaret edeceğini bildiğinden 50 yıl olacak 

ömrünü farazi 70 yıl olarak yazmıĢtır”279 Ģeklinde açıkça belirtmesine rağmen Harpûtî, bu 

konuda neredeyse hiçbir Ģey söylememiĢtir. Bu da dikkat çekici baĢka bir durumdur. 
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SONUÇ 

Harpûtî, Yeni Ġlm-i Kelâm döneminin en değerli isimlerindendir. Eğitim hayatında 

öğrendiği ilimler, daha sonraki süreçlerde elde ettiği müderrislik ile Ģer‟i mahkemelerdeki 

azâlık makamları ve kaleme aldığı değerli eserler bunun en önemli göstergelerindendir. 

 Harpûtî‟nin yaĢadığı zaman dilimine baktığımızda; dönemindeki fikri çalkantılar ve 

genelde tüm dinlere, özelde ise Ġslam dinine saldırıların epey arttığını görmekteyiz. 

Kendisi de bu konuda sessiz kalmamıĢ ve döneminin ilmî buhranıyla, aynı muasırları gibi 

kalemine aldığı eserleriyle mücadele etmiĢtir. Özellikle araĢtırmamıza konu olan Tenkîhu’l-

Kelâm fî Akâid-i Ehli’l-İslâm adlı eser, kendisinin deyimiyle dönemin Ģartlarına ve 

gereksinimlerine uygun olarak klasik manada medresede okutacak bir kitap bulamamasının 

bir tezahürüdür. 

 Harpûtî ile ilgili olarak vardığımız ilk sonuç, kendisinin isbât-ı vâcip konusundaki 

sergilemiĢ olduğu farklı yaklaĢım hakkındadır. Kendi döneminde yaĢayan Ġzmirli Ġsmail 

Hakkı, Said Nursi ve Filibeli gibi âlimlerin isbat-ı vâcip konusundaki eğilimleri hâlihazırda 

kullanılan delillerin yanında baĢka delilleri de sunmak yönündeyken Harpûtî açısından 

aynı Ģeyi söylemek mümkün değildir. Zira Harpûtî, isbat-ı vâcip meselesinde yeni deliller 

getirmek yerine dinsiz cereyanların iddialarını çürütme yoluna gitmiĢtir. Çünkü yeni 

deliller getirmek yerine dinsiz cereyanların iddialarını çürütmek daha iyi bir yol kat 

edilmesi sonucunu doğuracağı kanaatindedir. Bu yönüyle Harpûtî, isbat-ı vâcip konusunda 

Yeni Ġlm-i Kelâm döneminin özelliklerini taĢımaktadır. 

Harpûtî, sıfatlar konusunda ise isbat-ı vâcip hususundaki farklı yaklaĢımını 

sergileyememiĢtir. Çünkü bu konu Harpûtî tarafından Mâtürîdî çizgide ve gelenekten 

kopmayarak ele alınmıĢtır. Sonuç olarak geleneğin tekrarına düĢen Harpûtî, sıfatlar 

konusunda Yeni Ġlm-i Kelâm döneminin yaklaĢımını sergilememektedir. 

Harpûtî‟nin fiiller konusuna yaklaĢımı ise Yeni Ġlm-i Kelâm döneminden ziyade son 

dönem Osmanlı âlimlerinin EĢ‟arî ve Mâturîdî kelamının uzlaĢtırılması yönündedir. Zira 

iman-küfür konusunda ve imanın artıp eksilmesi hususundaki görüĢlere yaklaĢımı bunu 

göstermektedir. Buna ek olarak halen tartıĢılmakta olan kaza ve kader konusunun müstakil 

bir Ģekilde Harpûtî tarafından ele alınmadığını görmekteyiz. Fakat imân-küfür, hidayet-

dalalet ve ecel konularında kaza ve kader konusunda örneklere yer veren Harpûtî, müstakil 

olarak kaza ve kader konusunu Yeni Ġlm-i Kelâm dönemi yaklaĢımıyla ele almıĢ olsaydı 

daha etkili ve yerinde bir tutum sergilemiĢ olurdu.  
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Sonuç olarak Harpûtî, tartıĢmalara verdiği özgün cevapları klasik görüĢlerle 

birleĢtirmiĢ ve zamanına göre çok büyük bir hizmeti Kelâm ilmi adına ifa etmiĢtir. Zira 

hem yaĢadığı dönem hem de devletin içinde bulunduğu sosyo-kültürel Ģartlar göz önünde 

bulundurulduğunda, Harpûtî hem risk alarak bir yenilik anlayıĢına gitmiĢ hem Yeni Ġlm-i 

Kelâm‟ın ilk nüvelerini ortaya çıkarmıĢtır. 
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