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GİRİŞ

“İslam hüququ” naminə?

Bu sətirləri Londondakı ofisimdə yazıram. İlıq iyul ha-
vası və mavi səma insanın yaşamaq istəyini artırır. Təəs-
süf ki, günə xoşagəlməz bir xəbərlə başlayıram. Çünki 
ölkə üzrə fövqəladə vəziyyət elan olunur. Təhlükəsizlik 
orqanları yeni bir “terror” aktının ola biləcəyi haqda xəbər 
yayır. Bütün London əhalisi kimi mən də həyəcanlı halda 
ətrafa boylanır və “şübhəli adam” axtarıram.

Londonda baş verənlər məni ikiqat kədərləndirir. Bu 
cinayət hadisəsi olduqca vahiməlidir. Çünki “terror akt-
ları”nı törədənlər bunu “İslam hüququ naminə” edirlər. 
Əsəbiləşirəm. Sarsılıram. “İslam hüququ?” Hansı “İslam 
hüququ?” “İslam hüququ” günahsız insanları öldürməyi 
qəbul edirmi? İslamın yüksək dəyərləri ilə heç bir şəkildə 
uzlaşmayan bu mənzərə qarşısında hayqırıram: Hər bir 
müsəlmanın bilməli olduğu və “İslam hüququ”nun əsası 
sayılan “hikmət və insanların rifahı harada qaldı?”

İbn Qayyim (v. 1347) “İslam hüququ” ifadəsinin ye-
rinə “şəriət” kəlməsini işlətmişdir. Bu məqamı daha sonra 
geniş şəkildə izah edəcəyəm. Şəriət hikmətə əsaslanır və 
insanın həm dünya, həm də axirət səadətini hədəf götü-
rür. İslam hüququ ədalət, mərhəmət, hikmət və yaxşılıq 
deməkdir. Buna görə də ədalətin yerinə zülmü, mərhəmə-
tin yerinə amansızlığı, yaxşılığın yerinə pisliyi, hikmətin 
yerinə cəfəngiyatı qoyan bir hökm şəriətə aid deyildir.1

1 İbn Qayyim, İ`lamul-Müvəqiin, c. 3, s. 3.
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“İslam hüququ”nun ərazi arealı

İslam dünya əhalisinin təxminən dörddə birinin dinidir.2 
Müsəlmanların əksəriyyəti şimali Afrikadan cənub-şərqi 
Asiyaya qədər uzanan ərazidə, ikinci və ya üçüncü azlıq 
qrup olaraq da Avropa və Amerikada yaşayırlar.3 İslam 
ərəb, türk, hindli, pakistanlı, afrikalı və asiyalı kimi hər 
irq və bölgədən insanları əhatə edir. Müsəlmanlar VII əsr-
də Məkkədə kiçik bir icma idilər. Lakin elə bir vüsətlə 
böyüdülər ki, əsrin sonunda həm Roma, həm də Sasani 
imperiyalarından daha böyük bir “İslam dövləti” qurdu-
lar. Daha sonra əsrlərcə üstün olan bir mədəniyyətə sahib 
oldular.

BMTİP-nin ən son illik hesabatı hazırda əhalisinin çoxu 
müsəlman olan ölkələrin “İnsan İnkişafı İndeksi”nin aşağı 
səviyyədə olduğunu göstərir.4 Bu indeks savadlılıq, təhsil, 
siyasi və iqtisadi həyatda fəal iştirak, qadınların ictimai 
həyatdakı yerinin gücləndirilməsi və həyat standartının 
yüksəldilməsi kimi müxtəlif faktorlara görə hazırlanır. 
Milli gəlir baxımından siyahının yuxarı sıralarında olan 
ərəb ölkələri ədalət, qadınların ictimai həyatdakı rolunun 
gücləndirilməsi, siyasətdə fəal iştirak və bərabərhüquq-
luluq baxımından ən aşağı cərgələrdədir. BMT-nin bu 
hesabatları əhalisinin əksəriyyəti müsəlman olan ölkələr-
də insan hüquqlarının müxtəlif formalarda pozulması və 
degenerasiya ilə yanaşı, müsəlmanların azlıqda olduğu 
ölkələrdə də birgə yaşayış və vətəndaşlıq problemlərinə 

2 MKI (CİA), The World Facebook, http//www.cia.gov/cia/publications/
factbook.
3 John L. Esposito, ed. The Oxford History of Islam (Oxford, University Press, 
1999), p. 690.
4 Birləşmiş Millətlər Təşkilatının İnkişaf Proqramı (BMTİP), İllik Hesabat (2005, 
yanvar 2006). http//www.undp.org/annualreports.
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işarə edir. Qısacası, müsəlman cəmiyyətləri insan inkişafı 
problemi ilə qarşı-qarşıyadır.

“İslam hüququ” adil, məhsuldar, müasir və humanist 
dəyərləri ifadə edir. Buna görə də “İslam hüququ” dinc, 
aydın, dostyana və töhfə verən bir cəmiyyət üçün təkanve-
rici gücdür. Ancaq müxtəlif ölkələrə səyahətlərim əsnasın-
da müsəlman cəmiyyətlərində müəyyən kəsir və qüsurla-
ra şahid oldum. Belə bir sual yaranır: “İslam hüququ” bu 
problemin həllində harada və necə rol oynaya bilər?

Bu kitab sualın ikinci qisminə cavab verməyə çalışır və 
inanıram ki, sualın birinci hissəsi də cavabsız qalmayacaq-
dır. Başqa sözlə desək, “İslam hüququ”nun müsəlmanların 
həyatında real dəyişiklik yaratma gücü meydana çıxdıqda 
müsəlmanlar onun dəyərini dərk edəcək və bu mənəvi 
universumla bütöv bir əlaqə yaradacaqlar. Şübhəsiz ki, 
“İslam hüququ” da gec-tez öz təsirini göstərəcəkdir.

Problem “İslam hüququ” ilə bağlıdırmı?

İndiyə qədər “İslam hüququ” ifadəsini dırnaq arasında 
yazdım, çünki bu söz birləşməsi ilə nəyi nəzərdə tutduğu-
mu açıqlamaq istədim. Bu açıqlama həm İslam hüququ ilə 
bağlı yanlış anlamanı müəyyənləşdirmək, həm də tədqiqat-
dakı tənqidlər üçün əhəmiyyət kəsb edir.

Bu kitabda fiqh, şəriət, fitva, məzhəb, ictihad, qanun, 
ürf terminləri və bu sözlər arasındakı mürəkkəb əlaqələ-
rin təfsilatlı tədqiqinə yer veriləcək. Ancaq hələlik yuxarı-
dakı suala cavab vermək üçün İslam hüququ termininin 
üç fərqli mənasını bir-birindən ayırmaq istəyirəm.

1. Şəriət. Həzrət Məhəmmədin (s.ə.s.) Allahdan alıb hə-
yatının ümdə vəzifəsi qəbul etdiyi vəhy, yəni Quran və 
sünnə.
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2. Fiqh. Keçən on dörd əsr boyunca şəriətin həyata tət-
biq olunması ilə bağlı fərqli məzhəblərə mənsub fiqhi gö-
rüşlərdən meydana gələn böyük külliyyat.

3. Fitva. Şəriət və ya fiqhin müsəlmanların gündəlik hə-
yatlarına tətbiq olunması.

Bu kitabın vəzifəsi bu və bununla bağlı məsələləri təfsi-
latlı şəkildə təhlil etməkdir. Ancaq yuxarıdakı sualı (Prob-
lem “İslam hüququ” ilə bağlıdırmı?) anlaşılan bir üslubla 
belə ifadə etmək olar:

1. Əgər İslam hüququ dedikdə şəriət, yəni həzrət 
Məhəmmədə nazil olan və onun öz həyatında tətbiq et-
diyi, səhabələrinə, bəşəriyyətə öyrətmək üçün uzun təlim 
prosesinə girdiyi vəhyi nəzərdə tutursunuzsa, cavabımız 
“Xeyr! İslam hüququ ilə bağlı heç bir problem yoxdur” 
olacaq. İbn Qayyimin qeyd etdiyi kimi, İslam hüququ 
ədalət, mərhəmət, hikmət və yaxşılıq mənasına gəlir.

2. İslam hüququ dedikdə məzhəblərin zəngin irsini, 
yəni fiqhi nəzərdə tutursunuzsa, cavabımız yenə “Xeyr!” 
olacaq. Ümumiyyətlə, alimlərin öz mühit və dövrlərindəki 
fiqhi mühakimələrində hər hansı bir yanlış yoxdur. Bəzi 
alimlərin xətalı olduqları, yaxud müəyyən məsələlərdə ix-
tilaflı mövqe tutduqları doğrudur. Bu hal hüquqi hökm-
lərin təbiətindən irəli gəlir. Hər bir dövrdə alimlərin və-
zifəsi bir-birilərinin xətalarını düzəltmək və davam edən 
mübahisələrə qoşulmaqdır.

3. Ancaq İslam hüququ dedikdə fitvanı nəzərdə tutur-
sunuzsa, cavabımız fitvanın necə verildiyinə bağlıdır. Bəzi 
fitvalar İslamın və onun mənəvi dəyərlərinin təzahürü-
dür. Bəziləri isə tamamilə yanlış və qeyri-islamidir. Əgər 
fitva klassik İslam hüququ kitabından olduğu kimi götü-
rülmüşsə, problemli olacaq. Çünki bu fitva müxtəlif və 
fərqli bir mühitə aid ola bilər. Fitva ayrıseçkilik yaradan, 
zərər verən əxlaqsız bir davranış və zülmə imkan verirsə, 
izahı nə olursa olsun, yanlışdır və islami deyildir. Fitva 
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səhih mənbələrə əsaslanaraq verilmişsə və insanların ri-
fahını, İslam hüququnun əsas dəyərlərini və məqsədlərini 
(məqasiduş-şəriə) özündə daşıyırsa, doğru və səhihdir.

Yuxarıda qeyd etdiyim fikirlər bu tədqiqat işinin əsas 
müddəalarıdır. Ancaq yuxarıda qeyd olunan müddəalar 
və müzakirə olunan terminlər təfsilatlı şəkildə araşdırıl-
malıdır. Buna görə də həmin elm sahələrinin sərhədlərini 
və tədqiqat hədəfinin xülasəsini təqdim etmək istəyirəm.

Elm sahələrinin sərhədləri

İnsanın biliyini “elm sahələri” şəklində təsnif etmək 
nizamsızlığı azaldır. Beləliklə, terminlər bir-birinə uy-
ğun sahələrdə qruplaşdırılır.5 Bu sahələr bilik əldə etmək 
istəyənlərin müəyyən elm sahələrində ixtisaslaşmaları-
na şərait yaradır. Alimlər tədqiqatlarına aid elm sahəsi-
ni müəyyənləşdirmək və suallarına cavab tapmaq üçün 
o elm sahəsinin mütəxəssislərinə müraciət edirlər. Ancaq 
elm sahələrinin təsnif edilməsi tədqiqatçıların “fərqli” 
sahələrə aid olan terminlərdən istifadə etmələrinə mane 
olmamalıdır. Akademik məhsuldarlığın qarşısını almaq 
və yeni fikirlərə nəzarət etmək üçün elmi istinad mənbələ-
rini məhdudlaşdırmaq olmaz. Buna görə də İslam hüquq, 
fəlsəfə və metodologiyası, yəni islami elmlərdəki çoxsahə-
li yanaşma da tədqiqata cəlb edilmişdir.

Bu tədqiqat işi İslam hüququ elmi daxilində “İslam 
hüququnun əsasları” (fiqh üsulu) ilə əlaqəlidir və fiqh, 
hədis, təfsir elmləri ilə əlaqəli mövzuları da əhatə edir. 
Məsələn, əsas nəzəriyyələrin praktikada təsirini göstərmək 
üçün fiqhi hökmlər və hüququn əsasları ilə əlaqələrinə 
görə isə hədis və təfsir elmlərindən alınan əsas qaydalar 
(qəvaid) müzakirə olunur. İslam hüququnun məqsədləri 
5 Stephen Reed, Cognition, Theory and Applications, 3d ed., (US, Brooks/Cole, 
1996), p. 220.
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(məqasid) XX əsrin bəzi islahatçıları tərəfindən müstəqil 
bir elm sahəsi kimi təklif olunmuşdur.6 Ancaq məqasid 
ənənəvi olaraq fiqh üsulu daxilində məsalihi-mürsələ ya 
da münasəbəti-qiyas kateqoriyası altında ikinci dərəcəli 
bir mövzu kimi tədqiq olunmuşdur. Məqasidin fiqh üsulu 
üçün “əsas metodologiya” olduğu haqda fikirlər də var-
dır.7

Tədqiqat işində məntiq, hüquq fəlsəfəsi və postmodern 
nəzəriyyə də araşdırılmışdır. Məntiq və İslam hüququ 
hüquqi mühakimənin mərkəzində yer alır. Hicri V-VIII 
əsrlərdə yaşamış, yunan fəlsəfəsini, məntiqini təsdiqləyən 
və ya tənqid edən fəqihlər və onların mühakimə metod-
ları bu kitab üçün xüsusi əhəmiyyət kəsb edir. Müasir 
məntiq də olduqca əhəmiyyətlidir, çünki fiqh üsulunun 
məntiqini tənqid edərkən modern məntiqin ənənəvi mən-
tiqdən fərqlənən cəhətlərindən istifadə edəcəyik. Müasir 
hüquq fəlsəfəsi, onun terminologiya və metodologiya-
sı da araşdırılacaq. Postmodernizm isə hüquq və İslam 
hüququna dair güclü, müasir tənqidlərə ilham verən və 
“modernizmi inkar edən”, yəni inkarı inkar kontekstində 
yaranan cərəyandır. Bütün dünyada postmodernizm bir 
cərəyan kimi arxitektura, ədəbiyyat, politologiya, teologi-
ya, incəsənət və başqa sahələrdə təzahür etmişdir. Lakin 
postmodernizm daha çox bir dünyagörüşü, vəziyyət və 
əhvali-ruhiyyədir. Bu kitabda postmodern görüşlər də 
təhlil və tənqid ediləcək.

“Sistemlər” bir neçə köməkçi elm sahəsini əhatə edən 
müstəqil bir elmdir. Tədqiqat işində köməkçi elm sahələ-
rindən sistem nəzəriyyəsi və sistematik analiz də mühüm 
yer tutur. Sistem nəzəriyyəsi antimodernist yanaşmadır. 

6 Tahir ibn Aşur, Məqasiduş-Şəriətil-İslamiyyə, s. 2.
7 Bu, İslam hüququnun məqsədləri və müsəlman cəmiyyətlərdə həyata 
keçirilməsinin yolları mövzusundakı konfransda bir mövzu idi (Malayziya 
Beynəlxalq İslam Universiteti, Malayziya, avqust, 2006.
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Bu kitabda sistem nəzəriyyəsindən götürülən bütünlük, 
çoxölçülülük və məqsədlilik kimi terminlər analiz meto-
dumuzu inkişaf etdirmək üçün istifadə olunacaq. İdrak 
elminə aid təsnifat və hüququn “koqnitiv təbiəti” kimi 
terminlər də əhəmiyyətlidir. İslam hüququ nəzəriyyəsin-
də “ürf” anlayışını inkişaf etdirmək üçün “koqnitiv mədə-
niyyət” termininə müraciət etmək vacibdir.

İslam hüququnun digər elm sahələri ilə əlaqəsi xüsusi 
əhəmiyyətə malikdir. Əks halda İslam hüququnun üsul 
nəzəriyyəsi tədqiqatı klassik mənbələr və kitabların sər-
hədləri daxilində qalacaq və İslam hüququ da nəzəri və 
praktik nəticələri etibarilə əsrin gerisində qalmağa davam 
edəcək. İslam hüququnun üsullarına çoxsahəli yanaşma 
ehtiyacı bu kitabda irəli sürülən müddəalardan biridir.

Xülasə

Bu kitab İslam hüququ sahəsində multidisiplinar bir 
araşdırma təqdim edir. İslam hüququnun hazırkı tət-
biqləri (daha doğrusu yanlış tətbiqləri) əxlaqi deyil, for-
mal, çoxölçülü deyil, təkölçülü, yenidən qurucu, dekons-
truktiv, məqsədli deyil, kazuistikdir. Bütövlükdə İslam 
hüququnun əsas prinsipləri və məqsədləri nəzərə alınmır 
və tətbiq olunmur. Bundan əlavə, həddindən artıq “əqli” 
(yaxud qeyri-əqli) və “yanılması mümkün olmayanların 
uzlaşması” (yaxud mətnlərin tarixiliyi) iddiaları mənəviy-
yatsızlığa, tolerantlığa, zorakılığa əsaslanan ideologiyala-
ra, azadlıqların təzyiqə məruz qalmasına və avtoritar re-
jimlərə imkan verir.

Bu tədqiqat metodu, analiz və nəzəriyyə olmaqla üç 
qismə ayrılır:

1. Bu tədqiqatdakı metod iki nəzəriyyəyə əsaslanır. Bi-
rincisi, İslam hüququnun məqsədləri nəzəriyyəsi, yəni 
məqasiduş-şəriə (1-ci fəsil), ikincisi, sistem nəzəriyyəsi (2-



ci fəsil). Birinci fəsildə yenilənmə və inkişafla əlaqəli yeni 
anlayışlar gətirən məqasid nəzəriyyələri araşdırılır. Məqa-
sid İslam hüququndakı klassik və mövcud fiqh nəzəriy-
yələrini qiymətləndirmək üçün əsas metod və fəlsəfə kimi 
təklif olunur. İkinci fəsildə isə sistem nəzəriyyəsindən is-
tifadə olunaraq idrak, bütünlük, açıqlıq, iyerarxiya, çoxöl-
çülülük və məqsədliliyə əsaslanan yeni bir analiz metodu 
izah olunur. Sistemlər elm sahəsinin ən əsas xüsusiyyəti 
məqsədlilikdir.

2. Tədqiqatın bu hissəsində İslam hüququnun tərifi ve-
rilir (3-cü fəsil), İslam hüququnun nəzəriyyə və məktəbləri 
təhlil olunur (3 və 4-cü fəsillər). Klassik metodlar və müa-
sir cərəyanlar yenidən təsnif edilir (4 və 5-ci fəsillər). Təh-
lil olunan İslam hüququ nəzəriyyələrini inkişaf etdirmək 
məqsədilə iki metod yanaşması bir metod yanaşmasında 
birləşdirilir (6-cı fəsil). Çünki İslam hüququ bir “sistem” 
olaraq təqdim olunur və bu sistemin məqsədlilik xüsusiy-
yəti məqasiduş-şəriə ilə əlaqəlidir.

3. Tədqiqatda müxtəlif nəzəri yeniliklər təklif olunur 
(6 və 7-ci fəsillər). Məsələn, mətnin dəlil və məqsədini 
əsaslandırmaq, dəlilləri müxtəlif cəhətləri ilə təhlil etmək 
və hədis rəvayətlərini risalətin məqsədlərini nəzərə alaraq 
anlamaq kimi.

Bu kitabın xülasəsi belədir: Bütün ictihad metodlarının 
işləkliyi məqasiduş-şəriənin tətbiq olunma dərəcəsinə bağ-
lıdır. Praktiki nəticə isə ədalət, əxlaqi davranış, yaxşılıq, 
birgə yaşama, insanın təkamülü kimi müstəqil “məqsəd” 
olan islami hökmlərdir.

Casir Övdə
London, Böyük Britaniya

İyul 2007
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1. ÜMUMİ BAXIŞ

Zəkat vermək nə üçün İslamın əsaslarından biridir? Ra-
mazan ayında oruc tutmağın maddi və mənəvi faydası 
nədir? Niyə spirtli içki içmək böyük günah hesab olunur? 
Müasir insan hüquqları ilə İslam hüququ arasındakı əlaqə 
nədir? İslam hüququ “inkişaf” və “mədəniyyət”ə necə 
töhfə verə bilər?

Məqadiuş-şəriə İslam hüququ ilə bağlı buna bənzər su-
alları cavablandırır. Məqasid hökmlərinin arxasındakı hik-
məti əhatə edir. Zəkatın “ictimai rifahı gücləndirməsi” və 
orucun “təqvanı artırma”sı buna misal ola bilər. Məqasid 
yaxşı və gözəl hədəflərdir. Məsələn, spirtli içki və narko-
tik maddələrin qəti qadağan olunması “insanların ağıl və 
ruh sağlamlığının qorunması” məqsədi kimi izah olunur. 
Məqasid ilahi qayə və əxlaqa istinad edir. Ədalət, izzət, 
azad iradə, xeyirxahlıq və əməkdaşlıq kimi dəyərləri ifadə 
edir. Yəni bunlar İslam hüququ ilə insan hüquqları, inki-
şaf, mədənilik arasındakı əlaqəni təmsil edirlər. Bu fəsil 
“məqasiduş-şəriə”nin nə olduğunu və İslam hüququnun 
“müasirləşdirilməsi”ndə necə rol oynayacağını izah edir. 
Burada məqasidin klassik və müasir tərifləri və təsnifləri 
araşdırılır, səhabələr dövrü, quruculuq dövründəki fiqhi 
məzhəblər, hicri V-VIII əsrlər arasındakı dövr başda ol-
maqla üç tarixi mərhələ təhlil olunur. Sonda isə məqasid 
terminologiyasında son dövrün yenilikləri tədqiq edilir, bu 
terminlərin bəzilərinin mənası və əhəmiyyəti izah olunur. 
Məqasiduş-şəriə bu kitabın əsas mövzusudur. Buna görə 
də bu kitabdakı nəzəriyyə və metodlar İslam hüququnun 
məqsədlərinə uyğun olub-olmadığına görə təhlil edilir və 
qiymətləndirilir.
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1.1 Məqasiduş-şəriə fikrinin ilk dövrü

Məqasid nədir?

Cəmi məqasid olan “məqsəd” termini qayə, prinsip, 
niyyət, hədəf mənalarına gəlir.8 Termin yunan dilin-
də “telos”9, fransız dilində “finalite”, alman dilində isə 
“zweck”dir. İslam hüququnun məqasidi islami hökmlə-
rin arxasındakı qayələrdir.10 Bəzi İslam hüququ alimlərinə 
görə, “ictimai mənafe”nin (məsalih, məsləhətlər) başqa 
bir ifadəsidir. Məsələn, bu gün bizə məlum olan məqasid 
nəzəriyyəsinin ilk dövr alimlərdən biri olan Əbdülməlik 
Cüveyni (ö. 1085) məqasid və ictimai mənafe (məsali-
hi-ammə) terminlərini eyni mənada işlətmişdir.11 Əbu Ha-
mid Əl-Qəzzali (ö. 1111) məqasidi təsnif etmiş və “məsa-
lihi-mürsələ” başlığı altında ümumiləşdirmişdir.12 Fəxrəd-
din Razi (ö. 1209) və Amidi (ö. 1234) Qəzzalinin yolunu 
davam etdirmişdir.13 Nəcməddin Tufi (ö. 1316) məsləhət 
mövzusuna toxunmuşdur. O, məsləhəti “Şarinin məqsədi-
ni ifadə edən anlayış” şəklində təsvir etmişdir.14 Qərafi (ö. 
1285) məsləhət və məqasidi belə ifadə edir: “Məqsəd bir 
məsləhətin həyata keçirilməsinə və ya pis əməldən (məf-
sədət) çəkinməyə səbəb olmursa, məqbul deyil”.15

8 Tahir ibn Ashur, Ibn Ashur Treatise on Maqasid al-Shari`ah, p. 2.
9 Rudolf von Jhering, Law as Means to an End, p. 35.
10 İbn Aşur, Məqasiduş-Şəriətil-İslamiyyə, s. 183.
11 Əbdülməlik Cüveyni, Qiyasul-Üməm fi-Ltiyasiz-Züləm, s. 253.
12 Qəzzali, Müstəsfa, c. 1, s. 172.
13 Razi, Əl-Məhsul fi Üsulil-Fiqh, c. 5, s. 222, Amidi, Əl-İhkam, c. 4, s. 286.
14 Nəcməddin Tufi, ət-Təyin fi Şərhil-Ərbəin, s. 239.
15 Şəhabəddin Qərafi, Zahirə, c. 5, s. 478.
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Məqasidin cəhətləri

İslam hüququnun məqsəd və ya müxtəlif cəhətlərə görə 
təsnifatı:

a. Zərurət dərəcələri (Bu təsnif klassikdir).
b. Məqsədə çatmağı hədəfləyən hökmlərin sahəsi.
c. Məqsədlərin əhatə etdiyi fərdlərin sayı.
d. Məqsədlərin ümumbəşərilik dərəcəsi.
Klassik təsnifdə məqasid zəruriyyət (zərurətlər), ha-

ciyyət (ehtiyaclar) və təhsiniyyət (gözəlliklər) olmaqla üç 
səviyyədə dərəcələndirilmişdir. Zəruriyyət “imanı, ruhu, 
mal-dövləti, ağılı və nəsli qoruyan” hökmlərdir.16 Üsul 
alimləri yuxarıdakı qeyd olunan məşhur zərurətlərə “na-
mus və şərəfin qorunması”nı da əlavə etmişlər.17 Bu zə-
rurətlər insan həyatı üçün əsas şərtlərdir. “Vəhy olunmuş 
bütün hökmlərin arxasındakı məqsəd” hamı tərəfindən 
qəbul edilir.18 Haciyyət insan həyatı üçün daha zəruridir. 
Təhsiniyyət isə həyatı gözəlləşdirən qayələrdir.19 Aşağıda-
kı cədvəldə zərurət dərəcələrinin sırası göstərilir. Hər sə-
viyyə özündən aşağıdakına xidmət edir və onu qoruyur.

16 Qəzzali, Müstəsfa, c1, s. 172, İbn Ərəbi, Əl-Məhsul fi Üsulil-Fiqh, c.5, s. 222, 
Amidi, İhkam, c. 4, s. 287.
17 Qəzzali, Müstəsfa, c1, s. 172, Şatibi, Əl-Müvafəqat, c. 3, s. 47.
18 Şatibi, Əl-Müvafəqat, c. 3, s. 5.
19 Şatibi, Əl-Müvafəqat, c. 3, s. 17.
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Şəkil 1.1 İslam hüququnda məqsədlər qrafiki

Ehtiyaclar səviyyəsi zərurətlər üçün “qoruyucu zireh” 
vəzifəsi daşıyır20. Buna görə də bəzi alimlər zərurətləri 
qatı şəkildə dərəcələndirməyə deyil, “üst-üstə dairələr” 
kimi düşünməyə üstünlük vermişlər.21

Zərurət dərəcələri XX əsrdə Abraham Maslovun insa-
nın “ilahi” olmayan hədəfləri və ya əsas qayələri ilə bağlı 
dediyi “ehtiyacların dərəcələndirməsi”nə bənzəyir.22 Mas-
lova görə, insanın ehtiyacları fiziki tələblər və təhlükə-
sizlik, sevgi, hörmət və “özünü inkişaf etdirmə”nin daxil 
olduğu geniş bir anlayışdır. Maslov 1943-cü ildə bu ehti-
yaclar üçün beş səviyyə müəyyənləşdirmişdir. 1970-ci ildə 
isə fikirlərinə yenidən nəzər salmış və yeddi ehtiyac sə-
viyyəsi təklif etmişdir.23 Məqsədlər səviyyəsi baxımından 
Şatibinin nəzəriyyəsi ilə Maslovun nəzəriyyəsi arasındakı 
bənzərlik diqqəti cəlb edir. Maraqlıdır ki, Maslovun nəzə-
riyyəsinin ikinci variantı islami “məqsəd” nəzəriyyələri ilə 
oxşarlıq təşkil edir.

20 Şatibi, Əl-Müvafəqat, c. 1, s. 151.
21 Cəmaləddin Ətiyyə, Nəhvə Təf`İli Məqasidiş-Şəriə, s. 45.
22 A.H.Maslov, `A Theory of Human Motivation`, Psychological Review, no. 50 
(1943), p.370-396.
23 A.H.Maslov, `Motivation and Personality`, 2nd ed.
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Məqasid nəzəriyyələri daha çox XX əsrdə inkişaf etmiş-
dir. Alimlər klassik zərurətlər təsnifatını bir neçə cəhətdən 
tənqid etmişlər. Bunlardan bəziləri aşağıdakılardır:24

•	 Klassik məqasid İslam hüququnu tam əhatə edir. La-
kin bəzi fiqhi mövzularda fərdi və ya müəyyən qrupdakı 
hökm və terminlərin məqsədlərini əhatə etmir.

•	 Klassik məqasid ailə və cəmiyyətlə deyil, fərdlərlə 
bağlıdır.

•	 Klassik məqasidin təsnifi ədalət və azadlıq kimi 
ümumbəşəri dəyərləri əhatə etmir.

•	 Klassik məqasid səhih mənbə və mətnlərdən daha 
çox fiqhi əsərlərdən çıxarılırdı.

Yuxarıdakı nöqsanları aradan qaldırmaq məqsədilə 
müasir alimlər bu cəhətləri nəzərə alaraq məqasid nəzə-
riyyəsinə yeni terminlər və təsniflər gətirmişlər. Müasir 
təsniflər hökmlərin əhatəsini nəzərə alaraq məqasidi üç 
səviyyədə göstərir:25

1. Ümumi məqasid: İslam hüququna bütöv şəkildə aid 
olan bu məqasid növündə daha əvvəl zərurətlər və ehti-
yaclar əsas idi. Yeni təkliflərdə “ədalət” və “asanlaşdırma” 
kimi məqsədlər əsas qəbul olunur.

2. Xüsusi məqasid: İslam hüququnun müəyyən bir his-
səsində görünür. Bu növ məqasid ailə hüququnda uşaqla-
rın rifahı, cəza hüququnda cinayətin və borclar hüququn-
da möhtəkirliyin qarşısının alınması kimi məqsədləri 
əhatə edir.

3. Cüzi məqasid: Bu növ məqasid xüsusi mətn və ya 
hökmlərin arxasındakı hədəflərdir. Müvafiq ittihamlarda 
həqiqəti ortaya çıxarmaq üçün müəyyən saydakı şahid-
lərin tələb olunması, çətinliyi asanlaşdırmaq üçün oruc 
tutanın xəstə olduğu halda orucunu pozmasına icazə ve-

24 Şeyx Həsən Turabi ilə müzakirə (Şifahi müzakirə, Xartum, Sudan, avqust, 
2006).
25 Numan Cuqeym, Turuqul-Kəşf an Məqasidiş-Şari, s. 26-35.
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rilməsi və kasıbların istifadə etməsi daha vacib olduğu 
üçün müsəlmanların qurban ətini saxlamalarının qadağan 
olunmasını nəzərdə tutur.

Fərdiyyət təhlükəsini aradan qaldırmaq məqsədilə 
məqasid termini ümməti və ya bütün bəşəriyyəti əhatə 
edəcək şəkildə genişləndirilmişdir. Məsələn, Tahir ibn 
Aşur (ö. 1973) ümmətlə bağlı məqasidi fərdlərlə əlaqəli 
məqasiddən üstün tutmuşdur. Rəşid Rza (ö. 1935) məqa-
sid nəzəriyyəsinə “islam” və “qadın hüquqları”nı əlavə 
etmiş, Yusif Əl-Qərdavi (ö. 1926) isə “insan hüquqları və 
şərəfi”ni daxil etmişdir. Məqasidin məzmunundakı bu 
inkişaf “hökmlərin arxasındakı hikmətlər”dən islah və 
yenilənmə üçün təcrübi planlar hazırlanmasını, qlobal 
məsələ və problemlərə töhfə verilməsini təmin edir.

Müasir alimlər isə mətnlərdən çıxarılmış yeni ümum-
bəşəri məqasidi gündəmə gətirmişlər. Bu yanaşma məqa-
sidin fitva tarixiliyinin öhdəsindən gəlməsinə kömək ol-
muş və mətnlərin yüksək dəyər və prinsiplərini təmsil et-
mişdir. Buna görə də təfsilatla bağlı hökmlər artıq ümum-
bəşəri prinsiplərə əsaslanmaqdadır. Bu yeni ümumbəşəri 
məqasiddən bəzi nümunələr:

•	 Rəşid Rzanın Quranla bağlı araşdırmalarında əldə et-
diyi məqsədlər arasında iman əsaslarının İslamın saf və 
fitrətdən gələn din olduğu anlayışının yayılması, ağıl, bi-
lik, hikmət, dəlil, azadlıq, sosial, siyasi, iqtisadi yenilənmə 
və qadın hüquqları var idi.26

•	 Tahir ibn Aşura görə, İslam hüququnun ümumbəşəri 
məqsədi “nizam-intizamı, bərabərliyi, azadlığı, asanlaşdır-
manı və fitrətin qorunmasını təmin etməkdir”.27 Bundan 
əlavə, onun və bir çox müasir alimlərin “azadlıq” məqsə-
dinin fəqihlərin təklif etdiyi “azadlıq”dan (itq) fərqli oldu-

26 Məhəmməd Rəşid Rza, Vəhyul-Muhammədi: Subutun-Nubuvvə bil-Qur`an, 
s. 100.
27 İbn Aşur, Məqasiduş-Şəriətil-İslamiyyə, s. 183.
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ğunu bildirmək lazımdır.28 Çünki itq müasir dövrdə fərqli 
şəkildə, köləlikdən azad olmaq mənasında işlədilmişdir. 
İslam hüququ mənbələrində “azadlıq” son dövrlərdə 
qeyd edilmiş bir məqsəddir. Azadlıq termini XIX əsrdə 
fransız dilindən ərəb dilinə tərcümə edilmişdir və Fransa 
burjua inqilabı dövrünə gedib çıxır.29 İbn Aşur iradə (mə-
şiət) mənasında düşüncə, inanc, ifadə və hərəkət azadlığı 
ilə bağlı islami perspektivi inkişaf etdirmişdir.30 “İradə” 
isə məşhur bir islami termindir və “azadlıq”, “azad iradə” 
kimi müasir terminlərə bənzəyir. Məsələn, “inanc azadlı-
ğı” Quranda “inanmaq və ya inkar etmək iradəsi” kimi 
qeyd olunur.31

•	 Məhəmməd Qəzzali (ö. 1996) bizi “14 əsrlik İslam ta-
rixindən dərs çıxarmağa” dəvət edir. O, ədalət və azadlığı 
məqasidin zərurətlər səviyyəsinə yerləşdirmişdir.32

•	 Yusif Əl-Qərdavi də Quranı tədqiq edərək ümum-
bəşəri hədəfləri ifadə edir: “Həqiqi imanın qorunması, 
şərəf və hüquqlarının mühafizəsi, insanların Allaha iba-
dətə dəvət edilməsi, nəfsin tərbiyəsi, mənəvi dəyərlərin 
təsisi, yaxşı ailələrin qurulması, qadınlara ədalətlə dav-
ranılması, güclü bir İslam ümmətinin formalaşması və 
əməkdaşlığa əsaslanan bir dünya üçün çağırış edilməsi”.33 
Ancaq Əl-Qərdavi ümumbəşəri məqasid nəzəriyyəsinin 
təfsilatlı mətnlərlə bağlı müəyyən təcrübə əldə edildikdən 
sonra təklif edilməsini bildirir.34

•	 İslam hüququnun qayələrini tapmaq məqsədilə Qu-
rana yönələn Taha Cabir Əl-Əlvani (ö. 1935) “Allahın bir-
liyi (tövhid), nəfsin tərbiyəsi (təzkiyə) və yer üzündə mə-
28 Kəmaləddin Sivasi, Şərhu Fəthil-Qədir, c. 5, s. 513.
29 Tahir ibn Aşur, Üsulun-Nizamil-İctimai fil-İslam, s. 256, 268.
30 Tahir ibn Aşur, Üsulun-Nizamil-İctimai fil-İslam, s. 270-281.
31 Kəhf, 18/29.
32 C. Atiyyə, Nəhvə Təfilu Məqasidiş-Şəriə, s. 49.
33 Yusif Əl-Qərdavi, Keyfə Nətəmaəlu Məal-Qur`anil-Əzim.
34 Müzakirələr, London, mart 2005 və Sarayevo, may 2007.
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dəniyyətin inkişaf etdirilməsi (ümran)”35 hədəflərini əsas 
götürmüşdür. Hazırda bu məqsədlərin tədqiqi davam et-
dirilir.36

Buradakı klassik və müasir təsnif və sistemlərin dəyiş-
məz olduğunu iddia etmək olmaz. Allahın yaratdığı tə-
biətə işarə etsək, şəkil 1.2-də göstərilən dairə, piramida və 
qutu kimi təbii fiqurlar tapa bilmərik. İnsanın elmi yanaş-
masının bir nəticəsi kimi sxemləşdirilən bu qrafiklər və 
əhatə etdikləri kateqoriyalar sadəcə izah məqsədi daşıyır.

35 Taha Cabir Əlvani, Məqasiduş-Şəriə, s. 25.
36 Müzakirə, Qahirə, aprel 2007.
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Buna görə də məqasidi ən yaxşı şəkildə “çoxölçülü” 
sxemlə izah etmək olar. Mövzu ilə bağlı müasir fikirlər 
bizə bunu göstərir: Məqasiduş-şəriə nəzəriyyələri (mətn-
lərdən “çıxarılmış” olsa da) hər alimin İslam hüququnun 
yenilənməsi və inkişafı ilə bağlı yanaşmasını təmsil edir. 
Mətnlərin və müasir dövrdə yenilənmə ehtiyaclarının bir-
ləşməsi məqasidə olan tələbatın əhəmiyyətini artırır. Mən 
məqasidi islami yenilənmənin müasir dövrdəki ən mü-
hüm elmi vasitəsi və metodu olaraq görürəm. Bu yanaşma 
tərzi islami terminologiya və elmlərə kənardan gələn “re-
form” və “yenilənmə” layihələrinə tamamilə ziddir.

Səhabələrin ictihadında məqasid

Quran və sünnədəki əmrlərin anlaşılma tarixi səha-
bələrə qədər gedib çıxır. Bunun ən məşhur nümunəsi 
Məhəmməd peyğəmbərin bir qrup səhabəni göndərərək 
əsr namazını qılmalarını əmr etməsidir.37 “Bəni-qüreyzədə 
əsr namazı” başlıqlı bu hədis çoxzəncirlidir. Səhabələr Bə-
ni-qüreyzəyə çatanda əsr namazının vaxtı çıxmış olacaqdı. 
Buna görə də namazın qılınacağı yerlə bağlı iki fikir ya-
randı. Səhabələrin bir qismi nə olursa olsun, əsr namazını 
Bəni-qüreyzədə qılmaq fikrində idi. Digər qismi isə əsr 
namazını yolda qılmağı düşünürdü.

Birinci fikrin arxasındakı səbəb bu idi: Peyğəmbərin 
əsr namazını Bəni-qüreyzədə qılmaq əmri açıq və qəti idi. 
İkinci görüşdə olanlar isə belə düşünürdülər: Peyğəmbə-
rin bu əmrdəki məqsədi namazın vaxtı keçdikdən sonra 
qılınması deyil, səhabələrin təcili olaraq Bəni-qüreyzəyə 
getmələri idi. Ravinin dediyinə görə, sahabələr məsələni 
peyğəmbərə danışdıqda o, hər iki fikri təsdiqlədi.38 Fəqih 
və məzhəb imamlarına görə isə Məhəmməd peyğəmbərin 
37 Buxari, Səhih, c. 1, s. 321.
38 Abdullah ibn Ömər, Buxari, c. 1, s. 321, Müslim, c. 3, s. 1391.
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bu təsdiqi iki fikrin də doğru olduğu və icazə verildiyi 
mənasına gəlir. Bəni-qüreyzəyə çatmadan əsr namazını 
qılan sahabələrin fikrinə müxalif olan yeganə fəqih İbn 
Həzmdir (ö. 1064). Bu fəqih namazın peyğəmbərin əmr 
etdiyi kimi Bəni-qüreyzəyə çatdıqdan sonra qılınmalı ol-
duğunu qeyd etmişdir.39

Nəbəvi əmrlərə “məqasid baxımından” yanaşmanın 
mühüm nəticələrini göstərən başqa bir hadisə həzrət 
Ömərin xəlifəliyi dövründə meydana gəlmişdir. Həzrət 
Ömərin İslam cəmiyyətindəki yeri və bütün məsələlərdə 
səhabələrlə məşvərət etməsi onun fikirlərinin əhəmiyyə-
tini artırır. Səhabələr həzrət Ömərə yeni “fəth edilmiş” 
Misir və İraq torpaqlarının “qənimət” kimi bölüşdürülmə-
sini təklif etdilər.40 Onların bu təklifi “qənimətlər”in bö-
lüşdürülməsi ilə bağlı Quran ayələrinə əsaslanırdı. Həzrət 
Ömər onların bu təkliflərinin Allahın “sərvət hakimiyyəti-
nin zənginlərin ixtiyarına verilməməsi”41 məqsədinə zidd 
olduğunu bildirərək rədd etdi. Beləliklə, həzrət Ömər və 
onun fikrini dəstəkləyən səhabələr bu ayələrin mənasını 
hüququn məqsədi daxilində anladılar. Bu məqsəd müsəl-
manlar arasında iqtisadi uçurumların yaranmasının qarşı-
sını almışdır. Həzrət Ömərin ictihadının əhəmiyyəti onun 
fiqhi məsələlərə verdiyi dəyərlə bağlı idi. Daha sonra izah 
olunacaq bu əhəmiyyət ənənəvi fiqh məzhəbləri (hüquq 
məktəbləri) arasında ixtilaf mövzusu olmuşdur.

Başqa bir əhəmiyyətli misal isə Mədinədə qıtlıq baş 
verdiyi zaman həzrət Ömərin cəzaları təxirə salmasıdır.42 
Çünki həzrət Ömər insanların yaşamaq üçün lazım olan 
39 Əli ibn Həzm, Mühəlla, c. 3, s. 291.
40 Yaqub Əbu Yusif, Xərac, s. 14, 81, Yəhya ibn Adəm, Xərac, s. 110.
41 Həşr surəsinin 7-ci ayəsindəki “dulətən beynəl-əğniyai minkum” ifadəsini 
(Yusif Əli məalindəki kimi) “zənginlər arasında dolaşan varlıq” və ya 
“zənginlər arasındakı mal və sərvət” şəklində deyil, “Sərvətin hakimiyyəti” 
şəklində tərcümə etməyi uyğun gördüm.
42 Məhəmməd Baltacı, Mənhəcu Umər ibn Xəttab, s. 190.
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zəruri ehtiyaclarını qarşılaya bilmədikləri bir dövrdə cə-
zaların tətbiqinin ədalətə uyğun olmayacağını düşünürdü.

Digər nümunə həzrət Ömərin düşmənlərdən alınan 
qənimətlərdən əsgərlərə pay verməyi əmr edən hədisi 
“zahiri mənası”na görə dəyərləndirməməsidir.43 O, qə-
nimətlərin beşdə birini əsgərlərə paylamağı və əsgərlərlə 
beytül-mal (dövlət xəzinəsi) arasında ədaləti təsis etməyi 
hədəf götürmüşdür.

Dördüncü nümunə isə Məhəmməd peyğəmbərdən 
fərqli olaraq həzrət Ömərin atları zəkata daxil etməsidir. 
Bu qərarının səbəbi atların peyğəmbər dövründə zəkata 
daxil edilən dəvələrdən daha dəyərli olması idi.44 Həz-
rət Ömər zəkatın məqsədini zənginlərin kasıblara yardımı 
kimi görürdü.45

Hənəfilər xaricində bütün fiqhi məzhəblər “zəkat ho-
vuzu”nun bu şəkildə genişləndirilməsinin əleyhinədir. Bu 
da hərfi yanaşma və zahiriliyin ənənəvi fiqh metodları 
üzərindəki güclü təsirini göstərir. Bu mövzu ilə bağlı İbn 
Həzm belə demişdir: “Hədisdə qeyd olunan növlər xa-
ricindəki malların zəkatı olmur. Bunlar da qızıl, gümüş, 
buğda, arpa, xurma, dəvə, inək, qoyun və keçidir. At, ti-
carət malları və digər sərvət növlərinə zəkat düşmür”.46 Bu 
fikir ictimai rifah yaratma və ədalət düşüncəsinin həyata 
keçirilməsinin qarşısında duran bir maneədir. “Hökmlə-
rin arxasındakı hikməti nəzərə alan bir metod”a əsaslanan 
Əl-Qərdavi zəkat haqqındakı əsərində bu mövzu ilə bağlı 
klassik fikirləri rədd etmişdir. Yusif Əl-Qərdavi belə ya-
zır: “Artan hər mala zəkat düşər. Zəkatın məqsədi kasıba 
yardım və ictimai mənfəətə xidmətdir. Bu yükü (İbn Həz-

43 Vəlid ibn Rüşd, Bidayətul-Müctəhid və Nihayətul-Müqtəsid, c. 1, s. 291.
44 Sivasi, Şərhu Fəthil-Qədir, c. 2, s. 192, Əbu Ömər ibn Əbdilbərr, Təmhid, c. 4, 
s. 216.
45 Yusif Qərdavi, Fiqhuz-Zəkat, c. 1, s. 229.
46 Əli ibn Həzm, Mühəlla, s. 20.
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min dediyi kimi) yalnız beş və ya daha çox dəvəyə sahib 
olanların çiyninə yükləmək doğru deyildir. Əgər belə dü-
şünsək, qazancı çox olan iş adamları bu prosesin xaricində 
qalar.47

Həzrət Ömər bu yanaşmanı İslam hüququnun bütün 
hökmlərinə tətbiq etməmişdir. Buxarinin rəvayət etdiyi bir 
hədisdə həzrət Ömərdən belə bir sual soruşulur: “İslam 
Məkkədə hakim olduqdan sonra nə üçün hələ də Kəbənin 
ətrafında çiyni açıq şəkildə sürətlə yeriyirik?” Bu sualın 
əsasında Məkkənin fəthindən sonra həzrət peyğəmbər və 
səhabələrin Mədinədə qaldıqları üçün səhhətlərinin pis-
ləşməyi ilə bağlı iddiaları dururdu. Buna görə də həzrət 
peyğəmbər səhabələrinə güclərini göstərmələri üçün çiyin-
ləri açıq şəkildə Kəbə ətrafını dolanmalarını əmr etmişdi. 
Ancaq həzrət Ömər bu suala məqsəd əsaslı yanaşmamış 
və belə cavab vermişdir: “Həzrət peyğəmbər dövründə-
ki əməllərimizi tərk etmərik”.48 Həzrət Ömər ibadətlərlə 
dünyəvi işlər arasında fərq qoymuş və bu təsnif daha son-
ra bütün fiqh üsulu məktəbləri tərəfindən dəstəklənmiş-
dir. Məsələn, Şatibi bu təsniflə bağlı belə yazır: “İbadət 
sahəsindəki doğru metod itaətin, dünyəvi işlər sahəsin-
dəki doğru metod isə məqsədlərin nəzərə alınmasıdır”.49

İslam hüququnun (yeni) ənənəçi məktəbi50 dəyişikliklə-
ri mətnlərdəki sözlərin açıq dəlalətinə zidd görmür. Qəbul 
olunmuş anlayışa görə, bu hökmlərin arxasında müəyyən 
“səbəblər” (illətlər) var. Bu səbəblər aradan qalxdığı za-
man və ya digər mətnlər tərəfindən “açıqlayıcı qeydlərlə 
bildirildikdə” hökmlər tətbiq olunmur.51 Məsələn, oğur-
luğun cəzasının tətbiq olunmasının səbəbi “oğurluq edən 

47 Qərdavi, Fiqhuz-Zəkat, c. 1, s. 146-148.
48 Buxari, Səhih, Kitabul-Xərac, Babur-Rəml.
49 Şatibi, Müvafəqat, c. 2, s. 6.
50 Müasir hüquq məktəblərinə dair təsnif təklifi 5-ci fəsildədir.
51 M. Səid Ramazan Buti, Dəvabitul-Məsləhə fiş-Şəriətil-İslamiyyə, s. 129-143.
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adamın kasıb olmamasıdır”. Buna görə də həzrət Ömə-
rin bağışladığı adamlara oğurluq cəzası aid deyil. Müa-
sir dövrdəki ənənəçilər həzrət Ömərin ictihadlarından 
bəzilərinin bu şəkildə yozumu mümkün olmadığı za-
man onların “mətnlərə müxalif” olduğunu iddia edirlər.52 
“Kasıblıq” kimi illətlərin “tutarlı” olmadığını, “şərtlərin 
dəyişməsi ilə” bunların da dəyişə biləcəyini qeyd etmək 
istəyirəm. Buna görə də terminoloji mənada ölçü səbəb 
deyil, məqsəddir. Həzrət Ömərin tətbiq etdiyi dəyişiklik 
yuxarıda iddia edilən səbəblə deyil, ictimai yardımlaşma 
məqsədi ilə bağlıdır. Qənimətlərin bölüşdürülməsi “ima-
mın ictimai mənfəətə uyğun rizası” ilə əlaqəlidir.53 Hal-
buki iddia olunan bu səbəb “tutarlı” deyil, çünki şərtlərin 
dəyişməsi ilə dəyişir. Həzrət Ömərin apardığı dəyişikliyi 
əsgərlər arasında ədaləti təmin etmə və ictimai mənfəəti 
reallaşdırmaqla əlaqələndirmək daha uyğundur.

Yuxarıdakı nümunələrlə İslam hüququnun tətbiq olun-
masında ilk dövr məqasid anlayışı və onları əsas qəbul 
etməyin göstərdiyi mənalar ifadə edilir.

İlk dövr məqasid nəzəriyyələri

Səhabələr dövründən sonra məqasid nəzəriyyəsi və 
təsnifləri təkamül etməyə başlamışdır. Ancaq bugünkü 
məqasid hicri V-VIII əsrlərdə yaşamış üsul alimlərinin 
dövrünə qədər aydın şəkildə inkişaf etməmişdir. İlk üç 
əsrdə məqsədlər və səbəblər (hikmətlər, illətlər, münasi-
bətlər və ya mənalar) klassik məzhəb imamlarının işlətdi-
yi qiyas (müqayisə yolu ilə fikir yürütmə), istehsan (fiqhi 
tərcih), məsləhət (fayda) kimi bəzi mühakimə üsullarında 
özünü göstərmişdir. Ancaq məqasid mövzusu hicri XIII 
52 M. Səid Ramazan Buti, Dəvabitul-Məsləhə fiş-Şəriətil-İslamiyyə, s. 143.
53 Bu, İmam Malikin görüşüdür, digər bütün məzhəblər bu mövzuda həzrət 
Ömərə müxalifdir. İbn Rüşd, Bidayətul-müctəhid, s. 290-291.
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əsrin sonuna qədər diqqət mərkəzində olmamışdır. İmam 
Cüveyninin “zərurət səviyyələri” nəzəriyyəsinin inkişafı 
hicri V əsrin sonlarında baş vermişdir. Hicri III-V əsrlərə 
aid məqasid anlayışına nəzər salaq:

1. Tirmizi (ö. 908): Məqasid mövzusunda bizə məlum 
olan ilk əsərini “əs-Səlatu və məqasiduha” (“Namaz və 
məqsədləri”) adı ilə qələmə almışdır.54 Kitabda namazın 
hikmətləri və mənəvi “sirlər”i şərh edilir. Namaz əsna-
sında hər hərəkətdə təkbir gətirməyin məqsədi “təvazö-
karlığı təsdiq”, Allaha həmd etməyin məqsədi “şüur və 
dərk səviyyəsinə çatmaq”, Kəbəyə yönəlməyin məqsədi 
isə “ibadəti bütün varlığında hiss etmək” kimi izah olu-
nur. Tirmizi həcc mövzusunda “Əl-Hacc” və “Əsraruha” 
adlı əsərlər də yazmışdır.55

2. Əbu Zeyd Bəlxi (ö. 933): Müamilətin məqasidi 
haqqında yazılmış ilk kitab Əbu Zeyd Bəlxinin “Əl-İbanə 
an usulid-diyanə” (“Dini əməllərdəki məqsədlərin izahı”) 
adlı əsəridir. Bəlxi bu kitabda fiqhi hökmlərin arxasındakı 
məqsədləri araşdırır. “Məsalihul-əbdan fəl-ənfus” (“Bə-
dənlər və nəfslər üçün faydalar”) adlı kitabında isə isla-
mi hökmlərin fiziki və zehni sağlamlığa faydalarını izah 
edir.56

3. Qəffal əş-Şaşi (ö. 975): Qəffalın Misir Dalul-Kutubun-
da tapdığım kitabı “Məhasinuş-şəriə” (“Qanunların gözəl-
likləri”) ən qədim əlyazmadır.57 Kitab 20 səhifəlik giriş 
və fəsillərdən ibarətdir. Hökmləri və onların arxasındakı 
hikmət və məqsədləri izah edir. Təxminən 400 səhifə həc-
mində olan əlyazma aydın və səlis üslubda yazılmışdır. 
Kitabın tamamlandığı 11 Rəbi 358 (7 fevral 969) tarix də 

54 Əhməd Reysuni, Nəzəriyyatul-Məqasid indəl-İmam Şatibi, Herndon, 1992.
55 Məhəmməd Səlim Əva, Əl-Məqasiduş-Şəriətil-İslamiyyə, s. 181.
56 Məhəmməd Kamal İmam, Dəlilul-İrşad ilə Məqasiduş-Şəriətil-İslamiyyə, 
Giriş, s. 3.
57 Qəffal əş-Şaşi, Məhasinuş-Şəriə, Qahirə.
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qeyd olunmuşdur. Əsərdə fiqhi hökmlər geniş və ayrı-ay-
rı şərh edilir. Bu kitab məqasid nəzəriyyəsinin inkişafın-
da mühüm bir addımdır. Kitabın girişindən bir hissəyə 
diqqət yetirək: “Bu əsəri şəriətin gözəlliklərinin, lətafətinin 
və mənəvi mündəricəsinin ağıla uyğunluğunu göstərmək 
üçün yazmağa qərar verdim. Kitaba şəriətin hökmlərinin 
arxasındakı səbəbləri, hikmətləri və müxtəlif suallara ca-
vabları da daxil edəcəyəm. Bu sualları fərqli anlayışlara 
sahib olan iki şəxs soruşa bilər. Birinci şəxs aləmi Alla-
hın yaratdığına və peyğəmbərliyin haqq olduğuna inanır, 
çünki şəriətin hökmlərinin arxasındakı hikmət qullarına 
ən xeyirli olanı təqdir edən Hakimi-Zülcəlaldandır. İkinci 
şəxs ya peyğəmbərlik və aləmin yaradılması inancına qar-
şı gəlməyə çalışır, ya da peyğəmbərliyi rədd edir. Amma 
dünyanın yaradıldığını qəbul edir”.

4. İbn Babəveyh Qummi (ö. 991): Bəzi tədqiqatçılar 
məqasiduş-şəriə ilə bağlı tədqiqatların XX əsrə qədər sün-
ni məzhəblərlə məhdud olduğunu iddia edirlər.58 Ancaq 
sırf məqasid haqqında yazılan ilk əsər hicri IV əsrin məş-
hur şiə fəqihlərindən biri olan İbn Babəveyh Sadiq Qum-
mi tərəfindən yazılmışdır. Qumminin kitabı 335 fəsildən 
ibarətdir.59 “İləluş-şəriə” (“Şəri hökmlərin illətləri”) adını 
daşıyan kitab Allah və onun peyğəmbərlərinə inanmağın 
ağıla uyğun olduğunu göstərir. Kitabda namaz, oruc, həcc, 
zəkat, ana-ataya yaxşılıq və digər mənəvi-əxlaqi dəyərlər 
də öz əksini tapmışdır.60

5. Əbul-Həsən Amiri (ö. 992): Amiri məqsədlərin bizə 
məlum olan ən qədim təsnifini “İlam bi mənaqibul-İslam” 
(“İslamın xüsusiyyətlərinin bilinməsi”) adlı əsərində ver-

58 Həsən Cabir, Əl-Məqasidu fil-Mədrəsətiş-Şiiyyə, s. 325.
59 İskəndəriyyə universitetindən Professor Məhəmməd Kamal İmama görə 
(şifahi müzakirə).
60 İbn Babəveyh Qummu, İləluş-Şəriə.
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mişdir.61 Ancaq Amirinin təsnifi yalnız hədlər, yəni İslam 
hüququndakı cəzalar haqqındadır.

Hicri V əsrə qədər “zərurət səviyyələri”nə görə məqa-
sid təsnifləri olmamışdır. Hicri VIII əsrdə məqasid nəzə-
riyyəsi kamillik dövrünü yaşamışdır.

1.2 Məqasid inkişaf etmiş 
nəzəriyyə kimi (V-VIII əsrlər)

Hicri V əsr Abdullah ibn Beyyənin “İslam hüququ fəl-
səfəsi” dediyi elmin doğumuna şahid oldmuşdur.62 Hicri 
V əsrə qədərki ləfzi və şərti metodlar inkişaf etmiş mə-
dəniyyətin mürəkkəb cəhətləri ilə uzlaşmırdı. Buna görə 
də “mətnlərdə qeyd olunmayan” məsələləri əhatə edən 
və qiyasın gətirdiyi məhdudiyyətləri aradan qaldıran bir 
metod kimi məsalihi-mürsələ nəzəriyyəsi inkişaf etdirildi. 
Qiyas “yeni məsələlər”i bütöv şəkildə ifadə etmir.63 Məsa-
lihi-mürsələ bu boşluğu doldurmağa kömək edərək İslam 
hüququnda məqasid nəzəriyyəsinin meydana gəlməsinə 
səbəb olmuşdur. Hicri V və VIII əsrlər arasında bəzi fəqih-
lər məqasid nəzəriyyəsinə böyük töhfələr vermişlər. Bu 
fəqihlər Əbu Məali Cüveyni, Əbu Hamid Əl-Qəzzali, İzz 
ibn Əbdüssəlam, Şəhabəddin Qərafi, Şəmsəddin ibn Qay-
yim və bu sahədə daha çox işlər görən alim Əbu İshaq 
Şatibi idi.

61 Əbul-Həsən Amiri Əl-Feyləsuf, İ`lam bi Mənaqibul-İslam.
62 Şeyx Abdullah ibn Beyyə ilə Məkkədə müzakirə, aprel, 2006.
63 Casir Övdə, Dəvəranul-Əhkamiş-Şəriyyə məa Məqasiduha Vucudən Və 
Adəmən, 2004.
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Əbu Məali Cüveyni (ö. 1085)

Cüveyninin “Əl-Burhan fi usulil-fiqh” (“Hüquq üsulun-
da dəlil”) kitabı “zərurət dərəcələri” nəzəriyyəsi haqqın-
da ilk üsul əsəridir. Cüveyni bu təklifləri irəli sürmüş-
dür: İctimai zərurətlər, (hacətul-ammə), əxlaqi davranış 
(məkrumə), tövsiyələr (məndubat) və “xüsusi bir səbəblə 
əlaqələndirilməyənlər”.64 Cüveyniyə görə, İslam hüququ-
nun məqsədi insanların iman, ruh, ağıl, sərvət və məhrəm 
üzvlərinin qorunmasıdır.65

Cüveyninin “Qiyasul-üməm” (“Millətlərin qurtuluşu”) 
adlı əsəri siyasi məsələləri əhatə edir, lakin alim bu kita-
bında məqasid nəzəriyyəsinə də toxunmuşdur. O, “Qi-
yasi” kitabında fəqihlərin və hüquq məktəblərinin yer 
üzündən silinəcəyi təqdirdə qurtuluşun “hüquqi hökmlər 
əsasında mövcud olan prinsiplər”dən istifadə edərək İs-
lam hüququnu “yenidən inşa etmək”lə mümkün olaca-
ğını yazır.66 Məqasid adını verdiyi bu hüquq üsulunun 
“müxalif fikir və yozumlara istinad edən görüşlərə tabe 
olmadığını” bildirir.67

Cüveyninin İslam hüququnu “yenidən inşa etmək 
üçün” əsas götürdüyü bu məqasid nümunələri təmizlik-
lə bağlı hökmlərdə “asanlıq”, zəkat hökmlərində kasıbın 
yükünün “yüngülləşdirilməsi”, ticarət hökmlərində isə 
“qarşılıqlı razılıq”dır.68 Bu böyük alimin “Qiyasul-üməm” 
kitabı məqasidə əsaslanan İslam hüququnun “yenidən in-

64 Cüveyni, Burhan, c. 2, s. 621, 622, 747.
65 Cüveyni, Burhan, c. 2, s. 621, 622, 747.
66 Cüveyni, Qiyasi, s. 434.
67 Cüveyni, Qiyasi, s. 490.
68 Cüveyni, Qiyasi, s. 446, 473, 494.
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şa”sıdır. Üstəlik, Cüveyni bu işi elmi və siyasi təzyiqə für-
sət verməyəcək şəkildə həyata keçirmək məcburiyyətində 
qalmışdır.69 Təbii ki, bu fikir və mülahizələr genişmiqyaslı 
tədqiqat və təhlilə rəvac verir.

Əbu Hamid Əl-Qəzzali (ö. 1111)

Cüveyninin tələbəsi olan Əbu Hamid Əl-Qəzzali müəl-
liminin nəzəriyyəsini “Müstəsfa” (“Saf mənbələr”) adlı 
əsərində daha da inkişaf etdirmişdir. Cüveyninin qeyd 
etdiyi zərurətləri iman, nəfs, ağıl və mal-dövlət ardıcıllığı 
ilə nəzərdən keçirmişdir.70 Qəzzali bu zərurətlərin “qorun-
ması” ilə bağlı (hifz) terminini işlədən ilk alimdir.

O, təfsilatlı təhlillər aparmışdır. Qəzzali bu mövzuya 
mənsub olduğu (yeganə ictihad metodu olaraq qiyası qə-
bul edən) şafei məzhəbinin təsiri ilə yanaşmışdır. Alim 
təklif etdiyi məqasid və ya məsalihə müstəqil dəlil gə-
tirməyi rədd edərək onları “vəhmi faydalar” (məsali-
hul-məvhumə) adlandırmışdır.71 Qəzzali məqasidi səbəb 
olaraq qəbul edərək bəzi müqayisələr də təklif etmişdir. 
Məsələn, şərab insan ağlının qorunması məqsədilə qada-
ğandırsa, şəraba bənzər həm maye, həm də qatı halda 
olan bütün sərxoşedici maddələrin haram olduğunu bil-
dirmişdir.72

Qəzzali təklif etdiyi zərurətlər dərəcəsinə əsaslanaraq 
mühüm bir qaydanın əsasını qoymuşdur. Bu qaydaya 
görə, bir-birinə zidd nəticələr doğurduğu təqdirdə yüksək 
dərəcəli zərurətlər aşağı dərəcəli yekundan üstün tutul-
malıdır.73 Beləliklə, onun ictihadı müqayisəli mühakimə 
69 Əbdüləzim Dibin Qiyasil-Üməmə yazdığı giriş.
70 Qəzzali, Müstəsfa, s. 258.
71 Qəzzali, Müstəsfa, s. 172.
72 Qəzzali, Müstəsfa, s. 174.
73 Qəzzali, Müstəsfa, s. 265.
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prosesində formal qaydalara qatı şəkildə bağlı olan İmam 
Şafeidən məntiqi cəhətdən fərqlənir. Qəzzali bu fikrini 
“Müstəsfa” və hüquq nəzəriyyəsi haqqındakı digər əsər-
lərində də ifadə etmişdir.

İzz ibn Əbdüssəlam (ö. 1262)

İzz “hökmlərin arxasındakı hikmətlər”i izah etmək 
məqsədilə iki kiçik kitab yazmışdır. Bunlar “Məqasi-
dus-səlat” (“Namazın məqsədləri”) və “Məqasidus-savm” 
(“Orucun məqsədləri”) kitablarıdır.74 Ancaq onun məqa-
sid nəzəriyyəsinin inkişafında əsl töhfəsi məsalih haqqın-
da yazdığı kitabıdır. İzz bu kitabına “Qəvaidul-əhkam 
fi məsalihil-ənam” (“İnsanların məqsədləri ilə bağlı əsas 
qaydalar”) adını vermişdir. İzz fayda və zərər terminlərini 
geniş şəkildə tədqiq etmiş və hökmlərin tətbiq edilməsini 
onların məqsədləri ilə əlaqələndirmişdir: Məqsədinə çat-
mayan hər bir əməl və hərəkət səmərəsizdir.75

Hüquqa aid məqsədlərin hansı üsulla xeyiri cəlb edib, 
şəri dəf etdiyini araşdırdıqda ümumi mənfəəti görməmək 
və ya zərərli bir davranışı təsdiqləmək şəriətə ziddir.76

Şihabuddin Əhməd ibn Muhəmməd 
Əl-Xətib Əl-Qəstəllani (ö. 1287)

İzz ibn Əbdüssəlamın görüşlərini davam etdirir. 
Əl-Qəstəllani namaz və orucun məqsədləri haqqında iki 
kitab yazmışdır. Bu kitablar “hökmlərin arxasındakı hik-
mətlər”i ifadə edir.77

74 İzz ibn Əbsüssəlam, Məqasidus-Savm.
75 İzz ibn Əbsüssəlam, Qəvaidul-Əhkam fi Məsalihil-Ənam, c. 2, s. 221.
76 İzz ibn Əbsüssəlam, Qəvaidul-Əhkam fi Məsalihil-Ənam, c. 2, s. 160.
77 Qəstəllani, Mədarikul-Məram fi Məsalikis-Siyam, Mərasidus-Silat fi 
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Şəhabəddin Qərafi (ö. 1285)

Qərafi məqsədlərə əsaslanmış və Məhəmməd peyğəm-
bərin müxtəlif əməllərini bir-birindən ayırmaqla məqa-
sid nəzəriyyəsinə öz töhfəsini vermişdir. Qərafi “Füruq” 
(“Fərqlər”) adlı əsərində yazır: Həzrət peyğəmbərin əməl-
lərində ilahi dəvətin təbliğ edilməsi ilə hakim olması baxı-
mından fərq var. Bunun hüquqi nəticəsi belədir: Təbliğçi 
kimi dediyi sözlər və ya etdiyi əməllər ümumi və sabit 
hökmlərdir. Ancaq hərbi, iqtisadi, hakim və valilərin təyi-
natı, qənimətlərin bölüşdürülməsi və müqavilələrin imza-
lanması ilə bağlı qərarları liderliyinə aiddir.78

Qərafi Məhəmməd peyğəmbərin məqsədlərini nəzərə 
alaraq məqasid nəzəriyyəsinə yeni məna qazandırmışdır. 
Daha sonra İbn Aşur Qərafinin “fərq” tezisini inkişaf et-
dirmişdir.79 Qərafi məqasid nəzəriyyəsinin digər mühüm 
sahəsi olan “vasitələrin xeyirli qayələrə çatdırılması” möv-
zusunda qanuni məqsədlərə aparan vasitələrin yolunun 
açılması və harama aparan vasitələrin qarşısının alınması-
nı şərh etmişdir.80 Beləliklə, məqasidi vasitələrin qarşısının 
alınması kimi birtərəfli məhdudiyyətdən xilas etmişdir.

Şəmsəddin ibn Qayyim (ö. 1347)

İbn Qayyimin məqasid nəzəriyyəsinə töhfəsi fiqhi hiy-
lələri təfsilatlı şəkildə tənqid etməsi olmuşdur: “Fiqhi hiy-
lələr qadağan olunmuş zərərli feillərdir. Çünki hüquqi 
hökmlərin hikmətinə ziddir və qadağan olunmuş məqsəd-
ləri var. Niyyəti faiz yemək olan bir adamın gördüyü iş 
Məqasidis-Səlat.
78 Şəhabəddin Qərafi, Füruq, c. 1, s. 357.
79 İbn Aşur, Məqasiduş-Şəriətil-İslamiyyə, s. 100.
80 Qərafi, Zahirə, c. 1, s. 153, Qərafi, Füruq, c. 2, s. 60.
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zahirən şəriətə uyğun görünsə də, hiylə etdiyi üçün günah 
işləmişdir. Bu adam səmimi olaraq halal yoldan qazanma-
ğı deyil, haramı və harama aparan yolları seçmişdir. Saxta 
satışla mirasçıların paylarını dəyişdirməyə çalışan adam 
da eyni dərəcədə günahkardır. Şəriətin hökmləri zahiri 
adları və quruluşları ilə deyil, həqiqətləri ilə xəstəlikləri-
mizin şəfasıdır”. İbn Qayyim “hikmət və insanların səa-
dəti” haqqındakı fiqhi metodunu belə izah edir: “Şəriət 
hikmətə, həm bu dünyada, həm də axirətdə insanların 
səadətini təmin etməyə əsaslanır. Şəriət tamamilə ədalət, 
mərhəmət, hikmət və xeyir deməkdir. Buna görə də ədalə-
tin yerinə zülmü, mərhəmətin yerinə amansızlığı, xeyirin 
əvəzinə şəri və ya hikmətin yerinə cəhaləti qoyan hökmlər 
(bəzi alimlərə görə) şəriətə aid deyildir.81

Əbu İshaq Şatibi (ö. 1388)

Şatibi Cüveyni və Qəzzalinin görüşlərini və fiqh elminə 
gətirdikləri terminologiyanı yenidən şərh etmişdir. Ancaq 
bizim iddiamıza görə, Şatibi “Əl-Müvafəqat fi Üsuliş-Şə-
riə” (“Şəriət əsaslarında uyğunluqlar”) kitabında məqasid 
nəzəriyyəsini üç əsasla inkişaf etdirmişdir:

1. Məsalihi-mürsələdən hüququn əsaslarına. Məqasid 
Şatibinin “Müvafəqat”ından əvvəl məsalihi-mürsələyə 
daxil edilmişdi və müstəqil dəlil kimi qəbul edilmirdi. Şa-
tibi “Müvafəqat”da məqasid haqqındakı fəslə Qurandan 
ayələrlə başlayaraq Allahın yaratması, elçiləri göndərməsi 
və hökmlər qoymasında məqsədləri olduğunu isbat etmək 
istəyirdi.82 Bu səbəblə məqasidi dinin əsasları, hüququn 
əsas qaydaları və imanın ümumbəşəri prinsipləri (usu-

81 Şəmsəddin İbn Qayyim, İ`lamul-Müvəqqiin, c. 1, s. 333.
82 Şatibi, Əl-Müvafəqat, c. 2, s. 6.
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lid-din və qəvaiduş-şəriə və külliyyətul-millə) şəklində 
izah etmişdir.83

2. Hökmün arxasındakı hikmətlərdən hökmün əsasla-
rına. Məqasidin əsas və ümumbəşəri olmasına əsaslanan 
Şatibi bu nəticəyə gəlmişdir: “Zərurətlərin, ehtiyacların və 
təhsiniyyətin ümumiliyi (külliyə) xüsusi hökmlərlə (cü-
ziyə) ləğv edilə bilməz.84 Şatibi “xüsusi” dəlillərə “ümu-
mi” dəlillərdən daha çox üstünlük verən Maliki məzhəbin-
dən və klassik üsul anlayışından fərqli şəkildə münasibət 
bildirmişdir.85 Şatibi məqasid biliyini bütün səviyyələrdə 
fiqhi mühakimənin (ictihad) doğruluğu üçün şərt hesab 
etmişdir.86

1. Bilinməzlikdən qətiliyə. Şatibi məqasidin əsaslar ara-
sındakı yerini müəyyənləşdirmək üçün induktiv prosesdə 
qətiliyi (qətiyyət) müdafiə etmişdir.87 Onun bu yanaşması 
induktiv metodların səhihliyinə və qətiliyinə qarşı “yunan 
fəlsəfəsinə əsaslanan” populyar dəlillərdən də fərqlənmiş-
dir.

Şatibinin kitabı XX əsrə qədər islam elmlərində məqa-
siduş-şəriə mövzusunda əsas əsər olmuşdur. Lakin onun 
məqasid nəzəriyyəsini “şəriətin üsulu” kimi təqdim etmə-
si hər kəs tərəfindən qəbul olunmamışdır.

1.3 Müasir məqasid terminləri

“Qoruma” və “mühafizə”dən “inkişaf” və “haqlar”a
Bəzi alimlər klassik məqasid terminologiyasının “müa-

sirləşdirilməsi”ni rədd etsələr də, çağdaş dövrdəki fəqih-

83 Şatibi, Əl-Müvafəqat, c. 2, s. 25.
84 Şatibi, Əl-Müvafəqat, c. 2, s. 61.
85 Reysuni, Nəzəriyyətul-Məqasid, s. 169.
86 Şatibi, Əl-Müvafəqat, c. 2, s. 229.
87 Şatibi, Əl-Müvafəqat, c. 2, s. 6.
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lərin bir qismi bunu88 müasir dilə uyğunlaşdırmışdır. 
Aşağıda zərurətlərlə bağlı bəzi nümunələr vardır. Klassik 
mənada “nəslin qorunması” İslam hüququnun hədəflədi-
yi zərurətlərdən biridir. Amiri zəruri məqsədlər nəzəriy-
yəsinin əsas prinsiplərinə “əxlaqsızlığın cəzalandırılması” 
yönündən baxmışdır.89 Cüveyni Amirinin “cəzalar nəzə-
riyyəsi”ni “qorunma nəzəriyyəsi” şəklində dəyişdirərək 
buna “ədəb yerlərinin qorunması” adını vermişdir.90 “Nəs-
lin qorunması” ifadəsini ilk dəfə Əbu Hamid Əl-Qəzzali 
işlətmişdir.91 Daha sonra İslam hüququnda bu ifadəni ter-
min kimi işlədən Şatibi olmuşdur.

XX əsrdə məqasid sahəsində tədqiqatlar aparan elm 
adamları nəslin qorunmasını ailəmərkəzli nəzəriyyəyə çe-
virmişlər. Məsələn, İbn Aşur “ailəyə qayğı göstərilməsi”ni 
İslam hüququnun məqsədi kimi qəbul etmişdir. O, “İs-
lamda ictimai nizam” adlı tədqiqatında İslam hüququnun 
ailə ilə bağlı məqsəd və əxlaqi dəyərlər sistemini araş-
dırmışdır.92 İbn Aşurun töhfəsini “nəslin qorunması”nın 
yeni şərhi və ya yeni nəzəriyyə kimi qiymətləndirmək 
mümkündür. Bu töhfə və müasir elm adamlarının yeni 
yanaşma tərzləri məqasid nəzəriyyəsinin inkişafına şərait 
yaratmışdır. Yeni fikirlər nə Amirinin “cəza” nəzəriyyə-
sini, nə də Qəzzalinin “mühafizə” terminini dəstəkləyir, 
İbn Aşurun sözü ilə desək, “dəyər” və “sistem” termin-
lərini ifadə edir. Bir qisim müasir elm adamları isə ədalət 
və azadlıq kimi yeni terminlərin klassik nəzəriyyəyə aid 
olduğunu bildirir və bu istilahların məqasidə daxil edil-
məsinə qarşı çıxırlar.93

88 Məsələn, Şeyx Əli Cümə, Misir müftisi.
89 Amiri, İ`ləm, s. 125.
90 Cüveyni, Bürhan, c. 2, s. 747.
91 Qəzzali, Müstəsfa, s. 258.
92 İbn Aşur, Üsulun-Nizamil-İctimai fil-İslam, s. 206.
93 Şeyx Əli Cümə, Misir müftisi.
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“Ağılın qorunması” isə müasir dövrdə “elmi düşüncə-
nin yayılması və dəstəklənməsi”, “elm axtarışı üçün sə-
yahət ”, “sürü psixologiyasına qarşı mübarizə” və “şüur 
axınının qarşısının alınması”nı əhatə edəcək şəkildə tək-
milləşir.94

Qəzzali və Şatibiyə görə, şərəf və nəfsin qorunması “zə-
rurətlər” səviyyəsində idi. Ancaq onlardan əvvəl Amiri 
“şərəfin tapdanması”nın “cəzalandırılması” və Cüveyni 
“namusun qorunması” şəklində işlətmişdir. Namus İs-
lamdan əvvəlki dövrdə də ərəb mədəniyyətində heysiyyət 
və şərəfin göstəricisi idi. Məşhur cahiliyyə şeirlərində ta-
nınmış şair Əntərənin “namusuna böhtan atdıqları” üçün 
Dəmdəməoğulları ilə necə döyüşdüyü tərənnüm edilmiş-
dir. Məhəmməd peyğəmbər “müsəlmanın qanı, malı və 
namusunun toxunulmaz (haram) olduğunu və bunlara 
xələl gətirilməyəcəyini” demişdir.95 Ancaq son dövrlərdə 
“namusun qorunması” ifadəsi İslam hüququ əsərlərində 
“insan izzətinin” və “insan hüquqlarının qorunması” kimi 
işlədilir.96

İnsan haqları ilə İslamın bir-birinə uyğunluğu həm 
müsəlman dünyasında, həm də beynəlxalq arenada mü-
zakirə mövzusudur.97 BMT-nin Elm, Təhsil və Mədəniyyət 
Təşkilatında (UNESCO) müxtəlif islami qurumları təmsil 
edən çox sayda elm adamı 1981-ci ildə Beynəlxalq İnsan 
Hüquqları Bəyannaməsini elan etmişdir. Beynəlxalq İnsan 
Hüquqları Bəyannaməsində yaşamaq, azadlıq, bərabərlik, 
94 Övdə, Fiqhul-Məqasid, s. 20.
95 Buxari, Səhih, c. 1, s. 37.
96 Yusif Əl-Qərdavi, Əl-Mədxəl li-Dirasətiş-Şəriətil-İslamiyyə, s. 101, Ətiyyə, 
Nəhvə Təf`İli Məqasidiş-Şəriə, s. 170, Əhməd Reysuni, Məhəmməd Züheyli, 
Məhəmməd Şəbir, `Hüququl-İnsan Mihvəru Məqasidiş-Şəriə`, Kitabul-Ümmə, 
no. 87 (2002), Məhəmməd Əva, Fiqhul-İslami fi Təriqit-Təcdid, s. 195.
97 Məhəmməd Osman Salih, `Əl-İslamu Huva Nizamun Şəmilun li-Himayəti 
və Tə`zizi Huququl-İnsan`, (Beynəlxalq İslam və insan hüquqları konfransı, 
Xartum, 2006).
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ədalət, ədalətli mühakimə, işgəncəyə qarşı müdafiə, sığın-
ma, inanc, sərbəst toplaşma, təhsil, söz və səyahət azadlığı 
kimi insani hüquqlar əks olunmuşdur.98 Birləşmiş Millət-
lər Təşkilatı İnsan Hüquqları Şurası “İslami Bəyannamə”-
ni isə “mədəniyyətlərarası uzlaşmanı təhdid edən” anlayış 
kimi təqdim etmişdir.99 Digər üzvlər bəyannamənin insan 
hüquqlarına yeni və müsbət töhfələr verdiyinə inanırlar. 
Çünki bu bəyannamənin ilahi mənbəyə əsaslandığını və 
onlara riayət etmək üçün mənəvi motivasiya verdiyini dü-
şünürlər.100 İnsan hüquqları və məqasid məsələsi tədqiqat-
çıların praktiki müstəvidə iddia etdikləri “tutarsızlığ”ı 
aradan qaldırmaq üçün yeni tədqiqatlar tələb edir.101

Qəzzali və Şatibinin əsərlərində işlənən “dinin qorun-
ması” məfhumu Amirinin “həqiqi imandan dönənin cə-
zalandırılması” tezisi ilə əlaqə yaradır.102 Ancaq son döv-
rlərdə İslam hüququnun bu məqsədi üçün təklif olunan 
nəzəriyyə yenidən şərh olunmuşdur. Bu termin İbn Aşu-
run dediyi kimi, “iman azadlığı”103 və ya müasir ifadə ilə 
“inanc azadlığı”dır.104 Bu fikirləri irəli sürənlər əsas prin-
sip kimi “dinin qorunması” ilə əlaqədar olaraq klassik 
mənbələrdə geniş və yanlış şəkildə qeyd edilən “dindən 
çıxmağın (irtidad) cəzalandırılması” (həddur-riddə) əvə-
zinə “Dində məcburiyyət yoxdur”105 ayəsinə yer verirlər.

98 International Protection of Human Rights.
99 UNHCHR (Birləşmiş Millətlər Təşkilatı İnsan Hüquqları Şurası), Specific 
Human Rights Issues.
100 UNHCHR (Birləşmiş Millətlər Təşkilatı İnsan Hüquqları Şurası), Specific 
Human Rights Issues.
101 Məhəmməd Osman Salih, `Əl-İslamu Huva Nizamun Şəmilun li-Himayəti 
və Tə`zizi Huququl-İnsan`, Murad Hoffman, əl-İslam Amə-Əlfeyn, 1. nəşr, s. 
56.
102 Amiri, İ`ləm, s. 125.
103 İbn Aşur, Məqasiduş-Şəriətil-İslamiyyə, s. 292.
104 Ətiyyə, Nəhvə Təf`ili Məqasidiş-Şəriə, s. 171.
105 Bəqərə, 2:256.
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Nəhayətdə Amirinin “oğurluğun cəzası”, Cüveyninin 
“pulun qorunması” və Qəzzalinin “sərvətin qorunması” 
tezisləri sosial-iqtisadi məzmunlu bir terminə çevrilmiş-
dir. “Sosial yardımlaşma”, “iqtisadi inkişaf”, “pul axını”, 
“cəmiyyətin rifahı” və “iqtisadi təbəqələr arasındakı fərqin 
azaldılması” kimi.106 Bütün bunlar əhalisinin əksəriyyə-
ti müsəlman olan ölkələrin iqtisadi inkişafında məqasi-
duş-şəriədən istifadə olunmasına imkan verir.

Bəşəri inkişaf müstəqil məqsəd kimi

“Bəşəri inkişaf”-BMT-nin inkişaf hesabatlarının mə-
nimsədiyi bu məfhum iqtisadi inkişafdan daha əhatəli-
dir. Birləşmiş Millətlər Təşkilatı İnkişaf Proqramının son 
hesabatına görə, əhalisinin çoxu müsəlman olan bir çox 
ölkə “Bəşəri İnkişaf İndeksi”nin “inkişaf” səviyyəsinin al-
tındadır. Bu indeks siyasi fəallıq, savadlılıq, təhsil, ömür 
uzunluğu, təmiz su, iş imkanları, rifah səviyyəsi və gen-
der bərabərliyi olan 200-dən çox meyarla hesablanır. BMT 
hesabatına görə, milli gəlir səviyyələri, qadınların siyasi 
və iqtisadi fəallığı ilə təbii sərvətlərlə bağlı haqlar ara-
sındakı “ən pis bərabərlik” əhalisinin çoxu müsəlman 
olan bəzi ölkələr, xüsusilə zəngin neft yataqları olan ərəb 
ölkələridir.107

İnkişaf etmiş ölkələrdə yaşayan müsəlman azlıqlara 
əlavə olaraq müsəlmanların çox olduğu Bruney, Qətər, 
Birləşmiş Ərəb Əmirlikləri kimi ölkələr “yüksək bəşəri in-
kişaf” sinfində yer tutur. Ancaq bunlar müsəlman əhalinin 
yüzdə biri belə deyil. “Bəşəri İnkişaf İndeksi”nin ən alt sı-
rasında isə (əhalisi müsəlmanların təxminən on faizini təş-
kil edən) Yəmən, Nigeriya, Mavritaniya, Cibuti, Qambiya, 
Seneqal, Qvineya, Kot-d’İvuar və Mali qərarlaşır.

106 Sano Kuttub, Qiraətun Mərifiyyətun fil-Fikril-Üsuli, s. 157.
107 BMTİP, İllik hesabat 2004.
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Qənaətimcə, “bəşəri inkişaf” məqasiduş-şəriənin İs-
lam hüququ vasitəsilə həyata keçirəcəyi ictimai mənfəə-
tin müasir dövrdəki ilkin ifadəsidir. Deməli, bu məqsədin 
reallığı BMT-nin “bəşəri inkişaf hədəfləri” vasitəsilə daha 
dəqiq ölçülə bilər. İnsan hüquqları sahəsi kimi bəşəri in-
kişaf sahəsi də məqasid perspektivi ilə araşdırılmalıdır. 
Bəzi (neo) zahirilərin fikrinə görə, “bəşəri inkişaf hədəflə-
ri”ni “Qərb hökmranlığının vasitəsi” kimi təqdim etmək-
dənsə, bu dəyərlər sistemini İslam dünyasına tətbiq etmək 
məqsədəuyğundur. 108

108 Məhəmməd Şakir Şərif, Həqiqətud-Dimukratiyyə, s. 3, Məhəmməd Əli 
Müfti, Nəqdul-Cuduril-Fikriyyə lil-Dimukratiyyətil-Qərbiyyə, s. 91.
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2. SİSTEMLƏR: ANALİZ 
METODU VƏ FƏLSƏFƏSİ

Sistem yanaşmasını mənimsəmədən əvvəl aşağıdakı 
suallara cavab vermək lazımdır:

•	 Sistemlər nədir?
•	 Sistem fəlsəfəsi nədir?
•	 Sistem fəlsəfəsinin islami və müasir fəlsəfələrlə 

 əlaqəsi nədir?
•	 Sistem yanaşması nədir?
•	 Sistem əsaslı analizin digər təhlil metodları ilə 

 oxşar xüsusiyyətləri hansılardır?
Bu fəsil “sistem fəlsəfəsi”nin nə olduğunu izah edir. 

Sistem fəlsəfəsini iyerarxik və məqsədli alt sistemlər baxı-
mından qiymətləndirir. Daha sonra ənənəvi analiz metod-
larına qarşı sistem yanaşmasının üstünlükləri araşdırılır.

2.1. Sistemlər və sistem fəlsəfəsi

Teleologiya, səbəbiyyət və irrasionallıq

Elmin inkişafı fəlsəfi paradiqmalarda da dəyişikliyə sə-
bəb olur. Qədim dövrdə kimya, həndəsə və astronomi-
ya insanlara bilmədiklərini öyrədən elmlər idi. Buna görə 
də “məqsədi” olan kainat haqqında teleoloji (məqsədlilik) 
nəzəriyyələr meydana çıxmış və din fəlsəfəsi yaranmış-
dır. Orta əsrlərə qədər din fəlsəfəsi məqsədlilik nəzəriy-
yələrini “şərh etmişdir”. İslam fəlsəfəsi də qədim teleoloji 
nəzəriyyələri islami mənada yenidən formalaşdırmışdır. 
Hətta İslam filosofları və elm adamları qədim səbəbiyyət 
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terminlərini yalnız elmi baxımdan deyil, həm də teoloji 
aspektdən inkişaf etdirmişlər. İslamın yunan fəlsəfəsini 
inkişaf etdirməsi renessans və modernizmin yolunu açmış 
və XVII əsrdə paradiqmanın teleologiyadan səbəbiyyətə 
dönməsinə səbəb olmuşdur.

XVII əsrdə kimya, həndəsə və astronomiya müasir el-
min yaranmasında mühüm rol oynamışdır. Bu dövrdə 
filosoflar təbii hadisələri öz prinsipləri ilə (juxta propria 
principia) izah etmişlər. Tədricən yayılan bu fərziyyəyə 
görə, təbiət böyük bir mexanizmdir və elm xaricində heç 
bir qayəsi yoxdur. Bunun xaricindəki yeganə “məqsəd” 
insanların öz mənfəətləri üçün kainatı “idarə” etmələridir. 
Beləliklə, müasir fəlsəfə qədim teoloji düşüncənin əsası 
olan insanmərkəzli metafizik düşüncəni qəbul etməmiş və 
insanı öz mənliyi hesabına mərkəzdə dayanan fiziki bir 
varlıq kimi dəyərləndirmişdir. Teleologiya elmin inkişafı-
na mane olan bir yanaşma kimi qəbul dilmiş və təbiətdəki 
hər şey səbəb-nəticə əlaqəsi ilə izah olunmuşdur.

Daha çox Avropa modernizminə reaksiya kimi meyda-
na çıxan “İslam modernizmi” də elmin mərkəzi və üstün 
yerə sahib olduğunu təsdiqləmişdir. Ancaq müsəlmanlar 
səbəbiyyət fikrini qəbul etməyə daha yaxın idilər. Buna 
görə də İslam modernizmi din fəlsəfəsini yenidən şərh 
etmişdir. Beləliklə, (XX əsrdən əvvəlki) elmi nəticələrə uy-
ğun olması üçün İslamın iman əsasları “yenidən şərh edil-
miş” və səbəbiyyət modernist kəlam elminin (din fəlsəfə-
si) məntiqi kimi qiymətləndirilmişdir. Məhəmməd Əbdu-
hun “Tövhid Risaləsi” kitabı İslam metodologiyasındakı 
dəyişmə proseslərinin ən bariz nümunəsidir.

XX əsrin ikinci yarısında Qərbdə modernist təmayülləri 
inkar edən postmodernizm cərəyanı yaranmışdır. Beşin-
ci fəsildə izah olunduğu kimi, “dekonstruksiya” və “in-
tertekstuallıq” postmodernizmin əsas xüsusiyyətləridir. 
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Postmodernistlərə görə, mərkəzdə heç bir şey olmamalı 
idi: nə elm, nə insan, nə Qərb, nə də tanrı.

“İslami modernizm” mərkəzi və əsas islami inanc 
məsələlərini qəti şəkildə tənqid etmək məqsədilə dekons-
truktiv terminlərdən istifadə etmişdir. İslam və İslam 
hüququnda Quranın, sünnənin “mərkəzi rol oynaması” 
Derridanın deyimi ilə “zidlərin sərbəst oyunu”na tabe 
edilmişdir.

İslami sistem fəlsəfəsinə doğru

Sistem nəzəriyyəsi və fəlsəfəsi XX əsrin ikinci yarısın-
da həm modernist, həm də postmodernist fəlsəfələrin an-
titezisi kimi meydana çıxmışdır. Sistem nəzəriyyəçiləri, 
filosofları bütün bəşəri təcrübələrin səbəblər və nəticələr 
şəklində təhlilinin mümkünlüyünü iddia edən modernist 
“reduktiv” görüşü rədd edirlər. Digər tərəfdən sistem fəl-
səfəsi postmodernist irrasionallıq və dekonstrtuktivizmi 
də rədd edir. Sistem fəlsəfəsinə görə, kainat nə möhtəşəm 
deterministik sistem, nə də tamamilə bilinməz bir varlıq-
dır. Mürəkkəblik nə “yalnız” səbəb-nəticə prosesi ilə, nə 
də “loqosentrik olmayan irrasionallıq” ilə izah oluna bilər. 
Dünyadakı problemlər nə texnoloji inkişafla, nə də nihi-
lizm ilə həll olunur. Beləliklə, sistem fəlsəfəsi sayəsində 
“məqsədlilik” termini yenidən bütün teleoloji cəhətləri ilə 
birlikdə fəlsəfi və elmi mühakimələrə rəvac vermişdir.

“İslam sistem fəlsəfəsi” bu kitabın təklif etdiyi və ta-
nıtmağa çalışdığı bir fikirdir. Təklif olunan yeni İslam fəl-
səfəsi modernizm və postmodernizmin islami versiyala-
rını tənqid etmək üçün istifadə edilə bilər. Altıncı fəsildə 
izah edildiyi kimi, bəzi sistem fəlsəfəsi nəzəriyyələrində 
tanrı məfhumu tamamilə rədd edilmişdir. Çünki orta əs-
rin və modernist epoxanın ilahiyyatçıları tanrı ilə bağlı 
bəzi səbəb-nəticə dəlilləri ilə çıxış etmişlər.
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Müzakirə olunan bir məsələ ilə bağlı iddia olunan fi-
kirləri “tarixiləşdirmək” həmin mövzunun da tarixiləşdi-
rilməsini tələb etməz. Buna görə də İslam sistem fəlsəfəsi 
islami ilahiyyat dəlillərini “yeniləmək” üçün sistem fəl-
səfəsinin nəticələrinə əsaslana bilər. Məncə, tanrının yarat-
masındakı kamalın yenilənmiş dəlili əvvəlki səbəbiyyətə 
istinad edən dəlillər yerinə sistem yanaşmasına əsaslan-
malıdır. Sistem yanaşması külli bir yanaşmadır və varlıq 
müxtəlif alt sistemlərdən meydana gələn bir sistem kimi 
qəbul edilir.

İslami mətnlərdə Allahın varlıq və əzəmətinə dair də-
lillər bunlardır:

1. Mürəkkəblik dəlili: Kainatın nizamındakı “daxili 
mürəkkəblik” bir birləşdirici olmadan izah edilə bilməz.

2. Məqsədli davranış dəlili: Təbiətdəki bütün sistemlə-
rin hədəfli və məqsədli fiziokimyəvi davranışları bu siste-
mi yaradanın dəlilidir.

3. Nizamlama dəlili: Sonsuz sayda “xəta”ya baxmaya-
raq, canlılardakı nizamlanma mexanizmləri kainatdakı 
daxili nizam və zəkanın dəlilidir.

4. Nizam dəlili: Təbii proseslərin nizamında və bu pro-
seslərin hər birinin içindəki bir çox mərhələdə olan yük-
sək səviyyəli plan da dəlildir.

5. Orqanizm bənzərliyi dəlili: Mikroorqanizmlər, hey-
vanlar, bitkilər, insan bədənləri, cəmiyyətlər və böyük mə-
dəniyyətlər arasındakı heyrətamiz bənzərliklər yaradılışa 
aid xüsusi bir dəlilidir. Bu termin İslam ədəbiyyatında 
sünnətullah (ilahi təbiət qanunları) olaraq qeyd olunur.

Sistemlər “real”, yoxsa xəyalidir?

Sistem termini bizim üçün çox əhəmiyyətli olduğu-
na görə bu sualı soruşmaq lazımdır: Sistem nədir, dün-
ya “sistem” kimi yaradılmışdır, yoxsa sistem uydurma 
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bir xəyaldır? Bu ontoloji sualı bəşəri təcrübəmizdən çıxış 
edərək “fiziki” və “zehni”, “real” və “xəyali” anlayışlarla 
da cavablandıra bilərik. Sualın cavabı realist və nominal 
təmayülləri əks etdirir. Fiziki “gerçəklik” obyektiv və fər-
di şüurun xaricindədir, ya da subyektivdir, fərdin şüuru-
nun məhsuludur.109 Buna görə də “eyniyyət” baxımından 
veriləcək tipik cavab sistemlər haqqındakı təcrübəmizin 
dünya haqqındakı “həqiqət”i təmsil etdiyi nəticəsini mey-
dana gətirir. Digər ikili yanaşma isə sistemlərin sadəcə 
zehinlərimizdə olduğunu və fiziki aləmlə heç bir əlaqəsi 
olmadığını göstərir.110

Sistem nəzəriyyəsi bu iki görüş arasında bir yol təq-
dim edərək sistemlərlə aləm arasındakı “münasibət”i irə-
li sürür, yəni sistem baxımından zehnimiz xarici aləm-
lə “münasibət” yaradır.111 Bu nəzəriyyədə sistem gerçək 
dünyadakı əşyalarla mütləq surətdə eyni olmaqdan çox, 
“real dünya haqqında düşüncələrimizin formalaşma tər-
zi”dir.112 Bu anlayışa görə, sistem “bir ada layiq olmaq 
üçün kifayət qədər birlik göstərən hər hansı bir şey”dir.113 
Bu, “gerçəkliyin uydurma təzahürü” deyildir.114 Çünki bi-
zim sistem baxımından “gerçəklik” dediyimiz bütün fikir-
lər sistem nəzəriyyəsinə görə, “məlumat”dır.115 Beləliklə, 

109 Flood və Ewart Carson, Dealing With Complexity: An İntroduction to The 
Theory and Application of Systems Science, v. 2, p. 247.
110 E. Laszlo, The World System, p. 151.
111 E. Laszlo, The World System, p. 151.
112 E. von Glaserfeld, The Constrution of Knowledge: Contributions to 
Conceptual Semantics.
113 Konrad Z. Lorenz, `The Fashionable Fallacy of Dispensing with Description`, 
(25-ci Beynəlxalq fiziologiya elmləri konqresi, Münhen, 1971).
114 Lars Skyttner, General Systems Theory: Ideas and Applications, p. 7.
115 John Laszlo, The Systems View of the World: A Holistic Vision for Our Time, 
p. 197.
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elmə əsaslanan nəzəriyyələrimizi əsrlər boyunca dəyişdirə 
bilirik. “İslam hüququnun koqnitiv təbiəti” adlandırdığım 
anlayışa əsaslanan tənqidlər belə bir müstəvidə meydana 
çıxır.

2.2 Sistem analiz yanaşması

“Sintaktik” analiz ənənələri

“Analiz” sözünün kökü yunanca “yumşaltma” və ya 
“həll etmə” mənasına gələn “analisus” terminidir.116 Bir 
çox lüğətlərə görə, “analiz” “ tamı daha sadə ünsürlərə və 
ya hissələrə ayırma” kimi başa düşülür.117 Ancaq analiz 
fəlsəfədə çox sayda tərif verilmiş mühüm bir termindir. 
Məsələn, Stanford fəlsəfə ensiklopediyası analiz metodla-
rını sintaktik analiz, retrospektiv analiz və semantik analiz 
kimi təsnif etmişdir.118 Ancaq bu təsnifat hər hansı filosof 
və ya fəlsəfə məktəbi tərəfindən tam olaraq təsdiqlənmə-
mişdir. Bunların hər hansı biri digər ikisinə əsasən rahat-
lıqla izah oluna bilər.119 Buna görə də aşağıdakı klassik 
analiz metodlarını “sintaktik” metod baxımından araşdı-
racağam.

“Sintaktik analiz” termininin kökləri yunan fəlsəfə və 
həndəsəsindəki qədim metodlara gedib çıxır. Evklidin 
“Elementlər” əsərindən sonra həndəsə elmi uzun inkişaf 
yolu keçmişdir. Daha sonra Papp “Riyaziyyat toplusu” 
ilə elmə töhfə vermişdir.120 O, analizi belə təsvir etmişdir: 
116 Beany, `Analysis`, Stanford Encyclopedia of Philosophy.
117 The Routledge Encyclopedia of Philosophy, Robert Audi, The Cambridge 
Dictionary of Philosophy.
118 Beany, `Analysis`, Stanford Encyclopedia of Philosophy.
119 John Ongley, `What is Analysis? Review of Michael Beany`s Analysis`, 
Bertrand Russell Society Quarterly, (2005), no.27.
120 Bu, yunanca “akolouthon” sözünə tərcüməçilərin verdiyi tərifdir. Birlikdə 
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“Axtardığımız şeyin gerçək və həqiqi olduğunu fərz edə-
rik və sonra hər kəs tərəfindən qəbul edilən bir şeyi əldə 
etmək üçün hipotezləri həqiqi və mövcudmuş kimi görə-
rik. Daha sonra qəbul edilən şey doğru isə axtarılan şey də 
doğrudur və bunun dəlili də analizin ziddi olacaq”.121 Bu-
radakı ən mühüm vasitə sübut edilməli olan şeyi müxtəlif 
addımlarla əsas ünsürlərinə ayırmaqdır. “Retrospektiv” 
dəlil isə analitik mərhələlərə əsaslanır.

Platon “təsnifat ağacı”nı sistemləşdirmişdir. O, bir sıra 
haçalanmadan istifadə edərək “bir cinsi onu meydana gə-
tirən növlərə ayıraraq” bu ağacları formalaşdırmışdır.122 
Aristotelin “Analitik”i analiz metodunda yeni mərhələ 
olmuş və o, “struktur” terminini kəşf etmişdir.123 Aristo-
tel dəlillər haqqındakı təsnifat ağaclarını analiz etmişdir. 
Daha sonra “müqayisə” əlaqələri ilə strukturu araşdırmış-
dır.124

Platon və Aristotelin analiz metodları son iki min ildə 
böyük təsirə malik olmuş və bu təsir müxtəlif formalarda 
təzahür etmişdir. Bu iki böyük alimin görüşləri İbn Rüş-
dün “kateqoriya təsnifatı”,125 Tomas Akvinatın “din və za-
kanın harmoniyası” tezisi,126 Dekartın “ən bəsit terminlərə 
reduksiya”sı,127 Lokun fikirləri “hissi təəssüratlar” şəklin-
də təhlili,128 Leybnitsin hökmləri “aşkar həqiqətlər”ə re-

var olan və ya var olan. Mənbə: The American Heritage Dictionary of The 
English Language.
121 Jaakko and Remes Hintikka, The Method of Analysis, p. 9-10.
122 E.C.Sweeney, `Three Notions of Resolution and the Structure of Reasoning in 
Aquinas`, The Thomist 58 (1994), v. 58, p. 197-243.
123 Vəlid ibn Rüşd, Müxtəsəru Məntiqi Aristo, ed. Cirer Jahami, s. 5.
124 Aristotle, The Work of Aristotle, Encyclopedia Britannica.
125 İbn Rüşd, Muhtasar Mantık Aristo, s. 5.
126 Eileen C. Sweeney, `Three Notions of Resolution`, s. 197.
127 Rene Descartes, Rules for the Direction of the Mind, The Philosophical 
Writings of Descartes.
128 John Locke, An Essay Concerning Human Understanding.
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duksiyası,129 Kantın “sintetik apriorisi”, Freydin “məntiqi 
analizi”, Rasselin “deduksiya zəncirləri” və hətta Vitqenş-
teynin “qrammatik tədqiqatları”na130 təsir etmişdir.

Yuxarıda qeyd olunan fəlsəfi analiz metodlarının 
müxtəlifliyi və inkişafına baxmayaraq, analiz metodu sis-
tem nəzəriyyəçi və filosofları tərəfindən cüzi, atomistik 
təmayülləri, ənənəvi məntiqləri və statik baxışları səbəbilə 
tənqid olunur. “Cüzi fikirlər” sistem yanaşmaları təklif 
olunana qədər fəlsəfə və elmin ümumi xarakteristikası-
nı təmsil etmişdir. Aristotelin təbiətin “iyerarxik nizam”ı 
haqqındakı metafizik düşüncəsində Hegelin “bütün parça-
lar cəmindən daha çox şeydir” hökmündəki kimi külli fi-
kirlər meydana çıxmışdır.131 Ancaq fəlsəfi analizin ümumi 
təmayülləri külliyə nisbətən çox cüzi idi. Məntiq baxımın-
dan isə fəlsəfi analizə struktur da daxil edildikdə onun iş 
prinsipində məntiqi əlaqələr diqqət mərkəzinə çevrilmiş-
dir. Müasir dövrdə Rasselin deduktiv zəncirləri Aristote-
lin qiyasçı strukturlarını yaşadır. Ancaq Rasselin dövrün-
dən sonra məntiq analitik tədqiqatlara daxil edilməli olan 
böyük dəyişikliklər keçirmişdir.132 Üstəlik, bu gün struk-
tur səlis məntiq əlaqələrindən daha çox, bu və ya digər 
“sinergiya” növü kimi anlaşılır.133 Nəticədə analiz metodu 
ünsürlər arasındakı statik əlaqələrə istiqamətlənir və əksər 
hallarda onların dəyişmə dinamikalarını nəzərdən qaçırır. 
Bu dinamikaların bütün paradiqmaların ümumi fəaliyyəti 
üzərində böyük təsiri var. Müasir sistem analizi isə “də-
yişmə dinamikaları”na xüsusi diqqət yetirir.134

129 Ongley, `What is Analysis?`.
130 Beany, `Analysis`, Stanford Encyclopedia of Philosophy.
131 Skyttner, General Systems Theory.
132 Beany, `Analysis`, Stanford Encyclopedia of Philosophy.
133 Peter A. Corning, `Synergy: Another Idea Whose Time Has Come?` Journal 
of Social and Evolutionary Systems, c. 1, no. 21 (1998).
134 Skyttner, General Systems Theory.
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Sistem analizi

Sistem analizi sistemin tərifinə əsaslanır,135 yəni analiz 
edən analiz edilənin bir “sistem” olduğunu qəbul edir. 
Sistem nəzəriyyəsi və analizinin əlaqəsi bu formada olur. 
Sistemin qəbul olunmuş tərifi isə belədir: “Sistem bir funk-
siya yerinə yetirmək məqsədilə birləşmiş tamı meydana 
gətirən və bir-birinə təsir edən hissə və ya ünsürlər silsilə-
sidir”.136 Sistematik analiz hissələri, ünsürləri, alt sistemlə-
ri təyin edərək bu hissələrin qarşılıqlı əlaqəsini müəyyən-
ləşdirir.137 Məsələn, Uaythed analiz terminini “hipotetik 
düşüncə təlqinləri ilə intuisiyanın hərəkətə cəlb edilməsi 
və birbaşa intuisiya fəaliyyətləri ilə düşüncənin hərəkətə 
keçirilməsi” olaraq izah edir. Bu prosesdə mürəkkəb daxi-
li əlaqələr şəffaflaşır”.138 Bu əlaqələrin meydana çıxarılma-
sı sistemin “tam”ını müəyyənləşdirir və statik analizləri 
bütöv, məntiqi, semantik analiz metodları ilə əvəz edir. 
Sistem analizi son dövrlərdə bir çox elm sahəsinə tətbiq 
olunur.139 Sistem nəzəriyyəsində “sistem” termini haqqın-
da çox sayda tədqiqat var və bu tədqiqatlar hələ sistema-
tik analizdə istifadə olunmayıb. Mövcud olan metodlar 
yuxarıdakı sadə və geniş yayılmış sistem tərifinə (bir-bi-
rinə təsir edən ünsürlər) əsaslanır.140

“Sistem” kimi qəbul edilən məfhumun analiz prosesi 
onun xüsusiyyətlərini araşdırmağa davam edir. Sistemlə-
rin ümumi xarakteristikaları haqqında müxtəlif nəzəriy-
yələr vardır. Bu nəzəriyyələrin bəzilərinə nəzər salacağıq. 
135 Kenneth, E. Kendall and Julie E. Kendall, System Analysis and Design, p. 27.
136 Skyttner, General System Theory.
137 Kendall, System Analysis and Design, p. 27.
138 Hugh R. King, ̀ A. N. Whitehead and the Concept of Metaphysics`, Philosophy 
of Science, (1947), v. 14, no 2, p. 132.
139 Beany, `Analysis`, Stanford Encyclopedia of Philosophy.
140 Skyttner, General System Theory, p. 5.
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Aşağıdakı sistem xüsusiyyətləri mücərrəddir və “təbiət 
elmləri” kontekstində yazılmışdır. Yenə də bu kitabın hə-
dəflərinə uyğun sistem xüsusiyyətlərinin bəzilərini seç-
mək üçün bu araşdırmanı zəruri hesab edirəm.

Sistem xüsusiyyətləri nəzəriyyələri

“Təsirli” sistemlərin hədəflilik, şəffaflıq, alt sistemlərlə 
müştərək iş, iyerarxik quruluşla ayrılma və birləşmə ta-
razlığı kimi xüsusiyyətlərə sahib olması lazımdır.141 “Sis-
tem nəzəriyyəsinin atası” Bertalanfi sistem xüsusiyyətləri-
ni belə sadalayır.142

•	 Bütünlük: Analiz yolu ilə təyini imkansız olan bütün-
lüyə aid xüsusiyyətlər bir sistemin tərifi üçün mümkün 
olmalıdır. Bütünlük sistemlərin mühüm xüsusiyyəti olub 
Smuts,143 Litterer144 və Sössür145 tərəfindən də geniş şəkildə 
izah edilmişdir.

•	 Hədəflilik: Sistemin təsir dairəsinin ya hədəfə, ya da 
son hala çatması, yaxud da tarazlıq və nəticə əldə etməsi 
lazımdır.

•	 Əşyaların və xüsusiyyətlərinin qarşılıqlı əlaqəsi və 
bağlılığı: Bir-biri ilə əlaqəsi olmayan ünsürlər əsla bir sis-
tem meydana gətirməzlər.

•	 Giriş və çıxışlar: Qapalı bir sistemdə girişlər birdəfə-
lik və qəti şəkildə təyin olunur. Açıq bir sistemdə isə əlavə 
girişlərin daxil olmasına icazə verilir. “Canlı bir sistem” 
açıq olmaq məcburiyyətindədir.

141 J. Auda, `Cooperative Modular Neural Network Classifiers`, p. 32, 34, 91, 
105, 111.
142 Von Bertalanffy, `General Systems Theory: Foundations, Developments, 
Applications`.
143 J. Smuts, Holism and Evolution.
144 J. Litterer, Organizations: Systems, Control and Adaptation.
145 Skyttner, General Systems Theory.
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•	 Çevrilmə: Hədəflərinə çatmaq istəyən bütün sistem-
lər “girişlər”ini “çıxışlar”a çevirməlidirlər. Canlı sistem-
lərdə bu çevrilmə “dəyişən təbiət”ə sahib olur.

•	 Nizamlanma: Sistem yaradan, bir-biri ilə əlaqəsi olan 
əşyalar hədəfə çatmaq üçün nizamlanmalıdır. Nizamlan-
ma səhvlərin qeydə alınması və düzəldilməsini əhatə edir. 
Buna görə də əks əlaqə təsirli nəzarətin əsas şərtidir.

•	 İyerarxiya: Sistemlər daha kiçik alt sistemlərdən 
meydana gələn mürəkkəb quruluşa malikdir. İyerarxiya 
dedikdə sistemlərin başqa sistemlərlə qarşılıqlı əlaqəsi 
nəzərdə tutulur.

•	 Fərqlənmə: Mürəkkəb sistemlərdə mütəxəssisləşmiş 
hissələr ixtisaslaşmış iş və fəaliyyətlər həyata keçirirlər. 
Bu, mürəkkəb sistemlərin əsas xüsusiyyətidir və ixtisas-
laşma, iş bölgüsü adlandırılır.

•	 Eyni və çox sonluluq: Bu xüsusiyyət eyni və ya fərq-
li, bir-birinə zidd olan hədəflərə uyğun alternativ yollara, 
yaxud müəyyən bir başlanğıc mərhələsinə çatma prosesini 
əhatə edir.

•	 Entropiya: Bu xüsusiyyət bir sistemdəki nizamsızlıq 
və təsadüflük miqdarıdır. Bütün cansız sistemlər nizam-
sızlığa tərəf meyil edirlər. Özbaşına qaldıqda tez və ya gec 
bütün hərəkətlərini itirər və hərəkətsiz bir kütləyə çev-
rilərlər. Bu sabit mərhələyə çatdıqda və heç bir hadisə 
baş vermədikdə maksimum entropiya reallaşır. Canlı bir 
sistem isə ətrafındakı enerjidən yararlanaraq bu prosesin 
qarşısını bir müddət ala bilir. Bu zaman onun “neqentro-
piya” adlanan bütün həyat növlərinin xüsusiyyətini mey-
dana gətirdiyi deyilir. Buna görə də Hitchins sistemi “həm 
cəmiyyətin, həm də qarşılıqlı əlaqələrin lokal entropiyası-
nı azaldan qarşılıqlı varlıqlar toplusu” kimi izah edir.146

Katz və Kan açıq sistemi Bertalanfinin tərifini verdiyi 
şəkildə enerji idxalı, məlumat girişi, proses köməyi, çıxış, 
146 Hitchins, Putting Systems to Work.
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hadisə dövriyyələri, neqativ entropiya, kodlaşdırma pro-
sesi, fərqlənmə (inkişaf), birləşmə (əməkdaşlıq) və eyni 
sonluluq xüsusiyyətlərinə görə izah etmişdir.147

Akoff sistemləri aşağıdakı üç şərti daşıyan iki və ya 
daha çox ünsür silsiləsi olaraq təsvir etmişdir:148

1. Hər bir ünsürün tamın davranışı üzərində bir təsiri 
var.

2. Ünsürlərin davranışları və bu davranışlar üzərindəki 
təsiri qarşılıqlı bağlılıq içindədir.

3. Ünsürlərin davranışı üzərində təsiri var, amma bu 
müstəqil təsir deyil.

Başqa bir sistem nəzəriyyəçisi Çerçmen isə aşağıdakı 
səciyyəvi xüsusiyyətləri təklif etmişdir:149

•	 Teleolojikdir.
•	 Daxilində məqsədi olan hissələrə sahibdir.
•	 Fəaliyyəti təyin edilə bilər.
•	 İstifadəçiləri var.
•	 Bir mühit içindədir.
•	 Sistemin içində olan və hissələrin fəaliyyətini də-

yişən, qərarverici mexanizmi vardır.
•	 Sistem quruluşu ilə məşğul olan qərarvericinin 

hərəkətlərini yönləndirən və bütün hərəkətlərinin son nə-
ticəsinə təsir edən bir planlayanı var.

•	 Planlayanın məqsədi sistemi dəyişdirərək istifadəçi 
üçün dəyərini artırmaqdır.

•	 Planlayan sistemin sabitliyini təmin edir.
Bouldinq teolojik bir dəlil kimi təklif olunan “nizam” 

xüsusiyyətini təfsilatlı şəkildə araşdırmışdır.150 Onun təkli-
finə görə, nizam, nizamlılıq və təsadüfiliyin olmaması ni-

147 D. Katz and L. Kahn, The Social Psychology of Organizations.
148 R. Ackoff, Creating the Corporate Future.
149 W. Churchman, The Design of Inquiring Systems, Basic Concepts of Systems 
and Organizations.
150 K. Boulding, `General Systems as a Point of View`, General Systems Theory.
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zamın olmaması, nizamsızlıq və təsadüfilikdən üstün tutu-
lur və nizamlılıq dünyanı sistem nəzəriyyəçisi üçün gözəl, 
maraqlı və cəlbedici hala gətirir. Bundan başqa, Bouldinq 
ölçmə və riyaziləşdirmə yolu ilə nizam və hüquq axtarışı-
nı nizamın qurulması üçün dəyərli vasitələr olaraq görür. 
Bouler isə təklif etdiyi ümumi sistem xüsusiyyətlərində 
iyerarxiya və səviyyələrə əhəmiyyət vermişdir. Onun tək-
lif etdiyi xüsusiyyətlər aşağıdakılardır:151

•	 Kainat sistemlər iyerarxiyasıdır. Yəni bəsit sistemlər 
sintezlənərək atomaltı parçacıqlardan mədəniyyətlərə qə-
dər daha mürəkkəb sistemlər halına gəlir.

•	 Bütün sistemlərin və ya quruluş formalarının oxşar 
xüsusiyyətləri var və bunlarla bağlı ifadələrin ümumbəşə-
ri olduğunu fərz etmək mümkündür.

•	 Sistemlərin bütün səviyyələrinin aşağıya-daha bə-
sit səviyyələrə deyil, ümumbəşəri və qlobal iyerarxiyada 
yuxarıya-daha mürəkkəb səviyyələrə doğru qeyri-adi xü-
susiyyətləri var.

•	 Bütün varlıq səviyyələrindəki əlaqələrə aid külli qay-
daları müəyyənləşdirmək mümkündür.

•	 Hər bir sistemin ona daxil edilən və edilməyənlər 
arasındakı fərqi göstərən sərhədləri var.

•	 İstər formal, istər vücudi, istərsə də psixoloji olan hər 
şey enerji, maddə və informasiyanın birləşmiş sistemidir.

•	 Kainat birləşdirən və ayrılan sistemlərin sintezindən 
və proseslərdən meydana gəlir. Bir proses digərini aradan 
qaldırmadığı müddətcə mövcud vəziyyət davam edir.

Maturana və Varela canlı bir sistemin əsas şərti kimi 
onun yeniləmə qabiliyyətini (autopoiesis) təklif etmişdir. 
Bu xüsusiyyət bütün canlı sistemlərin müstəqil olması-
na imkan verir. Müstəqil sistemlərin fəaliyyətləri birbaşa 
daxilə yönəlir və bir məqsədə istiqamətlənir.152 Luhmann 
151 D. Bowler, General Systems Thinking.
152 Humberto Maturana and Francisco J. Valera, The Tree of Knowledge.
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“ictimai bir sistem kimi hüquq” təklifində “daxili rabitə 
yolları ilə” özünü dəyişdirməsi və “müstəqilliyini qoru-
ması” üçün “özünü yeniləmə” terminini işlətmişdir.153 
Qaracedaqi təşkilat idarəçiliyində öyrəndiyi beş sistem 
prinsipi ilə çıxış etmişdir: açıqlıq, məqsədlilik, çoxölçülü-
lük, zidd intuisiya və zühur edən xüsusiyyətlər.154 Xitçins 
“sistem mühəndisliyi fəlsəfəsi”nin “bütünlük”, “açıqlıq” 
və “sintez qabiliyyəti əsasları üzərinə qurulduğunu” qeyd 
edir.155

Kestler isə iyerarxiya əsaslı bir fikir təqdim edərək 
bunu “bütünlük” (holon) adlandırır. Buna görə də ya-
şayan orqanizmlərdə və ictimai qurumlarda tam və par-
çalar ayrı varlıqlara sahib ola bilmirlər. Onların birləşmə 
istiqamətli özünü ifadə etmə meyilləri yan-yana mövcud-
dur və “əməkdaşlıq” davranışlarında əks olunur.156 Daha 
əvvəl də qeyd etdiyim kimi, “əməkdaşlıq davranışı” sis-
temlər içindəki informasiyanı artırır.157

Uiver sistemləri mürəkkəblik xüsusiyyətlərinə görə təs-
nif etmişdir:

1. Mütəşəkkil mürəkkəblik: Mütəşəkkil mürəkkəbliyin 
tipik forması canlı sistemdir.

2. Mütəşəkkil olmayan mürəkkəblik: Cansız sistemlərə 
aiddir. Bu sistemlərdə dəyişkənliyin sayı çoxdur və təx-
min edilə bilməz davranışa sahibdir.

3. Mütəşəkkil bəsitlik: Maşınlar kimi az sayda hissəsi 
olan bəsit sistemləri ifadə edir.158

153 Niklas Luhmann, Law as a Social System, p. 10.
154 Jamshid Gharajedagi, Systems Thinking, Managing Chaos and Complexity. 
A Problem for Designing Business Architecture.
155 Derek K. Hitchins, Advanced Systems, Thinking and Management.
156 A. Koestler, The Ghost in the Machine.
157 J. Auda, (Ph. D. diss, University of Waterloo, 1996), p. 60.
158 W. Weaver, `Science and Complexity`, American Scientist 36, n. 194 (1948).
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Simon isə sistemləri “analiz” xüsusiyyətlərinə görə 
qruplaşdırmışdır:159

1. Analiz edilə bilən sistem: Alt sistemlər müstəqil qə-
bul edilə bilər.

2. Analiz edilməyə yaxın sistem: Alt sistemlər arasında-
kı qarşılıqlı təsir zəifdir, amma gözdən qaçırmaq olmaz.

3. Analiz etmək mümkün olmayan sistem: Digər sis-
temlərə birbaşa bağlıdır və ya onlara açıq şəkildə təsir 
edir.

Akoff sistemləri hədəflərinə görə belə təsnif etmişdir:160

1. Hədəfini qoruyan sistem: Əvvəlcədən müəyyənləşdi-
rilmiş bir hədəfə çatmağa çalışan sistemlər.

2. Hədəf axtaran sistem: Sistemdəki dəyişkən davranış-
ların öhdəsindən gələn seçimləri qiymətləndirir. Bəsit bir 
yaddaşda saxlanan davranış öyrənmə əsaslı dəyişikliklərə 
imkan verir.

3. Çoxlu hədəf axtaran sistem: Dəyişən xarici şərtlərə 
baxmayaraq, öz içindəki seçimlərdən birini seçmə qabiliy-
yəti olan sistemdir. Bir növ avtomatik hədəf dəyişdirmə 
və müxtəlif alternativləri tələb edir. Ümumiyyətlə, mü-
vəffəqiyyət üçün hansı vasitələrin uyğun olduğuna qərar 
verir.

4. Hədəf dəyişdirən sistem: Alınan qərarlar haqqında 
fikirləşir. Toplanan və yaddaşda saxlanan məlumat yeni 
hərəkət alternativləri meydana gətirmə məqsədilə nəzər-
dən keçirilir. Yalnız canlı sistemlərdə olan iradə, məqsəd, 
müstəqillik, “nəzarət” mexanizmi, öyrənmə və şüur bu 
prosesi təyin edir.

159 H. Simon, The Sciences of the Artificial.
160 R. Ackoff, `Towards a System of Systems Concepts`, Management Science 17, 
no. 11 (1971).
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Cordan funksional əvəzinə konstruktiv, məqsədsizlik 
əvəzinə məqsədli və orqanizmli yerinə mexaniki sistemi 
əsas götürmüşdür:161

1. Konstruktiv, məqsədli, mexaniki: Yol şəbəkəsi kimi.
2. Konstruktiv, məqsədli, orqanizmli: Asma körpü kimi.
3. Konstruktiv, məqsədi olmayan, mexaniki: Sıra dağlar 

kimi.
4. Konstruktiv, məqsədi olmayan, orqanizmli: Hava qa-

barcığı (və ya tarazlığı olan hər hansı fiziki sistem) kimi.
5. Funksional, məqsədli, mexaniki: İstehsalat xətti kimi 

(bir aparatın xarab olması digərlərinə təsir etməz).
6. Funksional, məqsədli, orqanizmli: Canlı bir orqanizm 

kimi.
7. Funksional, məqsədi olmayan, mexaniki: Çayın yata-

ğında meydana gələn dəyişikliyin çayın istiqamətini də-
yişdirməsi kimi.

8. Funksional, məqsədi olmayan, orqanizmli: Zaman və 
məkanın daimi olması kimi.

Biir isə dörd təşkilat prinsipinə əsaslanan “yaşaya bilən 
sistem modeli”ni təklif etmişdir:162

•	 İlk təşkilat prinsipi: Müxtəliflik, təşkilati sistem yolu 
ilə yayılma, tarazlıq əldə etməyə meyil etməlidir. Təşkilat 
ən az xərclə buna uyğun planlanmalıdır.

•	 İkinci təşkilat prinsipi: Əməliyyat və ətraf mühit ara-
sında informasiya daşıyan kanalların hər biri alt sistem-
dən daha yüksək məhsuldarlığa sahib olmalıdır.

•	 Üçüncü təşkilat prinsipi: Bir kanalda daşınan infor-
masiya bir sərhədi aşarsa, ahəng (transduction) prosesi 
meydana gələr. Ahəng içində olanların müxtəlifliyi ən az 
kanal müxtəlifliyinə bərabər olmalıdır.

•	 Dördüncü təşkilat prinsipi: İlk üç prinsipin fəaliyyəti 
gecikmədən təkrarlanmalı və davamlı olmalıdır.

161 J. Jordan, Themes in Speculative Psychology.
162 S. Beer, Brain of the Firm.
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Skaytner bütün sistemlərə aid etdiyi xüsusiyyətləri tək-
lif etmişdir:163

•	 Sistem bütünlüyü prinsipi: Bir sistemin parçalarında 
təzahür etməyən bütünlük xüsusiyyətləri var.

•	 Aşağı məhsuldarlıq prinsipi: Əgər hər bir alt sistem 
ayrılıqda çalışdırılsa, bütünlükdə ən yüksək məhsuldar-
lıqla işləməyəcək.

•	 Səksən-iyirmi prinsipi: Böyük və mürəkkəb bir sis-
temdə məhsulun səksən faizi sistemin sadəcə iyirmi faizi 
tərəfindən istehsal olunar.

•	 Qaranlıq prinsipi: Heç bir sistem tam bilinməz.
•	 İyerarxiya prinsipi: Mürəkkəb təbii faktlar hər səviy-

yənin müəyyən sayda mürəkkəb sistemlərdən meydana 
gələn iyerarxiyalar şəklində təşkilatlanır.

•	 Mənbələrin bolluğu prinsipi: Çətin şəraitdə istiqrarın 
qorunması mühüm mənbələrin bolluğundan asılıdır.

•	 Potensial əmr bolluğu prinsipi: Mürəkkəb əmr şə-
bəkəsində təsirli hərəkət potensialını təmin edən güc ki-
fayət qədər məlumat silsiləsi deməkdir.

•	 Rahatlama zamanı prinsipi: Sistemin davamlılığı o 
sistemin rahatlama zamanı çətinlik dövründəkindən daha 
qısa olanda mümkündür.

•	 Mənfiyə doğru geriləmə-səbəbiyyət prinsipi: Mənfiyə 
doğru geriləmə - səbəbiyyət məsələsində bir sistemin ta-
razlığı geniş başlanğıc şəraitində dəyişməz.

•	 Müsbətə doğru geriləmə-səbəbiyyət prinsipi: Bir sis-
temdəki müsbətə doğru geriləmə eyni başlanğıc şəraitin-
də mümkündür.

•	 Tarazlıq prinsipi: Bir sistem sadəcə bütün lazımi də-
yişkənlər fizioloji sərhədləri daxilində qorunduğu müd-
dətcə mövcud olar.

163 Skyttner, General Systems Theory.
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•	 Dəyişməz hal prinsipi: Bir sistemin tarazlıq halında 
olması üçün alt sistemlərin tarazlığı şərtdir. Bütün alt sis-
temlər tarazlıq halındadırsa, sistem də taraz olmalıdır.

•	 Özünü nizamlayan sistemlər prinsipi: Mürəkkəb sis-
temlər özlərini nizamlayarlar və onların xarakteristik qu-
ruluş və davranış qəlibləri alt sistemlər arasındakı təsirləş-
mənin məhsuludur.

•	 Davamlılıq hövzələri prinsipi: Mürəkkəb sistemlərin 
davamsızlıq astanaları ilə ayrılmış davamlılıq hövzələri 
vardır. Arxa tərəfdəki bir sistem qəfildən hövzədəki və-
ziyyətinə qayıda bilər.

•	 Yaşaya bilmə prinsipi: Yaşaya bilmə alt sistemlərin 
müstəqilliyi ilə onların sistem bütünlüyündəki inteqrasi-
yası arasındakı uyğun tarazlığın və ya davamlılıq ilə uy-
ğunluq arasındakı tarazlığın funksiyasıdır.

•	 İlk kibernetik nəzarət prinsipi: Uğurlu tam nəzarət 
davranışa bağlı xarakteristikaların müəyyən bir standart-
la, daimi və avtomatik olaraq qarşılaşdırılması şəklində 
olmalıdır.

•	 İkinci kibernetik nəzarət prinsipi: Tam nəzarətdə nə-
zarət rabitə ilə eyni mənadadır.

•	 Üçüncü kibernetik nəzarət prinsipi: Tam nəzarətdə 
dəyişkənlər hərəkət vasitəsilə nəzarət altına alınır.

•	 Geriləmə prinsipi: Hərəkətlərin nəticəsi həmişə nəzər-
dən keçirilir, uğuru və uğursuzluğu gələcək hərəkətlərdə 
dəyişikliyə səbəb olur.

•	 Maksimum güc prinsipi: Alternativ seçimlər arasın-
dakı rəqabətlə varlığını qoruyan sistemlər daha çox güc 
axını meydana gətirən və varlığını qoruma ehtiyacı üçün 
bu gücdən istifadə edən sistemlərdir.

Sistemlərdə iyerarxiya xüsusiyyəti üst və alt sistemlərin 
müxtəlif formalarda təsnifinə təsir etmiş və iyerarxiyanın 
hər səviyyəsinə müəyyən xüsusiyyətlər əlavə edilmişdir.
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Sistem iyerarxiyasına dair nəzəriyyələr

Sistem nəzəriyyəçiləri sistemlərdəki mücərrəd iyerarxi-
ya səviyyələrinin ümumi şəkildə tərifini verməyə çalışır 
və bu səviyyələr arasındakı əlaqələri araşdırırlar. Fivaz sə-
viyyələr haqqındakı məlumatı “təkamül paradiqması”nın 
tərkibinə yerləşdirmişdir. Sistem xüsusiyyətləri və davra-
nışın anlaşılması seçilmiş səviyyənin üstündə və altında-
kıların araşdırılmasını əhatə edir.164 Bouldinqə görə, “sis-
tem iyerarxiyası”ndakı səviyyələr mexaniki, kibernetik, 
müsbətə doğru geriləmə, kreodik (izlənməli yol), çoxal-
ma, demoqrafik, ekoloji, təkamül, bəşəri, ictimai, mütəal 
səviyyələr şəklindədir.165 Miller “canlı sistemlər”in iye-
rarxiyasındakı səviyyələri hücrələr, orqanlar, orqanizmlər, 
qruplar, təşkilatlar, istehsalçı, anbar, kənara atan, hərəkət 
etdirən, dəstəkləyən166 mədaxil çeviricisi, daxili çevirici, 
kanal, vaxt ölçən, şifrə açan, birləşdirici, yaddaş, qərar 
verən, şifrələyən və çıxış çevirici şəklində təsvir etmiş-
dir.167 Bu, Lavlokun “əməliyyat səviyyələri” adlandırdığı 
təsnifinə bənzəyir.168 Kirçner bütün universal Qeya sistemi 
üçün bir nəzəriyyə təklif etmişdir. Burada iyerarxiya sə-
viyyələri zəifdən güclüyə doğru təşkilatlanır: Təsirli Qeya, 
müştərək təkamül Qeyası, tarazlığa istiqamətlənən Qeya, 
teleoloji Qeya və fayda təmin edən (verən) Qeya.169 De Şar-
dinin alternativ idrak (noosfer) nəzəriyyəsində iyerarxiya 
səviyyələri enerji, maddə, həyat, intuisiyalar, düşüncələr 

164 R. Fivaz, L`ordre Et La Volupte.
165 K. Boulding, Ecodynamics.
166 J. Miller, Living Systems.
167 J. Miller, Living Systems.
168 J. Lovelock, The Ages of Gaina.
169 J. W. Kirchner, ̀ The Gaia Hypothesis`, Are They Testable?, Are They Usefull?`, 
Scientist on Gaiada.
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və “noosferdir”.170 Laslonun təklif etdiyi paralel səviyyələr 
kosmos, texnologiya, elm, rabitə və idarə formaları şəklin-
dədir (şəkil 2.1a).171 Salk “təbiət kateqoriyaları”nı hissələr, 
ikili tərkib hissələri və sahələr şəklində təsnif etmişdir (şə-
kil 2.1.b).172

Klirin təklif etdiyi «qnesoloji sistem iyerarxiyası»nda 
isə səviyyələr sırayla məlumat, modellər, quruluş və me-
tasistemlərlə əlaqəlidir.173 Kuk bu beş səviyyədə “nəzarət 
nöqtələri” təklif etmişdir: atom səviyyəsi, hüceyrə səviy-
yəsi, beyin səviyyəsi, ailə səviyyəsi və idarə səviyyəsi.174 
Çeklend sistem tipologiyası ilə çıxış etmişdir: Atomaltı 
sistemlər, atom sistemləri, molekulyar sistemlər. Bu sə-
viyyələr cansız sistemlər (kristallar, qayalar və mineral-
lar) və canlı sistemlər (təkhüceyrəlilər, bitkilər, heyvanlar, 
ekologiya) ilə formalaşır.175 Pauersin təklif etdiyi “nəzarət 
nəzəriyyəsi” isə “nəzarətin özəyi”ni ruhi faktlar, hissiyyat 
səviyyələri, təşəkkül, keçidlər, sıra, əlaqələr, proqramlar, 
prinsiplər və sistem terminləri şəklində təsvir edir.176

Koqnitiv və çoxölçülü bir sistem nöqteyi-nəzərindən 
xüsusiyyət və iyerarxiya haqqındakı nəzəriyyələrin hamı-
sı doğrudur. Ancaq bu kitab bir “sistem” olaraq mətn-
lər və həyat gerçəklikləri ilə qarşılıqlı təsir əlaqəsi quran 
və qaydalarla rəhbər prinsiplər yaradan İslam hüququ-
nun əsasları ilə maraqlanır. Bu sistemdə “üsullar”la bağlı 
müxtəlif mövzuları araşdıran alt sistemlər iyerarxiyası da 
var. Deməli, yuxarıda sadalanan nəzəriyyələrin heç biri 
170 Pierre Teilhard de Chardin, The Phenomenon of Man.
171 Ervin Laszlo, Introduction to Systems Philosophy: Towards a New Paradigm 
of Contemporary Thought.
172 Jonas Edward Salk, Anatomy of Reality.
173 G. Klir, Architecture of Systems Philosophy: Toward a New Paradigm of 
Contemporary Thought.
174 N. Cook, Stability and Flexibility: An Analysis of Natural Systems.
175 P. Checkland, Systems Thinking, Systems Practice.
176 W. T. Powers, Behaviour: The Control of Perception.
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bu tədqiqatdakı analiz baxımından təsdiqlənə bilməz. Bu-
nun bir çox səbəbi vardır:

Birincisi, yuxarıdakı nəzəriyyələrin çoxu maddi dünya-
ya aiddir və buna görə də fəlsəfə və hüquq dünyasına aid 
tədqiqatımıza tətbiq oluna bilməz. Katz və Kanın “enerji 
idxalı” və “kodlaşdırma”sı, Boulerin “hər hansı bir sis-
tem”in “maddə” ünsürü, Biirin “xərc” və “idarə şöbələ-
ri”ni əhatə edən prinsipləri və Bouldinqin “kəmiyyətləş-
dirmə və riyaziləşdirmə” yolu ilə nizam axtarışını misal 
göstərə bilərik. Çerçmen isə bütün sistemlər üçün “insan 
nizamlayıcı” ilə çıxış etmişdir. Skaytnerin “hər cür sistemə 
aid” hesab etdiyi xüsusiyyətlər İslam hüququ sistemi də 
daxil olmaqla bir çox sistemə uyğun deyildir. Məsələn, 
mənbə bolluğu, fizioloji sərhədlər, daxili rabitə və güc 
axını. Maturana və Varelanın canlı sistemlər üçün təklif 
etdiyi “özünü yeniləmə” fikri İslam hüququnda doğru he-
sab edilmir. Ancaq bu yeniləmə (təcdid) hüququn xarici 
mühitə açıq olmasından və onunla qarşılıqlı təsirdən irəli 
gəlir, yoxsa Luhmanın hüquq nəzəriyyəsi üçün irəli sür-
düyü “daxilə aid müstəqil hərəkətlərdən” qaynaqlanmır. 
Bundan əlavə, bizim mövzuya aid olmayan çox sayda 
təklif olunmuş “qlobal” sistem səviyyələri var. Mexanika, 
çoxalma, demoqrafiya, ekologiya, hücrələr, orqanlar, orqa-
nizmlər, yaddaş, kanal, vaxt ölçən, şifrə açan, motor və s.

Yuxarıdakı təsnifatların çoxu Qaracedaqi və digərləri-
nin doğru şəkildə təklif etdiyi çoxölçülü qlobal xüsusiyyə-
tin əksinə ikili (binary) və təkölçülüdür. Uiverin “bəsit” və 
“mürəkkəb” ziddiyyəti buna ən uyğun nümunədir. Hal-
buki “mürəkkəblik dərəcələri” daha çox həqiqətə uyğun 
bir xüsusiyyət formalaşdırır. Digər bir misal isə Bertalanfi, 
Cordan, Salk və Çeklendin bütün sistemləri (bioloji mə-
nada) canlı və cansız siniflərə ayırmasıdır. Amma hər iki 
sinif də ictimai və bəşəri elmlər sahəsindəki sistemlərə 
aid deyil. Bütünlük, daxili əlaqələr, iyerarxiya, həll olun-
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ma kimi sistem nəzəriyyələri təhlil və analizin qarşılaşdı-
ğı bütün cəhətləri əhatə etmir. Buna görə də bu kitabın 
sistemli təhlilində istifadə olunan və teoloji, ictimai və 
hüquqi sistemlərdə də faydalı olan yeni sistem xüsusiy-
yətləri təklif edirəm.

a)

b)

Şəkil 2.1. a) Laslonun paralel iyerarxiyası. 
b) Salkın “təbiətin kateqoriyaları” iyerarxiyası
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Təklif olunan sistemin xüsusiyyətləri

Bu kitabda İslam hüququ bir sistem kimi analiz edilir. 
Ona görə də bu sistem üçün bəzi xüsusiyyətlər təklif olu-
nur: sistem nəzəriyyəsi və İslam teologiyası. Sistematik 
analiz sistem xüsusiyyətləri ətrafında cərəyan edir: sistem-
lərin təbiəti, bütünlük, açıqlıq, bir-biri ilə əlaqəli iyerarxi-
ya, çoxölçülülük və məqsədlilik.

İslam hüququ sisteminin koqnitiv təbiəti

Sistem nəzəriyyəsi olduqca geniş anlayışları ehtiva 
edir. Bu baxımdan realistlərin “eyniyyət” düşüncəsi ilə 
nominalistlərin «ikilik» tezisi arasında fəlsəfi və müştərək 
əlaqə mövcuddur. Yəni zehni olaraq fərz edilən sistemlərlə 
həqiqət arasında ən yaxşı təsvir vasitəsi “qarşılıqlı əlaqə”-
dir (korrelyasiya). “Sistemlərin koqnitiv təbiəti” qarşılıq-
lı əlaqənin ifadə formalarından biridir. İbn Teymiyə bu 
məsələni fəqihin koqnitiv hissiyatı (fi zihnil-fəqih) kon-
tekstində şərh etmişdir.177

İslam hüququ insanın Quran və hədislərə istinad edərək 
“təfəqqüh” (dərrakəni işə salmaq –red.) və “təfəkkür” et-
məsi nəticəsində formalaşır. Bəzi alimlərə görə, “Allahı 
fəqih adlandırmaq olmaz, çünki heç bir hadisə ondan gizli 
baş vermir”.178 Buna görə də İslam hüququ yalnız Allahın 
əmrlərinin ləfzi təzahürü deyil, həm də idrak179 və fəhm180 
hadisəsidir. Bədrəddin Eyni bu məsələni belə izah etmiş-
dir: “Fiqh fəhmdir. Fəhm sağlam idrak tələb edir. İdrak 
isə külli surətləri və mənaları əqli idrakla birləşdirən bir 
177 Əhməd ibn Teymiyə, Kutub və Rəsail və Fətava, 2-ci nəşr, c. 19, s. 131.
178 Əbdürrəhman Şeyxizadə, Məcməul-Ənhur, c. 1, s. 11.
179 İbn Əmir Hac, ət-Təqrir vət-Təxbir fi İlmi Üsulil-Fiqh, c. 1, s. 26.
180 İbn Teymiyə, Kutub və Rəsail və Fətava, c. 13, s. 113.
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qüvvədir”.181 Beyzavinin şərhi maraqlı və fərqlidir: “Fiqh 
tamamilə zəndir, başqa bir səviyyəyə aid olan elm de-
yil, çünki müəyyən bir hökmü Allahın nöqteyi-nəzərin-
dən isbat etmək mümkün olmayan bir iddiadır”.182 “İslam 
hüququnun koqnitiv təbiəti” bütün məzhəblərin ehtiyac 
duyduğu plüralist yanaşma üçün şərtdir.

İslam hüququ sisteminin bütünlüyü

Analiz nəzəriyyəsində külli yanaşma və təhlil əsasdır. 
Cüzi, səbəb və nəticəyə əsaslanan düşüncə ibtidai xarak-
ter daşıyır. Müasir dövrdə təbiət və humanitar elmlərə 
aid tədqiqat işləri külli sistemlərə istinad edir. Artıq klas-
sik tənliklər və məntiqi mühakimələr də külli sistem ya-
naşması əsasında aparılır.183 Müasir elmdə zamanla mə-
kanı, bədənlə ruhu təcrübi (empirik) olaraq bir-birindən 
ayırmaq olmaz.184 Sistem nəzəriyyəsi hər bir səbəb-nəticə 
əlaqəsini bütöv şəkildə görür və bu əlaqə qrupları yeni 
xüsusiyyətlərin meydana çıxmasına səbəb olur.

“Teoloji” və “rasional” dəlillərdə külli yanaşmaya üs-
tünlük verilir. Çünki külli dəlilin fiqhi gücü (höcciyyət) 
İslam hüququnun əsaslarından biri kimi qəbul edilir.185 
Fəqihlər külli dəlili “cüzi və qismi hökmlər”dən üstün 
tuturlar.186 İslam hüququnda sistematik və külli düşün-
cənin inkişaf etdirilməsi olduqca zəruridir. Bunun üçün 
səbəb-nəticə semantikası daha ümumi və geniş səciyyə 

181 Bədrəddin Eyni, Ümdətul-Qari Şərhu Səhihil-Buxari, c. 2, s. 52.
182 Əli Sübki, İbhac fi Şərhil-Minhac, c. 1, s. 39.
183 Laszlo, The Systems View of the World: A Holistic Vision for Our Times, p. 4, 
Smuts, Holism and Evolution, p. 1-3.
184 Alfred Korzybski, An Introduction to Non-Aristotelian Systems and General 
Semantics, p. xxxxviii.
185 Əbdülməlik Cüveyni, Burhan fi Üsulil-Fiqh, c. 2, s. 590.
186 Şatibi, Əl-Müvafəqat, c. 2, s. 61.
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daşımalıdır. Külli yanaşma kəlam elmi üçün də faydalı-
dır. Allahın varlığının dəlilləri, səbəb və nəticə arasında-
kı əlaqə geniş semantik çalarlar yaradan dil arxitekturası 
tələb edir.

İslam hüququ sisteminin açıq olması

Sistem elmi nəzəriyyəçiləri açıq və qapalı sistemləri 
bir-birindən ayıraraq “yaşayan sistemlər”in vacibliyini 
qeyd edirlər.187 Bu hal canlı orqanizmlərdə olduğu kimi 
“yaşaması” ümid edilən bütün sistemlərə aiddir.188 Berta-
lanfi açıqlıq və məqsədlilik xüsusiyyətlərini “eyni sonlu-
luq”da birləşdirir. O, açıq sistemlərin eyni dərəcəli alter-
nativlər vasitəsilə (fərqli başlanğıc şəraitindən) hədəflərə 
çatma qabiliyyətini dəyərləndirir. Buna görə də açıq bir 
sistem qarşılıqlı təsir mexanizminə malikdir. Qapalı sis-
temlər isə ətraf mühitdən təcrid edilmişdir.

İslam hüququ “açıq” bir sistemdir. Lakin bəzi fəqihlər 
hələ də “nəzəri olaraq ictihad qapısının bağlı olduğunu” 
müdafiə edirlər.189 Bu fikir və etiqad İslam hüququnun “qa-
palı bir sistem”ə çevrilməsinə (“ölümünə”) gətirib çıxara 
bilər. Ancaq bütün məşhur fiqh məzhəbləri və fəqihlərin 
əksəriyyəti “(müəyyən) mətnlərin məhdud və hadisələ-
rin sonsuzluğu”190 səbəbilə ictihadın İslam hüququ üçün 
zəruri olmasında həmfikirdirlər. İslam hüququ yeni ha-
disələri analiz etmək və “ətraf mühitə təsir etmək” üçün 
öz mexanizmlərini inkişaf etdirməlidir. Bu mexanizmlərə 
nümunə olaraq qiyas, məsləhət, ürf kimi anlayışları mi-

187 Humberto R. Maturana, The Tree of Knowledge, p. v.
188 Von Bertalanffy, General Systems Theory.
189 Camiyyətul-Məcəllə, Məcəllətul-Ehkamil-Ədliyyə, s. 100.
190 Əbul-Müzəffər Səmani, Qəvaidul-Ədillə fil-Üsul, c. 2, s. 84, Əbu Hamid 
Qəzzali, Müstəsfa fi İlmil-Üsul, c. 1, s. 296, Şəmsəddin İbn Qayyim, İ`lamul-
Müvəqqiin, c. 1, s. 333.
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sal göstərə bilərik. Müasir dövrün sürətlə dəyişən şərtlə-
rinə uyğunlaşmaq və İslam hüququna lazımi “elastikliyi” 
qazandırmaq üçün bu mexanizmlərin inkişaf etdirilməsi 
lazımdır. “Açıqlıq” mexanizmləri və dərəcələri isə islami 
üsul sistemini və onun alt sistemlərini inkişaf etdirmə 
prosesi və tənqidi analizdə istifadə olunur.

İslam hüququ sisteminin qarşılıqlı 
əlaqəyə əsaslanan iyerarxiyası

Sistematik və analitik metodlar hadisələrə iyerarxiya 
kontekstində yanaşır. İyerarxiyada “universal” səviyyələr 
mühitə uyğun olaraq inkişaf etdirilir. “Kateqoriyalaşdır-
ma” nəzəriyyəsi mövzumuza uyğun universal təsnif stra-
tegiyasını müəyyənləşdirmədə olduqca əhəmiyyətlidir. 
Nəzərə almaq lazımdır ki, kateqoriyalaşdırma çoxölçülü 
“xüsusiyyət fəzası”na səpələnmiş bir-birindən ayrı feno-
menləri eyni qrup və ya kateqoriya şəklində qruplaşdı-
rır.191 Bu proses ən təməl koqnitiv fəaliyyətlərdən biridir 
və insanlar kateqoriyalaşdırma vasitəsilə əldə etdikləri 
məlumatları dərk edir və qiymətləndirirlər.192 Kateqoriya-
laşdırmanın iki alternativ nəzəri izah və metodu var. Bu 
metodlar “xüsusiyyət bənzərliyi” və “zehni məfhumlar”a 
əsaslanır.193

Xüsusiyyət əsasında kateqoriyalaşdırma təsnif edilmiş 
fenomenlər arasındakı “təbii” bənzərlik və fərqləri kəşf 
etməyə çalışır. İki fenomen arasındakı bənzərlik və ya 
fərqlilik əvvəlcədən müəyyənləşdirilmiş “xüsusiyyətlər” 
və vəsflərə görə qiymətləndirilir.194 Əşyalar xüsusiyyətlə-

191 Jasser Auda, Ph. D. diss, p. 19.
192 Jasser Auda, Ph. D. diss, p. 6.
193 Robert A. Wilson, Frank C. Keil, The MIT Encyclopedia of the Cognitive 
Science, p. 104-105.
194 Jasser Auda, Ph. D. diss, p. 32.
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rinin “ideal prototip”lərinə uyğunluq dərəcələri nisbətin-
də müəyyən kateqoriyalara aid edilirlər.195 Məfhum əsaslı 
kateqoriyalaşdırmada isə zehni yanaşma əsas götürülür. 
Zehni məfhum təsnifatı nəzəri və semantik əlaqələrin 
mürəkkəb təşəkkülünü əhatə edir. Məfhum birxətli deyil, 
çoxölçülü standartlar qrupudur. Hətta eyni sayda feno-
men üçün müxtəlif eynizamanlı kateqoriyalaşdırma mey-
dana gətirə bilir. Bir məfhum “sərt” olmayan, “təxmini”, 
“qeyri-müəyyən” və “yumşaq” kateqoriyaları ifadə edə 
bilmə potensialına malikdir.196 Yəni kateqoriyalar arasın-
dakı sərhəd dəqiq deyil.197

Xüsusiyyət əsaslı təsnifatlar məfhuma istinad edən böl-
gülərdə olmayan müxtəlif məhdudiyyətlər səbəbilə tənqid 
edilir. Məzhəblərin ənənəvi şəkildə (xüsusiyyət əsaslı) təs-
nif olunmasının tənqidində istifadə olunan məfhum əsaslı 
təsnifat metodlarının seçilməsinin səbəbləri bunlardır:

a. Məfhum əsaslı metodlar birləşdirici və sistematik me-
todlardır. Xüsusiyyət əsaslı metodlar fenomenlərə bir-biri 
ilə əlaqəsiz xüsusiyyət və ya vəsf siyahısı kimi baxır, ona 
görə də bir çox mühüm və analitik məlumatı nəzərdən 
qaçırır.

195 Xüsusiyyətlər görünən, funksional, ədədi və ya faktların cəmi ola bilər. 
Məsələn, bəzi əşyalar rəng, ağırlıq, həcm, qiymət, forma və sair xüsusiyyətlərinə 
görə təsnif olunur. Bu vəsflərin hər biri bir sıra təsniflər meydana gətirir. 
Məsələn, insanların rəng hissiyyatlarını sözlə ifadə edən təsniflər psixofiziki və 
neyrofizioloji faktlara əsaslanır.
196 J. Auda, M. Kamel, `A Modular Neural Network for Vague Classification`, 
Lecture notes in Computer Science vol. 2005: Lecture notes in Artificial 
Intelligence (2000), p. 584.
197 Yuxarıda verilən nümunədə eyni əşyalar “faydalı olma” baxımından təsnif 
olunur. Bir əşyanın faydalı olması sadə bir doğru-yanlış (faydası var və ya 
faydası yoxdur) şəklində müəyyən edilə bilməz. Faydalılıq əşyanın qiyməti, 
estetik dəyəri, tarixi əhəmiyyəti və cəmiyyət üçün yararlı olma dərəcəsi ilə 
ölçülür. Yüksək, orta və aşağı kimi siniflər arasındakı xətt “anlaşılmaz”dır, 
dəqiq bir say və ya ölçü yoxdur.
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b. Xüsusiyyət əsaslı metodlar məlumatların varlığı və 
ya yoxluğuna dair veriləcək bəsit bir qərara, həddi aşan 
ümumiləşdirməyə səbəb ola bilər.

c. Xüsusiyyət əsaslı təsnifatlar sadə bir doğru-yanlış 
metoduna əsaslandığı üçün müxtəliflik və çoxsəsliliyə im-
kan vermir.

d. Təsnifatda istifadə olunan xüsusiyyətin eyni cinsdən 
olmasını təmin etmək üçün bəzən mühüm ikiliyə sahib 
olmayan amillər gözdən qaça bilər.

Bu kitabda məfhumi təsnifatlar İslam hüququnun əsas-
larına tətbiq olunur. Lakin xüsusiyyət əsaslı təsnifatlar 
tənqid olunur. Təşəkkül edən “ağac sxemi” iyerarxiyasın-
da daimi şəkildə təhlil və analizlər aparılır və alt məf-
humlar araşdırılır. Bu “sxem” anlayışı Aristotelin qiyası 
və Rasselin deduksiya zəncirləri kimi formal məntiq ana-
lizinə əsaslanmır. Daha çox fiqh sahəsindəki “qərar vermə 
prosesləri”ni təhlil edir.

İslam hüququ sisteminin çoxölçülü olması

Sistem elmi terminologiyasının sıra və səviyyə olmaq-
la iki ölçüsü var. “Fəza”dakı ölçülərin sayı və ölçüdəki 
müstəvilərin, sıxlığın miqdarı sıra və səviyyəni müəyyən 
edir. Populyar fəlsəfi tədqiqat tək ölçü və iki səviyyə əsa-
sında düşünməyə meyillidir. “Zidd meyilləri” olan feno-
menlərdə daha çox bir fakt əsas götürülür. Buna görə də 
“tamamlayıcı” deyil, “ziddiyyətli” görünürlər.198 Belə ol-
duqda hadisə və fikirlər daima “zidd” cütlüklər şəklində 
ifadə edilir: din və elm, fiziki və metafiziki, realist və no-
minalist, deduktiv və induktiv, xüsusi və ümumi, fərdi və 
kollektiv, teleoloji və deontoloji, ruh və maddə, obyektiv-

198 Jamshid Gharajedaghi, `Systems Methodology: A Holistic Language 
of Interaction and Design Seeing through Chaos and Understanding 
Complexities`, in systemsthinkingpress.com (2004), p. 38.
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lik və subyektivlik və s. Yuxarıdakı cütlüklər təkölçülü, 
birxətli düşüncəni təmsil edirlər. Bəzən isə bir-birlərini ta-
mamlayırlar. Məsələn, elm və din “ilahi əmr” məfhumu-
nun semantik mərkəz təşkil etməsi baxımından bir-birinə 
zidd görünə bilər, amma insanın xoşbəxtliyini təmin etmə 
və həyatın mənbəyini izah etmə kimi ortaq nöqtələrdə kə-
sişirlər. Duyğu orqanları ilə əldə edilən məlumatlar baxı-
mından ruh və maddə bir-birinə zidd qəbul oluna bilər, 
lakin aralarında qüsursuz bir izdivac və əlaqə var. Təbii 
ki, çoxölçülülük zidd meyilləri formalaşdırır. Buna görə 
də insan düşüncəsi bir çox hallarda aldadıcı ikili seçim-
lərlə məhduddur: qəti və qeyri-qəti, qazanmaq və itirmək, 
qara və ağ, alçaq və yüksək, yaxşı və pis kimi. Təksıralı 
rəng səviyyəsinə qara və bozun çalarlarını misal göstər-
mək olar (Bax. Şəkil 2.2).

Sistematik analiz təkölçülü və ikili düşüncəni əhatə 
edir. Təkölçülü metodlarda yalnız bir fakt nəzərə alınır. 
Ənənəvi fiqh məzhəbləri də məsələyə bu cür yanaşırdı. 
Buna görə də həmişə eyni məsələyə tətbiq olunacaq, fərq-
li nəticələr və hökmlər verə biləcək müxtəlif dəlillər ol-
masına baxmayaraq, fitvaların əksəriyyəti bir dəlilə (dəli-
li-məsələ) əsasən verilirdi. Bu məsələ fiqh üsulu ilə bağlı 
klassik və müasir əsərlərdə “dəlillər arasında toqquşma” 
(təaruzul-ədillə) adlandırılır. “Dəlillərin uyğunlaşdırılma-
sı” (cəm beynəl-ədillə) metodu isə çoxölçülü metodologi-
yaya aiddir.

Şəkil 2.2. Boz tonlardakı şəkil rəngli mənzərəyə 
aid detalların müxtəlifliyini pozur. Bu şəkillərə tamaşa 

etmək maraqlı bir tapmaca təsiri bağışlayır
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Vacib və haram, nasix və mənsux, səhih və fasid, həqiqi 
və xəyali kimi ikili hökmlər İslam hüququna “boz sahə”-
dəki məsələləri araşdırmağa imkanı vermir. Bəzi fiqh 
məzhəbləri qəbul olunmuş ikili təsnifləri genişlətmək 
üçün “ara siniflər” təklif edir. İslam hüququ həqiqət və 
elastiklik xüsusiyyətinə töhfə vermişdir və bu mövzu da 
tədqiqata cəlb olunmuşdur.

İslam hüququ sisteminin məqsədliliyi

Hədəflilik və məqsədlilik sistem nəzəriyyələrinin müş-
tərək xüsusiyyətidir. Ancaq Qaracedaqi Akoffun fikir-
lərini əsas götürərək hədəflər və məqsədləri (məqasid) 
bir-birindən ayırmışdır. Qaracedaqiyə görə, bir strukturun 
məqsədli olması üçün aşağıdakı şərtlər vacibdir:

1. Eyni mühitdə fərqli yollar vasitəsilə eyni nəticənin 
əldə edilməsi.

2. Eyni və ya fərqli mühitlərdə müxtəlif nəticələrin 
meydana gəlməsi. 199

Eyni hədəfə çatmağa çalışan sistemlərin vasitələrini 
dəyişdirmək seçimləri məhduddur. Bəzən sistemlər eyni 
hədəf və ya məqsədə çatmaq üçün müxtəlif vasitələrdən 
istifadə edirlər. Bundan əlavə, hədəfə çatmağa çalışan 
sistemlərin nəticələri “əvvəlcədən proqramlandığı” üçün 
bənzər şəraitdə fərqli nəticələr əldə edə bilmirlər. Məqsə-
də çatmağa çalışan sistemlər isə arzu edilən məqsədlə-
rini reallaşdırdıqları müddət ərzində eyni mühit üçün 
fərqli nəticələr meydana gələ bilər. “Məqsədlilik» İslam 
hüququnun əsasları, səviyyələri və ünsürləri üçün uyğun 
olan xüsusiyyətləri əhatə edir.

199 Jamshid Gharajedaghi, `Systems Methodology: A Holistic Language 
of Interaction and Design Seeing through Chaos and Understanding 
Complexities`, in systemsthinkingpress.com (2004), p. 38.
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Kəlami nöqteyi-nəzərindən “ilahi feillərdə” “səbəbiy-
yət” uzun illər fəlsəfi müzakirələrin mövzusu olmuşdur. 
Belə bir sual verilir: Allahın feillərinin arxasında səbəb-
lər olmalıdırmı? Kəlam elmi ilə bağlı əsərlərdə «səbəb-
lər» (əsbab) «məqsədlər» (əğraz, məqasid, hikəm) termi-
nindən fərqləndirilmir.200 Ancaq fiqhi hökmlərdə bu iki 
termin fərqli şəkildə şərh olunur.201 Kəlami təhlil, şərh və 
izahlar tədqiqatımızla əlaqəlidir. Çünki teoloji baxımdan 
İslam hüququ “ilahi feillər”in nəticəsidir. Bu hüquq vəhyə 
əsaslanır. Onun qayə və məqsədləri isə məqasiduş-şəriə-
dir. Bəs bu hüququn vəhy olunmasının arxasında ilahi bir 
məqsəd varmı? Kəlam alimlərinin cavabları bir-birindən 
fərqlənir:

1. İlahi feillərin səbəb və məqsədləri olmalıdır. Mötəzilə 
və şiə alimləri (bəzi istisnalarla) feilləri həsən (gözəl) və 
qəbih (pis, nalayiq) adlandırırlar.202 Onların böyük əksəriy-
yətinə görə, bu iki xüsusiyyətdən biri hər feildə zatidir və 
dəyişən şərtlərə tabe deyildir. İnsan ağlının müstəqil ola-
raq yaxşı və pis hökmü verməsi mümkündür. Mötəzilə bu 
rasional tərifləri universal şəkildə qəbul edərək insanlara 
və Allaha aid etmişdir. İnsanlar üçün həsən feillər vacib, 
qəbih feillər haramdır. Allah üçün isə həsən feillər “Onun 
etməli olduğu”, qəbih feillər isə “Onun etməsi mümkün 
olmayan” feillərdir. Mötəzilə məqsədsiz (qərəz) bir feili 
mənasız (əbəs) və qəbih hesab edir. Deməli, bu məzhəb-
lərdə Allahın bütün feillərinin zəruri olaraq “məqsədli” 
olması haqqında hökm verilmişdir.203

200 Şatibi, Əl-Müvafəqat, c. 1, s. 173, c. 3, s. 1.
201 Casir Övdə, Fiqhul-Məqasid: İnatatul-Əhkamiş-Şəriyyə bi-Məqasidiha, s. 51.
202 Əhməd ibn Teymiyə, Dəqaiqut-Təfsir, c. 2, s. 110.
203 Məhəmməd Teyyub Bəsri, Əl-Mötəməd fi Üsulil-Fiqh, c. 2, s. 184. Əhməd 
Teyyub, “Nəzəriyyətul-Məqasid” indəş-Şatibi və məzə İrtibatiha bil-Üsulil-
Kəlamiyyə, əl-Muslimul-Muasir, no. 103 (2002), s. 39. Taha Cabir Əlvani, 
“Məqasiduş-Şəriə”, Məqasiduş-Şəriə, Dəməşq, 2001, s. 75.
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2. İlahi feillər səbəb və məqsədlərə istinad edir. Əşa-
rilər (və hənbəlilər də daxil olmaqla sələfilər) mötəzilə-
nin yuxarıdakı fikirlərini qəbul etmirlər. Onlar bir feilin 
həsən və ya qəbih ola biləcəyini qəbul edirlər, amma bunu 
ağılın deyil, şəriətin təyin etməsinin vacibliyini irəli sü-
rürlər. Əşarilərə görə, feillər (bilik-cahillik və ədalət-zülm 
müstəsna)204 eyni dərəcədə həsən və qəbih, yaxşı və pis-
dir. Buna görə də onlar Allahın əsla bir şey etmək “məc-
buriyyət”ində olmadığını, bütün feillərinin həsən və xeyir 
olduğunu düşünürlər. Beləliklə, əşarilər Allahın feillərinin 
“məqsədlərdən üstün” olduğunu qəbul edirlər. Çünki bir 
məqsədə yönələn feilin faili o məqsədə “möhtac” olur və 
Allah ehtiyaclardan müstəğnidir.205 Bundan əlavə, əşarilər 
iddia edirlər ki, Allah “səbəblərin səbəbi” (“Musəbbi-
bul-Əsbab”) və “həm səbəblərin, həm də nəticələrin ya-
radanı”dır. O “bizim səbəbiyyət qaydalarımızdan birinə 
tabe olmaq”206 məcburiyyətində qalmadan nəyi istəyirsə, 
onu edir. Əşarilərin hüquq normaları və əxlaq fəlsəfələri 
məhz bu görüşlərə əsaslanır. Məsələn, Qəzzali “ağılın təs-
diqi ilə deyil, kitabların əvvəlcədən bildirməsi”207 səbəbilə 
(Aristotelin etidal prinsipi olaraq da adlandırılan) “vəsət 
nəzəriyyəsi”nin doğru olduğunu bildirmişdir.

3. İlahi əməllərin Allahın lütfündən gələn səbəb və 
məqsədləri vardır. Yuxarıda adı çəkilən məzhəblərə nis-
bətən daha az müntəsib olan maturidilər (və hənəfilərin bir 
qismi) orta yolu təmsil edirlər. Allahın feillərinin məqsədi 
olduğu mövzusunda mötəzilənin haqlı olduğunu, amma 
Allaha “məcburiyyət” aid etməkdə haqsız olduqlarını dü-
şünürlər. Maturidilər Allahın məqsədlərə möhtac olmadı-
ğını qeyd edərək əşarilərin haqlı olduğunu, ancaq məqsəd 

204 Teyyub, “Nəzəriyyətul-Məqasid”.
205 Teyyub, `Nəzəriyyətul-Məqasid`.
206 Taha Cabir Əlvani, Məqasiduş-Şəriə, s. 75.
207 Əbu Hamid Qəzzali, Təhafutul-Fəlasifə.
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və faydalara Allahın deyil, insanların “möhtac” olduğunu 
müdafiə edirlər. Maturidilər təhsin və təqbih prinsipinə 
inanırlar. Ancaq ağılın nəyin yaxşı və nəyin pis olduğu-
nu mühakimə etmə səlahiyyəti yoxdur, ağıl nəyin yaxşı 
(həsən), nəyin pis (qəbih) olduğunu bilməyə kömək edən 
bir vasitə və ilahi ehsandır.208

Əşari məzhəbinə mənsub bir çox alim əşariliyin ilahi 
məqsədlərlə bağlı qatı görüşlərini qəbul etməmişdir. Bu 
alimlərin görüşləri daha çox maturidiliyə yaxındır. Ancaq 
siyasi səbəblər və təzyiq qorxusu ilə məqsədlər haqqında-
kı fikirlərini şərh edərkən mötəzilənin “hüsn” və “qübh” 
prinsipini rədd etmişlər. Bu fəqihlərə Amidi209 (ö. 1234), 
Şatibi210 (ö. 1388), İbn Teymiyə211 (ö. 1328), İbn Qayyim212 
(ö. 1347) və İbn Rüşd213 (ö. 1189) nümunə göstərilə bilər. 
Əşariliyin bu fikrinə ən sərt münasibəti İbn Rüşd göstər-
mişdir. O, Qəzzalinin “Təhafüt” (“Tutarsızlıq”) adlı əsə-
rini tənqid etmişdir: “Səbəbləri inkar edən ağılı da in-
kar edər”.214 Şatibi isə İslam hüququnun məqsədlərinin 
hüququn prinsiplərindən daha vacib olduğunu qeyd et-
mişdir. O, “Dinin əsasları və inancın ümumbəşəri prinsip-
ləri”ni (üsulud-din və külliyyei-millət) əsas götürmüşdür. 
Allahın feillərinin arxasında müəyyən məqsədlərin möv-
cudluğunu da dəstəkləmişdir.215

208 Şəhabəddin Alusi, Ruhul-Məani fit-Təfsiril-Qur`anil-Əzim, c. 15, s. 39.
209 Əli Əbul-Həsən Amidi, İhkam fi Üsulil-Əhkam, Şatibi, əl-Müvafəqat, c. 15, 
s. 6.
210 Şatibi, əl-Müvafəqat, c. 2, s. 6.
211 Teyyub, `Nəzəriyyətul-Məqasid`.
212 İbn Qayyim, İ`lamul-Müvəqqiin, c. 3, s. 3.
213 Qəzali, Təhafüt.
214 Qəzali, Təhafüt.
215 Şatibi, əl-Müvafəqat, c. 2, s. 25.
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Nəticə olaraq, yuxarıda təklif olunan altı sistem xü-
susiyyəti, yəni koqnitiv təbiət, bütünlük, açıqlıq, qarşı-
lıqlı iyerarxiya, çoxölçülülük və məqsədlilik bir-biriləri 
ilə əlaqəlidir. Ancaq bütün digər məqsədləri əhatə edən 
və bu kitabdakı sistematik analiz metodunu təmsil edən 
xüsusiyyət məqsədlilikdir. Aşağıda məqsədliliklə İslam 
hüququ sisteminin digər xüsusiyyətləri arasındakı əlaqə-
nin əsas müddəalarına yer verilmişdir:

•	 Məqsədlilik İslam hüququnun koqnitiv təbiəti ilə 
əlaqəlidir. Çünki İslam hüququnun məqsədlərinin təbiət 
və quruluşu ilə bağlı fikirlər hüququn mahiyyət və struk-
turunun bilinməsini əks etdirir.

•	 İslam hüququnun ümumbəşəri məqsədləri (məqa-
sidul-ammə) bu hüququn külli olma xüsusiyyətini və 
ümumbəşəri prinsiplərini təmsil edir.

•	 İslam hüququnun məqsədləri İslam hüququ siste-
minin “açıqlığını” davam etdirməsini təmin edən ictihad 
prosesində çox mühüm rol oynayır.

•	 İslam hüququnun məqsədləri bir neçə iyerarxiya tər-
zində başa düşülür və İslam hüququ sisteminin iyerarxi-
yalarına bərabərdir.

•	 Məqsədlər nəsslərdəki və hüququn alt nəzəriyyələ-
rindəki “zahiri ziddiyyətlər”i həll edə biləcək və anlaya-
caq çoxsaylı cəhətlər təmin edir.

Buna görə də İslam hüququnun məqsədlərini bu kitab-
da təqdim olunan sistem əsaslı analizdəki əsas üsul prin-
sipi və metodu kimi qəbul edirəm. Bir sistemin gücü onun 
(bəşəri və ya fitri) məqsədlərini reallaşdırması ilə ölçüldü-
yünə görə İslam hüququ sisteminin gücü də məqsədləri-
nin yerinə gətirilməsi əsasında qiymətləndirilməlidir.

Araşdırmanın ilk iki fəslində sistem nəzəriyyəsi ilə 
məqasiduş-şəriə nəzəriyyələrinə əsaslanan metodlar təq-
dim olunmuşdur. Bundan sonrakı fəsillərdə koqnitivlik, 
bütünlük, iyerarxiya, çoxölçülülük və məqsədlilik analizin 



vasitələrini və qaydalarını təşkil edəcək. Bununla bərabər, 
3, 4 və 5-ci fəsillərdəki klassik və müasir nəzəriyyələrlə 
əlaqəli analizlər koqnitivlik və iyerarxiya xüsusiyyətlərinə 
əsaslanacaq. Daha sonra 6-cı fəsildə İslam hüququnun bü-
tünlük, açıqlıq, çoxölçülülük və məqsədlilik xüsusiyyətləri 
məqasiduş-şəriənin reallaşması ilə mümkün olan bir sis-
tem kimi təqdim olunacaqdır.
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3. İSLAM HÜQUQU

İmamlar və məzhəblər
Tarixi araşdırma

Bu fəsildə İslam hüququnun ənənəvi məzhəbləri (mə-
zahibul-fiqh) tədqiq edilir. Fəslin əvvəlində İslam hüququ 
termini və onun ingilis dilindəki müxtəlif mənaları müza-
kirə olunur. İkinci bölümdə Məhəmməd peyğəmbərdən 
sonrakı mərhələdən “geriləmə dövrü”nə qədər fiqh məz-
həblərinin keçirdiyi dəyişiklik şərh olunur və məzhəblərin 
ənənəvi təsnifində istifadə olunan “xüsusiyyət əsaslı” me-
tod tənqid edilir. İslam hüququnun doqquz ənənəvi məz-
həbi, yəni malikilik, hənəfilik, şafeilik, hənbəlilik, cəfərilik, 
zeydilik, zahirilik, ibadilik və mötəzilə tədqiq olunur.

3.1 İslam hüququ nədir?

İslam hüququ termini ingilis dilindəki mətnlərdə fiqh, 
şəriət, qanun və ürf mənasında işlədilir.216 Fiqh sözü Qu-
ran və hədislərdə anlama, qavrama və dini məlumatı öy-
rənmə mənalarını ehtiva edir.217 Məzhəb imamları dövrü-

216 Mohammad Abdul-Khaliq Omar, Reasining in Islamic Law, 3-cü nəşr, 
(Qahirə: M.Omar, 1999), Tariq Ramadan, Stop in the Name of Humanity, 
Globe and Mail (London) 30 mart 2005, p. 28, WLUML Women Living under 
Muslim Law, www.wluml.org/english, Hadeh Moghissi, Feminism and Islamic 
Fundamentalism: The Limits of Postmodern Analysis (New York: Zed Books, 
1999), p. 141, Aharon Layish `Interplay between Tribal and Shari Law: A Case 
of Tibbawi Blood Money in the Sharia Court of Kufra`, Islamic Law and Society 
13, no. 1 (2006), p. 63.
217 Nisa, 4:78, Ənam, 6:52.

http://www.wluml.org/english
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nün sona çatmasından bəri fiqh sözü “təfsili dəlillərdən 
çıxarılan əməli, şəri hökmlərin biliyi” (الشرعية بالاحكام   العلم 
التفصيلية الادلة   şəklində tərif edilmişdir.218 Buna görə də (من 
fiqh etiqadi deyil, əməli məsələlərlə məhduddur. “Təfsili 
dəlillər” isə Qurandan və hədis rəvayətlərindən çıxarılır.

Bəzi ölkələrdə bədənə aid müxtəlif cəzalar mənasında 
işlədilən “şəriət” termininin ingilis dilində mənfi məna 
çalarları vardır.219 Lakin bu söz Maidə surəsindəki “şira” 
və ya Casiyə surəsindəki “şəriət” sözləri ilə eyni mənanı 
ifadə edir. Yəni Quranda “şəri həyat tərzi” mənasında iş-
lədilir. Yusif Əli bu sözləri “qanun” və ya “yol” kimi tər-
cümə etmişdir. Piktallın tərcüməsi “ilahi qanun” və “yol” 
şəklindədir.  İrvinq isə “qanunnamə” və “əsas yol” adlan-
dırmışdır. Mənim seçimim isə Tariq Ramazanın tərcümə-
sində olduğu kimi “həyat tərzi”dir.220

Müxtəlif nəzəri və praktiki səbəblərə görə fiqh termini 
şəriət terminindən fərqləndirilməlidir. Nəzəri olaraq bu 
iki termin iki fərqli məna ifadə edir. Fiqh İslam hüququ-
nun “koqnitiv”, şəriət isə “səmavi” yönünü təmsil edir. 
Bu termin qavrama (fəhm),221 təsəvvür222 və idrak223 sahi-
bi insanlar üçün istifadə edilir, Allaha aid edilmir. “Şari” 
termini isə Allahın ismidir.224 “Qanun qoyan”225 mənasına 
gəlir və insanlara aid edilmir.226

218 Məhəmməd Əbu Zəhra, Üsulul-Fiqh, s. 5.
219 Statistika göstərir ki, bu cəzalar daha çox zəif və marginal insanlara tətbiq 
olunmuşdur. (Ramadan, Stop in the Name of Humanity). Belə bir tətbiq isə 
fiqhi və etiqadi müzakirələrə baxmadan cəzaların ardındakı siyasi saiqlərə dair 
ciddi suallar yaradır.
220 Tariq Ramadan, To be a European Muslim, p. 28, Maidə, 4:58, Casiyə, 45:18.
221 İbn Teymiyə, Fətəva, c. 13, s. 113.
222 Sübki, Əl-İbhac fi Şərhil-Minhac, c. 1, s. 39.
223 Əl-Hac, ət-Təqrir, c. 1, s. 26.
224 Şeyxzadə, Məcməul-Ənhur, c. 1, s. 11.
225 Şeyxzadə, Məcməul-Ənhur, c. 1, s. 11.
226 İbn Aşur, Məqasiduş-Şəriətil-İslamiyyə, 6-cı fəsil.
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Qanun və ürf

Fars mənşəli söz olan qanun termini ərəb dilində prin-
siplər və ya üsul227 kimi ifadə edilmişdir. XIX əsrdən eti-
barən isə yazılı qanunlar mənasında işlədilmişdir.228 İslamı 
hüququn mənbələrindən biri kimi qəbul edən ölkələrdəki 
yazılı qanunlar birbaşa fiqhi fitvalardan, yəni məzhəblərin 
bir və ya bir neçəsinin görüşlərindən çıxarıla bilər. Ailə 
və miras hüququ ilə bağlı məsələlərdə də tətbiq olunur. 
Məsələn, 100:1985 saylı qanunla dəyişdirilən 25:1925 saylı 
Misir Ailə Qanununun bir çoxu hənəfi fiqhindən alınmış-
dır.229 Bununla bərabər, bu tip ölkələrdə yazılı qanunla-
rın çoxu ya digər (dünyəvi) hüquq sistemlərindən, ya da 
tamamilə məhəlli ürf və adətlərdən alınmışdır. Məsələn, 
eyni qanunun 66-cı maddəsi “gəlinin aldığı başlıq qədər 
mebel alması”nı tövsiyə edən Misir adətinə əsaslanır.230 
Heç bir ənənəvi hüquq məktəbində belə bir hökmün fiqhi 
əsası yoxdur.

227 Məhəmməd ibn Mənzur, Lisanul-Ərəb, c. 13, s. 350.
228 Rəşid Rza, `Mücməlu Əhvalis-Siyasiyyə`, Əl-Ürvətul-Vüsqa, 29 fevral 1898.
229 Seyid Sabiq, Fiqhus-Sünnə, c. 2, s. 227.
230 Seyid Sabiq, Fiqhus-Sünnə, c. 2, s. 227.
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Ürfün lüğəvi mənası adət, daha doğrusu, cəmiyyətin 
qəbul etdiyi “gözəl” adət-ənənədir.231 Bəzi bədəvi ərəb 
bölgələrində və cənub-şərqi Asiyada törədilən namus 
cinayətləri fiqhi məzhəblərin açıq-aşkar qadağan etdiyi 
adətləri qanuniləşdirməyə xidmət edir.232 Ürf bəzi cəmiy-
yətlərdə İslam hüququ ilə eyni mənanı ifadə edir.233 İs-
lam hüququ məktəblərinə mənsub olan bir çox alim ürfü 
İslam hüququnun tətbiq olunmasında mühüm bir ünsür 
kimi qəbul edir.234

Fiqh, şəriət, ürf və qanun arasındakı bütün əlaqələr 
yuxarıdakı şəkildə göstərilir. Şəriət Quran, sünnə və on-
lardan çıxarılan fiqhi və şəri hökmləri əhatə edir. Ürf fiqh 
ənənəsində yalnız bəzi məsələlərdə öz təsirini göstərmiş-
dir. Şəkil 3.1-də göstərilən dairələrin arasındakı kiçik tə-
mas bunu ifadə edir. Qanun fiqh, ürf və ya başqa mən-
bələrdən alınan yazılı qaydalardır və şəkildəki üç dairənin 
arasındakı kəsişmə qanunun təzahür formasıdır.

Fiqh və şəriəti bir-birindən 
ayırmağın əhəmiyyəti

Fiqhlə şəriət arasındakı fərqlər aydın deyil. Bu baxım-
dan fiqhi ictihad “ilahi” və “müqəddəs” hesab olunur. 
Bu iddialar tarixdə iki ciddi hadisəyə səbəb olmuşdur: 
qarşılıqlı təkfir və İslam hüququnun yenilənməsinə qarşı 
müqavimət. Fiqh və şəriət mövzusu alimlər və məzhəblər 
arasında ixtilaflara səbəb olmuşdur. Ona görə də məsələ 
haqqında yanlış görüşlər günah və xəta kimi qiymətlən-

231 Mübarək ibn Məhəmməd Əl-Cəzəri, ən-Nihayə fi Qəribil-Hədis vəl-Əsər, c. 
3, s. 216.
232 Aharon Layish, Interplay between Tribal and Shari Law, p. 63.
233 www.wluml.org.
234 Səlahəddin Sultan, “Ədillətul-İctihadiyyətil-Müxtələfi əleyhi fiş-Şəriətil-
İslamiyyə”, s. 620.
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dirilmişdir. Hətta qarşılıqlı təkfir, yəni dindən çıxma it-
tihamları ilə davam etmişdir. İslam tarixində baş vermiş 
qanlı ixtilafların bir qismi müxtəlif məzhəblərin mənsub-
ları arasındakı ittihamlarla qızışdırılmışdır. Hicri VIII əsr-
də əşari və mötəzilə arasında baş verən ixtilaf buna mi-
sal göstərilə bilər. Başqa bir nümunə isə Xorasan (1000), 
Nişapur (1159), İsfahan (1186), və Qüdsdə (1470) şafei və 
hənəfi məzhəblərinin mənsubları arasında baş verən şid-
dətli toqquşmalardır. Təxminən 1000-ci illərdə Xorasanda 
Əbu Hamid Qəzzalinin elmindən təsirlənən xəlifə məh-
kəmələrdə rəsmi məzhəb kimi qəbul olunan hənəfi məz-
həbinin yerinə şafei məzhəbini gətirmişdir. Məhz bu qə-
rardan sonra ciddi qarşıdurmalar baş vermişdir. Təbii ki, 
bu hadisələr daha çox siyasətlə əlaqəli idi.

Üçüncü nümunə XIII əsrdə İbn Salahın öz tələbələrinə 
filosoflara qarşı “qılıncdan” istifadə etmələrini tövsiyə 
etməsidir. Sünni və şiələr arasında çıxan toqquşmalarda 
Bağdad, Bəsrə, Kərx və Rey şəhərləri dəfələrlə (Məsələn, 
962, 972, 974, 981, 1008, 1025, 1031, 1041, 1047, 1079, 1184) 
dağıdılmış, yandırılmış və yağmalanmışdır.235

İslam hüququndakı ixtilaflar zorakılığı artırmışdır. 
Müsəlman dünyası böyüdükcə İslam hüququnda yenilən-
məyə qarşı qatı müqavimət də güclənmişdir. “Müqəddəs 
və dəyişməz” dairə yavaş-yavaş müxtəlif məzhəb imam-
larının fikirlərini də əhatə etməyə başlamışdır. Nəhayət, 
“ictihad qapısının” bağlandığı iddia edilmiş və İslam 
hüququ orta əsrlərdən bəri daima yenilənən və inkişaf 
edən dünyadan geri qalmışdır.

235 İbn Kəsir, Əl-Bidayə vən-Nihayə, c. 11 və 12, Əli Şeybani, Əl-Kamil fit-Tarix, 
2-ci nəşr, c. 2, 8, 10.
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3.2 İslam hüququ məktəbləri

Bu fəslin məqsədi doqquz fiqh məzhəbinin tarixi in-
kişafına dair qısa mülahizə təqdim etməkdir. Bu müla-
hizə sonrakı fəsillərdə tədqiq edilən üsul nəzəriyyələrinin 
“tarixi inkişaf kontekstini” və məzhəblərin “təkölçülü” və 
“xüsusiyyət əsaslı” ənənəvi təsnifatının tənqidini əhatə 
edir.

Peyğəmbərdən sonrakı dövr

Peyğəmbərin vəfatından sonrakı dövrün əvvəllərində 
səhabələrin ictihadı ya birbaşa Quran ayələrinə, ya da 
peyğəmbərin verdiyi qərarlara istinad etmişdir. Nənə-
nin mirası (mirasul-cəddə), insanların evinə girmək üçün 
icazə alma (istizan), dul qadının gözləmə müddəti (id-
dətul-ərmələ), səyahətdə oruc tutma (savm fis-səfər) və 
başqa mövzular buna misal göstərilə bilər.236 Daha sonra 
səhabələr İslam dövlətinin ərazilərinin genişlənməsi və 
fərqli mədəniyyətlərdən olan insanlarla təsirləşmədən qa-
zandıqları təcrübələrlə cavabı olmayan yeni məsələlərlə 
qarşılaşmışlar. Onlar «fəth olunan ərazilər» (“ərzi-məf-
tuhə”), “işçi məsuliyyəti”, “Quranın kitablaşdırılma-
sı” (“cəmi-müshəf”) və həzrət Ömərin ictihadları kimi 
məsələlərdə açıq-aydın şəkildə öz məsləhət anlayışlarını 
tətbiq etmişlər. Bu proses səhabələr arasında fərqli fiq-
hi görüşlərə və ictihad metodlarından asılı olaraq hüquq 
məktəblərinin yaranmasına səbəb olmuşdur. Məktəblər, 
daha doğrusu, təmayüllər “əhli-rəy” (“fikir tərəfdarları”) 
və “əhli-əsər”dən (“nəql tərəfdarları”) ibarət idi. “Fiqhin 
genişlənməsi” nəticəsində bu vəziyyət müxtəlif zaman və 
236 Buxari, Səhih, c. 4, s. 1536, c. 6, s. 2666, Razi, Əl-Məhsul fi İlmil-Üsul, c. 5, s. 
529.
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məkanlarda müzakirə mövzusu olmuşdur. Siyasi ziddiy-
yətlər, məzhəb toqquşmaları, səhabələrin başqa yerlərə 
köçməsi və alimlərin şəxsiyyəti müxtəlif təmayüllərin ya-
ranmasına səbəb olmuşdur.

Xəlifə Osman ibn Əfvanın (ö. 656) sui-qəsd nəticəsində 
öldürülməsindən sonra böyük toqquşmalar baş vermişdir. 
Səhabələr arasında müxtəlif siyasi firqələr formalaşmışdır. 
Siyasi rəqiblər qısa müddət ərzində döyüşən, müharibə 
edən tərəflərə çevrilmişdir.237 “Etidaqi məsələlərdə” fəlsəfi 
müxtəliflik meydana gətirən siyasi toqquşmalar “məzhəb 
təfriqələri”nin yaranması ilə nəticələnmişdir.238 Siyasət və 
məzhəblərdəki rəqabətlər hüquqa mənfi təsiri olan “uy-
durma hədislər”ə rəvac vermişdir. Bu prosesdə iştirak 
edən bəzi ravilər öz məzhəblərini və ya siyasi liderlərini 
müdafiə etmək üçün hədis uydurmuşlar.239 O dövrdə ya-
şayan imamların şəxsiyyətləri tələbələr və məktəblərə cid-
di şəkildə təsir etmişdir. Bunun tipik nümunəsi Abdullah 
ibn Ömərlə Abdullah ibn Abbas arasındakı fikir ayrılığı-
dır. Əbu Cəfər Mənsur Malik ibn Ənəsdən “Müvəttə” adlı 
əsərini yazmasını istədikdə əsərin metodologiyasını təyin 
etmişdir: “Elə bir kitab yaz ki, insanlar istifadə etsinlər, o 
kitabda İbn Abbasın verdiyi hökmlərdən və İbn Ömərin 
fikirlərindən uzaq dur”.240 Abdullah ibn Ömər sərt xarak-
terli bir insan idi. Məsələn, dəstəmaz alarkən gözünün 
içini yuyaraq gözünə zərər vurmuşdu. Onun xarakteri 
Nafi, Salim və Süleyman ibn Yəsar kimi tələbələrinə də 
təsir etmişdir. Abdullah ibn Abbas isə yumşaq xarakterli 
və alicənab idi. Cabir ibn Zeyd, İbrahim Nəxəi və Səid 
ibn Müseyyib kimi tələbələri ona bənzəyirdi. Peyğəmbə-
rin həyat yoldaşı həzrət Aişəni də misal göstərmək olar. 

237 Əbdürrəhman ibn Xəldun, Müqəddimə, c. 2, s. 608.
238 Məhəmməd ibn Əbu Zəhra, Tarixul-Məzahibil-İslamiyyə, s. 48.
239 Əbu Zəhra, Üsulul-Fiqh, s. 42.
240 İbn Xəldun, Müqəddimə, c. 7, s. 683.
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Həzrət Aişə güclü xarakterə malik idi. Onun dəyanətli xa-
rakteri verdiyi fitvalarda da əks olunmuşdur. Peyğəmbə-
rin sevimli həyat yoldaşı qadınların azadlığını və hüquq-
larını müdafiə edirdi. Bədrəddin Zərkəşi “Eynul-İsabəti 
fi-stidraki Aişə ələs-Səhabəti” adlı kitabında həzrət Aişə-
nin digər səhabələrin rəvayətlərini tənqid etməsini qeyd 
etmişdir.241 Həzrət Aişənin görüşlərinin hənəfi məzhəbinə 
təsir etdiyinə şahid oluruq. Çünki həzrət Aişənin tələbələ-
ri Şəbi və Həmmad Əbu Hənifənin müəllimi olmuşdur.242

İlk hicri əsrdə səhabələrlə başlayan böyük köç hərə-
katları müşahidə olunmuşdur. Xüsusilə, İraq, Suriya və 
Misirə çox sayda köçlər olmuşdur. Bu köçlər daha uzaq 
yerlərə hicrət edən və nəticədə o torpaqlarda qalmağa qə-
rar verən ərəb əsgərlərlə başa çatmışdır. Şəkil 3.2-də VII 
əsrdə fəthlərin köç yollarını formalaşdırması göstərilir.

Şəkil 3.2. Bu xəritə yeddinci əsrdə müharibə 
və köçlərin yollarını göstərir. Mənbə: R.Roolvik və b. 

Historical Atlas of the Muslim Peoples (Amsterdam, 1957)

241 Zərkəşi Bədrəddin, Əl-İcabə li İradi məstədrəkəthu Aişə ələs-Səhabə.
242 Bəzi fiqhi nümunələr üçün baxın: Zeynuddin ibn Nüceym, Bəhrur-Raiq, 
c. 2, s. 117, Əli Mərğinani, Əl-Hidayə Şərhi Bidayətil-Mübtədi, c. 1, s. 196, 
Məhəmməd Əmin Abidin, Haşiyətu Rəddil-Muxtar, c. 3, s. 55.
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İraq həzrət Əli və övladları, Abdullah ibn Abbas, 
Məhəmməd ibn Məsləmə Üsamə ibn Zeyd və Əbu Məsud 
Ənsari kimi çox sayda səhabənin vətəni olmuşdur. Əmr 
ibn As və övladları, Qeys ibn Səd, Məhəmməd ibn Əbu 
Bəkr, Əmmar ibn Yasir və digər səhabələr Misirdə məs-
kən salmışlar. Suriya Abdullah ibn Ömər, Şürəhbil, Xalid 
ibn Vəlid, Dəhhak ibn Qeys, Müaviyə və Ümeyyə oğulla-
rından bir çox insanın, Oman isə Hüzeyfə ibn Yəman və 
başqalarının vətəninə çevrilmişdir. Əbu Əyyub Əl-Ənsari 
İstanbula hicrət etmiş və orada vəfat etmişdir. Səhabələrin 
əksəriyyəti Məkkə və Mədinədə qalmışdır.243 Bu mühacir-
lərin hicrət etdikləri yerlərdə yeni mədəniyyətlərlə qarşı-
laşması İslam hüququ sahəsində yeni coğrafi və mədəni 
istiqamətlər yaratmışdır.

Əhli-rəy və əhli-əsər yuxarıdakı təsirlərə ümumiyyətlə 
iki şəkildə cavab vermişdir:

1. Əhli-rəy hədis uydurmağa qarşı çıxmışdır. Kifayət 
qədər ravisi olmayan və ravi zəncirini qəbul etməyən əh-
li-rəy yeni suallara cavab axtarmışdır. Onlar Qurandakı 
ümumi ifadələrdə qeyd olunan prinsiplərə müraciət et-
mişlər. Nəticədə bu üsul qiyas və istehsan metoduna çev-
rilmişdir. İraq fəqihləri öz üsul anlayışlarında ağıla o qə-
dər çox yer vermişdir ki, bəzi mədinəli fəqihlər onları öz 
fikirlərini hədisdən üstün tutmaları ilə ittiham etmişlər.244

2. Əhli-əsər: Hədis tərəfdarlarının uydurma hədisə və 
yeni problemlərə yanaşmaları daha fərqli olmuşdur. On-
lar ravilərin həyat tərzini, dürüstlüyünü araşdırmış, qar-
şılaşdıqları cavabsız suallara birbaşa və ya sözün dəlaləti 
metodu ilə həll yolu axtarmışlar. Hədis əhli zəif hədisləri 

243 Yuxarıdakı köç yolları İbn Xəldunun “Əl-Mübtəda vəl-Xəbər” adlı kitabının 
2-ci cildinin ikinci fəslinə aiddir. İbn Xəldun bu kitabda peyğəmbərin vəfatından 
sonrakı ixtilafdan danışır. Fikrimcə, mübahisəli mövzular haqqında ən ədalətli 
fikirlərin müəllifi İbn Xaldundur.
244 Əbu Zəhra, Tarixul-Məzahibil-İslamiyyə, s. 458.
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Quranın ümumi ifadələrindən çıxarılan prinsiplərdən və 
qiyasdan üstün tutmuşdur.245

Əhli-rəy və əhli-əsərin metodologiyası sadə bir çoğrafi 
məsələ deyildir.246 Yuxarıda izah olunan köç faktoru İraq-
da yaşayanların (İmam Əli və İbn Abbasın təsiri ilə) rəyə, 
Hicaz və Suriyada məskən salanların (İbn Ömər və Əbu 
Hüreyrənin təsiri ilə) hədisə meyil etməsinə səbəb olmuş-
dur.

İraq məktəbi qiyas və istehsan metodları ilə, Hicaz mək-
təbi isə (Mədinədə İmam Malik və tələbələrinin fiqhində) 
məsləhət metodu vasitəsilə rəy tətbiq etmişdir. Hicazlılar 
“nəssin olmadığı” məqamlarda istehsana müraciət etmiş-
lər. İraqlılar isə nəss olduğu halda belə, qiyas və istehsana 
üstünlük vermişlər. Lakin əhli-rəy ilə əhli-əsər arasındakı 
fərq “mühafizəkarlar” və “liberallar”ın nəsslər haqqındakı 
ixtilaflarına bənzəmir.247 Çünki hər iki üsul da nəssə əsas-
lanması etibarilə ənənəvidir. Ancaq əhli-rəy əqli, əhli-əsər 
isə ləfzi yanaşmanı əsas götürmüşdür.

İmamlar dövrü

Hicri II və III əsrlər imamlar dövrü adlandırıla bilər. 
Ənənəvi fiqh məzhəbləri o dövrdə yaşayan imamların ad-
ları ilə bağlıdır. Şafeilər, malikilər, hənəfilər, hənbəlilər, 
şiələr (cəfərilər və zeydilər) və ibadilər. Bu məzhəblər 
Məhəmməd ibn İdris əş-Şafei (ö. 820), Malik ibn Ənəs (ö. 
795), Əbu Hənifə Nüman ibn Sabit (ö. 767), Əhməd ibn 
Hənbəl (ö. 885), Cəfər Sadiq ibn Məhəmməd ibn Baqir (ö. 
765, İsnə-əşəriyyənin altıncı imamı),248 Zeyd ibn Əli Zey-

245 Həmin yer.
246 Həmin yer, s. 33.
247 Məsələn, Nəsr Hamid Əbu Zeyd, əl-İmam əş-Şafii vət-Təsisul-İdiluciyyəl-
Vəsətiyyə, s. 98.
248 Şiə məzhəbinə görə, on iki imam Əli ibn Əbu Talib ilə başlayır və iki 
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nəlabidin (ö. 740) və Abdullah ibn İbadın (ö. 705) adı ilə 
əlaqəlidir.249 Bu dövrdə yaşamış digər bir neçə imamın adı 
isə artıq mövcud olmayan məzhəblərə verilmişdir: Süfyan 
Sövri (ö. 778), Əbu Sövr (ö. 854), Övzai (ö. 774) və Leys 
ibn Səd (ö. 791). Bu siyahıdakı yeganə istisna hal zahi-
rilik (Əhli-ləfz və ya zahirilər) məzhəbinə aiddir. Çünki 
bu məzhəbin qurucusu Davud ibn Əli (ö. 884) təvazökar 
şəxsiyyəti ilə fərqlənmişdir.

İmamlar çox sayda hədis rəvayət etmiş və fitvaları ilə 
yol göstərmişlər. Yetişdirdikləri tələbələri isə onların yolu-
nu davam etdirmişlər. Hər bir imam hədislərin səhihliyini 
araşdırarkən və fitva verərkən əsaslı şəkildə tətbiq etdiyi 
öz ictihad anlayışını inkişaf etdirmişdir. Ancaq onlar gələ-
cək nəsillər üçün ictihad metodlarına dair nəzəri izahlar 
deyil, hədis rəvayətləri və fitva külliyyatlarını miras qoy-
muşlar. Şafei məzhəbinin “Ər-Risalə” əsəri istisna təşkil 
edir.250 Yuxarıda adı çəkilən məzhəblərin hər biri haqqın-
da qısa məlumat verəcəyik. Məzhəblərin imam “zənciri”nə 
də nəzər salacağıq. Bu məlumat və mülahizələr ənənəvi 
İslam universitetlərində və müəssisələrində tədris olunan 
və bu məzhəblərin səhih mənbəyi kimi qəbul edilən hər 
bir məzhəbin məşhur dərs kitablarına istinad edir.

Hənəfi üsulu bu məzhəbin qurucusu Əbu Hənifədən 
iki nəsil sonra formalaşmışdır. Əbu Hənifə fiqhə dair 
kitab yazmamışdır. O, İslam inancı və təhsil haqqında 

oğlu Həsən və Hüseynin nəslindən gələn sonrakı imamları əhatə edir: Əli 
Zeynəlabidin ibn Hüseyn, Məhəmməd Baqir, Cəfər Sadiq, Musa Kazım, Əli 
Rza, Məhəmməd ət-Taqi, Məhəmməd ən-Nəqi, Həsən ibn Əli Əl-Əskəri, 
Məhəmməd ibn Həsən Əl-Mehdi.
249 Əbdürrəhman Əbul-Fərəc, Sifatus-Səfvə, Əbu Nüeym İsfəhani, Hilyətul-
Övliya və Təbəqatil-Əsfiya, Əhməd ibn Xəllikan, Vəfayatul-Əyan və Ənbauz-
Zaman.
250 Məhəmməd ibn İdris əş-Şafei, Risalə.
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“Əl-Fiqhul-Əkbər”,251 “Rəddul-Qədəriyyə”252 və “Əl-A-
lim vəl-Mütəəllim”253 kimi əsərlər yazmışdır. Əbu Hənifə 
məşhur tələbələrindən biri olan Əbu Yusifin (ö. 798) “Ki-
tabul-Əsərdə”254 topladığı hədisləri rəvayət etmişdir. Əbu 
Yusif isə “Əl-Xərac” əsərində müəllimi Əbu Hənifənin 
maliyyə məsələləri ilə bağlı görüşlərini şərh etmişdir.255 
O, “İxtilafu Əbi Hənifə və İbn Əbi Leyla”256 adlı kitabında 
Əbu Hənifənin qəbul etmədiyi, Bağdadın baş qazisi İbn 
Əbi Leylanın fitvalarını toplamışdır. “İxtilafu Əbi Hənifə 
və İbn Əbi Leyla” kitabını Əbu Hənifə və Əbu Yusifin 
ən yaxşı tələbəsi olan Məhəmməd ibn Həsən əş-Şeyba-
ni (ö. 805) rəvayət etmişdir. Şeybani “Camiul-Kəbir” adlı 
hənəfi fiqhinin əsas mənbələrindən biri kimi qəbul edilən 
kitabın müəllifidir.257 “Camiul-Kəbirə” qədər Hənəfi mək-
təbində daha çox böyük hədis və fitva külliyyatlarına üs-
tünlük verilmişdir. Hənəfi üsulunu inkişaf etdirənlər son-
rakı nəsil tələbələr olmuşdur. Həm Sərəxsi (ö. 1090), həm 
də Bəzdəvi (ö. 1089) “Üsul” adlı kitab yazmışdır.258 Onlar 
əmrlər, xüsusi və ümumi sözlər, şəri dəlil (höcciyyət), qi-
yas və nəsx kimi üsul mövzularını şərh etmişlər. Sərəx-
si yazmışdır: “Gələcək nəsillər daha əvvəl baş verməyən 
məsələlərlə qarşılaşanda öz fiqhlərini formalaşdırmaları 
üçün Məhəmməd ibn Həsənin təfsilatlı hökmlərini (füru) 
əsaslandırdığı əsas məfhumları (üsul) şərh etməyin vaxtı-
dır”.259 Fikrimcə, hənəfilər Sərəxsi və Bəzdəvinin təfsilatlı 
251 Əbu Zəhra, Tarixul-Məzahibil-İslamiyyə, s. 378.
252 Həmin yer.
253 Həmin yer.
254 Həmin yer.
255 Əbu Yusif, Əl-Xərac.
256 Əbu Zəhra, Tarixul-Məzahibil-İslamiyyə, s. 420.
257 Həmin yer.
258 Məhəmməd ibn Əhməd əs-Sərəxsi, Üsulus-Sərəxsi, Əli ibn Məhəmməd 
Bəzdəvi, Üsulul-Bəzdəvi-Kənzul-Vüsul ilə Mərifətil-Üsul.
259 Sərəxsi, Üsulus-Sərəxsi, c. 1, s. 10.
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üsul izahlarından daha çox Əbu Hənifə, Əbu Yusif və İbn 
Həsənin fitva və görüşlərinə istinad etmişlər.

Maliki məzhəbi də buna bənzər bir inkişaf yolu keç-
mişdir. İmam Malikin “Müvəttədə” əsəri böyük bir fitva 
və hədis külliyyatıdır.260 Malikin tələbəsi İbn Vəhb (ö. 813) 
“Mücaləsə” adlı kitabında müəllimindən eşitdiklərini nəql 
etmişdir.261 Səhnun (ö. 854) isə “Müdəvvənətul-Ümm”262 
kitabında İmam Malikin görüşlərinin böyük hissəsini top-
lamışdır. İmam Malik və tələbələrinin formalaşdırdığı me-
tod “Məhsul” kitabının müəllifi Əbu Bəkr ibn Ərəbinin (ö. 
1148) və “Qəvaid” əsərinin müəllifi Şəhabəddin Qərafinin 
(ö. 1285) dövrünə qədər təfsilatlı şəkildə araşdırılmamış-
dır.263 Ancaq İmam Malikin fiqh və hədis kitabları, xüsu-
silə, “Müvəttə” hələ də bu məzhəbdə əsas əsərdir.

Hənbəli məzhəbi də Əhməd ibn Hənbəlin hədis rə-
vayətlərindən ibarət kitab və tələbələrinin ondan nəql et-
diyi fitva külliyyatı ilə başlamışdır. Əhməd ibn Hənbəlin 
məşhur tələbələri Saleh (ö. 879), Abdullah (ö. 903), Əbu 
Bəkr Əsrəm (ö. 875), Abdullah Meymuni (ö. 887), Hərb ibn 
İsmayıl (ö. 893) və Əbu Bəkr Mərvəzi (ö. 888) olmuşdur. 
Mərvəzinin tələbəsi Əbu Bəkr Xəllal Əhməd ibn Hənbə-
lin fiqhi haqqında “Kitabus-Sünnə” adlı bir ensiklopediya 
yazmışdır.264 Daha sonra İbn Teymiyə (ö. 1328) və tələbəsi 
İbn Qayyimin (ö. 1347) formalaşdırdığı hənbəli üsul nəzə-
riyyəsi Nəcməddin Tufi (ö. 1316), İbn Rəcəb (ö. 1393) və 
İbn Ləhham tərəfindən inkişaf etdirilmişdir.

Zeyd ibn Əli Zeynəlabidin hədis rəvayət etmiş və çox 
sayda fitva vermişdir. Bu fitvaları onun tələbəsi Əbu Xalid 
Vasiti (ö. 767) “Məcmu” adlı əsərdə toplamışdır.265 Zeyd 
260 Malik, Müvəttə.
261 Əbu Zəhra, Tarixul-Məzahibil-İslamiyyə, s. 420.
262 Həmin yer.
263 Qərafi, Zahirə.
264 Əbu Zəhra, Tarixul-Məzahibil-İslamiyyə, s.524.
265 Əbu Zəhra, Üsulul-fiqh, s. 495.
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ibn Əli Zeynəlabidinin tələbəsi İbrahim ibn Zəbərqan (ö. 
799) bu fitvaları nəql etmişdir.266 Sonradan gələn zeydi 
alimlər Qasım (ö. 856), İmam Hadi (ö. 911) və nəvəsi Əh-
məd ibn İsa ibn Zeyd (ö. 999) İmam Zeydin metodunu 
inkişaf etdirmişlər.267

İbaziyyə adını Abdullah ibn İbazdan götürsə də, bu 
adla məşhur olmağa və fiqh məktəbi kimi inkişaf etməyə 
hicri III əsrdə başlamışdır.268 Bu məktəbə ən böyük töhfə-
ni İbn Məsud, həzrət Aişə, İbn Ömər, İbn Abbas və Ənəs 
ibn Malik kimi səhabələrin tələbəsi olan Cabir ibn Zeyd 
Əl-Əzdi vermişdir (ö. 711). Cabirdən sonrakı tələbələr 
Müslim ibn Əbi Kərimə, Rəbi ibn Həbib, Məhbub ibn Rail, 
Məhəmməd ibn Məhbubdur.269 Cabir “Divanı-Cabir ibn 
Zeyd” adlı böyük bir hədis və fitva külliyyatı yazmışdır. 
İbazilər məzhəblərini bu kitab əsasında inkişaf etdirmiş-
lər.270

Cəfər Sadiq hədis nəql etmə və fitva verməklə yanaşı, 
kimya və riyaziyyat kimi elmlərlə də məşğul olmuşdur.271 
Onun tələbələri arasında oğlu Musa Kazım, Əbu Hənifə, 
Malik, Süfyan, İbn İshaq, İbn Əbi Hazim, Yəhya ibn Səid 
və cəbr elminə adını verən Cabir ibn Həyyan vardır.272 
Şafeinin “Risalə”sindən əvvəl fiqh üsulu elmi haqqında 
bizə məlum olan ilk kitabı Cəfər Sadiqin atası İmam Baqi-
rin yazdığına dair rəvayətlər vardır.273 Cəfəri məzhəbin-
də müstəqil ictihad on ikinci imamdan sonra başlamışdır. 

266 Məhəmməd Əbu Zəhra, İmam Zeyd, s. 267.
267 Məhəmməd Əbu Zəhra, İmam Zeyd, s. 270.
268 Amr Nami, Studies in Ibadhism, c. 1.
269 Həmin yer, 2-ci fəsil.
270 Həmin yer.
271 Əbu Zəhra, Tarixul-Məzahibil-İslamiyyə, s. 700.
272 Həmin yer.
273 Ədnan Fərhan, Hərəkətul-İctihad indəş-Şiətil-İmamiyyə, s. 11.
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Çünki bundan əvvəl məzhəb mənsubları təqlid mərcein-
dəki imamlara tabe olmuşlar.274

Son olaraq deyə bilərik ki, İmam Şafeinin hədis, fiqh 
və hətta fiqh üsulu haqqındakı fikirlərini yazması və ya 
yazdırması baxımından şafei məzhəbi müstəsna yerə sa-
hibdir. Bir çox alimə görə, İmam Şafei “Risalə” əsəri ilə 
müstəqil bir elm sahəsi olan fiqh üsulunun bünövrəsini 
qoymuşdur.275 Yunan fəlsəfəsinin İmam Şafeinin üsuluna 
təsiri müzakirə mövzusu olmuşdur. Bu haqda görüşlər 
iki yerə ayrılmışdır. Birinci qrup Şafeinin əsla yunan fəl-
səfəsinin təsirində qalmadığını iddia etmişdir. Digərləri isə 
onun yunan dilini bildiyini və antik yunan fəlsəfəsinin 
əsərlərinə təsir etdiyini qeyd etmişlər.276 Şafeinin əsərlə-
ri və yunan fəlsəfəsinə dair tədqiqatlarıma əsasən deyə 
bilərəm ki, onun əsərlərində yunan məntiqi və ya fəlsəfə-
sindən birbaşa təsirlənmə haqda heç bir əlamət yoxdur. 
Ancaq Şafeinin yunan mədəniyyətinə aid kitabları oxu-
ması mümkündür. Şafei məktəbinin üsulu Qəffal Şaşi 
(ö. 947), Əbdülməlik Cüveyni (ö. 1085) və Əbu Hamid 
Qəzzali (ö. 1111) kimi açıq və mübahisəsiz olaraq yunan 
fəlsəfəsinin təsirində qalmış alim və filosoflar tərəfindən 
inkişaf etdirilmişdir.277

274 Həmin yer.
275 Əbu Zəhra, Üsulul-Fiqh, s. 10.
276 Mahmud Məhəmməd Əli, Əl-Əlaqə beynəl-Məntiq vəl-Fiqh indəl-
Müfəkkiril-İslam.
277 Rəfiq Əcəm, Əl-Məntiq indəl-Qəzali fi Əbədihil-Aristoviyyə və 
Xüsusiyyətihil-İslamiyyə, Əbdüləzim Dib, “İmamul-Harameyn”, Qiyasul-
Üməm filtiyasiz-Züləm.
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Məzhəb təsnifatının formal tənqidi

Koqnitiv elm baxımından ənənəvi məzhəblərin formal 
təhlil və tənqidinə nəzər salmaq zərurəti yaranmışdır.278 
Çünki ikinci fəsildə təsnifat termini və xüsusiyyət əsaslı 
təsnifatla termin əsaslı bölgü müqayisə edilmişdir. Yuxa-
rıdakı tarixi tədqiqata əsaslanaraq məzhəb təsnifatının 
“termin əsaslı təsnifatla” başladığını və “xüsusiyyət əsaslı 
təsnifatla” sona çatdığını demək mümkündür. Fəqihlər 
fitvalarını nəqlə (əsər) və əqlə (rəy) görə qruplaşdırmışlar. 
Təsnifat ölçüsü kimi “ağıl termini”ndən istifadə olunmuş-
dur. Əhli-rəy daha çox ağıla yer vermişdir.

Məzhəblərin adları imamların adlarından götürülmüş-
dür. Xüsusiyyətləri isə imamların ikinci və ya üçüncü nə-
sil tələbələrinin inkişaf etdirdiyi şəri mənbələrlə formalaş-
mışdır. Fiqh məzhəblərinin təsnifatı Quran, sünnə, icma, 
qiyas, məsləhət, istehsan, ürf, imam görüşü və davamlılıq 
qərinəsinə əsaslanmışdır.

Şəkil 3.3. Fiqh məzhəblərinin təsnifatı və şəri 
mənbələrin xülasəsi. Bu təsnifat yanaşması təkölçülü 

və ümumiləşdirici məhdudiyyətlərə sahibdir

278 Keil, The MIT Encyclopedia of the Cognitive Science.
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Məzhəblərin təsnifatı bu şəkildə tənqid edilmişdir:
Məzhəblərin xüsusiyyət əsaslı təsnifatı aparılarkən 

fərqli adları olan mənbələrin bənzərliyinə diqqət yetiril-
mir. Məsələn, hənəfilərdəki qiyasa, cəfərilərdəki istisha-
ba, malikilərdəki məqasidə və şafeilərdəki məsalihi-mür-
sələyə. Zahiri, maliki və cəfəri icması ilə hənəfi, maliki və 
mötəzili istehsanı arasında da mühüm fərqlər vardır.

•	 Ümumiləşdirmələr: Hüquq məktəblərində dəlillər ey-
niləşdirilmiş və ya fərqləndirilmişdir. Ancaq bu dəlillərin 
sağlam bir təsnifatın əsası olması mümkün deyil. Çünki 
məzhəblər arasında ciddi təsnifat fərqləri vardır.

•	 Seçimlər: Tufinin hənbəli məzhəbindən olması mə-
lumdur. Ancaq müəyyən nəsslər qarşısında məsləhətə üs-
tünlük vermə metodu onu hənbəli məzhəbindən uzaqlaş-
dırır və mötəziliyə yaxınlaşdırır. Eyni şəkildə Qəzzalinin 
məsalihi-mürsələyə əsaslanan qiyasları və məsləhətlə bağ-
lı fikirləri onu şafeilik və malikilik arasında bir mövqeyə 
gətirsə də, şafei kimi qəbul olunur. Hənbəli məzhəbindən 
İbn Teymiyə malikilərin “mədinəlilərin əməli” prinsipini 
qəbul etmişdir. Mötəzilədən Nəzzam qiyasla ictihadı rədd 
edən zahirilik və şiəliyin metodunu mənimsəmişdir.

•	 Çoxölçülü amillərə laqeyd yanaşma: Məzhəblər ta-
rix boyunca coğrafi mühit, siyasət və məhkəmə sistemləri 
kimi amillərin təsiri ilə formalaşmışdır. Ancaq bu amillər 
digər (ikili) faktlar kimi məzhəb təsnifatında nəzərə alın-
mamışdır.

•	 Ənənəvi xüsusiyyət əsaslı metodun gətirdiyi məh-
dudiyyətlərlə yanaşı, ənənəvi fiqh məzhəblərinin təsnifatı 
detallı üsuldan daha çox məzhəb liderinin xarizmasına 
meyil etməyi əks etdirir. Fikrimcə, imamların təsiri bu təs-
nifatı üstələmişdir və üsul nəzəriyyələri imamların fərdi 
görüşləri qədər rəğbət görməmişdir.
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Tələbə və rəvayət həlqələri

Şəkil 3.4-də adları verilən məzhəblərdəki mühüm 
müəllim-tələbə münasibətləri təhlil edilmişdir. Bu şəkil-
dəki sxem altı səhabədən meydana gələn və izah məqsə-
dilə seçilən bir qrupu, onların on iki tələbəsini (tabiun), 
yeddi məşhur məzhəbin imamlarını və onların tələbələri-
ni göstərir. Məlumatlar bir çox mənbələr əsasında hazır-
lanmışdır.279

Səhabələrin və tələbələrinin elm və nəql həlqələri bir-bi-
riləri ilə sıx şəkildə bağlıdır. Tabiun və məzhəb imamları 
arasındakı əlaqə də güclüdür. Bu sxemdə nəsillər dəyiş-
dikcə əlaqənin necə və nə şəkildə azalma dərəcəsi də əks 
olunmuşdur. Aralarındakı təsirləşmə əskikliyi fərqli fiqh 
məktəblərinin bənzər terminlər üçün fərqli ifadələr işlət-
məsinə səbəb olmuşdur. Bu hal məhsuldarlığı da azalt-
mışdır. Tabiun həzrət Aişə, İbn Abbas və İbn Ömərdən 
çox təsirlənmişdir. Ancaq həzrət Aişənin həzrət Əli silsilə-
si ilə gələn və sünni mənbələrdə nəql olunan rəvayətləri 
şiə məktəbi tərəfindən rədd edilmişdir. Həzrət Ömər və 
həzrət Əlinin İbn Abbas və İbn Ömər kimi bir çox səhabə 
üzərində böyük təsiri olmuşdur.

279 Əbu Fəraq, Sifatus-Səfvə, Həmid Dəməşqi, Əl-Kaşif fi Mə`rifəti mən Ləhu 
Rivayə fil-Kutubis-Sittə, Əhməd ibn Həcər, Təqribut-Təzhib, İbn Həcər, Lisanul-
Mizan, Məhəmməd Zəhəbi, Siyəru Ə`lamun-Nübəla, İsfəhani, Hilyətul-Övliya, 
Əbu Zəhra, Tarixul-Məzahibil-İslamiyyə.
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•	 Cəfərilər, imamilər və isnə-əşəriyyəyə adını verən və 
şiə fiqhinə böyük töhfə verən Cəfər Sadiq Malik ibn Ənəs 
və Əbu Hənifə vasitəsilə bütün sünni məktəblərə təsir et-
mişdir.

•	 Həm Şəbi, həm də Müseyyib səhabələrdən elm öy-
rənmiş və Zühri vasitəsilə İmam Malik və Əbu Hənifəyə, 
onlar da digər imamlara təsir etmişdir.

•	 Şafei Əbu Yusif vasitəsilə Əbu Hənifə və Malik-
dən, İbn Hənbəl Şafei vasitəsilə Malikdən, Əbu Yusif və 
Məhəmməd ibn Həsən Əbu Hənifə və İbn Rahəveyh va-
sitəsilə Davud, Əhməd ibn Hənbəl və Şafeidən təsirlən-
mişdir. Onlar iki böyük şiə imamı Cəfər Sadiq və Zeyd 
ibn Əli Zeynəlabidin vasitəsilə öz elmlərini inkişaf etdir-
mişlər.

•	 Həzrət Aişə tabiundan olan İbn Ömər və İbn Abbas 
kimi bir çox şəxsi yetişdirmişdir. Ancaq tələbələri üzərin-
dəki təsir gücü müxtəlif ictimai amillərə bağlı idi. Məsələn, 
Ürvə ibn Zübeyr həzrət Aişənin bacısı oğlu olduğu üçün 
ona daha yaxın idi. Buna görə də Ürvə ibn Zübeyr həzrət 
Aişənin fikirlərindən və şəxsiyyətindən daha çox təsirlən-
mişdir. Digər tərəfdən Abdullah ibn Ömər Nafi və Yəsarı 
köləlikdən azad etdiyi üçün aralarında xüsusi bir müna-
sibət var idi. İbn Abbas isə Məhəmməd peyğəmbərin (və 
həzrət Əlinin) əmisi oğlu idi. Bu da ona bütün məzhəblər 
içində xüsusi yer və geniş münasibət yaratmışdı.

“Geriləmə dövrü”

Hicri VII əsrdə (miladi XIII əsr) İslam mədəniyyətin-
də “geriləmə dövrü” başlamışdır. 656-cı ildə Bağdadın 
monqolların əlinə keçməsi İslam hüququ nəzəriyyəsinə də 
mənfi təsir göstərmişdir.280 Daha sonra imamların və on-
ların tələbələrinin görüşlərini “nəssun fil-məzhəb” (“mək-
280 Ömər Süleyman Əşqar, Tarixul-Fiqhil-İslami, s. 119.
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təbin nəssi”) adlandırmışlar. Geriləmə dövründə mövzu 
ilə bağlı nəql olunacaq heç bir görüşün olmadığı hallar 
xaricində fəqihlərin, imamların və tələbələrinin ictihad et-
məsinə icazə verilməmişdir.281 Beləliklə, alimlər daha əv-
vəlki əsərləri şərh etmişlər. Vail B. Həllaq müxtəlif məz-
həblərdə ictihadın qismi qalıqlarını axtarmağa çalışmışdır, 
ancaq daha sonra ictihad qapısı bağlanmışdır.282 Müəyyən 
yerlərdə qismi fiqh məzhəblərinin yaşamasını təmin edən 
amil bir məzhəbə bağlı qalmaq məcburiyyətində olan 
məhkəmələr idi. Məzhəblər arasındakı parçalanma ictimai 
və dini həyatın bütün sahələrini əhatə etmişdir. Böyük 
məscidlərdə hər məzhəb üçün ayrı yer var idi.283 Məzhəb-
lər arasındakı rəqabət toqquşmalara və böyük şəhərlərin 
xarabaya çevrilməsinə səbəb olmuşdur.

281 Məcəllə, Məcəllətul-Əhkamil-Ədliyyə, s. 100.
282 Vail B. Həllaq, “Was the Gate of Ijtihad Closed”, International Journal Middle 
East Studies 16, no. 1 (1984).
283 Sünni məzhəblər üçün ayrı yer seçilən Qahirədəki Sultan Həsən məscidini 
ziyarət etdim. Məkkədəki böyük məscidin XIX və XX əsrlərə aid şəkillərində 
bənzər vəziyyəti görmək mümkündür. Digər tərəfdən şiə məscidləri sünni 
məscidlərindən ayrı olmuşdur və indi də ayrıdır.
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4. KLASSİK İSLAM HÜQUQU 
NƏZƏRİYYƏLƏRİ

Bu fəsildə məqsəd malikilər, hənəfilər, şafeilər, hənbə-
lilər, cəfərilər, zeydilər, zahirilər, ibazilər və mötəzililə-
rin hüquq nəzəriyyələrinə dair geniş bir tədqiqat və təhlil 
aparmaqdır. Tədqiqat işi müqayisəli-tarixi metoda əsasla-
nır. İslam hüququ nəzəriyyələrinin özünəməxsus xarakte-
ri səbəbilə bu fəslin dili çox mücərrəddir. Mətnin sonunda 
verilən istinadlar mövzu ilə maraqlanan oxucular üçün 
nəzərdə tutulmuşdur.

İlk hissədə İslam hüququnun əsas mənbələri, yəni Qu-
ran və sünnə araşdırılır. İkinci hissə müxtəlif məktəb-
lərin müraciət etdiyi nəssə əsaslanan dilçilik dəlillərini 
əhatə edir. Üçüncü hissədə əqli dəlillər tədqiq edilir. So-
nuncu-dördüncü hissə isə müxtəlif səviyyəli hökmlər və 
hüquqi səlahiyyətlər haqqındadır.

4.1. Əsas mənbələr

Dəlillər bir məzhəbin hökm çıxarmaq üçün qəbul etdiyi 
mənbə və üsullardır. Quran və sünnə bütün məzhəblə-
rin qəbul etdiyi iki əsas mənbədir. Çünki Quran və sün-
nə ənənəvi məzhəblər tərəfindən hüququn əsl mənbələri 
hesab olunur. Dəlillər ürf və əvvəlki şəriətlərin hökmləri 
kimi digər hüquqi mənbələri, bundan əlavə, qiyas, icma 
və pis əməllərə aparan yolların bağlanmasına aid olan 
ikinci dərəcəli hüquq üsullarını əhatə edir. Məzhəblər 
arasındakı fikir ayrılıqları dəlillər və onların qanuniliyi 
məsələsindəki fərqlərdən qaynaqlanır.
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Quran

Bugünkü Quran xəlifə Osmanın təşkil etdiyi heyətin 
hazırladığı və şəxsən xəlifənin təsdiq etdiyi nüsxələrlə 
(nöqtə və səs işarələri xaric) eynidir. Bütün Quranı bir ki-
tabda toplama fikri Məhəmməd peyğəmbərin vəfatından 
sonra səhabələr tərəfindən qəbul edilmişdir. Xəlifə Osman 
dövründə fərqli Quran nüsxə və qiraətləri barəsində ixti-
laflar olmuşdur. Daha sonra xəlifə Quran nüsxələrini top-
ladıb təsdiqləmişdir. Xəlifə təsdiqlənən nüsxədə Qüreyş 
ləhcəsinə üstünlük vermişdir. Çünki bu ləhcə Məhəm-
məd peyğəmbərə aid idi. Quranın məşhur “on qiraəti” 
bu nüsxəyə görə yazılmışdır. Aralarındakı fərqlərin səbəbi 
sonradan bu nüsxəyə əlavə olunan nöqtə və hərəkələr-
dir.284 Buna görə də bütün məzhəblərdə “Osman nüsxəsi” 
haqqında ittifaq var.

Bu ittifaqın istisnası “süqut dövründəki” az sayda cəfəri 
fəqihin dəstəklədiyi görüşdür. Bu görüşə görə, həzrət Əli-
nin xəlifə olması ilə bağlı bəzi Quran ayələri əskikdir. Bu 
fəqihlər həmin ayələrin gizlədilməsindən bəzi səhabələri 
məsul tuturlar. Bütün sünni və şiə mənbələr göstərir ki, 
284 İbn Cəzəri, ən-Nəşr fil-Qiraətil-Əşr.
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heç bir şiə imam bu iddianı irəli sürməmişdir. Xomeyni, 
Sədr, Şəmsəddin və Fəzlullah kimi heç bir mərcei-təqlid 
imamı da bu fikri dəstəkləməmiş, əksinə, qarşı çıxmış-
dır.285 Hətta əlimizdəki Quran xaricində başqa “ayə” və ya 
“surə”yə əsaslanan hər hansı şiə məzhəbi yoxdur. Həzrət 
Osmanın nüsxəsi bütün fiqh məzhəbləri tərəfindən səhih 
Qurani-Kərim kimi qəbul edilmişdir. Məsələn, İbn Cəzəri 
(ö. 1429) Quranın on qiraətinin hər biri üçün səksən rə-
vayət təsbit etmişdir.286 Quran rəvayətlərinin səhihliyində 
bütün məzhəblər ittifaq etmişdir.

Şəkil. 4.2. Quran rəvayətlərinin səhihlik dərəcələrinə görə təsnifatı

Bütün məzhəblər fiqh sahəsində hökm çıxarmaq üçün 
Quran ayələrinə müraciət edir. Hənəfilərin İbn Məsud 
nüsxəsinə və bəzi məzhəblərin ahad ayələrə (Əli, Übey, 
Aişə və Salimin nüsxələri kimi) istinad etməsi müstəsna-
dır. Həzrət Osmanın rəsmi nüsxəni təsdiqləməsindən son-
ra ayələrin mənasında ciddi fərqlər yaranmamışdır. Fiqh 
məzhəbləri Quran rəvayətlərinə daha çox ahad hədis kimi 
baxırlar.287 Abdullah ibn Məsud nüsxəsi səhihlik dərəcə-
sində olduğuna görə hənəfi məzhəbi tərəfindən hüquqi 

285 Məhəmməd Əva, Əl-Əlaqətu beynəs-Sünnəti vəş-Şiəti.
286 İbn Cəzəri, ən-Nəşr fil-Qiraətil-Əşr.
287 Məhəmməd Zərqani, Mənahilul-İrfan fi Ulumil-Qur`an, s. 182, Əli 
Həsəballah, Üsulut-Təşriil-İslami, s. 22.
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məqsədlərlə dəstəklənmiş, ancaq qiraət baxımından Qu-
ran kimi qəbul edilməmişdir. Lakin həmin ayələrə əsas-
lanan hənəfi fikirlər digər görüşlərdən çox fərqlənməmiş-
dir.288

Mötəzilə və müəyyən sayda üsul alimi ağılı ən təməl 
hökm mənbəyi kimi görmüş və onu Quran ayələrindən 
daha üstün qəbul etmişdir.289 Mötəzililər ağılın nəsslər-
dən əvvəl gəldiyini iddia etmişlər. Ancaq bir müsəlman 
Qurana inandıqdan sonra müqəddəs kitab ağıldan üstün 
bir mühakimə meyarına çevrilir. Mötəzilə məzhəbi prak-
tikada digər bütün məzhəblərə, xüsusilə, şafei məzhəbinə 
çox bənzəyir. Ağıla nəsslərdən üstün yer vermək yalnız 
hüquqi bir mühakimə deyil, daha çox bu məzhəbə aiddir.

Sünnə

Sünnə Məhəmməd peyğəmbərin söz, davranış və təq-
rirləri haqqında səhabələrin rəvayətləridir. Qurana nisbət-
də sünnə aşağıdakı beş fikir və mənanı ehtiva edir. Sünnə 
mənası Quranla eyni olanı, Quranda qeyd olunan ümumi 
məna ilə bağlı izah və ya şərhi, müəyyən məqsədlə iş və 
əməllərin icrasını, Quranın ümumi sözlərinin müəyyən 
şəkildə xüsusiləşdirilməsini və müstəqil hökm verməyi 
ifadə edir. Fiqh məzhəbləri yuxarıdakı beş əsasın üçündə 
ittifaq, ikisində ixtilaf edirlər.

288 Həsəballah, Üsulut-Təşriil-İslami, s. 23.
289 Əbdülcabbar, Əl-Müğni, c. 4, s. 174, Əbdülcabbar, Fəzlul-İtizal, s. 139.
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Şəkil 4.3. Sünnə və hədislə Quran ayələri 
arasındakı mümkün əlaqənin təsnifatı

Əgər Quran kəlamı ümumi və eyni mövzudakı sünnə 
xüsusidirsə, şafeilər, zahirilər, zeydilər və cəfərilər (ahad) 
hədisin Quranın ümumi ifadəsini təxsis etdiyini və ümu-
mi sözlərə məhdudiyyət gətirdiyini qəbul edirlər. Hənə-
filər bu cür xüsusiləşdirməni Quranın müəyyəd və mütləq 
ümumi sözlərinin bir növ ləğv edilməsi kimi görürlər və 
buna görə də Quranın ümumi ifadələrinə məhdudiyyət 
gətirən ahad rəvayətləri rədd edirlər.

İmam Malikin bu mövzudakı görüşü isə onu rədd et-
məzdən əvvəl ayənin ümumi mənasını təyin edən (təxsis 
edən) ahad hədislər üçün dəstəkləyici dəlillər axtarmaq-
dır. Onun əlavə dəstəkləyici dəlili mədinəlilərin əməlləri 
(bu dəlil digər məzhəblərdə qəbul edilmir) və ya dəstək-
ləyici qiyasdır. Əks təqdirdə seçim edərək ahad rəvayəti 
tərk etməlidir.

Əgər hədis Quranda olmayan bir hökm gətirirsə, bü-
tün fiqh məzhəbləri həzrət peyğəmbərə məxsus hərəkətlər 
sinfinə daxil olmamaq şərtilə onu qəbul edirlər. Peyğəm-
bərə aid hərəkətlər yeddinci əsrdə Ərəbistanda yaşayan 
bir insanın düşüncələri hesab edilə bilər. Şəkil 4.4 bu təs-
nifatı göstərir.

Maliki və hənbəlilər peyğəmbərin ümumi mənada şə-
riətə aid olmayan, yəni bir rəhbər və ya hakim kimi etdiyi 
hərəkətlərə iki növ əməli də daxil etmişlər. Məsələn, Qə-
rafi döyüşlərdəki bütün nəbəvi feilləri və taktiki qərarları 
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onun rəhbərliklə bağlı hərəkətlərinə daxil etmişdir. Qərafi 
öz təsnifatında nəbəvi feil növünün müəyyənləşdirilməsi-
nin hüquq baxımından nəticələri olduğunu bildirmişdir. 
Məsələn, Məhəmməd peyğəmbərin hakim kimi etdiyi 
hərəkətləri bütün müsəlmanları deyil, yalnız məhkəmələr-
də bu vəzifəni icra edənləri maraqlandıran qaydalardır. 
Son dövrlərdə Qərafinin yolunu izləyən Tahir ibn Aşur 
xüsusi məqsədlər üçün başqa feil növlərini əlavə etmişdir. 
Bunlar məqsədi qanunvericilik olmayıb müəyyən insanla-
ra tövsiyə, vasitəçilik, nizam-intizam və ali fikirlərin öyrə-
dilməsi kimi feillərdir.

Şəkil 4.4. Şəriət üzərindəki təsirləri baxımından nəbəvi feillər

İbazilər peyğəmbərə məxsus feillərə ibadət feillərini də 
daxil edirlər. Bu əməllər onun davamlı etmədiyi hərəkət-
lərdir. Digər fiqh məzhəbləri bu kimi feillərin tövsiyə edil-
diyini düşünürlər. Mötəzili alimlər Peyğəmbərin ibadətlə-
ri ilə dünyəvi hərəkətləri bir-birindən fərqli qəbul etmiş-
lər. Ancaq bu təsnifatın hansı formada olacağı mötəzili 
nəzəriyyələrində bir sual kimi qalır.

Peyğəmbərin müstəqil mühakimələrinin (ictihad) əhatə 
dairəsi ixtilaflı bir məsələdir və müzakirəyə açıqdır. Za-
hirilər və digər məzhəblərdən bəzi alimlər peyğəmbər ic-
tihadının mümkün olduğu fikrinə qarşı çıxmışlar.290 İbn 
Həzm etirazını belə əsaslandırır ki, həzrət Məhəmmədə 
hər zaman açıq olan vəhy qəti bilik ifadə etdiyi halda 

290 Məhəmməd ibn Əli Şövqani, İrşadul-Fühul ilə Təhqiqi İlmil-Üsul, c. 1, s. 426.
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insan ağlı zənnidir.291 Qəzzalinin bu fikirə qarşı iddiası 
isə belədir: Peyğəmbərin vəhy tərifi vəhyin onun istəyinə 
görə deyil, Cəbrailin onu gətirməsi ilə baş verdiyini göstə-
rir.292

Həzrət peyğəmbərin ictihadına etirazın başqa bir əsası 
Quranda bildirilən vəhyin əhatə dairəsidir.293 Bəzi müfəs-
sirlər bu ayələri “peyğəmbərin dediyi hər söz vəhydir” 
mənasında təfsir etmişlər.294 Bu təfsir peyğəmbərin hədis-
lərində dünyəvi və xüsusi sözlərin də olduğunu bildirən 
məktəblər tərəfindən rədd edilmişdir.

Peyğəmbər ictihadını qəbul edən fəqihlər arasında bu 
ictihadın yanlış olub-olmaması baxımından ixtilaf olmuş-
dur. Quranda Allahın peyğəmbərin yanlışlarını düzəlt-
diyi qeyd olunsa da,295 bəzi fəqihlər yanılmazlıq (ismət) 
məfhumuna əsaslanaraq peyğəmbərin ictihadlarında xəta 
ehtimalını rədd etmişlər.296 Məzhəblərin çoxu dünyəvi 
məsələlərlə bağlı olmadığı müddətcə və dərhal vəhylə 
düzəldilməsi halında peyğəmbərin ictihadında da xətanın 
mümkün olduğunu qəbul etmişlər.297 Hansı məsələlərin 
dünyəvi olduğu isə ixtilaflıdır. Aşağıda dünyəvi işlərlə 
bağlı bir məsələdə belə bir xətanın nümunəsi vardır. Rə-
vayət olunan hədis xurma ağaclarının tozlandırılması ilə 

291 Əli ibn Həzm, Əl-İhkam fi Üsulil-Əhkam, c. 5, s. 124.
292 Qəzzali, Əl-Müstəsfa, c. 1, s. 346.
293 O, kefi istəyəni danışmır. Bu, ancaq (Allah dərgahından) nazil olan bir 
vəhydir (ən-Nəcm, 53:3-4). Onlara de: “Mən onu özbaşına (istədiyim kimi) 
dəyişə bilmərəm” (Yunus, 10:15). Əgər o (peyğəmbər) özündən bəzi sözlər 
uydurub Bizə isnad etsəydi, Biz ondan mütləq şiddətli intiqam alardıq! (Haqqə, 
69:44-45).
294 Əbdülxaliq, Hücciyyətus-Sünnə, s. 16.
295 Məsələn, Əl-Ənfal, 8:67, Tövbə, 9:43, Əbəsə, 80:1-3.
296 Amidi, Əl-İhkam fi Üsulil-Əhkam, s. 99.
297 Hücciyyətus-Sünnə, s. 231, Əl-İctihad fiş-Şəriətil-İslamiyyə və Buhusun 
Uxra, s. 44.
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bağlıdır.298 Təlha rəvayət edir: Rəsulullah xurma ağacları-
nın üstünə çıxan bəzi insanların yanından keçərkən mən 
də onunla birgə yeriyirdim. O soruşdu: “Nə edirsiniz?” 
Onlar cavab verdilər: “Dişini erkəklə tozlandırırıq”. Rəsu-
lullah belə dedi: “Bunun faydalı olacağını zənn etmirəm”. 
Onlar bunu eşidincə işdən əl çəkdilər. Daha sonra mey-
vələr yetişmədən töküldükdə məsələni peyğəmbərə danış-
dılar. O da: “Elə etmək onlara xeyirlidirsə, etsinlər. Mən 
sadəcə fikrimi dedim. Buna görə məni bağışlayın. Amma 
mən sizə Allah haqqında bir şey dedikdə onu dinləyin, 
çünki mən Allah haqqında əsla yalan danışmaram”. Başqa 
bir ravi bunu əlavə etmişdir: “Siz dünya işlərini məndən 
daha yaxşı bilirsiniz”.

Dünyəvi işlərin əhatə dairəsini təyin etməyi çətinləş-
dirən başqa bir rəvayət “qila” hədisidir.299 İmam Malik və 
Müslim rəvayət edir ki, peyğəmbər belə buyurmuşdur: 
“Mən az qala “qila”nı qadağan etməyi düşünürdüm. Son-
ra bizanslıların və farsların bunu uşağa zərər vermədən 
etdiyini gördüm”.300 Mənim fikrimcə, bu hədislər nəyin 
dünyəvi məsələ olduğunu mübahisəli saxlayır.

Səhih hədislər mütəvatir, məşhur və ahad olaraq təs-
nif edilmişdir. Yalan üzərində ittifaq etmələri mümkün 
və məntiqli olmayan çox sayda səhabə tərəfindən rəvayət 
edilən mütəvatir hədislər bütün məzhəblər tərəfindən 
mütləq şəkildə qəbul edilmişdir. Bu hədislər İslamda ən 
çox bilinən ibadətlər (namaz, həcc, oruc) haqqındadır. An-
caq bunlar Məhəmməd peyğəmbərin sözlərinə aid deyil. 
Mütəvatir rəvayətlərin sayı azdır. On iki ilə səksən arasın-
da rəvayət olduğu təxmin edilir.

298 Əbdülcəlil İsa, İctihadur-Rəsul, s. 132.
299 Qila uşaq əmzirmə dövründəki qadının cinsi əlaqədə olmasıdır. Ərəblər 
İslamdan əvvəl belə düşünürdülər ki, uşaq əmzirən qadının hamilə qalması 
uşağa zərərlidir.
300 Malik, Əl-Müvəttə, s. 418, Müslim, Səhih, s. 452.
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Məşhur hədislər isə müəyyən sayda ravi tərəfindən 
rəvayət edilən hədislərdir. Ancaq bu hədislərin ravi sayı 
onların yalan üzərində ittifaq etmələrini məntiqi cəhətdən 
imkansız edəcək qədər çox deyil. Bu kateqoriyaya ənənə-
vi mənbələrdə mövcud olan az saydakı (bütün görüşlərə 
görə yüzdən az) hədis daxildir və bu da həmin hədislərin 
hüquq üzərindəki təsirini azaldır.

Şəkil 4.5. Hədis rəvayətlərinin 
ravilərinin sayı baxımından növləri

Rəvayətlərin əksəriyyəti ahad hədislərdən meydana gə-
lir. Mötəzilə xaricində bütün məzhəblər fiqhlərini bu hə-
dislərə əsasən inkişaf etdirmişlər. Bu hədislər bir-birindən 
bir az fərqli ifadələri olan bir və ya bir neçə ravi zənciri 
(sənəd) ilə nəql olunan rəvayətlərdir. Ravilərin və rəvayət-
lərinin səhihliyi hədis elmində geniş şəkildə şərh edilmi-
şir.301 Rəvayət ravi zənciri və məzmun (mətn) baxımın-
dan səhih olmalıdır. Bir hədis mətninin səhih olmasının 
əsas meyarı dil baxımından düzgünlüyü, başqa bir hədisə, 
ağıla və ya qiyasa zidd olmamasıdır.302 Ancaq praktikada 
yalnız ravi zəncirinə əsasən hədislərin səhihliyinə qərar 
verilir.

Zahirilər qəti və mütləq olan rəvayətləri qəbul edirlər, 
yəni ahad olsalar da, fiqhi hökm çıxarmaq üçün əlverişli 
301 Əbu Əmr ibn Səlah, Əl-Müqədimə fi İlmil-İstilah.
302 Xuşuvi A. M., Qayətul-İddə fi Ulumil-İstilah, s. 74.
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və doğru etiqad üçün vacib olan rəvayətləri. Digər bütün 
məzhəblər ahad xəbərləri hüquq sahəsində qəbul etsələr 
də, etiqadda dəlil kimi qəbul etmirlər. Bəzi mötəzililər 
hədislərdə nəql olunan sözlərlə hərəkətləri bir-birindən 
ayırırlar. Onlar hərəkətləri hər bir müsəlmanın tabe ol-
ması zəruri olan dəlil kimi deyil, ibadətlər sahəsində qə-
bul edirlər. Bununla bərabər, hədislərdəki izahları həm 
ibadətlərdə, həm də dünyəvi işlərdə (müamilat) dəlil 
kimi görürlər. İbadətlərlə müamilatın bir-birindən necə 
fərqləndiriləcəyi isə başqa bir məsələdir. İbadətlərin ağılın 
mövzusuna daxil olmaması məzhəblərin çoxunda qəbul 
edilir, lakin bu məsələ hələ də ixtilaflıdır.303

Şəkil 4.6. Hədis elmində ahad 
hədislərin səhih olmasının şərtləri

303 Övdə, Fiqhul-Məqasid, s. 64-67.
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Etibarlı bir rəvayət üçün hədis öyrənilməsi və ya hə-
disin nəql olunması bütün məzhəblərin prinsip olaraq it-
tifaq etdikləri müəyyən şərtlərə bağlıdır. Bir hədisin da-
şıyıcısının məqbul olması üçün ravi yetkin (əksəriyyətə 
görə, yaşın ən az yeddi olması), sağlam yaddaş sahibi və 
məşhur olmalıdır. Bir hədisi rəvayət etmək üçün də ravi-
nin müsəlman, təqvalı və yetkin olması, sağlam yaddaşa 
və özü ilə Məhəmməd peyğəmbər arasında tam (müttəsil) 
zəncirə sahib olması lazımdır. Bu şərtlərin təyin edilmə 
forması hədis alimləri arasında, hətta eyni məzhəb içində 
ixtilaf mövzusu olmuşdur. Sünni məzhəblər (malikilər, şa-
feilər, hənəfilər, hənbəlilər və zahirilər) ilə şiə məzhəbləri 
(cəfərilər və zeydilər) arasında da etibarlı ravilər mövzu-
sunda ciddi fikir ayrılığı vardır. Sünni məzhəblər bütün 
səhabələri və onların (məzhəblər yarandıqdan sonra şiə və 
ibazi adlandırılan) tələbələrini qəbul etmişlər. Ancaq sün-
nilər üçün bu məzhəblərin sonrakı nəsilləri bidətçi kimi 
görülmələri səbəbilə ümumiyyətlə etibarlı qəbul edilmir-
lər. İbazilərin də öz etibarlı raviləri var. Cəfərilər və zey-
dilər (Məhəmməd peyğəmbərin əhli-beytindən olanlar xa-
ricində) səhabələrin rəvayətlərini qəbul etmirlər. Bunun 
əsas səbəbi həzrət Əli ilə Müaviyə arasındakı ixtilaf və Əli 
ilə Aişə arasında baş verən, sonra da müharibəyə çevrilən 
münaqişədir (Hicri 37-ci ildə Cəməl döyüşünə səbəb ol-
muşdur). Ancaq şiə mənbələrdən gələn rəvayətlər sünni 
hökmlərə çox bənzər şəri hökmlər meydana gətirmişdir 
(Kiçik həcmli fiqhi ixtilaflar xaric). Mənim fikrimcə, sün-
ni və şiə məzhəbləri arasındakı fərqlər kəlam və siyasət 
sahəsinə aid idi. Yəni həzrət Osmandan sonrakı döyüşlər-
də səhabələrin siyasi mövqeyi ilə bağlı idi və hələ də elə-
dir. Digər məzhəblər arasında tarixi və siyasi fərqlər olsa 
da, ibazilər də çox bənzər fiqhə sahib olmuşlar.304

304 Əva, Əl-Əlaqətu beynəs-Sünnəti vəş-Şiəti, s. 34-48.
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Bir ravinin etibarlı olmasının son şərti, yəni Məhəm-
məd peyğəmbərə qədər gedib çatan ravi zəncirinə sahib 
olmaq məzhəblər arasında böyük ixtilafa səbəb olan bir 
məsələdir. Başında, ortasında və ya sonunda əskik ravilə-
rin olduğu bir sənəd üçün hədis elmində fərqli etibarlı-
lıq səviyyələri var və bu səviyyələrin hər biri üçün fərqli 
terminlər işlədilir. Belə qüsurları olan hər bir sənəd bir 
çox ixtilafın səbəbi olmuşdur. Məsələn, mürsəl hədislərin 
(yəni aradakı raviləri qeyd etmədən birbaşa Məhəmməd 
peyğəmbərə istinad olunan rəvayətlərin) fiqhi görüşlər 
üzərində böyük təsiri olmuşdur. Məzhəblər mürsəl hə-
dislə mövzusu arasında fərqli yanaşmalara sahib olmuşlar 
(Şəkil 4.7).

Şəkil 4.7. Bəzi məzhəblərin mürsəl hədislə bağlı görüşləri

Malikilər və hənəfilərə görə, bu hədislər yalnız səha-
bələrin tələbələri tərəfindən rəvayət edilməlidir. Şafei 
məzhəbində hədisləri dəstəkləyən başqa rəvayətlərin ol-
ması şərtdir. Cəfərilər və zeydilər mürsəl hədisləri (şiə) 
imamlar vasitəsilə qəbul edirlər. Əhməd ibn Hənbəl mür-
səl rəvayəti səhhəti baxımından zəif qəbul edir və ona 
əməl etmir.

Ahad rəvayətlər tam cümlələr şəklində nəql olunmalı-
dır. Digər qəti rəvayətlər və (Maliki və hənəfi məzhəbinə 
görə, ravi fəqih deyilsə) qiyasa zidd olmamalıdır. Mötə-
ziləyə görə, bu rəvayətlər ravinin əməlləri və ağılla ziddiy-
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yət təşkil etməməlidir.305 Fikrimcə, ənənəvi məzhəblərin 
ziddiyyət, qətilik və ağıl təriflərinin fəlsəfi yenilənməyə 
ehtiyacı var və bu kitabda iddia edilən də məhz budur. 
Bundan əlavə, ağılın rəvayətlərlə ziddiyyət təşkil etməmə-
si konkret deyil, çünki digər fəqihlərlə birlikdə Qəzzali 
ağılın tərifinə “sağlam ağıl və təcrübəyə əsasən məqbul 
olan” ifadəsini də əlavə etmişdir.306

4.2 Nəss əsaslı dil dəlilləri

Fəqihlər Quran və ya hədisdəki bir dəlili dil və üslub 
kontekstində təhlil edirlər. Müəyyən bir ayə və ya hə-
disdən çıxarılan hökm xüsusi rol oynayır. Quran və hə-
dislərin lüğət tərkibi (ifadə və terminlər) açıqlıq (vüzuh), 
dəlalət və əhatə dairəsi (şümul) baxımından təsnif olunur.

Şəkil 4.8. Terminlərin açıqlıq, dəlalət 
və əhatə baxımından təsnifi

Bu ifadələrdən məna və hökm çıxarma metodları bü-
tün fiqh məzhəbləri üçün müştərək xüsusiyyətdir. Fiqh 
məzhəblərinin təkamülü və fəqihlərin yunan fəlsəfəsinə 
marağının artması nəticəsində bu təsnifatlar məzmun 
və quruluş baxımından orta əsrlərdə məntiq haqqında 
qələmə alınan risalələrin “təsəvvürlər” fəslinə bənzəməyə 
başlamışdır.

305 Məhəmməd Bəsri, Əl-Mötəməd fi Üsulil-Fiqh, c. 2, s. 153.
306 Qəzali, Əl-Müstəsfa, c. 1, s. 142.
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Açıqlıq

Məzhəblər açıqlığın ikili təsnifində uzlaşmışlar. İfadələr 
açıq olan və açıq olmayan qruplara ayrılmışdır.307 Fəqihlər 
açıq ifadələri çoxdan aza doğru qruplaşdırırlar. Bu qrup-
lar möhkəm, nəss, zahir və müfəssər adlanır. Bu təsnif üç 
ölçüyə görə aparılır: təxsis, təvil və nəsx.

Şəkil 4.9. Açıq və açıq olmayan ifadələrin təsnifi

Şəkil 4.10. Açıq ifadələrin təxsis, təvil 
və nəsx imkanına görə təsnifi

307 Əbu Zəhra, Üsulul-Fiqh, s. 109.
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Möhkəm nəsx olunmadığı isbatlanmış (yəni Məhəm-
məd peyğəmbər dövründə ləğv olunmadığı) və təxsislə 
təvilə ehtiyac duymayan açıq bir ifadədir.308 Bu kimi ifa-
dələrin dəlaləti digər bütün ifadələrdən daha güclü qəbul 
edilir. Möhkəm ifadə ona zidd olanı təxsis, təvil və nəsx 
edə bilir. Ancaq nəsx və ya zidlik əsassız şəkildə iddia 
edilir.

Nəss açıq bir ifadədir, amma digər ifadələrlə təxsis edilə 
bilər. Zidd (dəlil, sübut – red.) bürhanla nəsx edilir.309 Bir 
nəssi təvil, təxsis və ya nəsx etmə gücünə sahib olan bir 
dəlilin başqa bir nəss və ya möhkəm ifadə olması şərtdir. 
Dəlillərin üstünlüyü və tətbiqi ilə bağlı dil yanaşmasını 
məzhəblərin çoxu mənimsəmişdir. Ancaq bəzi fəqihlər 
bütün nəsslərə məsləhət və ürf kimi nəss xaricində dəlil-
lər təklif etmişlər. Məsələn, hənbəlilərin məşhur fəqihlə-
rindən Tufi məsləhətə nəss qarşısında üstünlük vermişdir. 
Məşhur hənəfi fəqihi İbn Abidin isə nəssin mənasını ürf 
ilə məhdudlaşdırmışdır. Bu fikirlər bütün fiqh məzhəblə-
rində qəbul edilən və dəyişən həyat şərtlərinin öhdəsin-
dən gəlməkdə çətinlik yaradan nəssin birbaşa dəlalətinin 
mütləqliyi mövzusunda sual doğurur. Bu məqam xüsusi 
əhəmiyyət kəsb edir.

Sonrakı açıqlıq səviyyəsi zahir, yəni görünən mənadır 
və hənəfi məzhəbində nəssdən ayrı bir kateqoriya kimi 
qəbul olunur. Hənəfilərə görə, nəss və zahir arasındakı 
fərq budur: “Nəssin mənası mətndə əks olunmuşdur, za-
hirin mənası isə ikinci dərəcəli bir dəlalət kimi başa düşü-
lür”.310 Hüquqda bir nəss və ya möhkəmə zidd olmadıqca 
zahirin mənası qəti qəbul edilir. Açıqlığın ən aşağı səviy-
yəsi müfəssər adlanır. Müfəssər açıq ifadələrlə izah edilən 
qapalı bir ifadədir. İzah və ya təfsirdən sonrakı açıqlıq 
308 Əbu Zəhra, Üsulul-Fiqh, s. 112. Nəsx haqqında təhlil sonra veriləcək.
309 Əbu Zəhra, Üsulul-Fiqh, s. 114.
310 Əbu Zəhra, Üsulul-Fiqh, s. 110.
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səviyyəsi təfsir edən ifadənin möhkəm, nəss və ya zahir 
olduğuna bağlıdır. Üsul alimləri qapalılığı xəfi (üstüör-
tülü), müşkül (müğləq), mücməl (ümumi) və mütəşabih 
(bənzər) şəklində qruplara bölürlər.311

Üstüörtülü ifadə bəzən məna baxımdan tam aydın ol-
mur.312 Məsələn, fəqihlər ayədə (Maidə, 5:38) keçən oğru 
sözünün fırıldaqçı və mağaza oğrusuna da aid olub-olma-
dığı mövzusunda ixtilaf etmişlər. Nəticədə hüquq mək-
təblərinin üstüörtülü ifadələrlə bağlı görüşləri formalaş-
mışdır.

Şəkil 4.11. Qapalılığın səbəbi baxımından ifadələrin təsnifi.

Hənəfilər (Əbu Yusif xaric) adlardakı fərqlər313 səbəbilə 
mağaza oğrularını oğrular sinfinə daxil etməmişlər. Bu 
məsələdə zahiri yanaşma müşahidə olunur. Maliki, şafei 
və hənbəli məzhəblərinə görə, oğru sözünün mənası bir 
insanın oğru olmasını göstərən ölçülərə görə təyin edil-
məlidir. Hətta oğru sözünün mənası ürf əsasında müəy-
yənləşdirilir.

“Qatil miras almaz” hədisindəki qatil sözünü də nü-
munə göstərmək olar. Yanlışlıqla, təhrik edilərək və ya 
311 Həsəbullah, Üsulut-Təşri, s. 112.
312 Əbu Zəhra, Üsulul-Fiqh, s. 115-117.
313 Əbu Zəhra, Üsulul-Fiqh, s. 116.
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kömək edərək qatil olan şəxsin də bura daxil olub-ol-
maması ixtilaflıdır. Məsələn, şafei məzhəbində öldürmə 
niyyəti olsa da, olmasa da, qatil adlandırılan hər kəs bu 
ifadəyə daxil edilir. Maliki məzhəbində isə yanlışlıqla 
öldürən buraya daxil edilmir. Hənəfilər zahiri bir anla-
yışla qatil sözündəki qapalı mənanın öldürməyin məhz 
özü olduğuna qərar vermişlər. Beləliklə, bir insan qəsdi 
və ya qəsdsiz öldürmə feilini işləmişsə, bu hədisə daxil 
olmuşdur. Əks təqdirdə qatilə öldürmə feilində qəsdən 
kömək etsə belə hədisə daxil olmaz. Bunlar fəqihlərin dil 
nəzəriyyələrinə müxalif olmamaq üçün verdikləri anlaşıl-
maz fitvaların bir neçə nümunəsidir. Yuxarıdakı iki fitva 
nümunəsinin ədalət və ictimai nizam hədəfləri (məqasid) 
üzərində mənfi təsiri açıq görülür.

Quruluş baxımından qarışıq olan söz birdən çox məna 
ifadə edir və xarici dəlil olmadan anlaşılmır.314 Bəqərə 
surəsinin 228-ci ayəsində keçən dövrlər sözü ən klassik 
nümunə hesab olunur. Fiqh məzhəbləri qarışıqlığı izah 
etmək üçün istifadə etdikləri xarici dəlil mövzusundakı 
fərqlər səbəbilə bu ifadədə ixtilaf etmişlər. Buna görə də 
bu nümunədəki ixtilaf dəlilləri anlama metodunu ifadə 
edir.

Mücməl mənası dəqiqləşməsi üçün başqa söz və də-
lillərə ehtiyac olan müəyyən sayda hal və fitvanı əhatə 
edən ifadədir.315 Mətnlərdə keçən namaz və həcc kimi ifa-
dələri mücmələ nümunə göstərmək olar. Fəqihlər mücməl 
ifadələrin izah edildikdən sonra dəqiqləşəcəyini, nəssin 
möhkəm və ya müfəssər olacağını iddia etmişlər.316

Mütəşabih ifadə ağılla dərk olunmayan ərəb mənşəli 
sözdür.317 Quran surələrinin əvvəlində işlənən hərflər və 

314 Əbu Zəhra, Üsulul-Fiqh, s. 119.
315 Əbu Zəhra, Üsulul-Fiqh, s. 121-125.
316 Əbu Zəhra, Üsulul-Fiqh.
317 Əbu Zəhra, Üsulul-Fiqh.
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Allahı insana bənzər ifadələrlə təsvir edən sözləri nümunə 
göstərə bilərik. Mütəşabih ifadələri izah etmək üçün təvil 
yoluna getmək lazımdır.

Mənim fikrimcə, yuxarıdakı açıq və açıq olmayan ifa-
dələr haqqındakı təsnifat subyektivdir. Bu “radikal” fikri-
min səbəbi fəqihlərin təklif etdikləri təxsis, təfsir və nəsxlə 
bağlı möhkəm, nəss və zahir səviyyələri arasındakı fərq-
dir. Müxtəlif məzhəblərin fiqh əsərlərindəki nümunələr 
də bu fikri təsdiqləyir. Çünki hər bir möhkəm və nəss 
ifadənin digər sözlər tərəfindən təxsis, təfsir və ya nəsx 
edilib-edilməməsi haqqında ixtilaflar vardır.

Dəlalət

İfadələr məna və dəlalətlərinə görə də təsnif edilir. Di-
gər bütün məzhəblərin bənzər terminlərlə təsdiqlədiyi iki 
dəlalət təsnifi hənəfilər və şafeilərə aiddir. Hər ikisini də 
araşdırdıqdan sonra gördüm ki, iki məzhəb də dəlalətləri 
çox bənzər şəkildə təsnif edir, amma bu təsnifi bir az fərq-
li şəkildə ifadə edirlər. Şəkil 4.12 və şəkil 4.13-də hənəfi və 
şafei təsnifi ayrılıqda göstərilmişdir.

Hənəfilərin dəlalət təsnifi

Hənəfilərə görə, mənası açıq olan ifadə (ibarə) açıq 
və birbaşa olaraq müəyyən bir mənaya dəlalət edir və 
bu məna möhkəm, nəss, zahir və müfəssər ola bilər. Di-
gər tərəfdən dolayı dəlalət (işarə) dolayı məna ilə bir-
başa məna arasındakı əlaqənin anlaşılmasına əsaslanır. 
Məsələn, borclar ayəsi (birbaşa) tərəflər tərəfindən qəbul 
olunan maddələrin yazılmalı olduğuna dəlalət edir, lakin 
ayədə birbaşa açıqlanmasa da, dolayı olaraq müqavilənin 
məhkəmə nəzarətində hər iki tərəfi də hüquqi cəhətdən 
bağladığına dəlalət edir. Başqa bir misal məşvərət ayəsi-
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dir. Bu ayə birbaşa insanların razılığına əsaslanan idarə 
sisteminə dəlalət edir, amma dolayı olaraq hesabatlılıq 
və açıqlığı əhatə edir. Bu iki nümunə birbaşa dəlalətin 
(ibarə) dolayı dəlalətə (işarə) necə töhfə verəcəyini göstər-
mək üçün verilmişdir. Ancaq bəzi məzhəblərə görə, birba-
şa ibarə dolayı işarədən üstündür. Bundan əlavə, mənası 
açıq olan birbaşa ibarə qəti qəbul olunur, dolayı işarə isə 
mümkün (zənni) mahiyyət daşıyır. Buna görə də dolayı 
işarə dəlalət etdiyi hökmlərin qanuni məsuliyyətlərini də 
(qanuna riayət və ya şəffaflıq kimi) əhatə edir.

Açıq qiyas (qiyası-cəli) ağıl vasitəsilə çıxarılacaq başqa 
bir dəlalətdir. Fəqihlər onu dəlalətin dəlaləti adlandırır-
lar.318 Məsələn, yetimlərə aid olan bir şeyi haqsız olaraq 
yeməyin qadağan olunması (Nisa surəsinin 10-cu ayəsin-
də) bu var-dövlətin başqa bir formada xərclənməsinə də 
dəlalət edir. Övladın valideynlərinə “uf” belə deməsini 
qadağan edən ayənin dəlalətidir. Açıq qiyas ata-anaya heç 
bir şəkildə zərər verməməyə də dəlalət edir. Bu qiyas do-
layı qiyas (syllogistic analogy) qədər formal deyil və də-
laləti bir çox fəqih tərəfindən istifadə olunur. İbn Teymiyə 
Aristotelin dolayı qiyasının saxta qətiliyini tənqid etmək 
üçün açıq qiyasın əsaslı olmasından istifadə etmişdir.

Hənəfilərin təsnifinin son dəlalət növü ağıl vasitəsilə 
əldə olunan bir söz və ya sözün dəlalətidir. Sözün qı-
saldılaraq mətndən çıxarılması ərəb dilində bəlağətin bir 
formasıdır. Bu hal hüquqi elastikliyə və ixtilafa yol aça 
bilən bir qarışıqlıqdır. Məsələn, “Leş sizə haram buyurul-
du”319 ayəsində yemək sözü, yəni ölmüş heyvanı yemək 
və ya ölü heyvanın sümüklərindən və dərisindən hər 
hansı bir şəkildə istifadə etmək ifadəsi320 işlədilməmişdir. 
Bu baxımdan məzhəblər işlədilməmiş söz üçün ümumi 
318 Həsəbullah, Üsulut-Təşri, s. 275.
319 Əl-Maidə, 5:3.
320 Həsəbullah, Üsulut-Təşri, s. 279.
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iqamə, yoxsa xüsusi iqaməyə üstünlük veriləcəyi mövzu-
sunda ixtilaf etmişlər. Şafeilər ümumi, hənəfilər isə xüsusi 
iqaməyə üstünlük vermişlər.

Şəkil 4.12. Hənəfilərdə ifadələrin dəlaləti

Şafeilərin dəlalət təsnifi

Şafeilərin dəlalət təsnifi hənəfilərinki ilə çox bənzərdir. 
Hənəfilərin ibarəsinə bənzəyən sərih, yəni açıq deyilmiş, 
hənəfilərin qiyası-övlasına və iqtidasına bənzəyən məf-
hum isə dəlalətlə anlaşılan mənadır. İki təsnif arasındakı 
fərq şafeilərin qarışıq formada deyilən ifadənin qəsd edi-
lib-edilmədiyi və dolayı mənanın bir işarə (dolayı dəlalət), 
yoxsa ima (qapalı dəlalət) olaraq görüləcəyini bildirmək 
üçün əlavə etdikləri səviyyədə özünü göstərir. İşarə ilə 
ima arasındakı fərq budur: İma birbaşa ifadənin illəti ilə 
əlaqəlidir. İşarə isə illəti tapmaq üçün tətbiq olunan üsula 
başlamadan dil vasitəsilə əldə edilir.321 Bununla bərabər, 
şafeilərin təsnifindəki əlavə kateqoriya hüquqi nəticələr 
baxımından praktik əhəmiyyət daşımır.

Cəfərilər və zeydilər möhkəm sözləri şafeilərin və 
hənəfilərin təsnifinə bənzər şəkildə (lakin bir qədər fərqli) 
qruplaşdırmışlar. Sözləri cəli (aşkar), zahir, məfhum, xas, 
təhsini-əqli və məcaz şəklində təsnif etmişlər.322 Bu təsni-
fatdakı terminlərin hər biri şafei və hənəfilərin təriflərinə 
321 Həsəbullah, Üsulut-Təşri, s. 283.
322 Məhəmməd Sədr, əd-Durus fi İlmil-Üsul, s. 88.
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bənzəyir. Nəzəri cəlb edən yeganə fərq ictihada qapı açan 
təhsini-əqli kateqoriyasıdır.323

Ancaq hənəfi və şafei təsnifləri arasında hüquqi nəti-
cələr meydana gətirən əlavə iki fərq də var: dəlalət ka-
teqoriyaları arasında əlaqələr və zidd dəlalət. Hənəfi və 
şafei təsnifləri bu dəlalətlərin üstünlüyü, yəni birdən çox 
söz olduqda hansı dəlalətin öncə tətbiq olunması baxı-
mından bir-birindən fərqlənir. Hənəfilərin təqib etdiyi sıra 
belədir:

1. İbarə
2. İşarə
3. Qiyası-övla
4. İqtida

Şafeilərin sıralaması isə (dolayı dəlalətin iki növü ara-
sındakı fərqi nəzərə almadan hənəfi adlandırmasına görə):

1. İbarə
2. Qiyası-övla
3. İşarə
4. İqtida

323 Əbu Zəhra, İmam Zeyd, s. 363.
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Şəkil 4.13. Şafeilərdə ifadələrin təsnifi

Qiyası-övla ilə işarənin sıralamadakı fərqi hənəfilərlə 
şafei təsnifindən istifadə edən digər məzhəblər arasında 
fiqhi hökmlər baxımından bəzi fərqlər meydana gətirmiş-
dir. Məsələn, bir ayədə belə deyilir: “Hər kəs bir mömin 
şəxsi qəsdən öldürərsə, onun cəzası əbədi qalacağı cəhən-
nəmdir”.324 Bu ayə qatilin yeganə cəzasının cəhənnəm ol-
duğuna dəlalət edir.325 Başqa bir ayədə isə bu cür ifadə 
edilir: “Hər kəs bir mömini səhvən öldürərsə, o zaman 
o, mömin bir qul azad etməli və öldürülmüş şəxsin ailəsi 
qanbahasını sədəqə olaraq bağışlamadıqda, onlara (ölən 
şəxsin varislərinə) tam şəkildə qanbahası verməlidir”.326 
Şafeilər qəsdən adam öldürən şəxslə bu ayədə qeyd olu-
nan səhvən adam öldürən insan arasında qiyası-övla tət-
biq etmiş və verilmiş cəzaya əlavə olaraq qəsdən adam öl-

324 Nisa, 4:93.
325 Əbu Zəhra, Üsulut-Təşriil-İslami, s. 135.
326 Nisa, 4:92.



118

dürənin səhvən adam öldürənin ödədiyi fidyəni ödəməli 
olduğuna hökm vermişlər.

Şafeilər nəssin birbaşa dəlalətinə (ibarə) ən yaxın ol-
duğuna görə qiyası-övlaya işarədən əvvəl yer vermişlər. 
Hənəfilər isə işarəni əsas götürmüşlər.327 Buna görə də hər 
iki məzhəb nəssin ləfzi mənasına mümkün qədər yaxın 
olmağa çalışmışdır. Ancaq bu kitab nəssin ləfzi mənasına 
deyil, məqsədinə üstünlük verilməsini müdafiə edir.

Məfhumu-müxalifət

Bütün ənənəvi məzhəblər (hənəfilər xaric) şafeilərin 
məfhumu məfhumu-müvafiqət (uyğunluq dəlaləti) və 
məfhumu-müxalifət (ziddiyyət dəlaləti) təsnifini qəbul et-
mişlər. Məfhumu-müxalifətdə bir faktın varlığı ziddinin 
yoxluğuna dəlalət edir. Məzhəblər məfhumu-müxalifəti 
beş fərqli növə ayırmışlar: ləqəb, vəsf, şərt, qayə və adət. 
Yəni ziddiyyət dəlalətinə görə, bir nəssdə bunlardan biri-
nin qeyd edilməsi ziddinin məntiqi olaraq yoxluğuna və 
hüquqi baxımdan etibarsızlığına dəlalət edir. Hənəfilər bir 
nəssin illəti iki zidd hökmə eyni anda dəlalət edə bilməyə-
cəyinə əsasən bu dəlalət növünü rədd etmişlər.328

Ləqəbin nümunəsi hədisdə keçən “otlayan” (saimə) sö-
züdür: “Otlayan heyvanlara zəkat düşür”.329 Bu səbəblə 
məfhumu-müxalifəti qəbul etməyən hüquq məktəblərində 
otlamayan heyvanlar zəkata daxil edilmirlər.330

Nisa surəsinin 25-ci ayəsində (evliliklə əlaqədar) qeyd 
edilən qadınlarla bağlı mömin sözünü vəsfə nümunə 
göstərmək olar. Şafei məzhəbi iman sahibi olmağı evliliyin 
səhih olmasının şərti kimi qəbul etmiş və inanmayanlarla 
327 Əbu Zəhra, Üsulul-Fiqh, s. 136.
328 Əbu Zəhra, Üsulul-Fiqh, s. 139.
329 Qərdavi, Fiqhuz-Zəkat, c. 1, s. 240.
330 Əbu Zəhra, Üsulul-Fiqh, s. 141.
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evliliyə icazə verməmişdir. Məfhumu-müxalifəti qəbul et-
məyən hənəfilər isə müsəlman kişilərin mömin və mömin 
olmayan qadınlarla evlənməsinə icazə vermişlər. “Əgər 
onlar hamilədirlərsə, doğana qədər xərclərini verin” ayə-
si isə hənəfilərin fitvasının istinad nöqtəsidir.331 Məfhu-
mu-müxalifətə görə, boşanan qadının uşağı yoxdursa, ona 
nəfəqə düşmür. Hənəfilər isə bu fikirlə razılaşmırlar.332

Qayəyə aid misal orucla bağlı ayədir: “...sübh açılınca, 
ağ sap qara sapdan fərqlənincəyə qədər yeyib için...”333 Bu 
ayə bildirilən vaxtda yeyib-içməyə icazə verildiyinə, sonra 
isə icazə verilmədiyinə dəlalət edir. Hənəfilər bu görüşdə 
həmfikirdir, amma bu nümunədəki yeyib-içmənin ziddiy-
yət dəlalətindən daha çox oruc tərəfindən məhdudlaşdırı-
lan bir qayda olduğunu düşünürlər.334

Ziddiyyət dəlaləti saylara da tətbiq olunmuşdur. Bir 
ayə və ya hədis say bildirirsə, digər bütün saylar ləğv 
olunur və başqa heç bir say nəssdə bildirilən sayın yerini 
tuta bilmir. Bunun ən bariz nümunəsi zəkatla bağlı hə-
disdə qeyd olunan faizlər və ən aşağı say miqdarlarıdır. 
Hənəfilər də sayların dəyişdirilməsinə icazə vermirlər və 
bu fikirlərini nəssin birbaşa dəlaləti ilə əsaslandırırlar.

Bütün fiqh məzhəbləri məcazi mənalı vəsfləri ziddiyyət 
dəlalətindən fərqli qəbul edirlər. Başqa nəsslərə zidd olan 
dəlalətləri qəbul etmirlər.335 Ancaq (nümunələrlə göstəril-
diyi kimi) bu metod bir (və ya yalnız nəssin məhz öz daxi-
lində olan) mənanı əhatə edir,336 bu səbəblə də müxtəlif 
hallarda tətbiq oluna biləcək müxtəlif hökmlərə imkan ve-
rir. Hətta bu metod sayəsində ənənəvi İslam hüququnda 
331 Təlaq, 65:6.
332 Əbu Zəhra, Üsulul-Fiqh, s. 143.
333 Əl-Bəqərə, 2:187.
334 Əbu Zəhra, Üsulul-Fiqh, s. 144.
335 Əbu Zəhra, Üsulul-Fiqh, s. 140.
336 Məntiq terminləri ilə desək, A və B hadisələri üçün ya A, ya da B doğrudur, 
A və B doğrudur və ya nə A, nə də B doğru deyildir.



120

nəsslər sabit qalmışdır. Məsələn, sayların dəlaləti müəy-
yən bir çərçivədə dəyişən zəkat növləri haqqındakı hə-
dislər arasında ziddiyyət (təaruz) meydana gətirmişdir.337 
Bu da fəqihləri sayların dəlaləti metodunu əsaslı şəkildə 
tətbiq etmək üçün rəvayət olunan bəzi sayları ləğv etməyə 
məcbur etmişdir. Məsələn, dəvənin zəkatı haqqında Əbu 
Bəkrin Kitabı, Əlinin Kitabı və Əmr ibn Həzmin Kitabı 
arasında fərq vardır.338 Rəvayətlərdəki sayların fərqlili-
yi səbəbilə hansı sayları qəbul edəcəkləri və hansılarını 
rədd edəcəkləri mövzusunda ixtilaf yaranmışdır. Təbəri 
də daxil olmaqla bir çox alimlər seçimin yuxarıdakı rə-
vayətlərdən hər hansı birinə əsaslandırılması fikrini qəbul 
etmişlər.339

Dəlalət və əks dəlalət müstəvisindən başqa bir müstəvi-
ni nəzərə aldıqda, heç bir ziddiyyətlə qarşılaşmarıq və ya 
hər hansı bir ziddiyyəti həll etmək məcburiyyətində qal-
marıq. Zəkatın məqsədləri arasında asanlaşdırma da var. 
Bəzi müasir fəqihlərin fikrinə görə, asanlaşdırma prinsipi 
sayların fərqli ola biləcəyinə dəlalət edir. 340

Əhatə

Sözlər fiqh elmində daha geniş semantik mənalar ya-
ratdığı üçün müəyyən qruplara ayrılmışdır. Yəni sözlər 
yunan təsnifatını xatırladan ümumilik və şərtlilik baxı-
mından təsnif edilmiş və ümumi-xüsusi (amm-xass), şərt-
li-şərtsiz (mütləq-müqəyyəd) olaraq iki qrupa ayrılmışdır.

337 Qərdavi, Fiqhuz-Zəkat, c. 1, s. 182.
338 Buxari, Səhih.
339 Təbəri, Camiul-Bəyan an Təvili Ayil-Qur`an, c. 5, s. 401.
340 Qərdavi, Fiqhuz-Zəkat, c. 1, s. 184.
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Şəkil 4.15. Sözlərin əhatə baxımından təsnifi

Ümumilik

Ümumi (amm) bir məfhum birdən çox anlayışı ehtiva 
edir. Xüsusi (xass) bir məfhum isə məhduddur, bir şəxs 
və ya vəsfi əhatə edir. Fəqihlər xüsusi məfhumun dəlalə-
tində qəti olduğunu və buna görə də fərziyyəyə əsaslanan 
bir zənnin mümkün olmadığı haqqında həmfikirdirlər.341 
Ancaq nəssə aid ümumi bir məfhumun qətiliyi haqqın-
da fərqli fikirlərə sahibdirlər. Hənəfilər bu məfhumu qəti 
qəbul edir və digər məzhəblər onu zənni və təxsis edilə 
bilən hesab edirlər. Bu fikir ayrılığı ziddiyyətli nəsslərdə 
təsirli olmuşdur. Məsələn, Quranın ümumi ayələrinin də-
laləti ilə onları nəzəri baxımdan məhdudlaşdıracaq ahad 
və xüsusi məfhumların dəlalətinin ziddiyyəti fikir ayrılığı 
yaratmışdır.

“Namaza durduğunuz zaman üzünüzü və dirsəklər-
lə birlikdə (dirsəklərdən və ya dirsəklərə qədər) əllərinizi 
yuyun” ayəsi (Əl-Maidə, 5:6) dəstəmaz haqqındadır. Bu 
ümumi ifadə hər hansı bir xüsusi yuma əmri ilə təxsis 
edilməmişdir. Ancaq bir neçə rəvayət göstərir ki, Məhəm-
məd peyğəmbər dəstəmaz alarkən daima müəyyən bir sı-
raya əməl etmişdir. Hənəfilər dəstəmazda sıranı gözləmə 
şərtini qəbul etməmişlər. Sadəcə tövsiyə kimi əməl etmiş-

341 Əbu Zəhra, Üsulul-Fiqh, s. 146.
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lər. Digər məzhəblər hədisdə qeyd olunan xüsusi məqam-
ların ayənin ümumi mənasını məhdudlaşdıracağını qəbul 
etdiklərinə görə sıranı gözləməyi şərt qoymuşlar.342 İmam 
Malik isə mədinəlilərin əməlinə əsaslanan və yuxarıda 
qeyd olunan ahad rəvayətləri dəstəkləyən məhdudiyyət-
ləri qəbul etmişdir. Bu tətbiq (və ya əsaslı qiyas) olmasay-
dı, İmam Malik o hədisi ayətə zidd olmasına baxmayaraq 
mərcuh (seçilən) qəbul edərdi.

Şəkil 4.16. Ahad rəvayətlə ümumi ayə arasındakı 
münasibətə dair fikir ayrılığı

Şərt

Müxtəlif məzhəblərin mütləq və ya müqəyyəd ifadələrə 
yanaşmaları bənzər bir fikir ayrılığını meydana çıxarmış-
dır (Şəkil 4.17).

342 Əbu Zəhra, Üsulul-Fiqh, s. 148.



123

Şəkil 4.17. Mütləq və müqəyyəd 
ifadələr haqqında fikir ayrılığı

Fəqihlər müəyyən bir ifadənin müqəyyəd olub-olmadı-
ğını araşdırarkən iki fakta baxmışlar:

1) Hal, yəni nəssin mövzusu olan hadisə.
2) Nəssin dəlalət etdiyi (əmrdən nəhyə qədər müxtəlif 

olan) hökm.
Fəqihlər mütləq və müqəyyəd söz arasındakı əlaqəni 

aşağıdakı dörd bənzərlik və fərqlilik ehtimalına əsaslan-
dırmışlar:

1. Bənzər bir hadisə və bənzər bir hökm
2. Bənzər bir hadisə və fərqli bir hökm
3. Fərqli bir hadisə və bənzər bir hökm
4. Fərqli bir hadisə və fərqli bir hökm.
Yuxarıdakı dörd ehtimalı sırayla şərh edən dörd nü-

munə belədir:343

1. Orucunu qəsdən pozan və Məhəmməd peyğəmbər-
dən onu necə qəza edəcəyini soruşan adam haqqındakı 
hədis. Həzrət Məhəmməd ona iki ay oruc tutmasını məs-
ləhət görmüşdür. Başqa bir rəvayətdə peyğəmbər adama 
ard-arda iki ay oruc tutmasını demişdir. Bütün fiqh məz-
həbləri buradakı sıralama təxsisini tətbiq edir və birinci 
ümumi ifadəni ikinci (xass) ifadə ilə məhdudlaşdırır.

343 Həsəbullah, Üsulut-Təşri, s. 227.
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2. İki ravi dəvələrin zəkatı haqqında hədis rəvayət et-
mişdir. Birinci ravi heç bir xüsusiyyətdən danışmadan sa-
dəcə “dəvələr” demiş, ikinci ravi isə “otlayan dəvələr” 
barədə rəvayət nəql etmişdir. Bu rəvayət otlamayan 
dəvələrin zəkat hökmünə daxil olmadığını ifadə edir. An-
caq bütün məzhəblər vəziyyətin, yəni dəvələrə düşən zə-
kat bənzərliyi səbəbilə mütləq ifadənin “otlayan” təxsisi 
ilə məhdudlaşdırılmasında ittifaq etmişlər.

3. Bəzi ayələrdə müəyyən hallardakı şahidlik möv-
zusuna toxunulmuşdur. “Alış-veriş etdiyiniz zaman şa-
hid tutun” (Əl-Bəqərə, 2:282) ayəsində ticarətdə şahidlik 
məsələsinə toxunulmuşdur. “Aranızdan iki adil şəxsi şa-
hid tutun...” (Təlaq, 65:2) ayəsində isə ədalət vəsfi qabar-
dılmışdır. Mütləq şahidliyin qeyd edildiyi ilk ayə ticarətlə 
bağlıdır. Adil kimsənin şahidliyindən danışılan ayə isə 
boşanma haqqındadır. Bütün hüquq məktəbləri (hənə-
filər xaric) ilk ayənin mütləq ifadəsini ikinci ayədəki şərtlə 
məhdudlaşdırmış və bütün şahidlər üçün ədalət vəsfini 
şərt qoymuşlar.

4. İki fərqli hadisə və iki fərqli hökmlə bağlı iki ayə 
nümunəsi (and kəffarəsi haqqındakı) “üç gün oruc tutun” 
ayəsi ilə ziharın hökmü haqqında olan “ard-arda iki ay 
oruc tutun” ayəsidir.344 Hadisə və hökmdəki fərq səbə-
bilə bütün məzhəblər ilk ayənin ikinci ayədə qeyd olunan 
“ard-arda” şərti ilə məhdudlaşdırmamaqda ittifaq etmiş-
lər.

Klassik fəqihlər təxsis və təqyidə meyil etmişlər. Bu 
meyil mövcud qatı və məhdudlaşdırıcı zahiri sərf-nəhvin 
qatı və məhdudlaşdırıcı metodlarını daha da gücləndir-
mişdir. Hökm çıxarmaqla bağlı nəzəri məsələlərdə nəssin 
məqsədinə çox az əhəmiyyət verilmişdir. Məsələn, yuxa-
rıda qeyd edildiyi kimi, kəffarə ilə bağlı hökmlərin və fit-
vaların açıq qalması, təqyid və təxsis edilməməsi lazımdır. 
344 Əl-Maidə, 5:89, Əl-Mücadilə, 58:4.
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Bu da fitvanı verən şəxsə kəffarənin məqsədlərinin birin-
cisi olan müxtəlif insanların ehtiyaclarına görə xitab etmə 
imkanı verir. Bu sahəni mümkün olan ən qatı hökmlə 
(ard-arda iki ay oruc tutma şərti kimi) məhdudlaşdırmaq 
ibadətdəki asanlıq və comərdliyə təşviq məqsədinə ziddir.

Zəkatla bağlı fiqhi mühakimələrin çoxu tövlədə bəs-
lənən heyvanların otlamağa göndərilməsinin zəruri 
olub-olmaması, qızılın halqa şəklində olması, möhtac in-
sanın (miskin) kasıb olub-olmayacağı, şüşə, mis və ya du-
zun da mədən sayılıb-sayılmayacağı kimi mövzulara aid-
dir. Bu müzakirələr ictimai rifah sistemi olan zəkatın əsas 
məqsədinə mane olmaqdadır. Bundan başqa, məhkəmə 
və üsullar haqda hökmlər yalnız sərf-nəhvə bağlı olma-
malıdır. Cəmiyyətin inkişafının və ədalətin təmin edilmə-
sinin mütləq məqsədi nəzərə alınmalıdır. Ancaq fəqihlər 
təxsis və təqyidin əsaslarına müraciət etmişlər. Sərf-nəhv 
ictimai mənfəətləri əhatə edə bilmir. Bu mövzuların dəyər 
və məqsədi əsaslı üsul kontekstində araşdırılmaldır.

Dil əsaslı dəlillər və yunan fəlsəfəsinin təsiri

İslam filosoflarına görə, biliyin ümumi təsnifi təsəvvür 
və təsdiqə əsaslanır (Şəkil 4.18). Təsəvvür sözlər, mənalar 
və təriflərə bölünür.345 Sözlər mənalarının dəlaləti, ümu-
miliyi, varlıq mərtəbələri və təşəkküllərinə görə araşdırılır.

Sözlər tam uyğunluq, qismi uyğunluq və ya konnotasi-
ya şəklində mənalara dəlalət edirlər. Ümumilik baxımın-
dan sözlər ümumi və xüsusi şəklində iki qismə bölünürlər. 
Bunlar isimlər, feillər və ədatlardır. Yəni əsas və köməkçi 
nitq hissələridir. Dilin lüğət tərkibinə terminlər, omonim-
lər, sinonimlər, təkmənalı və çoxmənalı sözlər daxildir.

345 Əli, Əl-Məntiq vəl-Fiqh, s. 174.
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Yuxarıdakı təsnifata yunan fəlsəfəsi, Aristotel və məş-
şailər təsir etmişdir. Bu təsir təsəvvürlər və təsdiqlərdən346 
omonim və sinonimlərə347 qədər geniş dil strukturunu və 
fəlsəfi kateqoriyaları əhatə edir. Sonrakı İslam filosofları 
və fiqh alimləri İbn Sinanı və onun yunan fəlsəfəsi haqda 
şərhlərini təqib etmişlər.

Şəkil 4.18. İslam fəlsəfəsində biliyin təsnifi

Yunan fəlsəfəsi İslam hüququna İslam fəlsəfəsi vasitə-
silə təsir etmişdir. Fəqihlər ya Qəzzali, İbn Rüşd və İbn 
Teymiyə kimi filosof idi, ya da filosoflardan birbaşa və 
ya dolayı yolla təsirlənmişdilər. Sözlərin təsnifat forması 
və məna estetikası yunan fəlsəfəsi ilə uzlaşır.348 Bu təsir 
nəticəsində ənənəvi İslam hüququ yunan məntiq elminin 
essensialist təriflərini, ikili təsniflərini və qiyas təmsillərini 
mənimsəmişdir.

346 Abu Ali ibn Sina, Remarks and Admonitions, tərc. Şəms İnati, vol. I, p. 49.
347 Aristotle, The Works of Aristotle, Categories.
348 Əli, Əl-Məntiq vəl-Fiqh, s. 179.
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Şəkil 4.19. İslam fəlsəfəsində sözlərin təsnifi

4.3 Nəss əsaslı əqli dəlillər

Alimlər əsas mənbələrlə, yəni Quran və sünnə ilə ikinci 
dərəcəli mənbələr arasında nəssdən bir dəlil olmadıqda 
təsnifat aparmışlar. Təbii ki, icma, qiyas, məsləhət, isteh-
san, səddi-zərai, ürf, imamın görüşü, səhabələrin görüşü, 
mədinəlilərin əməli və davamiyyət qərinəsi kimi ikinci 
dərəcəli mənbələrdə olduqca əhəmiyyətlidir. Bu mən-
bələrdən hər hansı birini qəbul edən fəqihlər nəsslərə is-
tinad etmişlər.
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İcma

İcma bütün fiqh məzhəbləri tərəfindən hüququn müt-
ləq mənbəyi kimi qəbul edilir. Qəzzaliyə görə, icma hər 
hansı dini məsələ haqqında bütün İslam ümmətinin uzlaş-
masıdır.349 Alimlər tərəfindən icmaya müctəhid mərtəbə-
sinə çatmış mötəbər alimlərin uzlaşması kimi tərif də veri-
lir. Bununla bərabər, alimlərin mötəbərlik səviyyəsi üçün 
fərqli təriflər vardır. Mötəbərlik “Quran, sünnə və qiyası 
bilmək”dən “dörd yüz min hədis əzbərləmək” daxil bir 
çox şərtə əsaslanır. Şəkil 4.20 və 4.21-də bu şərtlərdən bə-
ziləri müqayisə edilir.

349 Qəzzali, Əl-Müstəsfa, c. 1, s. 173.



Şəkil 4.20. İcmanın tərifinə dair fikir ayrılıqları
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Fiqh məzhəblərinin ənənəvi təsnifləri icma ilə bağlı fi-
kir ayrılığını artırmışdır. Çünki bəzi məzhəblər özlərindən 
olmayan alimləri məşru icmanın bir ünsürü olmağa layiq 
görməmişdir.350 Zahirilərin icma haqqında tərifi yalnız sə-
habələri əhatə edir. Ancaq bir insanın səhabə adlandırıl-
ması üçün müxtəlif fikirlər vardır. Bir çox alim Məhəm-
məd peyğəmbərlə görüşən hər kəsi məşru icmanın ünsü-
rü qəbul etmişdir. Digərləri isə (İbn Həzm və hənəfilər 
kimi) bu səhabələrin sayının yüz otuzdan az olduğunu 
düşünürlər.351 Malikilər icmanın tərifini mədinəlilərin ic-
masını da əhatə edəcək şəkildə genişlətmiş və bu icmanı 
hüququn əsaslı mənbəyi kimi qəbul etmişlər.352 Mədinə-
lilərin icması İslam hüququnda xüsusi dəyərə malikdir. 353

Şəkil 4.21. İcmaya üzv olacaq müctəhidin 
şərtləri haqqındakı fikirlərin müqayisəsi

350 Bu fikir qeyd edilir və tənqid olunur. İbn Həzm, Əl-Mühəlla, c. 5, s. 88.
351 İbn Həzm, Əl-Mühəlla, c. 5, s. 88.
352 Şövqani, İrşadul-Fühul, s. 83, Qəzzali, Müstəsfa, c. 1, s. 187, Ələddin Buxari, 
Kəşful-Əsrar an Üsulil-Fəxril-İslam Pəzdəvi, c. 2, s. 184.
353 Sultan, Əl-Hücciyyə, s. 121.



131

Həm cəfərilər, həm də zeydilər əhli-beytin (Əli, Fatimə, 
Həsən və Hüseyn) əsaslı bir icma meydana gətirəcəyi fik-
rindədirlər.354 Ancaq bəzi cəfəri üsul alimləri icmanı la-
zımsız görmüşlər. Çünki icmanın imamların görüşünü 
meydana çıxarması lazımdır və bu imamların birincisi də 
həzrət Əlidir.

Əhməd ibn Hənbəl və Əbu Həzm (məşhur hənəfi ali-
mi) Əbu Bəkr, Ömər, Osman və Əlinin icmasını qəbul 
edir. Başqa heç bir məzhəb belə bir icmanı qəbul etmə-
mişdir. Bəzi müqayisəli üsul kitablarında Əbu Bəkr və 
Ömərin, Məkkə və Mədinənin, hətta Kufə və Bəsrənin ic-
masından bəhs olunur. Heç bir fiqh məzhəbi bu fikirləri 
qəbul etməmişdir.

İcmanın hər bir üzvün uzlaşdığı tam icma, yoxsa bir 
növ çoxluğun qərarı ilə meydana gələn icma olacağı ix-
tilaflıdır. Bütün fiqh məzhəbləri tam icmanı məqbul he-
sab etmişdir. Ancaq Təbəri və Əbu Hüseyn Xəyyata görə, 
müxalif fikirli üzvü olan icma yarana bilər. Hətta icma 
həmişə müştərək qərarlar almır. Çünki fəqihlər arasında 
icmanın mümkünlüyünü yoxlamaq kimi bir fəaliyyətin 
olduğuna dair heç biri tarixi fakt mövcud deyil. Digər bir 
ixtilaf mövzusu icma üzvlərinin dövrünün keçib-keçmə-
diyi məsələsidir. Məzhəblərin çoxu müəyyən bir dövrdə 
həmfikir olduqlarında icmanın meydana gəldiyini qəbul 
etmişlər.355 Əhməd ibn Hənbəl və bəzi mötəzili alimlər 
icmanı mütləq və dəyişməz bir mənbə kimi görmüş, heç 
bir üzvün fikrini dəyişdirməyəcəyini və icmanın əsassız 
olmayacağını təminat altına almaq üçün icma üzvlərinin 
hamısının ölmüş olmalarını şərt qoymuşlar. Şafei məzhə-
bindən Cüveyni qəti və qəti olmayan mövzulardakı ic-

354 Məhəmməd Küleyni, Üsulul-Kafi, c. 1, s. 178-179.
355 Sultan, Əl-Hücciyyə, s. 100.
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manı bir-birindən fərqləndirmiş, lakin bunun üçün lazımi 
meyarları bildirməmişdir.356

Başqa bir icma təsnifi hər bir üzvün icmanı elan etmə-
sinin zəruriliyi ilə bağlıdır. Bir çox alim bu fikrin tətbiq 
olunmasının imkansız olduğunu bildirmişdir.357 Necə ki, 
bəzi fiqh məzhəbləri sükuti icma dedikləri və fikirləri bi-
linməyən icma üzvlərinin fikirlərini bildirən digər bütün 
üzvlərlə eyni fikirdə olduğu mənasına gələn icmanı qəbul 
etmişlər. İcmanın bu növü nə elan olunmuş sərih icma, 
nə də sükuti icmadır, çünki səhihliyi haqqında on iki ayrı 
fikir mövcuddur.358

Nəticədə icmaya əsaslanan bir fitvanın dəyişdirilməsi 
və nəsx olunmasının (bir neçə alim xaricində) mümkün 
olmadığı fikri mənimsənilmişdir.359 Bu fikir “Məhəmməd 
peyğəmbərdən sonra nəsx yoxdur” qaydasına ziddir.360

İbn Həzm icmanı tənqid etmişdir: “İcma məsələləri ya 
Quranda və mütəvatir hədisdə, ya da təfsirlə ahad rəvayət 
ixtilafında mövcuddur. Birinci halda ayə və hədislərin də-
lil üçün icmaya ehtiyacı yoxdur. Çünki bunlar müstəqil 
və əsas mənbələrdir. İkinci halda isə həqiqətə zidd ola-
raq icma iddia olunur”. İbn Həzmə görə, icma səhabələrlə 
məhdudlaşdırılsa belə, əsla sübut oluna bilməz.361

Yuxarıdakı bütün ixtilaflara baxmayaraq, müxtəlif 
fiqh məzhəblərindəki üsul alimlərinin çoxu icmanı müt-
ləq bilik mənbəyi olan qəti dəlil kimi qəbul edirlər. Bu 
fəqihlər Bağdadi, Cüveyni, Qəzzali, Əbu Hüseyn, Şirazi, 

356 Cüveyni, Bürhan, s. 641.
357 Sərəxsi, Üsulus-Sərəxsi, c. 1, s. 305, Razi, Əl-Məhsul fi İlmil-Üsul, c. 4, s. 25-
36.
358 Sultan, Əl-Hücciyyə, s. 32.
359 Əbu Zəhra, Üsulul-Fiqh, s. 197.
360 Əbu Zəhra, Üsulul-Fiqh, s. 198.
361 İbn Həzm, Əl-İhkam, c. 8, s. 103.
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Səmərqəndi, Nəsəfi, Fərra və Sərəxsidir. Razi və Amidinin 
də daxil olduğu bəzi alimlər isə icmanı qəti olmayan bir 
dəlil kimi qəbul etmişlər.362

Qiyas

Qiyas sünni fiqh məktəbləri tərəfindən qəbul edilən 
ikinci dərəcəli hüquq mənbəyidir. Cəfərilər, zeydilər, za-
hirilər və bəzi mötəzililər qiyası arzu və istəyə görə hökm 
vermə kimi görürlər. İmam Cəfər Sadiq demişdir: “Quran 
və sünnədə birbaşa hökmü olmayan heç bir məsələ yox-
dur”.363 Ancaq qiyas hüquqi hökm vermə prosesidir.

Qiyasın dörd ünsürü var: əsl, fər, illət və hökm. Qiyas 
iki vəziyyət və ya hadisə arasında edilir. İlk (əsl) hadisə-
nin hökmü daha əvvəl verilir, ikinci (fər) hadisənin hök-
mü isə bilinmir. Qiyas iki məsələ arasında müştərək illət 
olduqda mümkündür və ilk məsələnin hökmü ikinciyə 
tətbiq olunur.364 Ancaq zahirilər, cəfərilər, zeydilər və bəzi 
mötəzililərə görə, qiyas qəti deyil və bidətdir. İbn Həzm 
bu fikri qəti olmayan dəlillərin ardınca gedən və yəqini 

362 Əbu Bəkr Əl-Bağdadi, Əl-Fəqih vəl-Mütəfəqqih, c. 1, s.154, Cüveyni, Əl-
Burhan, paraqraf 627, Qəzzali Əl-Müstəsfa, c. 1, s. 76, 176, İbn Qüdamə, Əl-
Müğni, s. 273, Bəsri, Əl-Mötəməd, c. 2, s.21, Firuzabadi, Şərhul-Lümə, c. 2, 
s. 666, Buxari, Kəşful-Əsrar, c. 2, s. 289, İbn Nizamuddin Ənvari, Fəvatihur-
Rəhamut bişərhi Müsəlləmus-Sübut, c. 2, s. 213, İbn Teymiyə, Əl-Müsəvvədə, 
s. 316, Məhəmməd Xüdəri, Üsulul-Fiqh s. 280, Razi, Əl-Məhsul fi İlmil-Üsul, c. 
4, s. 214, Amidi, Əl-İhkam, c. 1, s. 404.
363 Ayətullah Mehdi Şəmsəddin, Əl-İctihad vət-Təcdid fil-Fiqhil-İslami, s. 23.
364 Həsəbullah, Üsulut-Təşri, s. 124, Beyzavi, Təfsirul-Beyzavi, c. 3, s. 5, 
Cəmaləddin İsnəvi, Nihayətus-Sul fi Şərhi Minhacil-Vüsul, c. 3, s. 4, Abdullah 
ibn Əhməd Nəsəfi, Kəşful-Əsrar Şərhul-Müsənnəf ələl-Mənar, s. 196, Bəsri, Əl-
Mötəməd, c. 2, s. 195, Şövqani, İrşadul-Fühul, s. 198.
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biliyə əsaslanmadan əldə olunan hökm kimi qiymətlən-
dirmişdir.365 İbn Həzm icma və qiyasa əsaslananları tənqid 
etmişdir.366

Şəkil 4.22. Qiyasın məşru olması haqqında fikir ayrılığı

İbn Həzm və zahirilər İslam hüququnda Quran və ya 
hədisin zahiri mənasının mötəbər olduğunu düşünürlər. 
İbn Həzmə görə, insanın ağlı imani mövzularda deyil, 
dünyəvi işlərdə faydalı olan xəyal və zəndir.367 Zahirilərin 
qiyası rədd etməsi qəribə fitvaların verilməsinə səbəb ol-
muşdur. Qiyasın rədd edilməsinə əsaslanan bu fitvalar za-
hiri məzhəbinin xalqın gözündən düşməsinə gətirib çıxar-
mışdır. “Bakirə qızın (evlilik təklifində) razılığı (soruşul-
duqda) susmasıdır” hədisi belə izah edilir: Əgər qız “bəli” 
desə nikah etibarsız hesab olunur.368 İbn Həzm hədisdə 
qeyd olunan “susmaq” sözü ilə “bəli” deməklə göstərilən 
razılıq arasındakı qiyası rədd etmişdir. Bu kimi fitvalar 
365 İbn Həzm, Əl-İhkam, c. 1, s. 121, 29, 70, Razi, Əl-Məhsul fi İlmil-Üsul, c. 5, 
s. 144, Sübki, Əl-İbhac fi Şərhil-Minhac, c. 3, s. 18, Amidi, Əl-İhkam, c. 4, s. 62, 
Bəsri, Əl-Mötəməd, c. 2, s. 299, Qəzzali, Əl-Müstəsfa, c. 2, s. 577.
366 İbn Həzm, Əl-İhkam, c. 8, s. 103.
367 Sultan, Əl-Hücciyyə, s. 284.
368 İbn Həzm, Mühəlla.
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zahirilər haqqında məzəli əhvalatların yaranmasına səbəb 
olmuşdur. Digər məzhəblər susmağı və ya sözlə razılıq 
bildirməyi seçim kimi qiymətləndirmişlər. Hənəfilər ərəb 
qadınların “bəli” deməsini ayıb hesab etmiş və hökmün 
ürfə görə verilməsini uyğun görmüşlər.

Şəkil 4.23. a) Qiyasın ünsürləri
b) Ünsürlərin qiyas prosesində bir-biri ilə əlaqəsi

Cəfərilər, zeydilər və mötəzililərə görə, əgər illət nəs-
sdə bildirilmişsə və zənni deyilsə, qiyas məqbuldur. Di-
gər məzhəblər bu əqli mühakiməni nəsslərdən ləfzi hökm 
çıxarma kimi qəbul etmişlər. İbazilər qiyası rəy adlandır-
dıqları mühakimə qrupuna daxil etmişlər.369

Mötəzili alim Nəzzam ağıla yüksək dəyər versə də, qi-
yas yolu ilə mühakiməni rədd etmişdir. Nəzzama görə, 
İslam hüququnun hökmləri mütləq şəklidə əqli xətt 
üzrə hərəkət etməz.370 Buna görə də Nəzzam bəzi İslam 
hüququ hökmlərini “ağıldan kənar” hesab etmişdir. Ci-

369 A.K.Nami, Studies in Ibadhism, p. 36.
370 Amidi, Əl-İhkam, c. 4, s. 9-10.
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nayətin isbat edilməsi üçün iki şahid, zinanın isbatı üçün 
isə dörd şahid və dəstəmazda bədənin kirlilik səbəbi ol-
mayan bəzi orqanların yuyulmasını misal göstərmişdir.371 
Mənim fikrimcə, Nəzzamın işarə etdiyi tutarsızlıqlar ağıla 
uyğunsuzluğun deyil, məqsədlərinə görə hökmlərin də-
yişməsinin dəlilləridir. Bu hal hökmlərə məqsədlərə görə 
yanaşmanı ehtiva edir. Yuxarıda verilən nümunələrdə şa-
hid tələb etməyin məqsədi hadisələrin (birinci nümunə-
də cinayətin, ikincidə isə zinanın) isbat edilməsidir. Buna 
görə də cinayət və zinada iki və dörd nəfərin tələbi doğru 
mühakimə prosesi üçün vasitədir. İkinci nümunədə dəstə-
maz sırf ibadət məqsədi daşıyır. Hənəfilər ibadət mövzu-
larında qiyasa icazə verməmişlər.372 Onlar bu hərəkətləri 
əqliləşdirilməsi mümkün olmayan feillər adlandırmış və 
namazla həcci bu feillərə nümunə göstərmişlər.373

Son olaraq, malikilər qiyasdakı əsli müstəqil qiyas kimi 
qiymətləndirmişlər. Bu da əslin köməyinə ehtiyac olma-
dan bir hadisənin hökmünün qiyasla çıxarıla biləcəyi, son-
ra bu yeni hökmdən başqa bir hökmün çıxarıla biləcəyi və 
bu şəkildə davam edəcəyi mənasına gəlir. Qiyasın tərifi-
nin malikilər tərəfindən genişləndirilməsi əsaslı bir qiyas 
silsiləsi yaradılması üçün nəsslərdə mütləq şəkildə qeyd 
olunan əsllərə bağlı qalmaqdansa, səbəblərə əsaslanmağa 
imkan verir.

İllət qiyas prosesində semantik mərkəz təşkil edir. Məz-
həblər əsaslı bir illətin üç xüsusiyyəti üzərində ittifaq et-
mişlər. Bunlar zahirilik, genişləndirmə və mötəbərlikdir. 
Zahirilik illəti anlaya bilmə qabiliyyətini və müəyyən bir 
halda bu səbəbin varlığını təsdiq etməyi bildirir. Genişlən-
dirmə genişləndirməni məhdudlaşdıran bir nəssdir, lakin 
illəti digər hallara genişlətmə qabiliyyətidir. İllətin mötə-

371 Amidi, Əl-İhkam, c. 4, s. 9-10.
372 Əbu Zəhra, Üsulul-Fiqh, s. 218.
373 Əbu Zəhra, Üsulul-Fiqh, s. 218.
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bər olması onu rədd edən bir nəssin yoxluğuna dəlalət 
edir.374 Ancaq fiqh məzhəbləri illətin tutarlı olması və qə-
tiliyi (inzibat) haqqında ixtilaf etmişlər. Bir illətin qəti ol-
ması dəyişən şərtlərə görə dəyişməməsidir.375 Klassik fiqh 
məzhəblərində illətlə hikmət arasındakı fərq bu misallarla 
göstərilmişdir: Xəstə və ya səyahətdə olan müsəlmanla-
ra oruc tutmama rüxsəti verilmişdir. (Əlaqədar hədisdən 
çıxarılan) müəyyən məsafəyə səyahət və ya xəstəlik bu 
rüxsətin illətləri və ya səbəbləridir. Rüxsətin hikməti isə 
asanlaşdırmadır. Alimlər xəstəlik illətinə qiyas edərək 
yaşlılar üçün də oruc tutmama rüxsətini qəbul etmişlər 
və bu rüxsət asanlaşdırma hikmətinə əsaslanmır. Lakin 
ağır işdə çalışan və oruc tutmaqda çətinlik çəkən bir iş-
çiyə rüsxət verilmir. Müxtəlif məzhəblərdən olan alimlər 
xəstəlik və səyahətin ölçülən və müəyyənləşdirilən cins-
dən olduğunu, buna görə də illət kimi qəbul edildiyini, 
asanlaşdırmanın ölçülməsinin isə mümkün olmadığını və 
müxtəlif şərtlərə görə dəyişəcəyini bildirmişlər. Beləliklə, 
hikmət fiqhi qiyasın mötəbər meyarı olmayacaq qədər şəf-
faf qəbul edilmişdir. Demək olar ki, bu yanaşma qiyasa 
məqsədli deyil, ötəri bir baxışdır.

Doğru qiyası hədəf götürən üsul alimləri aşağıda əsas 
xətləri göstərilən çoxaddımlı bir proses (كلسم) müəyyən-
ləşdirmişlər. Mənat (طانم) əsas səbəb, qanunun məqsədi, 
əsas meyar və ya hökmün illətidir.

1. Qanunun məqsədinin aşkarlanması (təxricul-mənat): 
Bu, əsas hökm üçün mümkün olduqca çox məqsəd (il-
lət və ya təsirli səbəb) ehtimalı aşkarlanması üçün nəsslər 
üzərində təfəkkür etmə prosesidir.

2. Alternativlərin ələnməsi (tənkihul-mənat): Bu proses-
də ingilis hüquq fəlsəfəsindən bir termin işlətsək, fəqihlər 
hökmün səbəbinin (ratio decidendi) formasını tətbiq edir-

374 Qəzali, Əl-Müstəsfa, c.2, s. 345, Əbu Zəhra, Üsulul-Fiqh, s. 223.
375 Qəzali, Əl-Müstəsfa, c.2, s. 345, Əbu Zəhra, Üsulul-Fiqh, s. 223.
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lər. Birinci addımda müəyyən edilən fərqli vəsflər digər 
vəsflər ələndikdən sonra müəyyən bir vəsfi təyin etmək 
üçündür.

Vəsf əsaslı proses səthi olsa da, alimlər qazanılan vəsf 
üçün bir şərt qoymuşlar. Bu şərt münasib vəsfə aiddir. 
Münasib vəsf faydanın gerçəkləşməsi kimi ifadə edilir. Bu 
məsləhət ilk dövrə aid fiqh üsulu əsərlərdə dəqiq müəy-
yənləşdirilməmişdir. Ancaq daha sonrakı (qiyası hər hansı 
bir formada qəbul edən) əsərlərdə münasib vəsf məqsəd-
liliklə, yəni münasiblik məqasiduş-şəriə ilə əlaqələndiril-
mişdir. Bu məsələyə ən çox Şatibinin məqasid nəzəriyyə-
sində və Qəzzalinin, İzzin və Qərafinin əsərlərində rast 
gəlirik.376

Tufi münasib vəsfi Şarinin məqsədinə vəsilə olan məs-
ləhət şəklində tərif etmişdir.377 Üsulçu məzhəblərin əksə-
riyyəti hökmün illəti ilə hökmün məqsədini bərabərləşdir-
məyi mənimsəməmişdir. Çünki məqsəd münzəbit (sabit 
olan, dəyişməyən – red.) deyildir.378

3. Hökmün səbəbinin təsbit edilməsi (təhqiqul-mənat): 
Müctəhid qiyas prosesinin bu son addımında illətin hə-
min halda mövcud olub-olmadığına baxır. Məsələn, (əslin 
hökmü olan) içkinin qadağan olunmasının səbəbi (ratio 
legis) sərxoş edicilikdir. Müəyyən bir maddə haqqında 
ictihad edildikdə bu sual verilir: Bu maddə sərxoşedici-
dirmi? Başqa bir misal göstərə bilərik: Qatilin cəzalandırıl-
masının illəti qəsdən öldürmədir. Bir cinayət hadisəsində 
bu sual soruşulmalıdır: Öldürmə qəsdi varmı?

Zəkat almağın illəti kasıblıq və ehtiyacdır. Təhqiqi-mə-
nat sualı belə olmalıdır: O adam kasıb və ya möhtacdırmı? 
Buna görə də təhqiqi-mənatın (illətin mövcud olub-olma-
dığının müəyyənləşdirilməsi) fiqhlə elm arasındakı sər-

376 Abdullah ibn Bəya, Əlaqətu Məqasidiş-Şəriə bi Üsulil-Fiqh, s. 25.
377 Tufi, Təyin, s. 239.
378 Abdulhəkim Sədi, Məbahisul-İllə fil-Qiyas indəl-Üsuliyyin, s. 110.
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həddədir və (ənənəvi üsulda olduğu kimi) yalnız müctə-
hiddən asılı olmamalıdır. Belə bir sual yaranır: Müctəhid 
müəyyən bir maddənin sərxoşedici olduğunu, təqsirləndi-
rilən şəxsin niyyətini, yaxud da bir insanın kasıb olduğunu 
necə sübut edəcək və ya təsdiq edəcək? Müasir dünyada 
bu kimi suallar fəqihlərə deyil, əlaqədar elm sahələrinin 
mütəxəssislərinə verilməldir.

Müxtəlif məzhəblərdən olan fəqihlər nəssin təsdiq etdi-
yi illətlə müctəhid tərəfindən anlaşılan səbəbi bir-birindən 
fərqləndirmişlər.379 Fəqihlər münasib vəsfi dörd qrupa 
ayırmışlar (Şəkil 4.24).

Fiqh məzhəbləri bir vəsfin qiyasda istifadə olunmaya-
cağı mövzusunda həmfikirdirlər. Məsələn, bir insanın sər-
vətinin faizli qazancla artmasının faydaları əlaqədar nəss-
lərdə qeyd olunmuş və rədd edilmişdir. İçki ticarəti və 
qumarın faydaları da nəsslərdə qeyd olunmuş və qəbul 
edilməmişdir. Vəsf nəsslərdə açıq şəkildə qeyd olunmur-
sa, içkinin sərxoşedici olması və ya öldürmə qəsdini qiyas 
etmək mümkündür. Cəfərilər, zeydilər, mötəzililər və za-
hirilər kimi qiyası qəbul etməyən məzhəblər də bu qiyası 
mənimsəyirlər. Bu məzhəblər illəti qiyasın dəlaləti deyil, 
nəssin dəlaləti kimi qəbul edirlər.

Şəkil 4.24. Münasib vəsfin dörd növü

379 Həsəbullah, Üsulut-Təşri, s. 155.
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Əgər vəsfə nəsslərdə dəlalət edilirsə, şafei və hənəfilər 
bunu münasibul-mülayim (əlverişli vəsf) adlandırırlar. 
Hənəfilər isə əlverişli vəsfi əqli dəlil kimi qəbul edirlər.380

Fəqihlər “nəsslərdə olmayan vəsf” dedikdə müəyyən 
ayə və ya hədisdən birbaşa sərf-nəhv yolu ilə əldə edilə 
bilməyən vəsfi nəzərdə tuturlar. Nəsslərdən yozumla 
çıxarılan, amma açıq şəkildə əsaslı olub-olmadıqları bil-
dirilməyən faydalar (məsalih) bütün fiqh məzhəblərinə 
görə, məsalihi-mürsələ adlandırılır.

Fəqihlərin istislah adlandırdıqları və ixtilaf mövzusu 
olan sonrakı mərhələ hüququn ikinci dərəcəli mənbələri 
arasında araşdırılır.

Şəkil 4.25. Formal qiyas üsulu

380 Həsəbullah, Üsulut-Təşri, s. 155.
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Fəqihlər qiyasın nəticəsinin fərdə aid başqa bir nəssin 
dəlaləti ilə ziddiyyət təşkil etməsini müzakirə etmişlər. Şa-
fei, Malik və İbn Hənbəl əlaqədar ayə və ya hədis olduğu 
halda “qiyasa yer yoxdur” anlayışını mənimsəmişlər. Ayə 
dəlalət baxımından zənni və ya hədis səhihlik, yaxud də-
lalət baxımından zənni olsa da, bu qaydanı tətbiq etmişlər. 
Bununla bərabər, ayə və ya hədisin dəlaləti zənni olduqda 
qiyasın sadəcə zənni mənanı məhdudlaşdırmasına icazə 
vermişlər.381 İmam Malikə görə, əgər hədis zənni (məsələn, 
ahad) isə və “çoxsaylı qiyas”la (yəni hədisin dəlalət etdiyi 
mənaya zidd bir hökmə dəlalət edən birdən çox qiyasla) 
ziddiyyət təşkil edirsə, “çoxsaylı qiyas”a əsl (əsl hökm) 
deyilir və zənni hədisdən üstün tutulur.382 Məsələn, maliki 
məzhəbində ov itlərinin tutduğu heyvanların yeyilməsinə 
icazə verilir. Ancaq İmam Malik “Bir it qabınızdan su içər-
sə, onu yeddi dəfə yuyun” mənasındakı ahad hədisi qəbul 
etməmişdir. Buna görə də maliki məzhəbində itin tüpür-
cəyinin təmizliyinə dair hökm verilmişdir.383

Məsləhət

Məsləhətin (mənfəət, fayda, yaxşılıq, yarar) təsnifi nəs-
sin xüsusi və lüğəvi tərifinə dəlalət edir. Çünki nəsslər 
məsləhəti dəstəkləyir və rədd edir. Bəzən də məsləhət 
nəssdə mövcud olmur.

381 Əbu Zəhra, Üsulul-Fiqh, s. 240.
382 Əbu Zəhra, Üsulul-Fiqh, s. 241.
383 Əbu Zəhra, Üsulul-Fiqh, s. 241.
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Şəkil 4.26. Nəssdə (ləfzi olaraq) olub-olmamasına 
görə məsləhətin təsnifi

Mötəzilədən bəzi alimlər təhsin və təqbihi-əql məfhum-
larına əsaslanaraq məsalihi-mürsələ kateqoriyasının varlı-
ğını müzakirə etmişlər. İslami həyat tərzi geniş olduğuna 
görə hər şey ya təhsin və təşviq edilən bir məsləhət, yaxud 
da çirkin görülən və qadağan olunan bir pislik olmalıdır. 
Bu fikir heç bir məzhəbin qəbul etmədiyi tipik mötəzili 
anlayışıdır.

Fəqihlər məsalihi-mürsələnin məşruluğu mövzusunda 
ixtilaf etmişlər. Malikilər və hənbəlilər Quran, sünnə, icma 
və qiyasa əsaslanaraq məsləhətin məşruluğunu qəbul et-
mişlər. Buna görə də məsləhətin yuxarıdakı dəlillərdən 
hər hansı biri ilə ziddiyyət təşkil etməsinə imkan vermə-
mişlər.384 İbazilər isə məsləhəti rəylərinə daxil etmişlər.385

Şatibiyə görə, İmam Malik məsalihi-mürsələni bir neçə 
şərtlə qəbul etmişdir. Bu şərtlər aşağıdakılardır:386

•	 İbadət məsələlərinə deyil, ürf və dünyəvi işlərə aid 
olması.

•	 Hər hansı bir nəss və ya əsl ilə ziddiyyət təşkil et-
məməsi.

•	 Nəssdə qeyd olunan məsləhətə və ya ümumi məqsə-
də aparması.

384 Amidi, Əl-İhkam, c. 4, 216.
385 Nami, Studies in Ibadhism.
386 Şatibi, Əl-İtisam, c. 2, s. 129-133.
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Sonralar hənbəlilər məsləhəti-mürsələni şərtlərin dəyiş-
məsi ilə hökmün dəyişməsi qaydasına daxil etmişlər. İbn 
Teymiyə və İbn Qayyim bu mövzuda təfsilatlı əsərlər ya-
zan ən məşhur alimlərdir.387

Şəkil 4.27. Məsləhəti-mürsələdə ixtilaf

Məşhur hənbəli alim Tufi müasir dövrdə də davam 
edən bir ixtilafa səbəb olan mübahisəli bir mövqe tutmuş-
dur.388 Tufi prinsip olaraq məsləhətin İslam hüququnun 
məqsədi olduğunu və məsləhətlə zidləşən (xüsusi) nəsslə-
ri nəzərə almamağı qeyd etmişdir.389 Onun məsləhətə ver-
diyi tərif də mübahisəli idi. Çünki Tufiyə görə, məsləhət 
ürf və ağılın hökmünə tabe olmalıdır.

Digər fiqh məzhəbləri məsləhəti-mürsələnin əsassız ol-
duğunu qəbul edirlər. Demək olar ki, bütün məzhəblər ic-
tihadlarında öz metodlarını tətbiq edərkən bu və ya digər 
şəkildə məsləhəti də nəzərə almışlar. Daha əvvəl də mü-
zakirə olunduğu kimi, şafeilər məsləhəti qiyasdakı müna-
sibət məfhumuna daxil etmişlər.390 Hənəfilər isə istehsan 
məfhumu ilə əlaqələndirmişlər.391 Cəfərilər və zeydilər 

387 İbn Qayyim, İ`lamul-Müvəqiin, c. 3, s. 3-150.
388 Hüseyn Hamid Həsən, Nəzəriyyətul-Məsləhət fil-Fiqhil-İslami, c. 2, s. 239.
389 Tufi, Təyin, c. 2, s. 239.
390 Mahmud Zəncani, Təxricul-Füru, s. 320.
391 Ələddin Kasani, Bədaius-Sənai, c. 1, s. 65.
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qəti olmadığı üçün məsləhəti qəbul etməmişlər.392 Buna 
baxmayaraq, cəfərilər və zeydilər Quran, sünnə və icma-
dan sonra tətbiq etdikləri əqli dəlil metodunda məsləhət-
dən istifadə etmişlər.393 Məsləhəti rədd edib onun yerinə 
başqa dəlil qoymayan yeganə məzhəb zahirilikdir.

İstehsan
İstehsan iki qismə bölünür. Şafeilər, cəfərilər, zeydilər 

və zahirilər istehsanı əsaslı və qəti olmayan bir dəlil kimi 
qəbul edirlər.394 İmam Şafei və İbn Həzm istehsanı “istəyə 
bağlı seçim” və “ziddiyyətli mənbə” adlandırmışdır.395 
Digər tərəfdən hənəfi, maliki, ibazi, hənbəli və mötəzilə 
məzhəbləri istehsanı hüquq mənbəyi kimi qəbul etmiş-
lər. Şafei istehsana “istəyə bağlı hökm” tərifini vermişdir. 
İmam Malik isə istehsanı “elmin onda doqquzu” adlan-
dırmışdır.396 Malikə görə, istehsanın əsaslarına nəss, icma, 
zərurət, qiyas, məsləhət və ürf daxildir.397

Şəkil 4.28. İstehsanın ixtilaflı məqamları

392 Küleyni, Üsulul-Kafi, c. 1, s. 192-279.
393 Əbu Zəhra, Tarixul-Məzahibil-İslamiyyə, s. 700.
394 Əbu Zəhra, Üsulul-Fiqh, s. 205, Şövqani, İrşadul-Fühul, s. 241.
395 Şafei, Ümm, c. 7, s. 301, İbn Həzm, Əl-İhkam, c. 5, s. 195-197.
396 Şafei, Ümm, c. 7, s. 301, İbn Həzm, Əl-İhkam, c. 5, s. 195-197.
397 Sultan, Əl-Hücciyyə, s. 460.
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Şəkil 4.29. Müəyyən bir hadisə haqqında hökm vermək

Şəkil 4.30. İstehsanın əsaslarının təsnifi

İstehsanı qəbul edən müxtəlif məzhəblərdən götürül-
müş misallar istehsanın əsaslarını daha yaxşı izah edir:

•	 Nəss əsaslı istehsan: Bir hədisə görə, mal dəyişmə 
eyni anda olmayanda qadağandır. Əks halda vədəli faiz 
(ribən-nəsiə) hesab olunur. Ancaq digər nəsslər bəzi fa-
izsiz borclara icazə verir. Malikilər borclara icazə verən 
hökmü nəss əsaslı istehsan kimi qəbul edirlər.398 Digər bü-
tün məzhəblərə görə, yuxarıdakı nümunə dil əsaslı təxsisə 
aiddir.

•	 İcma əsaslı istehsan: İstisna (sifarişlə satın alma, yəni 
malın sonradan təslim edilməsi) doğru qəbul edilir. Qəbul 
olunmuş qaydaya görə, vədəli (gecikən, ertələnmiş) təslim 
etmə haramdır. Qayda belədir: “Əlinizdə olmayan şeyin 
satılması (əlaqədar hədisə görə) haramdır”. Ancaq hənə-
filərə görə, belə bir müamilənin halal olması barədə icma 

398 Şatibi, Əl-Müvafəqat, c. 4, s. 207.
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vardır.399 Son dövr hənəfi alimi İbn Abidinin ifadə etdiyi 
kimi, hənəfilərin bu mövzuda iddia etdikləri icma daha 
çox müəyyən bir ürf üzərində ictimai anlaşmadır.400 Bu 
təsbit isə nəsslərdən çıxarılan əsl hökmlə ürf arasındakı 
əlaqəyə dair maraqlı bir sual meydana gətirir. Bu məqam 
sonra tədqiq ediləcək.

•	 Zərurətə əsaslanan istehsan: Bəzi fəqihlər həkimlə-
rin müalicə zamanı xəstənin məhrəm yerlərini görməsinə 
icazə verilməsini misal göstərmişlər.

•	 Qiyas əsaslı istehsan: Burada iki qiyas zidləşir və biri 
seçilir. Klassik bir nümunə versək, hənəfilər qartal kimi 
yırtıcı quşların ağız suyunun təmiz olduğuna hökm ver-
mişlər. Burada iki qiyas ziddiyyət təşkil edir, biri aslan 
kimi ət yeyən heyvanların ağız suyunun haram olması, 
ikincisi isə yenə ət yeyən insanların ağız suyu haqqında-
dır. Hənəfilər ikinci qiyası seçmişlər.

•	 Ümumi məsləhətə əsaslanan istehsan: Fiqh kitabla-
rındakı klassik nümunə “sənətkara etimad edilər” şək-
lindəki məşhur hədisə baxmayaraq, “sənətkarın məsuliy-
yəti” haqqındadır. Hədis üzərində çalışdığı əşyaya zərər 
toxunmasından sənətkarın məsul olmadığına dəlalət edir. 
Ancaq bir çox məzhəb ümumi məsləhət istehsanına əsas-
lanaraq sənətkarı məsul tutmuşdur.

•	 Ürf əsaslı istehsan: Buna dair klassik nümunələr icma 
əsaslı istehsanla eynidir. Bu eyniyyət İslam hüququ me-
todologiyasında icma ilə ürf arasındakı əlaqəni gündəmə 
gətirir.

399 Sərəxsi, Üsulus-Sərəxsi, c. 2, s. 203, Nəsəfi, Kəşful-Əsrar, c. 2, s. 292, Əbu 
Zəhra, Tarixul-Məzahibil-İslamiyyə, s. 447.
400 İbn Abidin, Nəşrul-Ürf fi ma Buniyə minəl-Əhkam ələl-Ürf, c. 2, s. 119.
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Vəsilələrin əngəllənməsi

Vəsilələrin əngəllənməsi: (Səddi-zərai) bəzi fəqihlərin, 
xüsusilə maliki məzhəbinə mənsub fəqihlərin hüququn 
mənbəyi kimi gördükləri başqa bir əqli mühakimə meto-
dudur.401 Bir çox fəqih vəsilələrin əngəllənməsini xüsusi 
bir dəlil kimi qeyd etmir, amma onun mənasını məsləhətə 
daxil edir.402 Səddi-zərai mübah bir hərəkətin şəri baxım-
dan qadağan olunmuş bir nəticəyə aparması qəti və ya 
güclü ehtimal daxilində olduqda qadağan olunması mə-
nasına gəlir.403

Şəkil 4.31. Səddi-zərai mövzusunda ixtilaf

Müxtəlif məzhəblərdən olan fəqihlər əməl və hərəkət-
lərin harama aparmasının güclü əsasının olmasını zəruri 
görmüşlər, amma ehtimalların müqayisəsinin sistemləşdi-
rilməsində ixtilaf etmişlər. Fəqihlər şəri baxımdan şübhəli 
görünən feillərin ehtimalını dörd qrupa ayırmışlar (Şəkil 
4.32).404

401 Əbu Zəhra, Üsulul-Fiqh, s. 268.
402 Sultan, Əl-Hücciyyə, s. 522.
403 Şövqani, İrşadul-Fühul, s. 271.
404 Əbu Zəhra, Üsulul-Fiqh, s. 271.
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Şəkil 4.32. Vəsilələrin əngəllənməsini qəbul edən 
fəqihlərə görə, dörd ehtimal kateqoriyası

Aşağıda bu təsnifatı izah etmək üçün fəqihlərdən mi-
sallar verilir:

1. Zərərə yol açması qəti olan feilə misal olaraq icti-
maiyyətə açıq yerlərdə quyu qazmağı göstərmək olar. Bu 
quyunun insanlara zərər verəcəyi qətidir. Fəqihlər belə 
bir halda vəsilənin qadağan olunmasında həmfikirdirlər. 
Quyu qazan şəxsin bu hərəkətinə görə məsuliyyət daşı-
ması isə ixtilaf mövzusu olmuşdur.

2. Şatibiyə görə, üzüm satmaq nadir hallarda zərərlə 
nəticələnən feilə aid misaldır. Az sayda insan o üzümdən 
şərab hazırlamaq üçün istifadə edə bilər. Vəsilələrin ən-
gəllənməsi qaydasının bu kimi feillərə tətbiq olunmayaca-
ğında fəqihlər həmfikirdirlər. Çünki bu hərəkətin faydası 
zərərindən daha çoxdur.405

3. Fəqihlərə görə, silahlı hadisə və ya vətəndaş mühari-
bəsi əsnasında silah və şərab istehsalçısına üzüm satma-
ğın zərər ehtimalı çox güclüdür.406 Malikilər və hənbəlilər 
bu vəsilələrin əngəllənməsində həmfikirdirlər. Digər məz-
həblər buna qarşı çıxmışlar. Onlara görə, vəsilənin qada-
ğan olunması üçün zərər qəti olmalıdır.

•	 Bəzi fəqihlərə görə, bir qadın tək başına səyahət et-
dikdə və faizi ört-bas etmək üçün hiyləli müqavilələr bağ-
landıqda zərər ehtimal daxilindədir.407 Burada da malikilər 

405 Şatibi, Əl-Müvafəqat, c. 2, s. 249.
406 Əbu Zəhra, Üsulul-Fiqh, s. 273.
407 Əbu Zəhra, Üsulul-Fiqh, s. 273.
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və hənbəlilər vəsilələrin qadağan olunmasında həmfikir-
dirlər. Digər məzhəblər zərərin qəti və ya güclü ehtimal 
daxilində olmamasından çıxış edərək buna etiraz etmişlər.

Yuxarıdakı misallar vəsilələrin və məqsədlərin iqtisadi, 
siyasi, ictimai şərlər nöqteyi-nəzərindən fərqini və sabit 
qaydalara tabe olmadığını göstərir. Bir qadının tək başı-
na səyahət etməsi, silah və ya üzüm satışı bəzi hallarda 
zərərə yol aça bilər, amma başqa hallarda tamamilə zərər-
siz və hətta faydalı ola bilər. Buna görə də feillərin zərər 
ehtimalına görə qəti təsnifatı doğru deyil.

Etik cəhətdən baxsaq, vəsilələrin əngəllənməsi nəti-
cəmərkəzli yanaşmadır.408 Bəzi hallarda faydalı ola bilər, 
amma pisniyyətli fəqih və ya siyasi hakimiyyət tərəfindən 
sui-istifadə oluna bilər.

Əvvəlki şəriətlər

Qurana görə, Allah əvvəlki peyğəmbərlərə də həzrət 
Məhəmmədə endirdiyi şəriətə bənzər bir şəriət göndərmiş-
dir.409 Buna görə də bəzi fiqh məzhəbləri İslam hüququ-
nun dəlilləri arasına əvvəlki şəriətləri də daxil etmişlər. 
Ancaq əvvəlki şəriətlərdəki hökmlərin tətbiq olunmasını 
qəbul edən fəqihlər bu hökmlərin Quran və ya hədisdə 
qeyd edilmə şərtini qoymuşlar.410 Bu şərtin səbəbi həmin 
hökmlərin yeni (islami) hökmlər tərəfindən nəsx edilmə-
miş olduğunu təsdiq edir.

408 Wolf, About Philosophy, p. 90.
409 Əl-Ənam, 6:90, Şura, 42:13, Əl-Maidə, 5:44, Nəhl, 16:123.
410 Şövqani, İrşadul-Fühul, s. 240.
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Şəkil 4.33. Əvvəlki şəriətlər haqqında müxtəlif fikirlər

Zahirilər və cəfərilər nəsx məfhumuna əsaslanaraq əv-
vəlki şəriətləri rədd etmişlər. Onlara görə, İslam şəriəti 
bütün əvvəlki şəriətləri nəsx etmişdir. Bir neçə fəqih isə 
hökm vermək üçün kifayət qədər əsasın olmadığını qeyd 
etmişdir.411

Səhabə sözü

Səhabənin kim olduğuna dair və səhabə sözünün, rə-
yi-səhabənin şəri əsası haqqında ixtilaf vardır (Şəkil 4.34).412 
İbn Hənbələ görə, fəqih Quran və sünnədə dəlil tapmazsa, 
səhabə sözünü dəlil kimi qəbul edə bilər.413 Əbu Hənifə də 
buna bənzər fikir bildirmişdir. Ancaq hənəfilər sonralar 
qiyası səhabə sözündən üstün tutmuşlar. Şafei Quran və 
sünnədən sonra icma və qiyası əsas götürmüşdür.414 İmam 
Malik səhabə sözünün qəbul edilməsi üçün mədinəlilərin 
əməlinə uyğun olması şərtini qoymuşdur.415

411 Şövqani, İrşadul-Fühul, s. 240.
412 Ənsari, Fəvatihur-Rəhamut, c. 2, s. 186.
413 Şafei, ər-Risalə, s. 1810, İbn Qayyim, İ`lamul-Müvəqqiin, c. 1, s. 24-25.
414 Şafei, ər-Risalə, s. 1810, İbn Qayyim, İ`lamul-Müvəqqiin, c. 1, s. 24-25.
415 Sultan, Əl-Hücciyyə, s. 537.
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Bəzi fəqihlər bu dəlil haqqında icma olduğunu bildirsə 
də, iki səbəb məsələyə fərqli aspektdən də baxmağa im-
kan verir.416 Birincisi, Qəzzali, Amidi, Sübki, Şövqani və 
İbn Teymiyə kimi müxtəlif məzhəblərə mənsub fəqihlər 
səhabə sözünü müstəqil dəlil kimi qəbul etməmişlər.417 
İkincisi, İbn Həzm səhabələr də daxil olmaqla Məhəmməd 
peyğəmbərdən başqa hər hansı birini təqlid etməyi qada-
ğan etmişdir.418 Cəfərilər və zeydilər isə yalnız əhli-beyt-
dən (itrah) olan səhabələrin fikirlərini qəbul etmişlər.419

Şəkil 4.34. Səhabə sözü haqqında ixtilaf

Mədinəlilərin Əməli

Mədinəlilərin əməli və ya icması maliki məzhəbində 
mühüm yer tutur. İmam Malik ayələrin təfsirindən ahad 
rəvayətlərin və digər ikinci dərəcəli dəlillərin səhihliyinə 

416 Amidi, Əl-İhkam, c. 4, s, 205.
417 Amidi, Əl-İhkam, c. 4, s, 201, Sübki, İbhac fi Şərhil-Minhac, c. 3, s. 205, 
Məqdisi, Rövzatun-Nazir və Cənnətul-Mənzur, s. 84, Sərəxsi, Üsulus-Sərəxsi, 
c. 2, s. 206, Ənsari, Fəvatihur-Rəhamut fi Şərhi Müsəlləmis-Sübut, c. 2, s. 186, 
İbn Teymiyə, Əl-Müsəvvədə, s. 128, Şövqani, İrşadul-Fühul, s. 243.
418 İbn Həzm, Əl-İhkam, s. 243.
419 Fərhan, Hərəkətul-İctihad indəş-Şiə, s. 65.
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qədər fiqh üsulundakı hər şey üçün mədinəlilərin əməlinə 
əsaslanaraq fitva vermişdir.

Hənbəli məzhəbindən İbn Teymiyə və İbn Qayyim 
kimi digər məzhəblərə mənsub olan bəzi alimlər bu dəlili 
prinsip olaraq qəbul etmişlər. Çünki onlar mədinəlilərin 
əməlini həzrət Məhəmməddən sonra yaranan kollektiv bir 
rəvayət kimi görmüşlər.420 Digər bütün məzhəblər isə öz 
icma təriflərinə əsaslanaraq mədinəlilərin icmasını qəbul 
etməmişlər. İmam Şafei Mədinəyə xüsusi status verilmə-
sinə qarşı çıxaraq belə bir icma anlayışının hər kəsin öz 
bölgəsində icma iddia etməsinə yol açacağını bildirmiş-
dir.421

İbn Həzm Mədinə kimi böyük bir şəhərin bütün əha-
lisinin uzlaşdığını (icma etdiyini) iddia etməyi məntiqi 
baxımdan müzakirə etmiş və buna etiraz etmişdir. Hətta 
İbn Həzm İmam Malikin icma olduğunu iddia etdiyi bir 
çox hadisədən bəhs etmişdir.422

Şəki 4.35. Mədinəlilərin əməli haqqında ixtilaf

Ürf

Bütün fiqh məzhəbləri öz nəzəriyyələrində bu və ya di-
gər şəkildə ürfü nəzərə alaraq fitva vermişlər (Şəkil 4.36). 
420 İbn Teymiyə, Əl-Kutub vər-Rəsail vəl-Fətava, c. 20, s. 11, 12, 13, 16, 20, 28.
421 Şafei, ər-Risalə, s. 1558.
422 İbn Həzm, Əl-Mühəlla, c. 3, s. 149-161, 331.
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Ancaq (bəzi şərtlər qoyaraq) ürfü müstəqil dəlil kimi qə-
bul edən fəqihlərlə onun (digər dəlillərə əsasən verilən) 
hökmlərin tətbiq olunmasında bir mülahizə olduğunu dü-
şünən fəqihlər arasında əsaslı fərq vardır.

Hənəfilər və malikilər “ürflə sabit olan nəsslə sabit ol-
muş kimi qəbul edilir” şəklində bir üsul qaydası müəyyən 
etmişlər.423 Bununla bərabər, ürfün ancaq Quran və sünnə-
dən alınan dəlillə zidləşmədiyi təqdirdə məqbul olduğunu 
bildirmişlər.424 Tufi bu mövzuda mənsubu olduğu hənbəli 
məzhəbinin görüşündən fərqli olaraq ürfü (ağıldan əlavə) 
məsləhətin tərifinin metodu kimi mənimsəmişdir. Buna 
görə də Tufi praktikada ürfə Quran və sünnədən alınan 
dəlillər qarşısında üstünlük vermişdir. Hənəfilər və mali-
kilər bu mövzuda Tufi qədər cəsarətli olmasalar da, ürfü 
nəssdəki ümumi dəlilləri təxsis edən bir dəlil kimi qəbul 
etmişlər.425 Səhih bir rəvayətə görə, bütün şərtli satışlar 
qadağandır. Ancaq hənəfilər və malikilər ürfdə qəbul olu-
nan şərtli satışa icazə vermişlər. İbn Abidin məzhəbinin 
görüşünü belə izah edir: “Bu məsələ ürfün bir hədisi hök-
mə bağlayacağı mənasına gəlmir. Ürf hədisi deyil, hədisə 
əsaslanaraq qiyası hökmə bağlayır. Bu hədisin hikməti in-
sanların ixtilafını azaltmaqdır. Buna görə də ürf hədisin 
mənasına uyğundur”. Ancaq mən iddia edirəm ki, nəss-
lərin insanların əməllərinin, onların məna və məqsədini 
nə qədər göstərdiyinə əsaslanaraq təfsir edilməsi İslam 
hüququnun açıqlıq və məqsədlilik xüsusiyyətlərini güc-
ləndirən bir metoddur.426

423 Sərəxsi, Üsulus-Sərəxsi, c. 9, s. 4.
424 Sultan, Əl-Hücciyyə, s. 628, Əbu Zəhra, Üsulul-Fiqh, s. 255.
425 Əbu Zəhra, Üsulul-Fiqh, s. 256.
426 Övdə, Fiqhul-Məqasid, s. 65.
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Şəkil 4.36. Ürf mövzusunda ixtilaf

Hadisələr haqqında ürfə əsaslanaraq fitva verə bilmək 
üçün hənəfi və hənbəli məzhəbindən alimlər mövcud şə-
raitin anlaşılmasını şərt qoymuşlar.427

Bu məqamda hüquq və ictimai elmlər təsirləşir və arzu 
olunan məna və ya məqsədin həqiqətən qarşılanıb-qarşı-
lanmadığına qərar verərkən statistika və sağlam sosioloji 
analiz müstəsna rol oynayır.

Davamlılıq qərinəsi

Davamlılıq qərinəsi (istishab) müstəqil hüquq mənbə-
yi və ya dəlil olmaqla yanaşı, mühakimə prinsipidir. Bu 
prinsip başqa hadisələr əksini tələb edincəyə qədər möv-
cud vəziyyətin (məsumiyyət) davam etdiyini ifadə edir. 
Davamlılıq qərinəsi bütün məzhəblərin qəbul etdiyi bir 
dəlildir. Ancaq mötəzilədən bəzi alimlər bu qərinənin ic-
tihada daxil olduğunu qeyd edərək ona ayrı bir ad veril-
məsinə qarşı çıxmışlar.428 Cəfərilər istihsabı ictihada daxil 
etməsələr də, bəzi rəvayətlərin təfsirinə əsaslanaraq onu 

427 Şəmsəddin İbn Qayyim, ət-Turuqul-Hükmiyyə fis-Siyasətiş-Şəriyyə, c. 1, s. 5.
428 Bəsri, Əl-Mötəməd, c. 2, s. 236.
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qəbul etmişlər.429 Fəqihlər istishabın müxtəlif tərifini ver-
mişlər. Aşağıda bu təriflərə aid dörd nümunə verilmiş-
dir:430

1. Haram və ya məkruh olduğu sübut olunana qədər 
mübahlıq qərinəsi.

2. Təqsirli olduğu sübut olunana qədər məsumiyyət qə-
rinəsi.

3. Əksi sübut olunana qədər vəsflər qərinəsi.
4. Yerinə yetirildiyi sübut olunana qədər məsuliyyət qə-

rinəsi.

Dəlillərin üstünlük sırası

Hənəfilər Quran dəlillərini sünnə də daxil olmaqla bü-
tün dəlillərin üstündə qəbul edirlər. Qurandakı ümumi və 
ya mütləq bir ifadəni hədislə təxsis və ya təqyid etməzlər. 
Əgər Quranda dəlil tapmasalar, hadisəyə tətbiq olunacaq 
hədis axtararlar. Üstünlük baxımından hədislərdən son-
ra səhabə sözü gəlir. Sonra qiyas tətbiq olunur. Hənəfilər 
qiyasa (ahad rəvayətdirsə) üstünlük verirlər. Amma is-
tehsan qiyasdan sonra gəlir və qiyas uyğun deyilsə, yəni 
hüququn məqsədini nəzərdən qaçırırsa, istehsan qiyasdan 
əvvəl gəlir. Hənəfi məzhəbində nəzəri olaraq sonrakı dəlil 
icmadır.

Yuxarıdakı dəlillərin heç biri olmadıqda ürf və davam-
lılıq qərinəsi müstəqil dəlil kimi qəbul edilir. Ancaq hənə-
filər eyni məsləhəti təmin etdiyi təqdirdə ürfü hədisin ləf-
zi dəlalətindən üstün tuturlar.

429 Sədr, əd-Durus fi İlmil-Üsul, s. 380.
430 Əbu Zəhra, Üsulul-Fiqh, s. 278.
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Şafeilər Quran və sünnəni eyni səviyyədə tuturlar. Yəni 
bir hədis bir ayə qədər güclü dəlildir və zidləşmələri ha-
lında daha xüsusi və müqəyyəd olan ifadə daha ümumi 
və mütləq olan ifadəni məhdudlaşdırır. Şafei üsulunda 
Quran və ya hədisin dəlalətinə zidd olmaması şərtilə (sə-
habə) icması tətbiq olunur. Əgər səhabələrin müəyyən bir 
məsələdə icması yoxdursa, onlardan birinin görüşü əsas 
götürülür. Yuxarıdakıların heç biri yoxdursa, o zaman qi-
yasa müraciət olunur. Son çarə olaraq isə davamlılıq qə-
rinəsindən istifadə olunur.

Cəfəri və zeydi ictihad metodları bir-birinə çox bən-
zəyir. Quran və sünnəni qəbul edirlər. Peyğəmbərin əh-
li-beytindən bir nümayəndənin fikri və ya onların icması 
bundan sonra gəlir. Davamlılıq qərinəsi şiələrin yuxarıda-
kı nəsslərdən və ya rəvayətlərdən heç biri olmadıqda tət-
biq etdikləri əqli metodları əhatə edir. Zahiriyyə məzhəbi 
yalnız Quran və sünnənin dil əsaslı dəlilini və əqli müha-
kimə olaraq davamlılıq qərinəsini qəbul etmişdir.

Malikilər Quran, sünnə, səhabə sözü, mədinəlilərin 
əməli, qiyas və məsləhəti tətbiq etmişlər. Bundan əlavə, 
malikilər məsləhəti qiyasdan üstün tutmuşlar.

Əhməd ibn Hənbəl Quran, sünnə və səhabə sözü dəlil-
lərinə müraciət etmişdir. Son çarə olaraq gördüyü qiyası 
nadir hallarda tətbiq etmişdir. Sonrakı dövr hənbəli fəqih-
ləri belə bir dəlil sırası mənimsəmişlər: Quran, sünnə, sə-
habə sözü, icma, qiyas, məsləhət, istehsan, vəsilələrin ən-
gəllənməsi və davamlılıq qərinəsi. İcmaya qiyasdan üstün 
yer verməsi və vəsilələrin əngəllənməsini müstəqil dəlil 
görmə xaricində hənbəlilərin bu sıralaması hənəfilərin də-
lil sıralamasına bənzəyir.

İbazilər Quran, ahad rəvayətlər, icma və qiyası tətbiq 
edirlər. Onlar istishabı istehsandan və məsləhətdən üstün 
tuturlar.
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Son olaraq, mötəzililər müstəqil bir mənbə və hüququn 
əsas dəlili kimi ağıla üstünlük vermişlər.431 Bu səbəblə bəzi 
mötəzili alimlər əqli dəlaləti əsas götürmüşlər.432 Ancaq 
mötəzili ictihad prosesi digər klassik fiqh məzhəblərinə 
çox bənzəyir.

4.4 Hökmlər

Bu bölümdə fiqhi hökmlərin həm məsuliyyət (təklifi), 
həm də bəyan (vəzi) növləri təhlil olunur. Təklifi hökmlə-
rin hüquqi səlahiyət dairəsi də tədqiq edilir. Vəzi hökmlə-
rin üç növü, yəni səbəblər, şərtlər və maneələr müzakirə 
olunur. Şəkil 4.38-də klassik fiqh məzhəblərinin hökm təs-
nifinin xülasəsi təqdim olunur.

Şəkil 4.38. Hökmlərin təsnifi

Rüxsət səviyyələri

Hənəfilər və bəzi mötəzililər xaric, məzhəblər fiqhi 
rüxsət səviyyələrini beş yerə ayırmışlar: Vacib (məcburi), 
məndub (tövsiyə olunan), mübah (icazə verilən), məkruh 

431 Əbdülcabbar, Əl-Müğni, c. 4, s. 174, Fəzlul-İtizal, s. 139.
432 Heysəm Sərxan, İstraticiyyətul-Təvilud-Dilal indəl-Mötəzilə, s. 28.
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(istənməyən) və haram (qadağan edilmiş). Hənəfilər bu 
beş hökmə iki kateqoriya əlavə etmişlər. Bəzi mötəzililər 
isə bütün feilləri vacib və haram şəklində təsnif etmiş və 
arada qalan bütün rüxsət səviyyələrini rədd etmişlər. On-
ların bu yanaşması bütün feilləri təbiəti etibarilə həsən 
(yaxşı) və qəbih (pis) şəklində təsnif etmələri ilə uyğunla-
şır. Şəkil 4.39 yuxarıdakı ixtilafı xülasə edir.

Məsuliyyət və qadağalar

Fiqh məzhəbləri vaciblərin təyin olunmasında nəsslər-
dəki əmrlərin əsasiyyəti mövzusunda həmfikirdirlər. Əsas 
hökm belədir: Bir əmrin dəlaləti vacibdir. Nəhyin dəlaləti 
isə haramdır.433 Fəqihlər nəzəri olaraq məsuliyyətləri alter-
nativlər, seçimlər, əhatə və həssaslıqla ölçülüb-ölçülmədi-
yinə bağlı olaraq müxtəlif cəhətlərdən təsnif etmişlər.

Seçimə bağlı səviyyələr

Əgər bir əmrin bağlayıcı olmadığına, yəni o feili et-
məməyə icazə olduğuna dair dəlil varsa, həmin feil bir 
çox fəqihin məndub adlandırdığı fərqli bir kateqoriya-
ya daxil olur.434 Bu dəlil Məhəmməd peyğəmbərin əmrə 
müxalif bir feili təsdiqlədiyini və ya etdiyini göstərən bir 
hədisdir. Yenə qadağa halında müxalif bir dəlil feili ha-
ramdan məkruh səviyyəsinə endirir.

Hənəfilər dəlilin qəti olmasına əsaslanaraq iki məsuliy-
yət və iki də qadağa səviyyəsi təklif etmişlər. Yəni hənə-
filər üçün fərzlə vacib və haramla məkruh arasında fərq 
var. Ahad rəvayətlər qəti olmayan dəlillərə misal göstəri-
lir.

433 Əbu Zəhra, Üsulul-Fiqh, s. 32.
434 Əbu Zəhra, Üsulul-Fiqh, s. 34.



Şəkil 4.39. İslami hökmlərdəki rüxsət səviyyələrinə dair ixtilaf

Bu təsnifin praktiki nəticəsi fərz və haramın dinin əsas 
hissəsini təşkil etməsidir. Fərz və haramların hər hansı 
birinin inkar olunması insanın etiqadını təhlükəyə atar, 
vacib və ya məkruhun inkar olunması isə etiqadi məsələ 
deyil.

Şəkil 4.40. Vaciblərin təsnifi
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Hənəfilərə görə, vacibi dəstəkləyən dəlil qətidirsə, hə-
min feil fərz olur. Əks təqdirdə feil hüquqi nəticəsini itirir. 
Məsələn, hənəfi məzhəbində fərz şərtlərdən biri olmadan 
ticarət etmək hüquqi baxımdan əsassızdır.

Şəkil 4.41. Hənəfilərin əmr və qadağalarının təsnifi

Vəzi hökmlər

Bu hökmlərə səbəb, şərt və maneə daxildir. Səbəblər 
mövcuddursa, şərtlər yerinə yetirilmişsə və maneələr də 
yoxdursa, hökm tətbiq oluna bilər. Səbəb illətə bənzə-
yir. Şərt isə ya nəsslər tərəfindən müəyyənləşdirilir, ya 
da (müamilə sahəsindəki) insanlar tərəfindən təyin edilir. 
Mane səbəbin hüquqi təsirini yox edən bir haldır. Vəzi 
hökmlərlə səhihlik meydana gəlir. Əks təqdirdə müa-
milə etibarsızdır, yaxud qeyri-səhih, fasid və ya batildir. 
Məsələn, vaxtın girməsi səbəbi-mövcud olduqda, dəstə-
maz şərti yerinə yetirildikdə və əqli qüsur kimi maneələr 
olmadıqda namaz vacib olur. İkinci misal budur: Mirasın 
səbəbi ölüm, varisin sağ olması şərt və varisin miras qo-
yub gedəni öldürməsi isə maneədir. Sonuncu misal: Ma-
liyyə məsuliyyətlərinin səbəbi müqavilə, şahidlər şərt, ha-
ram mallar isə müqavilənin maneəsidir.
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Əhliyyət

Məsuliyyət və ya əhliyyət İslam hüququnda fəqihlər 
tərəfindən əda əhliyyəti və vücub əhliyyəti olmaqla iki 
səviyyədə araşdırılır. Əda əhliyyəti hüquqlar, məsuliyyət-
lər və qanuni vəsfləri əhatə edir. Vücub əhliyyətinə isə 
məsuliyyət və vəsflər deyil, hüquqlar aidir.435 Fəqihlər in-
san həyatını dörd mərhələyə ayırmışlar: doğuma qədər, 
doğumdan təmyiz çağına qədər, təmyizdən həddi-büluğa 
qədər və həddi-büluğdan ölümə qədər.

Bir cəninin vücub əhliyyəti onun üçün faydalı olan 
hüquqlara sahib olmaqdan və bunun müddətindən mey-
dana gəlir. Hamiləlik dövrü (həm uşaq, həm də ana üçün) 
hamiləliyin gətirdiyi hüquqlar qismində araşdırılır. Fəqih-
lər “Onun daşınması və süddən kəsilməsi otuz aydır” 
(Məhəmməd, 46:15) və “Analar uşaqlarını tam iki il əmiz-
dirərlər” (Əl-Bəqərə, 2:233) ayələrindəki sayların dəlalə-
tinə əsaslanaraq ən az altı ay üzərində həmfikirdirlər.436 
Ancaq ən uzun hamiləlik müddəti haqqında ixtilaf var. 
Bunu doqquz aydan yeddi ilə qədər uzadan fəqihlər var. 
Fəqihlərin bu hökmlərdə əsaslandığı dəlillər ya səhabə 
sözü, ya da bu kimi məsələlərdə təcrübəli olan insanlara 
soruşaraq təyin olunan ürfdür.437

Şəkil 4.42. Əhliyyətin dövrləri

435 Həsəbullah, Üsulut-Təşri, s. 395.
436 Əbdülcabbar, Əl-Müğni, c. 8, s. 89, Zərkəşi, Bəhrul-Muhit, c. 2, s. 539.
437 Məhəmməd ibn Əbi Bəkr Zəri, Tühfətul-Məvdudbi Əhkamil-Mövlud, c. 1, 
s. 291, Əbu Bəkr Hüseyni, Kifayətul-Əxyar fi Hali-Qayətil-İxtisar, c. 1, s. 447.
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Doğumla təmyiz arasında əda əhliyyəti yoxdur, amma 
vücub əhliyyəti var. Yəni miras və zəkatı alma və ver-
mə əhliyyəti vardır.438 Tam vücub əhliyyəti ölümə qədər 
davam edir və həddi-büluğdan etibarən isə əda əhliyyəti 
kimi formalaşır (Şəkil 4.42).

Fəqihlərə görə, təmyiz dövrü bir uşağın almağı və sat-
mağı bildiyi vaxtdır.439 Fəqihlər təmyizin sərhədinin beş, 
yeddi və səkkiz yaş olmasında ixtilaf etmişlər. Bütün gö-
rüşlər səhabə sözü və ya təcrübəyə əsaslanır.440

Həddi-büluğ dövrü ilə bağlı doqquz yaş, oğlan uşağı-
nın üzündə tük bitməsi, on iki yaş, qız uşağı üçün hamilə 
qalma, oğlanlar üçün ehtilam olma kimi müxtəlif fikirlər 
irəli sürülmüşdür.441 Gətirilən dəlillər isə insanların təcrü-
bələri və nəsslərdən çıxarılan lüğəvi istinadlardır.442

Əda əhliyyəti mükəlləfin davranışlarında öz qərarların-
dan məsul olmasını və başqalarının təsdiqinə ehtiyac duy-
mamağı əsas götürür. Ancaq mükəlləfin həyatının təmyiz 
çağından həddi-büluğ dövrünə qədər olan hissəsində bu 
əhliyyət qismidir. Yəni mükəlləfin verdiyi bəzi qərarların 
vəsi tərəfindən təsdiqlənməsi lazımdır.443

Son olaraq, ölüm əmmarəsi klassik fiqh kitablarında 
bənzər bir ixtilaf mövzusudur. Ürfə əsaslanan fəqihlərə 
görə, ölüm əmmarələri yanaqların çökməsi, burnun əyil-
məsi, əl və ayaqların boşalması və ya hərəkətsiz qalmaq-
dır.444

438 Həsəbullah, Üsulut-Təşri, s. 395.
439 Əbu Zəhra, Üsulul-Fiqh, s. 311.
440 Zəri, Töhfətul-Mövdud, c. 1, s. 291, Hüseyni, Kifayətul-Əxyar, c. 1, s. 447, 
Nəvəvi, Məcmu, c. 9, s. 342, Batalyevsi, İnsaf, c. 9, s. 430.
441 Batalyevsi, İnsaf, c. 2, s. 514, Zərkəşi, Şərhuz-Zərkəşi, c. 1, s. 317, Şafei, Əl-
Ümm, c. 4, s. 261.
442 Şafei, Əl-Ümm, c. 4, s. 261.
443 Şafei, Əl-Ümm, c. 4, s. 261.
444 Batalyevsi, İnsaf, c. 2, s. 467, İbn Nüceym, Bəhrur-Raiq, c. 8, s. 196, Ələddin 
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5. MÜASİR İSLAM 
HÜQUQU NƏZƏRİYYƏLƏRİ

•	 Klassik fiqh məzhəblərinə müraciət edilirmi?
•	 Yeni İslam hüququ məktəbləri və nəzəriyyələrinə 

hansı adlar verə bilərik?
•	 Bütün müasir məktəbləri səciyyələndirən əsas xüsu-

siyyətlər varmı?
•	 Müasir məktəblərin klassik məzhəblərlə oxşar və 

fərqli cəhərləri nələrdir?
Yuxarıdakı suallara cavab tapmağa çalışan bu fəsil İs-

lam hüququ nəzəriyyələrinin müasir təsnifatı ilə başlayır 
və termin əsaslı, çoxölçülü yeni bir təsnif təklif edir. Təklif 
olunan termin əsaslı təsnifat xüsusiyyət əsaslı təsnifatın 
nöqsanlarını aradan qaldırmağa çalışır.

5.1 Müasir təsnifatlar və etiketlər

Arxa plan

XX əsr İslam hüququ nəzəriyyələrinin və məzhəblərin 
xəritəsində əsaslı dəyişikliklərlə yadda qalmışdır. XIX əs-
rin sonlarında müsəlman ölkələri güclü, müasir dövlət-
lərin müstəmləkəsinə çevrilmişdir.445 İşğalçı modernizm 
çoxsaylı uğursuzluğuna baxmayaraq, islami ictihadın eh-
yasına iki fərqli formada təsir göstərmişdir: Müstəmləkə 
yeni həll yolları tələb edən problemlər və biliyin bütün 
sahələrində yeni perspektivlər və fikirlərin yaranmasına 
səbəb olmuşdur.

Həskəfi, Dürrul-Muxtar, c. 6, s. 309.
445 John L. Esposito, The Oxford History of Islam, p. 690.
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XX əsrin əvəllərində alimlər və müftilər yeni fitvalara 
ehtiyac hiss etdilər. Çünki ənənəvi məzhəblərin hər birin-
də mövcud tarixi fikirlər külliyyatı modernist epoxanın 
problemlərini həll etməkdə yetərsiz idi. Bu səbəblə müf-
tilər məsələyə daha geniş aspektdən baxmağa və fitvala-
rına başqa məzhəbləri də daxil etməyə başladılar. Bunun 
nəticəsində müqayisəli fiqh tədqiqatları rəğbət qazanmağa 
başladı. Nüfuzlu islami qurumlar İslam hüququ nəzəriy-
yəsində reformu qəbul etdilər. Modernizm və Qərb elmin-
dən təsirlənən müsəlman hüquqşünas və fəqihlər (Rifat 
Təhtavi, Məhəmməd İqbal və Məhəmməd Əbduhu və b.) 
ənənəvi islami qurumlara yeni fəlsəfi baxış və fikirlər gə-
tirdilər. Nəicədə Qərb fəlsəfəsi İslam hüququna daxil ol-
mağa və yeni ünsürlər meydana gətirməyə başladı.

Müasir dövrdə İslam hüququ şafei, hənbəli, cəfəri və 
digər ənənəvi fiqh məzhəblərinin xəttinə uyğun gəlmir. 
Ancaq sünni, şiə və ibazi məzhəbləri arasında hələ də 
ümumi bir fərq var. Az sayda sünni alim fiqhin bütün 
sahələrində dörd məzhəbdən birinə riayət edir. Məzhəblə-
rin tarixi sərhədlər içində qalması “sxolastik ənənəçilik”-
dir.446 Bununla bərabər, bir çox müasir alim ənənəvi məz-
həbləri əsas mənbələr kimi deyil, köməkçi dəlillər kimi 
istifadə edir.

Kitabın bu fəslində İslam hüququ nəzəriyyələrinin yeni 
tipologiyası təklif olunur. Yeni təsnifata İslam hüququnun 
bütün tədqiqatçıları və alimləri daxildir.

İslami ideologiyalar

İslam və cəmiyyət haqqında müasir tədqiqatlar İslam 
ideologiyalarının tipologiyası ilə başlayır. Bu tipologiyala-
rın məqsədi müxtəlif qrupların, siyasətçilərin və mütəfək-
446 Bu terminə verdiyim tərif başqa olsa da, Tariq Ramazan kimi işlədirəm. Tariq 
Ramadan, Western Muslims and Future of Islam, p. 24.
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kirlərin tərifini vermək və onlarla münasibət strategiya-
larına qərar verməkdir. Bu tədqiqatlarda ideologiya bir 
az da müəlliflərin dünyagörüşləri və hədəflərindən asılı 
olaraq fərqli formalarda müəyyənləşdirilir. X. Qibb, U. 
Smit, A. Xurani, L. Binder, H. Mintes və R. Xamfri kimi 
müəlliflərin klassik təsnifatlarında bu ideologiyalar üç 
populyar qrupa ayrılır: fundamentalizm, modernizm və 
sekulyarizm.447 Bu klassik təsnifat İslam hüququ nəzəriy-
yələrinin təsnifatı deyil, İslam dünyasında Qərbə məxsus 
siyasi hakimiyyətə göstərilən reaksiyaların təsnifatıdır. 
Üstəlik, bu təsnif yuxarıda adları qeyd olunan müəlliflərin 
fundamentalizm, modernizm və sekulyarizmi necə başa 
düşdüyünün təzahürüdür. Con Esposito islami modern-
ləşmə prosesini mühafizəkar, neofundamentalist, refor-
mist və sekulyar şəkildə təsnif etmişdir. 448 İvon Xaddad 
isə bu yanaşmaları neonormativist, normativist və akkul-
turist kimi qeyd etmişdir.449 Uilyam Şepard islami ideo-
logiyaları Qərb təsirinə reaksiya və İslam tarixinin islahı 
üçün təkliflər olaraq görmüş və ikiölçülü islami totalizm 
və modernizm təsnifatını səkkiz qrupa ayırmışdır.450 Con 
Voll İslam tarixindəki hərəkət tərzlərini təhlil edərək on-
ları uyğunlaşdıran, mühafizəkar və fundamentalist olaraq 
təsnif etmişdir.451 Fəzlur Rəhman neofundamentalizm və 
islami modernizmi müqayisə etmişdir. Onun fikrinə görə, 
islami modernizm şəriətin məzmununa dəyişiklik gətir-

447 L. Binder, Ideological Revolution in the Middle East, p. 31-40, H. Mintjes, 
“Mawlana Mawdudi`s Last Years and the Resurgence of Fundamentalist 
Islam”, al-Mushir, 22, no. 2 (1980), p. 46-73.
448 John Esposito, Islam and Politics (Syracuse: Syracuse University Press, 1984), 
p.216.
449 Yvonne Haddad, “The Islamic Alternative”, The Link, 15, no. 4 (1982), p. 1-14.
450 William Shepard, “Islam and Ideology: Towards a Typology”, International 
Journal Middle Eastern Studies, no. 19 (1987), p. 308.
451 John Voll, Islam, Continuity and Change in the Modern World.
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məkdir.452 Fəzlur Rəhman postmodern fundamentalizmi 
Qərb əleyhdarlığı kimi tərif etmişdir.453 Bir çox tədqiqat-
çı daha çox fundamentalizm, modernizm və sekulyarizm 
triosunu təsnif etmişdir. Modernizm iki səviyyə və dörd 
qrupa ayrılmışdır. Şəkil 5.1 bu dörd qrup üçün işlədilən 
ifadələr və etiketləri göstərir.

Şəkil 5.1. İslami ideologiyaların tipoloji 
təsnifatında işlənən ifadələrin xülasəsi

Tariq Ramazanın tipologiyası klassik (fundamentalizm, 
modernizm və sekulyarizm) təsnifatı izləmir. O, İslam dü-
şüncəsindəki meyilləri müəyyənləşdirir və digər təsnifat-
lardan fərqli olaraq İslam düşüncəsi cərəyanlarının daha 
doğru tərifini verir.454

452 Fazlur Rahman, Islam.
453 Akbar S. Ahmad, Postmodernism and Islam: Predicament and Promise, p. 
160.
454 Ramazan, Western Muslims and the Future of Islam, p. 24ff.
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RAND-ın təsnifatı

Diqqəti cəlb edən başqa bir təsnifat “Tədqiqat və in-
kişaf” korporasiyasının (RAND Corporation) İslam dini 
haqqında hazırladığı hesabatda mövcuddur.455 2004-ci ilin 
hesabatı mədəniyyətlərarası toqquşmaların qarşısını al-
maq istəyənlərin səylərinə kömək etmək məqsədi güdür. 
RAND dörd əsas tipologiya təqdim edir: fundamentalizm, 
ənənəçilik, modernizm və sekulyarizm. RAND-ın tipologi-
yası tədqiqatımız üçün olduqca əhəmiyyətlidir. Hesabatın 
İslam dünyasında mübahisəli hal aldığını qeyd etdiyi bu 
məsələlər siyasi və fərdi azadlıqlar, təhsil, qadınların sta-
tusu, cəza siyasəti, reform və dəyişmənin məşruluğu və 
Qərbə qarşı münasibətdir. Çoxevlilik, təsəttür, cihad qadı-
nın döyülməsi və ya ictimai həyatda yer tutması nümunə 
göstərilə bilər.

RAND-ın tipologiyasının qısa xülasəsi:
1. Fundamentalist düşüncənin daşıyıcıları mətnə bağlı 

və radikal olaraq iki qrupa ayrılmışdır:
a. Mətnə bağlı fundamentalistlər əsasını kəlamdan gö-

türən yayılma və hücum anlayışlı İslama inanırlar. İctimai 
sahədə İslama sıx bağlı olmağı tələb edir və zorakılıq tət-
biq edirlər. İslam hüququ baxımından fundamentalistlə-
rin müraciət etdiyi mənbələr Quran, sünnə, xarizmatik li-
derlər və radikal yazıçılardır. İran inqilabçıları, səudiyyəli 
vəhhabilər və Qaplan camaatı bu kateqoriyaya daxildir.

b. Radikal fundamentalistlər də yayılma və hücum an-
layışlı İslama inanırlar, zorakılıq və terrorizmdən istifadə 
edirlər. İslam hüququ baxımından Quran, sünnə, xarizma-
tik liderlər və İslam fəlsəfəsi əsas mənbələridir. Əl-Qaidə, 
Taliban, Hicbut-təhrir kimi hərəkat və təşkilatları misal 
göstərmək olar.

455 Bernard, RAND 2004 Hesabatı.
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2. Ənənəçilik mühafizəkar ənənəçilik və reformist 
ənənəçilik olmaqla iki qismə ayrılmışdır:

a. Mühafizəkar ənənəçilər İslamın hərfi və qatı forma-
sını dəstəkləyir, amma zorakılıq yoluna getmirlər. Müa-
sirliyə və dəyişməyə qarşıdırlar. Ənənəvi bir cəmiyyətdə 
yaşayanlar lokal məhəlli adətləri İslam etiqadından ayır-
maqda çətinlik çəkirlər. İslam hüququ baxımından mən-
bələri Quran, sünnə, məhəlli adətlər və məhəlli din adam-
larının görüşləridir. Əkbər Əhməd və Əbdürrəhman Doi 
kimi din xadimləri bu qrupa misal göstərilir.

b. Reformist ənənəçilər literal praktikada hüququn ru-
hunu qorumaq məqsədilə reform və yenidən yozma yolu 
ilə güzəştə getməyə meyillidirlər. İslam hüququ baxımın-
dan mənbələri Quran, sünnə, alimlər (sekulyar fəlsəfəçilər 
də daxil), müasir qanunlar, əxlaq və camaatın icmasıdır. 
Yusif Əl-Qərdavi və Ruqiyyə Məqsud kimi alimlər bu 
qrupu təmsil edirlər.

3. Modernistlər qruplara ayrılmırlar və İslamın mövcud 
ənənəvi-sünni anlayışında geniş dəyişikliklər etməyə me-
yillidirlər. Bundan əlavə, İslam tarixiliyinə inanırlar. Yəni 
hesabatın nəzərində Məhəmməd peyğəmbər dövründə 
tətbiq olunan İslam artıq qüvvədə deyil. İslam hüququ 
baxımından mənbələri Quran, sünnə, alimlər (hesabatdakı 
ifadəsi ilə sekulyar fəlsəfəçilər), müasir qanunlar və əxlaq-
dır. Xalid Əbülfəz, Məhəmməd Şəhrur, Şərif Mardin, Bəs-
səm Tibbi və Nəval Sədavi modernistlərə misal göstərilir.

4. Sekulyarizm iki qrupa ayrılır: əsas sekulyarizm və ra-
dikal sekulyarizm.

a. Əsas sekulyaristlər İslam dünyasında din və dövlət 
ayrılığının qəbul edilməsini və dinin xüsusi sahəyə aid 
olmasını istəyirlər.

b. Radikal sekulyaristlər Amerikaya qarşı düşmən mü-
nasibət bəsləyirlər.

Yuxarıdakı təsnifata dair fikirlərim belədir:
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1. Bu təsnifat, ümumiyyətlə, yuxarıdakı qrupların Ame-
rika Birləşmiş Ştatlarının xarici siyasətindəki, xüsusilə, 
terrorizmlə mübarizə siyasətindəki mövcud siyasi mövqe-
yinə əsaslanır. Tipologiya hesabatın da iddia etdiyi kimi, 
açıq şəkildə İslam hüququ, Qərb dəyərləri, beynəlxalq ic-
timaiyyət və modernizmlə əlaqəli deyil.

2. Hesabatda çox sayda praktiki nümunə verilsə də, bu-
radakı müqayisə bu qrupların ideoloji mövqeləri ilə İslam 
hüququnun əsaslarına dair şərhlər arasındakı əsas nəzəri 
fərqləri göstərmir.

3. Quran və sünnə (sekulyaristlər xaric) bütün təma-
yüllər üçün əsas mənbədir. Ancaq məsləhət və ürf kimi 
digər mənbələrin rolunu araşdırarkən tətbiq olunan meto-
du nəzərə almaq lazımdır. İfrat və mühafizəkar qruplar-
da patriarxal ənənə bütün səviyyələrdə nəsslərdən əvvəl 
gəlir. Bu da hesabatda yer alan mühafizəkarların həm İs-
lamın literal əsasına, həm də mühüm azadlıqlara dəstək 
olması məsələsindəki çaşqınlığını izah edir. Modernist tə-
mayüllərdəki məsləhət anlayışı isə əksər hallarda praqma-
tik siyasi yanaşmalar meydana gətirir.

4. Literal fundamentalistlərlə (vəhhabilər kimi) radikal 
fundamentalistlər (Əl-Qaidə və Taliban kimi) arasındakı 
fərq yalnız kəlamla əlaqəli deyil. Bu qrupların etiqadi an-
layışları eynidir və sələfi əqidəyə əsaslanır. Digər tərəfdən 
çox sayda İran inqilabçısının mövqeyi yuxarıdakı qruplar-
dan müəyyən etiqadi mövzularda (ABŞ-la bağlı ümumi 
ideoloji mövqelər xaric) fərqlənir.

5. Reformist ənənəçilərin İslam hüququ mənbələrinə se-
kulyar fəlsəfə, müasir qanunlar və əxlaq daxil edilməmiş-
dir. Müasir əxlaq və dəyərlər modernistlərin fikirlərinin 
əsasını təşkil edir və nəsslərin yenidən yozulmasını zəruri 
edir.

6. İslamın tarixilik konsepsiyası hesabatda modernist xü-
susiyyət kimi qeyd edilir. Ancaq bu kitabda modern deyil, 
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postmodern fəlsəfəyə əsaslanan tarixilik, alternativ tarix 
və “tarixiləşdirmə”nin müxtəlif formaları və dərəcələri 
təhlil edilir. Kitabın bu fəslində modern və postmodern 
fikirlərin fərqi də tədqiq edilir.

7. Modernist kateqoriyanın yozumu və radikal tənqid 
strategiyaları da təsnif edilir.

8. İslami fikirləri müəyyən şəxslər üzərindən deyil, 
nəzəriyyələrlə izah etmək daha doğru olar. Hesabatda 
müəyyən kateqoriyalarla əlaqələndirilən şəxslərin çoxu 
bəzən praktikada öz fikirlərini mövzuya bağlı olaraq də-
yişdirirlər. Beləliklə, bu şəxslər iki və ya daha çox kateqo-
riyada yer tuta bilərlər. Məsələn, Şeyx Qərdavi sabit əsas-
lar (üsulu-sabitə) olaraq təsnif etdiyi məsələlərdə ənənəçi, 
dəyişkən (mütəğayyirat) kimi qruplaşdırdığı məsələlərdə 
modernist və təşrinin olmadığı sahəyə aid məsələlərdə isə 
sekulyar mövqeni təmsil edir.456

9. Nəval Sədavinin görüşləri Məhəmməd Şəhrur və Xa-
lid Əbülfəzin mövqeyindən tamamilə fərqlənir. Bu alim-
lərin üçü də modernistdir. Nəval Sədavi İslamı və bütün 
dinləri patriarxal və “qadınlara qarşı olduğu” üçün rədd 
edir.457 Şəhrur isə feminist və modernist əqidədə olsa da, 
ənənəvi İslam hüququ sərhədlərində hərəkət edir.458

Nəss əsaslı təsniflər

İslami ideologiyalara əsaslanan tipologiyalarla yanaşı, 
İslam dininin əsl mənbələrinə, yəni Quran və sünnəyə is-
tinad edən təsnifatlar da mövcuddur. Bu təsnifatları təklif 
edən alimlər etidalı təmsil edirlər. Mərkəzçilik (vəsətiyyə 
və ya mötədillik) ehya və reforma (nəhdə, islah) əsasla-

456 Qərdavi, Mədxəl, s. 200.
457 Nawal Saadawi, God Dies by the Nile.
458 Khalid Abou El-Fadl, Speakint in God`s Name, Məhəmməd Şəhrur, Nəhvə 
Üsulul-Cədidə.
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nır.459 Aşağıda bu təsnifatın əsas xüsusiyyətləri göstəril-
mişdir:

1. Literalizm və ya durğunluq: Literalistlər və neolitera-
listlər nəsslərin hərfi mənalarını əsas götürürlər.460 Durğun-
luq İslam məzhəblərinin qəti şəkildə təqlid olunmasıdır. 
Neoliteralist baxış hənbəli məzhəbinin sələfi və vəhhabi 
şərhinə uyğundur. Vəhhabilik “İslamın saf və əsl forması-
nı qorumaq və onu bütün təsəvvüfi bidətdən təmizləmək” 
məqsədilə Ərəbistanda yaranan hərəkata rəhbərlik edən 
Məhəmməd ibn Əbdülvəhhabın adı ilə bağldır.461 Əbdül-
vəhhab müasir Səudiyyə Ərəbistanının qurucusu Əbdülə-
ziz Səudla ittifaq qurmuş və hənbəli məzhəbini, xüsusilə 
də İbn Teymiyənin görüşlərini izləmişdir.

2. Sekulyarizm və ya Qərbə meyil etmə: Müasir fəlsəfəyə 
əsaslanır. Əsas İslam düşüncəsi və hüququnu radikal şə-
kildə tənqid edir. Qərb mədəniyyətini əsas fəlsəfi istinad 
olaraq qəbul etmə nəticəsində meydana çıxan sekulyarist-
lər islami nəsslərdən uzaqlaşmaqda günahlandırılırlar.462

3. Orta yol tutanlar və ya ehya: Bu, yuxarıdakı iki cərə-
yanın arasında qərarlaşan yeni bir islami məktəbdir. Orta 
yol tutanlar özlərini müəyyən bir ənənəvi məzhəblə məh-
dudlaşdırmırlar, insanların mənfəətini təmin etmək üçün 
çalışırlar.463

Yuxarıdakı təsnifatı belə izah etmək olar:
1. Bu təsnifat əsaslılıq iddiasında olan metodlar vasitə-

silə aparılır. Literalizm bəzən nəsslərin hərfi mənalarına 

459 İzzət Beqoviç, İ`lanul-İslami, s. 49, Əl-Qərdavi, Əl-İctihadul-Müasir beynəl-
İndibat vəl-İnfirat, Mövdudi, Hicab, Məhəmməd Xatəmi, Islam, Liberty and 
Development, p24.
460 Əmmarə, Təcdidul-Fikril-İslami, s. 5.
461 Əbdürrəhman Şeyx, Fəthul-Məcid Şərhu Kitabit-Tövhid, s. 13-14.
462 Əva, Məqasiduş-Şəriə.
463 Qərdavi, Əl-İctihadul-Müasirə, Beqoviç, İ`lanul-İslami, Əmmarə, Təcdidul-
Fikril-İslami.
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sıx bağlı olmayan və populyar ənənələri də qabaqlayan 
metodlardan istifadə edir.

2. Alimləri deyil, metodları təsnif etmək lazımdır. Çün-
ki alimlərin nəzəri fikirləri şərtlərə bağlıdır.

3. Mötədil məktəb ənənəvi islami məzhəblərə qatı şə-
kildə bağlı olmamağa töhfə vermişdir. Bundan əlavə, qa-
nunun ruhunu hədəf götürən nəsslərin yenidən şərh edil-
məsinin müasir formalarını təsdiq etmişdir. Ancaq məz-
həblərin və nəsslərin yenidən şərh olunmasında çox sayda 
fərqli metod vardır.

4. Qərbliləşmə və modernizm Məhəmməd Xatəminin 
haqlı olaraq qeyd etdiyi kimi, yanlış şəkildə və eyni mə-
nada işlədilir.464 Modernizm Qərbdə yaranmışdır, lakin 
müxtəlif bölgələrdə fərqli şəkildə dərk edilmişdir.

5. Qərb fəlsəfəsi Məhəmməd Əbduh və digər alimlər 
vasitəsilə mötədil cərəyan üzərində mühüm təsirə malik 
olmuşdur.

6. Sekulyarizm müxtəlif metodlara verilən addır və bu 
metodlardan bəzilərinin dövlət və dinin bir-birindən ay-
rılması şəklində anlaşılan sekulyarizm məfhumu ilə əlaqə-
si yoxdur.

7. Dünyanı İslam torpaqları və Qərb şəklində bölmək 
darul-hərb və darul-İslam təsnifatının davamıdır. Ancaq 
mövcud beynəlxalq siyasi vəziyyətin bu kimi ikili təsni-
fatlara imkan verməsi isə bədbəxtlikdir.

8. Modernist yanaşmalarla postmodernist İslam hüququ 
arasında fərqlər vardır.

464 Hatemi, Islam, Liberty and Development, p. 25.
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5.2 Yeni bir təsnifat təklifi

Höcciyyət səviyyələri

Üsul müzakirələri məşruiyyət və höcciyyətin bu iki sə-
viyyəsi əsasında aparılmışdır: səhih və qeyri-səhih. Ba-
til bir dəlil qeyri-səhihdir və höccət kimi qəbul edilmir. 
İmamlar bəzi dəlillər və metodların əsassız olduğu haqda 
kitablar yazmışlar. Şafeinin “İbtalul-İstehsan”, Davudun 
“İbtalul-Qiyas”, İbn Teymiyənin üç cildlik “İbtalu-Qöv-
lil-Fəlasifə”, İbn Ravəndinin “İbtalut-Təvatür”, İbn Qay-
yimin “Bütlanul-Kimya” adlı əsərlərini qeyd etmək olar.465

Bəzi hallarda müxtəlif məzhəblərə mənsub fəqihlər bir-
başa və qəti höcciyyəti olmayan, amma dəstəkləyən dəlil-
lərə (lil-istinas) istinad etmişlər. Bu, müstəqil dəlil olmaq-
dan çox, əlavə səbəb baxımından faydalı bir səviyyədir.466 
Məsələn, Şafei İbn Müseyyibdən gələn mürsəl hədisləri 
müstəqil höccət kimi deyil, dəstəkləyən dəlil kimi qəbul 
etmişdir.467 Bundan əlavə, fəqihlərin, xüsusilə, şafei məz-
həbinə mənsub olan fəqihlərin istinas səviyyəsində qəbul 
etdiyi müxtəlif dəlillər var: ən kiçik payın tətbiq olunması, 
ilham, kontekstin dəlaləti (dəlalətul-siyaq) və tədbir (ehti-
yat) və s.468

Fəqihlər Quran ayələri və hədisləri təvil etmişlər.469 Tə-
vili yenidən şərh etmə kimi tərcümə etmək olar. Ancaq bu 
465 Məhəmməd Əbu Fərağ ibn Nədim, Fihrist, c. 1, s. 296, 300, 306, İbn Teymiyə, 
Əl-Kutub vər-Rəsail vəl-Fətava, c. 1, s. 21.
466 Cüveyni, Əl-Bürhan, c. 2, s. 832, Sübki, Əl-İbhac fi Şərhil-Minhac, c. 2, s. 285, 
Əhməd Şeyx Zəhra, Şərhul-Qəvaidil-Fiqhiyyə, c. 1, s. 112, Ələddin Mirdavi, ət-
Təhbir Şərhut-Təhrir fi Üsulul-Fiqh, c. 4, s. 1766, Qərafi, Əl-Füruq, c. 3, s. 346.
467 Əbu İshaq Şirazi, Əl-Lümə fi Üsulul-Fiqh, c. 1, s. 75.
468 Əbu Qüdamə, Ədillətul-İstinasiyyə indəl-Üsuliyyin, s. 22.
469 Mərdavi, ət-Təhbir Şərhut-Təhrir fi Üsulul-Fiqh, c. 3, s. 53,336,422, Sübki, 
Əl-İbhac fi Şərhil-Minhac, c. 1, s. 216, Qəzzali, Əl-Mənxul fi İlmil-Üsul, s. 286, 
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şərh təfsir kitablarındakı şərhdən fərqlənir. Fəqihlər təvi-
lin səhih olması üçün müxtəlif şərtlər qoymuşlar. Zərkəşi 
bu şərtləri belə xülasə edir:

1. Ərəb dilinin qaydalarına zidd olmaması.
2. Ərəb dilinin ürfə uyğun işlədilməsinə zidd olmaması.
3. İslam hüququnun ümumi prinsiplərinə zidd olma-

ması.470

Təvil təxsisi əhatə edir. Məsələn, şafeilər “tərəvəzə sə-
dəqə düşmür” mənasındakı hədisə rəğmən zəkat hovuzu-
nun tərəvəzləri də əhatə etdiyinə hökm vermişlər. Şafeilər 
sədəqə sözünü təvil edərək “könüllü verilən sədəqə” ilə 
məhdudlaşdırmış, məcburi verilən zəkatı əhatə etmədi-
yini bildirmişlər.471 Yəni təvil olunmuş dəlil müəvvəldir 
və höccət səviyyəsində deyil. Bəzi hallarda isə fəqihlər 
dəlilləri “bunda bir səhv var” (fihi şey) və ya “bunda xəta 
var” (fihi məğməz) kimi sözlər işlədərək tamamilə gözdən 
salmayacaq şəkildə tənqid etmişlər.472 Məsələn, Ləknəvi 
bir-biri ilə zidləşən rəvayətlərin həllində hənəfilərin nəsxi 
cəmdən üstün tutma metodunu tənqid etmək üçün bu 
ifadələri işlətmişdir.473

Bundan başqa, son dövrlərdə İslam hüququ sahəsində 
iki yeni təvil növü yayılmışdır: müdafiəçi təvil və radikal 
təvil. Müdafiəçi təvillər ağıla və məqbul davranışa uy-
ğun olmadığı düşünülən ənənəvi hökmlərə məntiqli izah-
lar gətirir, amma praktikada hökmü dəyişdirmir. Ayədə 
(Nisa, 4:3) qeyd edilən çoxevliliyin qadın və kişilərin say-
ları arasındakı təbii bərabərsizliyə həll yolu olaraq görül-
məsi, bir kişinin şahidliyini iki qadının şahidliyinə bərabər 
Sərəxsi, Üsulus-Sərəxsi, c. 1, s. 369, Zərkəşi, Bəhrul-Mühit, c. 4, s. 473,Təftazani, 
Şərhut-Təlvih ələt-Tövzih li Mətnit-Tənqih fi Üsulul-Fiqh, c. 1, s. 126, Əmir 
Bədşah Təysirut-Təhrir, c. 1, s. 233, Buxari, Kəşful-Əsrar, c. 4, s. 469.
470 Zərkəşi, Bəhrul-Mühit, c. 3, s. 32.
471 Şaşi, Üsuluş-Şaşi, c. 1, s. 76.
472 Zərkəşi, Bəhrul-Mühit, c. 4, s. 582.
473 Ləknəvi, Əcvibətul-Fazilə lil-Əsilətil-Əşərətil-Kamilə, s. 183.



176

görən ayənin (Əl-Bəqərə, 2:282) qadının şahidliyini heç bir 
şəkildə qəbul etməyən hüquq sistemlərindən daha yax-
şı olması (yaxud da iqtisadi məsələlərə xas474), qadınların 
döyülməsini (zərb) qeyd edən ayənin (Nisa, 4:34) misvaq 
işlədildikdə döyməyə icazə verilməsi475 şəklində təvil edil-
məsi misal göstərilə bilər.

Hüquq sistemində radikal təvillər də mövcuddur. 
Yuxarıdakı nümunələrdə Nisa surəsinin 3-cü ayəsinin 
radikal təvilçiləri İslam hüququnda çoxevliliyin dul qa-
dınlarla evlənməklə məhdud olduğunu iddia etmişlər.476 
Qadının şahidliyi haqqında ayə (Bəqərə, 2:282) isə tarixi 
mülahizələrlə əlaqələndirilmişdir.477 Radikal təvilçilər qa-
dının döyülməsindən bəhs edən ayəni onlara zərbi-məsəl 
vermə, yəni bir növ nəsihət etmə şəklində təvil etmişlər.478 
Şəkil 5.4 yuxarıda təklif olunan bütün höcciyyət səviy-
yələrini əhatə edir.

Şəkil 5.2. Bu kitab dəlil və batil arasında 
əlavə beş höcciyyət səviyyəsi təklif edir

Şəkil 5.3. Höccətdən batilə höcciyyət səviyyələri

474 Muslihiddin, Philosophy of the Islamic Law and the Orientalists, p. 217.
475 Bernard, RAND 2004 hesabatı.
476 Şəhrur, Nəhvə Üsulil-Cədidə, s. 278.
477 El-Affendi, Rethinking Islam and Modernity: Essays in Honour of Fathi 
Osman, p. 45.
478 Şəhrur, Nəhvə Üsulil-Cədidə, s. 323.
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Çoxölçülü sistem ikili hakimiyyət təsnifindən çoxsəviy-
yəli təsnifata keçidi əhatə edir. Buna görə də yuxarıdakı 
kateqoriyaları (Şəkil 5.2) dar qutular əvəzinə açıq şəkildə 
vermək daha sistemli və məqsədəuyğundur.

İslam hüququnda müasir mənbələr

Dördüncü fəsildə İslam hüququnun ənənəvi mənbələ-
rinə, yəni Quran, sünnə, icma, qiyas, istehsan, ürf, imam 
rəyi, səhabə sözü və davamlılıq qərinəsinə toxunulmuş-
dur. Ancaq İslam hüququna dair müasir nəzəriyyələr 
fərqli mənbələr təklif edir.

Müasir fəqihlər Quran ayələri, hədislər və ənənəvi 
məzhəblərin fitvalarına işarə edirlər. Ancaq fəqihlərin 
Quran təfsiri, hədis külliyyatları və məzhəblərin verdiyi 
müxtəlif fitvalara yanaşmaları əlyazma əsərlərə istinad 
edir. Əlyazma əsərlərin, xüsusilə, İslam hüququ və mən-
bələri haqqında ərəbcə kitabların yenidən nəşri XX əsrdə 
geniş yayılmışdır. Beyrut və Qahirədə fəaliyyət göstərən 
nəşriyyatlar bu mövzuda böyük işlər görmüşlər. Çox az 
sayda insanın əldə edə biləcəyi əlyazma əsərlərin seçilmə-
si dünyanın hər yerindəki əlyazma əsər kitabxanaların-
da hansı kitabların olmasından və həmin universitetlərin 
tədris planından asılı idi.479. Bundan əlavə, əlyazma əsər-
lərin nəşrə hazırlanması İslam universitetlərindəki İslam 
hüququ tədqiqatlarında və bu universitetlərin xaricindəki 
islami tədqiqat mərkəzlərində tendensiya halını almışdır.

İslam hüququ ilə bağlı dünyanın hər tərəfində hazır-
lanan və nəşr olunan əlyazma əsərlərin hamısını izləmək 
mümkün olmasa da, müxtəlif ölkələrdəki universitet ki-
tabxanaları, kitab sərgiləri və nəşriyyatlarla əlaqələrimdən 
çıxış edərək (hicri 2-12-ci əsrlər arasındakı) məşhur alim-
lərin və fəqihlərin nəşr olunmuş əsərlərinin müasir İslam 
479 www.virtuallyislamic.com
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hüququ tədqiqatlarını və ədəbiyyat anlayışlarını formalaş-
dırdığını deyə bilərəm. Aşağıda təfsir, hədis, fiqh və üsul 
sahələrində kitab yazmış müxtəlif məzhəblərə mənsub 
alimlərin siyahısı verilmişdir:

1. Quran təfsiri: Müxtəlif məzhəblərə mənsub ən məş-
hur müfəssirlər bunlardır: İbn Kəsir, Təbəri, Beyzavi, 
Zəməxşəri, Razi, Şənqiti, Bəğavi, Əbussuud, Sədi, Nəsəfi, 
Təbatəbai, Qummi, Tusi, Sədrul-Mütəəllihin, Vahidi, Sali-
bi, Süyuti, Qurtubi, Alusi, Səmərqəndi, Kaşani, Cənabizi, 
Sənani, Səmani, İbn Teymiyə, Şövqani, Mavərdi, Həbri, 
Kufi, Həvəri, İtfiş, və Xəlili.

2. Hədis külliyyatları: Hədis külliyyatı olan və müxtəlif 
məzhəbləri təmsil edən alimlər: Buxari, Müslim, Hakim, 
İbn Carud, İbn Hibban, İbn Hüzeymə, Beyhəki, Nəsai, 
Əbu Davud, İbn Macə, Tirmizi, Darəqutni, Darimi, İbn 
Babəveyh, Təhanəvi, Malik, Şafei, Əbu Hənifə, Əbdürrəz-
zaq, Təbəri, Təbərani, İbn Əbi Şeybə, Bəzzar, Rəbi, İbn 
Hibban, Küleyni, Məclisi və Amili.

3. Fiqh və üsul: Əsərləri məzhəblərin araşdırılmasında 
dərs kitabı kimi qəbul edilən müxtəlif məzhəblərin məş-
hur fəqihləri:

a. Hənəfi məzhəbi: Əbu Hənifə, Əbu Yusif, Məhəmməd 
ibn Həsən, Sərəxsi, Pəzdəvi, İbn Nüceym, Razi, Mərğina-
ni, Kaşani, Zeyləi, Səmərqəndi, Təhavi, Sivasi, İbn Musa, 
Ləknəvi, Şeyxzadə, İbn Hümmam, İbn Abidin.

b. Maliki məzhəbi: İmam Malik, İbn Vəhb, Səhnun, İbn 
Ərəbi, Qərafi, Məvvaq, Əbdəri, Sələbi, Qeyrəvani, Qirnati, 
İbn Əbdilbərr, Kürdi, Ədəvi, İbn Rüşd, Şatibi, Dərdir, İbn 
Fərhun, Xərşi, Vənşərisi, Şazili, və Sünusi.

c. Hənbəli məzhəbi: Əhməd ibn Hənbəl, Mərvəzi, Xəl-
lal, İbn Teymiyə, İbn Qayyim, Tufi, İbn Rəcəb, İbn Ləh-
ham, İbn Bəttah, Mirdavi, Bəhvəti, Məqdisi, İbn Müflih, 
İbn Qüdamə, Bəğavi, Zərkəşi, Bəli və Xərqi.
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d. Zeydiyyə məzhəbi: Zeyd, Vasiti, İbn Zəbərqan, İbn 
Müzahim, Əhməd ibn İsa, Qasım, Hadi, İbn İshaq, Ənsi, 
Mürtəza, İbn Müftəh və Şövqani.

e. İbaziyə məzhəbi: Cabir ibn Zeyd, Büsaidi, İtfiş, Bəh-
ləvi, İbn Cəfər, Həvəri, Səlimi, Şamaxi, Övtabi, Şəksi.

f. Cəfəri məzhəbi: Cəfər, Küleyni, İbn Babəveyh, İbn 
Kövləveyh, İbn Cüneyd, Sadiq, Müfid, Mürtəza, Tusi, 
Husi, Hilli, Mühəqqiq Hilli, Mütəhhər Hilli, Təbatəbai və 
Nəcəfi.

g. Şafei məzhəbi: Şafei, Şaşi, Cüveyni, Qəzzali, Mavərdi, 
Şirbini, Firuzabadi, Sənani, Nəvəvi, Hədrəmi, Heysəmi, 
Bicirmi, Şirazi, İbn Səlah, Ənsari, İbn Rəslan, Sübki, Kəl-
yubi, Ümeyrə və Rəmli.

h. Zahiriyyə məzhəbi: Davud və İbn Həzm.
i.	Mötəzilə məzhəbi: Əbdülcabbar, Bəci, Əbu Hüseyn 

Bəsri, Əbu Haşim, Kəəbi, Cübbai, Xəllad, Nəzzam, İbn 
Hüzeyl və Əbu Müslim.

XX əsrdə İslam hüququ ilə bağlı məsələlərdə müxtəlif 
dillərdə çox sayda tədqiqat və kitab qələmə alınmışdır. 
Tədqiqatçılar yuxarıda adı çəkilən fəqihlər və əsərlərinə 
höcciyyətdən radikal tənqidə qədər müxtəlif səviyyələr 
vermişlər. Bundan əlavə, ali prinsiplər və məsləhətlər, əqli 
dəlillər, ümumbəşəri dəyərlər və insan hüquqları hüquq 
mənbələrinin müstəqil dəlili kimi tədqiq edilmişdir.

İslam hüququnun müasir mənbələrini belə bir ardıcıl-
lıqla vermək mümkündür:

1. Quran ayələridir. Müqəddəs kitab yuxarıdakı müfəs-
sirlərin əsərləri əsasında şərh edilir.

2. Hədislərdir. Yuxarıda adı çəkilən külliyyatlardan gö-
türülür.

3. Ali islami məsləhətlərdir ki, nəsslər və rəvayətlərə 
istinad edilir.

4. Ənənəvi fiqh məzhəblərinin fitvalarıdır. Fəqihlərin 
fitvaları nəzərdə tutulur.
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5. Əqli dəlillərdir. Geniş semantik çalara malikdir. Bü-
tün əqli dəlillərin müştərək xüsusiyyəti odur ki, xarici (ila-
hi) bir bilik mənbəyinə deyil, saf insan əqlinə əsaslanır.

6. Müasir dəyərlərdir. Mənbəyi Beynəlxalq İnsan 
Hüquqları Bəyannaməsi və beynəlxalq və milli bəyan-
namələrdir.

Bəşəri təcrübə və vəhy bir-birini tamamlayır (Şəkil 5.4). 
Rasional baxış, ənənəvi məzhəblərin fitvaları, ali məqsəd-
lər və hədislər sol və sağ qütbün daxilində hərəkət tra-
yektoriyası cızırlar. Sol tərəfə müasir dəyər və hüquqlar 
daxildir. Sağda isə ayələr yerləşir.

İslam hüququnda müasir təmayüllər

Şəkil 5.5-də Quran ayələri, hədislər, ənənəvi fiqh məz-
həblərinin fitvaları, ali islami prinsiplər, məsləhətlər, əq-
lilik və müasir dəyərlər göstərilmişdir. Dəlildən (höccət) 
əsassıza (bütlan) dəyişən nüfuz dərəcələri də verilmişdir. 
Müasir İslam hüququ nəzəriyyələrində üç mühüm təma-
yül vardır: ənənəçilik, modernizm və postmodernizm. Bu 
təmayüllər konkret bir məzhəb, alim və tədqiqatçıya məx-
sus deyil. Çünki alimlərin fikir və qənaətləri dəyişə bilər.

Şəkildə ənənəçilik, modernizm və postmodernizm 
göstərilmişdir. Ənənəçilər və modernistlər nəsslər və 
ənənəvi məzhəblərin fitvalarına dair müdafiəçi təvillərə 
müraciət edirlər. Modernist və postmodernist yanaşmada 
isə nəsslərin literal mənalarını dəstəkləyən dəlillərə üstün-
lük verilir.
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5.3 Ənənəçilik

Ənənəçilik bir neçə cərəyanı əhatə edir. Bu cərəyanlar 
sxolastik ənənəçilik, sxolastik yeni ənənəçilik, neolitera-
lizm və ideologiya təmayüllü nəzəriyyələrdir.

Sxolastik ənənəçilik

Sxolastik ənənəçilik480 mövcud məsələni həll edən mətn 
(nəssun fil-məsələ) olaraq klassik fiqh məzhəblərindən bi-
rinin (şafei, maliki, hənəfi, hənbəli, şiə, və ya ibazi kimi) 
görüşünü mənimsəyir.481 Bir ayə və ya hədis məzhəbin 
480 Mənim tərifim fərqli olsa da, bu termini Tariq Ramazan kimi işlədirəm. Mən 
sxolastik ənənəçiliyi tək klassik məktəblə məhdudlaşdırıram. Tariq Ramazanın 
sxolastik ənənəçiliyi mənim sxolastik yeni ənənəçiliyimə bənzəyir. Baxın: 
Ramadan, Western Muslims and the Future of Islam, p. 24.
481 Əhməd Zərqa, Şərhu Qəvaidil-Fiqhiyyə, s. 150. Şeyx Zərqa Hənəfi məktəbinə 
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hökmləri ilə zidləşdiyi zaman məzhəbin hökmünə uyğun-
laşdırmaq üçün ya təvil yoluna gedilir, ya da nəsx edilmiş 
kimi qəbul edilir.482 Seçilmiş məzhəbdə daha əvvəl veril-
miş bir hökm yoxdursa, ictihada icazə verilir. İctihad isə 
qiyasla mümkün olur.

Riyaddakı İmam Səud İslam Universitetində “İslam 
hüququnda qadının liderliyi” adlı dissertasiya yazılmış-
dır. Dissertasiya sxolastik ənənəçiliyə bariz nümunədir.483 
Tədqiqat işi Buxaridəki “İşlərini qadına əmanət edənlər 
əsla qurtulmaz”484 hədisinin hənbəli (xüsusilə İbn Tey-
miyənin) şərhi ilə başlayır. Müəllif geniş izah vermədən 
bu hədisin hənbəli şərhinə gətirilən və rəvayətin siyasi 
sahədəki nəticələrinə əsaslanan klassik və müasir etirazla-
rı və ravinin dürüstlüyünün sorğu-sual olunmasını rədd 
edir.485 Sonra isə bir qadının icra edə biləcəyi bütün liderlik 
formaları müzakirə edilir. Qadınların öz mallarından mə-
sul olması, müəyyən təhsil və səhiyyə işlərində çalışması 
və namazda digər qadınlara imam olması məqbul hesab 
edilir. Bir qadının ictimai, hüquqi, siyasi, iqtisadi, hərbi 
və təhsil sahələrində bütün rollarının qeyri-qanuni olduğu 
qeyd edilir. Bu dissertasiyada təqdim olunan fikirlər bəzi 
ölkələrdə hüquq sahəsinə daxil edilən tipik fikirlərdir. Bu 
mənsubdur. Şiə məktəblərindəki eyni yanaşmanın nümunələri üçün təqlid 
haqqında kitablara baxın. Məsələn, L.Clarke, The Shii Constuction of Taqlid, 
“Journal of Islamic Studies 12, no 1 (2001).
482 Məhəmməd ibn İsmail Sənani, İrşadun-Nüqad ilə Təysiril-İctihad, c. 1, s. 17.
483 Hafiz Ənvər, Vəlayətul-Mər`ə fil-Fiqhil-İslami, s. 107.
484 Buxari, Səhih, no. 7099.
485 Məhəmməd Qəzzali bu hədisi Məhəmməd peyğəmbərin o əsnada 
müsəlmanlarla mübarizə aparan bir qadınla (atasının vəfatından sonra İranda 
hakimiyyətə gələn Sasani hökmdarının qızı) əlaqəli olaraq şərh etmişdir. Baxın: 
Məhəmməd Qəzzali, əs-Sünnətun-Nəbəviyyə beynə Əhlil-Fiqh və Əhlil-Hədis, 
Qahirə 1996. Fatimə Mernissi bu hədisin rəvayətinin siyasi konteksti və ravisi 
ilə əlaqəli daha təfsilatlı analiz aparmışdır. Baxın: Fatma Mernissi, The Veil and 
the Male Elite: A Feminist Interpretation of Women`s Rights in Islam. Qəzzalinin 
və Mernissinin görüşləri modern və postmodern yanaşmaları təmsil edir.
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görüşlər müəyyən rəvayətləri müasir dünyaya tətbiq edən 
sxolastik ənənəçiliyin ədalət və bərabərliyi təmin edə bil-
mədiyini göstərir.

Şəkil 5.6. Ənənəçilik və onun səviyyələri

Sxolastik yeni ənənəçilik

Sxolastik yeni ənənəçilik bir məzhəbə bağlı deyil, bütün 
məzhəblərə açıqdır.486 Bu açıqlığın ən yüksək dərəcəsi sə-
habələrin və məzhəblərdən əvvəlki alimlərin görüşlərinə 
486 Yeni ənənəçilik termininin işləndiyi yer: Ebrahim Moosa, “The Poetics and 
Politics ol Law after Empire: Reading Women`s Rights in the Constestations of 
Law”, UCLA Journal of Islamic and Near Eastern Law, no. 1, 2002. Ənənəçilik 
və yeni ənənəçilik arasında fərq qoymadan başqa yerlərdə “ənənəçi Qərbin 
meydan oxuması bir müddət sonra yeni ənənəçi kimi formalaşır” iddiası irəli 
sürülür. Baxın: Muslih, A Project of Islamic Revivalism.
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açıq olmaqdır. Açıqlığın alt səviyyəsi isə yalnız dörd sün-
ni və ya şiə məzhəblərin görüşlərini qəbul etməkdir. Yeni 
ənənəçiliyin mənsubları icmanın əsaslarına bağlıdırlar. İc-
maya tabe olanlar seçilmiş bir görüşün ən azı bir məzhəb 
tərəfindən qəbul edilməsini tələb edirlər.487 Şiə və ibaziyə 
məzhəblərində isə icma özlərinə mənsub fəqihlərin uzlaş-
masıdır.488

Bundan əlavə, bu məzhəblərdən hansının seçiləcəyinə 
dair meyarlar da müxtəlifdir. Meyarlardan biri məzhəb-
lərin dəlillərinin səhihliyidir. Müasir dövrdə Şeyx Əlbani 
kimi ravi zəncirlərinin nəzərdən keçirilməsinə qərar veri-
lir.489 Başqa bir meyar hazırda rəğbət qazanmış məzhəblə-
rin hər hansı bir görüşdə ittifaq etmələridir.490 Ənənəvi bir 
görüşün digərlərindən üstün tutulmasının üçüncü meyarı 
isə insanların məsləhəti491 və ya şəriətin məqsədləridir.492 
Mənim fikrimcə, bu vəziyyət sxolastik yeni ənənəçiliyin 
modernist reformizmlə kəsişmə nöqtəsidir (Şəkil 5.5). Mo-
dernist reformistlər yeganə müqəddəs islami nəsslər ola-
raq Quran və sünnəyə istinad edirlər.493 Ancaq bu nəsslər 
ənənəvi məzhəblərdən birinə mənsub olan alimlərin gö-
rüşü ilə anlaşılır.

487 M.B.Arifin, “The Principles of Umum and Takhsis in Islamic Jurisprudence” 
(Ph. D. diss, University of Edinburgh, 1988), Mir Mohammad Sadeghi, “Islamic 
Criminal Law and the Challenge of Change: A Comparative Study” (Ph. D. 
diss, London, School of Oriental and African Studies, 1986).
488 A.K.Naimi, Studies in Ibadhism, R.A.A.Rahim, Certain Aspects of Ijtihad 
in Islamic Jurisprudence with Special Reference to the Comparative Study 
between Sunni and Shii Principles.
489 Əlbani, Vücuhul-Əxz bi Hədisil-Ahad fil-Əqidə vər-Rədd əla Şübəhil-
Müxalifin.
490 Üsamə, Müxtələful-Hədis, s. 271-273, Ənvar, Əl-Mər`ə, s. 50-120.
491 Qərdavi, Əl-İctihadul-Muasir, s. 24.
492 Qərdavi, Əl-Mədxəl, 277.
493 Əbu Zəhra, Üsulul-Fiqh, s. 377, Qərdavi, Fiqhuz-Zəkat, c. 1, s. 30, Qərdavi, 
Əl-Mədxəl, s. 277, Zeydan, Əl-Vəciz fi Üsulul-Fiqh, s. 411.
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Sxolastik yeni ənənəçiliyin universitetlər və fiqh aka-
demiyaları kimi ənənəvi islami elm müəssisələrində əsas 
anlayış kimi yerləşdiyini deyə bilərik. Bu anlayışa görə, 
ictihad sabit qəbul edilən əsas mənbələrlə (üsul) deyil, fit-
va sahəsi ilə əlaqəlidir.494 Yeni ənənəçi yanaşmadakı əq-
lilik, məsləhət ünsürü və şəriət mövzusundakı əsərlərin 
böyük sayı nəzərə alındıqda mühit və ya şərait fərqli olsa 
da, müasir bir məsələyə cavab verən tarixi bir görüş tap-
maq həmişə mümkündür.495 Ancaq yeni ənənəçilər müa-
sir məsələlər üçün özlərini tarixi fitvalarla məhdudlaşdır-
maları səbəbilə bəzən bu fitvaların əsaslandığı müqəd-
dimələrin vaxtı keçmiş olur. Bunun misalı Avropa Fitva 
və Tədqiqat Fiqh Heyətinin (EFRC) ictimai mənfəət (məs-
ləhət) üçün Qərbdə yaşayan müsəlman azlıqlara ev krediti 
icazəsi verməsidir. Bu fitva müsəlmanların “darul-İslam” 
xaricində faizlə iş görməsinə icazə verən klassik hənəfi 
fitvası tərəfindən dəstəklənmişdir.496

“Darul-hərb” və “darul-İslam” terminləri bir vaxtlar 
bir-biri ilə müharibə edən müsəlmanlar və “digərləri” ol-
maqla iki ayrı cəbhəyə bölünmüş dünyanı təsvir edən ta-
rixi və qondarma bir anlayış idi.497 Başqa bir misal Avropa 
Fitva və Tədqiqat Fiqh Heyətinin ərləri qeyri-müsəlman 

494 Züheyli, Təcdidul-Fiqhil-İslami, s. 165, Əli Cümə, Əl-Müstələhul-Üsuli və 
Müşkilatul-Məfahim, s. 64.
495 Mərzuqi, Human Rights in Islamic Law, (Ph. D. diss, University of Exeter, 
1990.)
496 ECFR, v. 1, p. 10. July 2002.
497 Əli Mavərdi, Əl-Əhkamus-Sultaniyyə, s. 5, Şəmsəddin İbn Qayyim, 
Əhkamu Əhliz-Zimmə, c. 2, s. 728. Yaxın keçmişdə bəzi tədqiqatçılar üçüncü 
bir kateqoriya olaraq fiqh əsərlərindən “darul-əhd” (sülh torpaqları) terminini 
işlətməyə başlamışlar. Baxın: N.A.A.Yahya “Ibn Qudamah`s Methodology and 
His Approach to Certain Aspects of the Islamic Law of International Relations 
in the Hanbali Juristic Tradition”, (Ph. D. diss, University of Manchester, 1992), 
A.M.Asmal, “Muslims under Non-Muslim Rule: The Fight (Legal) Veiws of Ibn 
Nujaym and Al-Wansharisi (Ph. D. diss, University of Manchester, 1998).
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qalmağı seçən, lakin özləri İslamı qəbul edən qadınlar 
haqqındakı görüşüdür.498 Bəzi heyət üzvləri hesabatların-
da ər-arvaddan biri “darul-hərb”də, digəri isə “darul-İs-
lam”da isə bu cütlərin boşanmalı olduqlarını bildirmişlər.

İslam diyarı və hərb diyarı şəklindəki təsnifin yeni 
ənənəçi üsulda necə formalaşdığını göstərən başqa bir mi-
sal isə Riyaddakı Ali Qazilər İnstitutuna təqdim edilən 
və ixtilafud-dareyn məsələsini müzakirə edən disserta-
siya işidir.499 Dissertasiyada biri “darul-İslam”da, digəri 
isə “darul-hərb”də yaşayan iki insan arasındakı əlaqələr 
haqqındakı fitvalar araşdırılmışdır. Tədqiqatçı bu təsnifa-
tı dəyişməz qəbul edir və onunla bağlı kölələşdirmə (is-
tirqaq), dindən çıxma (riddə) və qeyri-müsəlman azlıqla-
rın qorunması müqaviləsi (zimmə) kimi digər terminləri 
anliz edir. Özünü hənbəli cərəyanı ilə məhdudlaşdırma-
yan tədqiqatçı əksəriyyətin qərarına əsaslanaraq ənənəvi 
sünni məzhəblərin qəbul etdiyi görüşlər arasından seçim 
edir. Tədiqatçının mövzunu ənənəvi fiqh məzhəbləri ilə 
məhdudlaşdırması yuxarıdakı məsələlərə müasir və real 
çərçivədən yanaşmasına mane olmuşdur.

İcma məfhumu müasir fəqihlərin İslamın təməl nəssləri 
ilə birbaşa əlaqə qurmasına mane olur və mənbələri ikinci 
dərəcəli dəlil səviyyəsinə salır. Bu isə yeni şərtlər və sual-
lar mənasında İslam hüququndakı qatılığı artırır. Məsələn, 
(dul və boşanmış qadınlara müstəsna haqq verən hənəfi 
məzhəbi xaricində) bütün ənənəvi fiqh məzhəbləri müsəl-
man qadınların müstəqil şəkildə evlilik müqaviləsi bağla-
masına icazə vermir. Bu məzhəblərə görə, qızın yaxın bir 
kişini vəkil təyin etməsi lazımdır.500 Hökm şəriətə deyil, 
“qızın arsız adlandırılmasının” qarşısını alan ərəb adətinə 

498 ECFR, v. 2, January 2003.
499 İsmail Fəttani, İxtilafud-Dareyn.
500 Cəssas, Əhkamul-Qur`an, c. 2, 101, İbn Nüceym, Bəhrur-Raiq, c. 3, s. 117.
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əsaslanır.501 Fitvanı dəstəkləyən yeganə dəlil bu rəvayət-
dir: “Hansı qadın atasının (yaxud da onu himayə edən 
kişinin) icazəsi olmadan nikah bağlayarsa, onun nikahı 
batildir, batildir, batildir”.502

Səhihliyinə dair klassik mənbələrdəki mübahisələrə 
əlavə olaraq503 bu hədis qanuni səlahiyyətə ümumi bəra-
bərlik prinsipi gətirən504 bir çox ayəyə ziddir. Yeni ənənə-
çilik bu fitvaya qarşı çıxmır, bütün qadınların hüququna 
bu kimi məhdudiyyətlər gətirilməsini müdafiə edir və bir 
çox nəssin də əksinə hərəkət edir.505

Neoliteralizm

Neoliteralizm506 (artıq yaşamayan) zahiri məzhəbi ilə 
əlaqələndirilən ənənəçi cərəyandır.507 Lakin literalizm yal-
nız sünni deyil, həm də şiə anlayışıdır. Orta əsrlərin şiə 
camaatı olan “mədrəsətul-əxbariyyə” (“rəvayət məktəbi”) 
təkcə qiyasa deyil, bütün ictihad növlərinə qarşı olmuş-
dur.508 Bununla bərabər, rəvayətçilərin (əxbariyyun) şiə 
düşüncəsinə təsiri İmam Bəhbəhaninin XVIII əsrin son-
larındakı reform hərəkatından sonra ciddi şəkildə zəiflə-
mişdir.509 Əvvəlki literalist məktəb (məsələn, İbn Həzmin 
anlayışı) neoliteralist düşüncədən fərqli olaraq geniş bir 
501 Mərğinani, Əl-Hidayə, c. 1, s. 196, İbn Abidin, Haşiyətu Rəddil-Muxtar, c. 3, 
s. 117.
502 Əbu Davud, Tirmizi və İbn Macə külliyyatları.
503 İbn Abidin, Haşiyətu Rəddil-Muxtar, c. 3, s. 55.
504 ... özləri barədə etdikləri işə görə sizə günah sayılmaz (Əl-Bəqərə, 2:234).
505 Üsamə, Müxtələful-Hədis, s. 271-273.
506 İbn Həzm, Əl-İhkam, c. 2, s. 229.
507 Bu termin ilk dəfə Yusif Əl-Qərdavi tərəfindən işlədilmişdir (Şifahi müzakirə, 
London, 2 mart 2005).
508 Robert Gleave, Islamic Law: Theory and Practice.
509 Şəmsəddin, Əl-İctihad vət-Təcdid fil-Fikril-İslami, s. 32. Küleyni, Üsulul-
Kafi, c. 1, s. 59-62.
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hədis külliyyatına açıq idi (İbn Həzmin “Mühəlla” əsə-
rində olduğu kimi).510 Lakin müasir literalizm daha çox 
bir hüquq məktəbinin (məsələn, hənbəliliyin vəhhabi 
şərhinə və ya şiə hədis külliyyatına) hədis külliyyatına 
əsaslanır. Bundan əlavə, əvvəlki literalist məktəb istisha-
bı, yəni davamlılıq qərinəsini şəriətin əsas mənbəyi kimi 
qəbul edir və məqsədlilik onun ünsürlərindən birinə çev-
rilirdi. Amma neoliteralistlər məqsədi şəriətin mənbəyi 
kimi qəbul etməyin əleyhinədirlər. Neoliteralizm məqasid 
nəzəriyyəsini “forma dəyişdirmiş sekulyar fikir”511 kimi 
qiymətləndirir və ağır şəkildə tənqid edir. Onların bu ya-
naşması isə “postmodernistlərin” bu mövzudakı fikirləri 
ilə eynidir.512

Vasitələrin qarşısının alınması mövcud neoliteralist ya-
naşmalarda təkrarlanan bir məsələdir və bəzi avtoritar 
rejimlər tərəfindən, xüsusilə qadınlarla bağlı qanunlarda 
öz məqsədləri üçün istifadə olunur. Məsələn, vasitələrin 
qarşısının alınmasında qadınların avtomobil idarə etməsi, 
tək başına səyahət etməsi, radio və televiziyalarda işləmə-
si, vəkil kimi fəaliyyət göstərməsi və hətta yolun ortası ilə 
yeriməsi qadağan olunur.513

Vasitələrin qarşısının alınmasının yanlış bir tətbiqini 
qadınların avtomobil idarə etməsi ilə bağlı Səudiyyə Ali 
Fitva Heyətinin yaydığı aşağıdakı fitvada görə bilərik:

Sual: Bir qadının məcburiyyət halında naməhrəm bir 
kişi ilə birlikdə avtomobil idarə etməsinə icazə verilirmi?

Fitva: Qadının avtomobil idarə etməsinə icazə verilmir. 
Çünki bu hal qadının üzünün və ya üzünün bir hissəsini 
510 İbn Həzm, Mühəlla.
511 Əhməd İdris Tan, Əl-Məqasidu vəl-Münavərətul-İmaniyyə, Məhəmməd Əli 
Müfti, Nəqdul-Cüdurul-Fikriyyə lid-Dimuqratiyyətil-Qərbiyyə, s. 167-190.
512 Mohamed Arkoun, Rethinking Islam: Common Questions, Uncommon 
Answers, ed. Robert D. Lee, trans. Robert D. Lee (Boulder: Westview Press, 
1994), p.221.
513 Əbdürrəhim Meyməni, Qaidətuz-Zərai, s. 608, 22, 32, 50.
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açılmasını zəruri edir. Bundan əlavə, avtomobil yolda xa-
rab olarsa və ya qəza baş verər, yaxud qadın yol hərəkəti 
qaydasını pozaraq cərimə alarsa, qadının kişilərlə ünsiyyət 
qurma zərurəti yaranar. Qadının avtomobil idarə etməsi 
evindən uzağa səyahət etməsinə, qanuni həyat yoldaşın-
dan (yaxud da onu himayə edən məhrəm bir kişidən) 
uzaqlaşmasına səbəb olar. Qadınlar zəifdir, hisslərinə və 
nəfsani arzularına məğlub olmağa meyillidirlər. Avtomo-
bil idarə etmələrinə icazə verilərsə, nəzarətdən kənarda 
qalarlar və evin böyüyünün hakimiyyətindən çıxarlar. 
Hətta sürücü vəsiqəsi almaq üçün şəkil çəkdirmək lazım-
dır. Bu vəziyyətdə qadınların şəkil çəkdirməsi haramdır, 
çünki fitnə-fəsada səbəb ola bilər.514

İdeologiya təmayüllü nəzəriyyələr

Daxili ziddiyyətləri tənqid edən ənənəçilik cərəyanı 
postmodernizmlə üst-üstə düşür. Fəzlur Rəhman bu gö-
rüşü təmsil edənləri postmodern fundamentalistlər ad-
landırmışdır. 515 Onların iddiaları Qərbə, demokratiya və 
demokratik sistemlərə qarşıdır və bu fikirlər islami rejimə 
ziddir.516 Bu cərəyanın əsas iddiası budur: İdarəetmə, qa-
nunvericilik və hakimiyyət (hakimiyyət, qanunvericilik və 
siyasət) yalnız Allaha aiddir və hər hansı bir andlaşma və 
haqqa əsasən insanlara verilə bilməz. Demokratiyanın nə-
ticələrinə əsaslanan başqa dəstəkləyici dəlillər də popul-
yar istifadəyə verilmişdir. Qərbdəki inancsızlıq azadlığı, 
şəhvətpərəstlik, əxlaqsızlıq, faiz, monopoliya, özbaşınalıq 
siyasəti və sekulyarizm kimi.517

514 Ebu Fadl, Speaking in God`s Name, p. 275.
515 Ahmed, Postmodernism, p. 160.
516 Şərif, Həqiqətud-Dimuqratiyyə, s. 20.
517 Şərif, Həqiqətud-Dimuqratiyyə, s. 28-48.
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Fəzlur Rəhmana görə, bu cərəyanın əsas xüsusiyyəti 
Qərb əleyhdarlığıdır.518 Bu cərəyanlar diktatorların mən-
fəətlərinə xidmət edir. Abdullah Nəimin bu fikri ilə ra-
zılaşmaq olar: “Bütün dini ənənələr kimi İslam da həm 
insan hüquqlarını, demokratiyanı və fərqli camaatlar ara-
sında hörməti, həm də təzyiqi, avtoritarlığı və zorakılığı 
dəstəkləmək üçün sui-istifadə oluna bilər. Təbii və qaçıl-
maz bir mədəniyyətlər toqquşması yoxdur. Bunların ha-
mısı həm müsəlmanların, həm də qeyri-müsəlmanların 
seçimləridir.519

5.4 İslam modernizmi

İslam modernizmi və İslam modernistləri kimi ifadələr 
son zamanlarda bəzi tədqiqatçılar tərəfindən işlədilməyə 
başlamışdır. Çarlz Kurzman konstitusionalizm, mədəni 
dirçəliş, milliyyətçilik, dini yozum azadlığı, elmi tədqiqat, 
müasir təhsil sistemi, qadın hüquqları və digər məsələlər 
kimi müasir dəyərlərlə İslam inancını uzlaşdırmağa çalı-
şan hərəkətləri ifadə etmək üçün bu termindən istifadə 
edir.520 İbrahim Musa modernizm və modernist sözlərini 
müasirlik ideyalarından çox təsirlənən və yeniliyi dəstək-
ləyən müsəlman alimləri ifadə etmək üçün işlədir.521

Ziyauddin Sərdar bu ifadəni İslamı müasirləşdirmək 
məqsədilə ictihad sahəsində səy göstərən XX əsr refor-
mistlərini təsnif etmək üçün işlətmişdir.522 Neil Robinson 

518 Ahmed, Postmodernism, p.160.
519 Abdullah Naim, “Islam and Human Rights”, Tikkun 18, no. 1 (2003), p. 48.
520 Charles Kurzman, ed., Modernist Islam, 1840–1940: A Sourcebook (Oxford: 
Oxford University Press, 2002), p.4.
521 Ebrahim Moosa, “The Debts and Burdens of Critical Islam”, in Progressive 
Muslims, ed. Omid Safi, (Oxford: Oneworld, 2003), p. 118.
522 Sohail Inayatullah and Gail Boxwell, Islam, Postmodernism and Other 
Futures: A Ziyauddin Serdar Reader, p. 27, 70, 82.
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modernistlərin yeni ictihad forması ilə çıxış etdiklərini 
qeyd edir.523 Əslində, həm müsəlman, həm də Qərb elm 
müəssisələrində modernist yanaşmalara göstərilən rəğbət 
və təvəccöh artmaqdadır. Bundan əlavə, mən modernizmi 
müəyyən alimlər deyil, nəzəriyyələr baxımından araşdıra-
cağam. Aşağıdakı nümunələrin məqsədi müəyyən alim-
ləri modernist kimi göstərmək deyil, modernizmi izah 
etməkdir. Daha əvvəl qeyd edildiyi kimi, elm adamla-
rının yanaşmaları araşdırdıqları mövzuya və yaşadıqları 
hadisələrə görə tez-tez dəyişir.

Müxtəlif cərəyanlar, yəni reformist təvil, müdafiəçi tə-
vil, diyaloqçu təvil, məsləhət nəzəriyyələri və üsul reviz-
yonu baxımından İslam modernizminin İslam hüququna 
yanaşmasını müzakirə etmək zərurəti yaranır. Bu cərəyan-
lar şəri mənbələrə fərqli şəkillərdə yanaşmışlar. Şəkil 5.7 
bu yanaşmanı xülasə edir.

Məhəmməd Əbduh (1849-1905) və Məhəmməd İqbal 
(1877-1938) İslam modernizminə töhfə verən şəxslərdir. 
Əbduh həm islami, həm də franısz hüquq sistemindən 
təsirlənmişdir. İqbal isə müxtəlif dillərdə təhsil almışdır. 
Bu alimlər yeni islami islahat təklifləri irəli sürmüşlər. Hər 
iki təklifin müştərək nöqtəsi İslamın və klassik İslam elmi-
nin yenidən şərh edilməsidir. İqbal Quranın ümumbəşəri 
prinsipləri ilə gündəlik həyatdakı nisbi yozumu bir-bi-
rindən ayırmışdır.524 Əbduh birbaşa Quran və ərəb dilinə 
əsaslanaraq və İslam elm tarixində ilk dəfə daha əvvəl 
yazılmış təfsirlərə istinad etmədən bir təfsir yazmışdır.525 
Onun təvil metodu ilə XIX əsrin sonlarında Fransada 
hüquq təhsili aldığı əsnada güclü olan fransız şərh məktə-
523 Neil Robinson, Islam, a Concise Introduction, p. 161.
524 Mohammad Iqbal, The Reconstruction of Religious Thought in Islam, ed. M. 
Saeed Shaykh (Lahore: 1986), lecture 2.
525 Malcolm H. Kerr, Islamic Reform: The Political and Legal Theories of 
Mohammad Abduh and Rashid Rida (London: Cambridge University Press, 
1966), p.108.
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bi arasında əlaqə qurmaq mümkündür. Əbduh Fransaya 
getmədən əvvəl fransız dili biliklərini möhkəmləndirdi-
yini bildirir.526 O dövrdə fransız şərhçilər öz qanunlarını 
maddələrin sırasını nəzərə almadan məqsədlər baxımın-
dan təvil edirdilər.527 Bu isə təfsirin müqəddiməsində də 
qeyd edildiyi kimi, Əbduhun qəbul etdiyi metoddur.528

Əbduhun tələbəsi Rəşid Rza da “Əl-Mənar” adlı təfsi-
rində reformist şərhlərlə çıxış etmişdir. Bu təfsir tamam-
lanmamış olsa da, müasir Quran tədqiqatlarında standart 
istinad mənbəyinə çevrilmişdir.529 Daha sonra Əbduhun 
başqa bir tələbəsi, dövrün Zeytuniyyə məscidinin şeyxi 
Tahir ibn Aşur “ət-Təhrir vət-Tənvir” (“Qurtuluş və ay-
dınlanma”) adlı bir təfsir yazmışdır. Girişdə birbaşa Qu-
ran dilindən çıxarılan mənalara əsaslanan təfsirə necə 
inandığını açıqlamışdır.530 Bu aparıcı təfsirlər müasir re-
formist cərəyanlara töhfə vermişdir.531

Əbduh İslamın müasir elm və ağılla vəhdət təşkil et-
diyini isbat etməyə çalışmışdır.532 Alimin bu cəhdi ağılla 
vəhy arasındakı ziddiyyəti aradan qaldırmağa çalışan İs-
lam fəlsəfəsindəki qədim mübahisəni xatırladır. Lakin Əb-
duh “elm” deyərkən tətbiqi fizika və biologiyanı nəzərdə 
tuturdu. Bu yanaşma Əbduhu Adəm və Həvvanın ağacı, 
mələklərin varlığı, həsədin zərəri kimi məsələlərə məcazi 
şərhlər verməyə sövq etmişdir. Məhəmməd Əbduh həzrət 
Adəm və Həvvanın hekayəsini nəql edən ayələri elmi bir 
526 Məhəmməd Əbduh, Ə`malul-Kamilə.
527 Francios Geny, Methode D`interpretation Et Sources En Droit Prive Positif, 
trans. Louisiana State Law Institute. Vol. 1, p. 190.
528 Məhəmməd Əbduh, Ə`malul-Kamilə.
529 Kerr, Islamic Reform, p. 188.
530 Tahir ibn Aşur, ət-Təhrir vət-Tənvir.
531 Nafi Basheer, “Tahir ibn Ashur: The Career and Thought of a Modern 
Reformist Alim, with Special Reference to His Work of Tafsir”, Journal of 
Qur`anic Studies 7, no 1 (2005).
532 Məhəmməd Əbduh, Ə`malul-Kamilə, c. 4, s. 143.
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fakt kimi deyil, insanlara nümunə və dərs olması üçün 
Quranda yer verilən məcazi bir hekayə kimi təvil etmiş-
dir.533 Alimin darvinist nəzəriyyədən təsirləndiyi güman 
edilir. O, Adəm və Həvvanın meyvəsini yediyi ağacın pis-
lik və itaətsizliyi ifadə edən simvol olduğunu iddia et-
mişdir.534 Quranın bəzi feillər isnad etdiyi mələkləri təbiət 
qüvvələri kimi şərh etmişdir.535 Bundan başqa, həsədi me-
tafiziki bir güc kimi deyil, həsəd edənin qısqandığı şəxsə 
hiylə qurması kimi təvil etmişdir.536

Məhəmməd Əbduhun təcrübi məntiqi müdafiə etməsi 
Qəzzalinin deduktiv Aristotel məntiqini müdafiə etməsi-
ni xatırladır.537 Qəzzali bəzi Quran ayələrini yeni üslubda 
təfsir edərkən məntiqi dəlalət və mühakimə prinsiplərinin 
doğruluğunu sübut etmək üçün deduktiv məntiqə üstün-
lük vermişdir.538 Dil qaydaları baxımından hər iki yozum 
mümkündür. Lakin heç biri Quranın məntiq sisteminə 
əsaslanmır. Bu isə insan mühakiməsinin koqnitiv təbiə-
tinə uyğundur. Müasir elm mələklər və nəzərin gücü kimi 
metafiziki hipotezlərin nə varlığı, nə də yoxluğu haqda 
dəlilə sahibdir.539

Reformist təvil

Mənim reformist təvil adlandırdığım yeni yanaşma 
metodu Fəzlur Rəhmanın sistematik tezisi ilə eyniyyət 
kəsb edir.540 Reformist təvildən ilk dəfə Əbduh, Təbatəbai, 
533 Məhəmməd Əbduh, Ə`malul-Kamilə, c. 1, s. 187.
534 Məhəmməd Əbduh, Ə`malul-Kamilə, c. 4, s. 145.
535 Məhəmməd Əbduh, Ə`malul-Kamilə, c. 4, s. 143.
536 Məhəmməd Əbduh, Ə`malul-Kamilə, c. 5, s. 546.
537 Məhəmməd Əbduh, Ə`malul-Kamilə, c. 2, s. 445.
538 Qəzzali, Qistasul-Müstəqim.
539 Shakti Gawain, Return to the Garden: A Journey to Discovery (California: 
New World Library, 1989), p.155.
540 Fazlur Rahman, Islamic Modernism: Its Scope, Method and Alternatives, 
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İbn Aşur və Sədr istifadə etmişdir. Bu metod Quranı bü-
tün olaraq oxuyur, surələr və ayə qrupları içində ümumi 
mövzuları axtarır. Ənənəvi təfsirlərdə müəyyən bir möv-
zu içindəki tək-tək sözlərin və ya ayələrin izahına geniş 
yer verilirdi. Əbduh və İbn Aşur isə mövzu əsaslı təfsirə 
üstünlük vermişdir. Lakin hər iki alim bu mövzuya həsr 
olunmuş əsər yazmamışdır. İraqın Nəcəf şəhərində möv-
zu əsaslı təfsir metodu haqqında xeyli dərs verən Ayətul-
lah Sədr daha sonra bu metodu Quranın tarixi və ideal 
cəmiyyət məfhumlarına tətbiq etmişdir.541 Seyyid Qütb, 
Məhəmməd Qəzzali, Həsən Turabi, Fəzlur Rəhman, Ab-
dullah Draz, Fəthi Osman və Ticani Həmid yeni metodlar 
təklif etmişdir.542

Şəkil 5.7. Modernist təmayüllər

Inetrnational Journal of Middle East Studies 1, no. 4 (1970), p. 229.
541 Ayətullah Sədr, “əs-Sünənut-Tarixiyyə fil-Qur`an”, İmam Sədr: Ə`malul-
Kamilə, c. 13, s. 38.
542 M. Tahir Məsavi, “Şeyx İbn Aşur vəl-Məşrul-ləzi ləm Yəktəmil”, Məqasiduş-
Şəriətil-İslamiyyə, s. 73.
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Taha Cabir Əlvani insanların əqli qabiliyyətləri, təcrü-
bələri və biliklərinin nəssləri anlama formalarına təsir et-
diyini qəbul edən yeni bir yanaşma təklif etmişdir.543 Əb-
dülkərim Süruş Təbatəbainin sözlərin mənalarına deyil, 
funksiyalarına yönələn və Quran dilindən istifadə edərək 
yazdığı yeni təfsirinin üstünlüklərinə diqqət çəkmişdir.544 
Süruş mədəni, ictimai və tarixi mühitin funksiyaları olan 
ayələrlə digər ayələr arasında fərq qoymağı təklif etmiş-
dir.545

Fəzlur Rəhman əxlaqa dair kitab yazmayan orta əsr 
alimlərini tənqid etmişdir.546 O, kəmiyyətə deyil, məqsəd-
lərə əhəmiyyət verən İslam hüququ üçün547 əxlaqa əsas-
lanan bir Quran təfsiri yazmağın zəruri olduğunu qeyd 
etmişdir.548 Selva Eva müasir linqvistik yanaşmanı mə-
nimsəmişdir. Müasir London Linqvistika Məktəbini iz-
ləyən Eva Quranı təfsir edərkən duyğu, ətraf mühit və 
mədəniyyət ünsürlərinə müraciət etmişdir. Bundan əlavə, 
ənənəvi təfsir alimlərini izləmişdir.549 Hətta təfsirə sistemli 
yanaşmanı təklif etmişdir.550 Yuxarıdakı cərəyanlar ənənə-

543 Taha Cabir Əlvani, “Əl-Mədxəl ila Fiqhil-Əqəlliyyat”, ECFR, Dublin 2004, s. 
45.
544 Abdul-Karim Soroush, “The Evolution and Devolution of Religious 
Knoweledge”, Liberal Islam: A Sourcebook, ed. Charles Kurzman (Oxford: 
Oxford University Press, 1998) p. 248.
545 Həmin yer, 250.
546 Fazlur Rahman, Islam, p. 257.
547 Ebrahim Moosa, “Introduction”, in Revival and Reform in Islam: A Study 
of Islamic Fundamentalism by Fazlur Rahman, ed. Ebrahim Moosa (Oxford: 
OneWorld, 2000), p.61.
548 Ebrahim Moosa, “Introduction”, in Revival and Reform in Islam: A Study 
of Islamic Fundamentalism by Fazlur Rahman, ed. Ebrahim Moosa (Oxford: 
OneWorld, 2000), p. 186.
549 Selva Eva, Əl-Vücuh vən-Nəzair fil-Qur`anil-Kərim, s. 69.
550 Salwa M. S. El-Awa, Textual Relations in the Quran: Relevance, Coherence 
and Structure, 1st ed. (London and New York: Routledge, 2006).
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vi müfəssirlərin Quran təfsiri üzərindəki inhisarına son 
qoymuşdur.551

Əzhər qazilərindən biri olan Əli Əbdürraziq 1925-ci 
ildə müasir dövrə qədər aktuallığını qoruyan bir tədqiqat 
başlatmışdır: İslam siyasi xüsusiyyəti olan bir dindirmi? 
Əbdürraziq təvil tərzində müxtəlif ayə və hədisləri qeyd 
edərək həzrət Məhəmmədin sadəcə bir peyğəmbər oldu-
ğunu, kral, xəlifə və sultan kimi bir hakimiyyətə sahib 
olmadığını və siyasi bir dövlət deyil, dini bir birlik qur-
duğunu iddia etmişdir.552 Belə aydın olur ki, Əbdürraziq 
İslam hüququnun siyasi sistemlər baxımından bitərəf ol-
duğunu, yəni müsəlman cəmiyyətlərin istədikləri siyasi 
sistemi seçmədə sərbəst olduğunu, heç bir sistemin islami 
məcburiyyət olmadığını demək istəmişdir. Əbdürraziqin 
görüşü siyasi liderliyi (imamət) şəriətə deyil, əqli bir mə-
suliyyətə əsaslandıran ənənəvi fiqhi fikirlərə çox bənzə-
yir.553 Bu şərhlər Əbdürraziqin Əzhər diplomunun ləğv 
olunmasına səbəb olmuşdur.554

Müdafiəçi təvil

Reformist təvillərlə müdafiəçi təvillər arasındakı fərq 
reformist təvillərin İslam hüququnun tətbiqində həqiqi 
dəyişikliklər etmə məqsədinin olmasının əksinə müdafiəçi 
təvillərin müəyyən bir islami və ya qeyri-islami statusu 
qanuniləşdirmək istəməsidir. Aşağıda müdafiəçi təvillərin 
nümunələri vardır. Mahmud Məhəmməd Taha İslamda 

551 Mənna Qəttan, Əl-Məbahisu fi Ulumil-Qur`an, s. 322.
552 Ali Abd al-Raziq, “Message Not Government, Religion Not State”, in Liberal 
Islam: A Sourcebook, ed. Charles Kurzman (Oxford: Oxford University Press, 
1998), p.32.
553 Mavərdi, Əhkam, s. 5.
554 James P. Piscatori, Islamic Countries: Politics and Government (Princeton: 
Princeton University Press, 1996), pp. 53–54.
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sosializm düşüncəsini dəstəkləyərək555 Əbdürraziqin işarə 
etdiyi eyni ayəni fərqli şəkildə təvil etmişdir: “Sən onla-
rı məcbur edən deyilsən” (Ğaşiyə, 88:22). Taha şura və 
zəkat ayələrini sosializmə hazırlıq üçün lazım olan mər-
hələlər kimi izah etmişdir. Sadiq Süleymana görə, demok-
ratiya ilə şura eyni mənanı ifadə edir və buna görə də 
eyni şeydirlər”.556 Məhəmməd Xələfullah şura terminini 
peyğəmbərin təcrübəsi kontekstində əksəriyyətin səsinin 
hakimiyyəti kimi şərh etmişdir.557 Əbdüləziz Saçedina se-
kulyar vətəndaşlıq fikirlərini müsəlman siyasət ənənəsinə 
yerləşdirmək məqsədilə Quranda demokratik çoxluğun 
islami köklərini və Mədinənin ilk dövr müsəlman cama-
atında vətəndaş cəmiyyətinin dəlillərini kəşf etmişdir.558

Yuxarıdakı yozumlar ərəb dilinin elastik xüsusiyyəti 
səbəbilə dil baxımından mümkündür. Lakin Quran müəy-
yən bir siyasi sistem və səs vermə formasını dəstəkləmir. 
Raşid Qannuşi nəsslərin birbaşa yozumuna deyil, ilahi 
qanunların əsasının bəşəriyyət üçün ədalətin bərqərar 
edilməsi olduğu həqiqətinə əsaslanaraq demokratiya və 
demokratik prinsipləri dəstəkləmişdir. O, digər moder-
nistlərdən daha ehtiyatlı idi.559 İranın beşinci prezidenti 
555 Mahmoud Mohamed Taha, “The Second Message of Islam”, in Liberal Islam: 
A Sourcebook, ed. Charles Kurzman (Oxford: Oxford University Press, 1998), 
p.262. Mahmud Məhəmməd Tahanın yazmağı vəd etdiyi və yazmadığı bir 
kitabın adı belədir: İslam həm demokratikdir, həm də sosialist. 1985-ci ildə 
İslam qanunlarının tətbiq edilməsinə etiraz etdiyi üçün edam edilmişdir.
556 Sadiq Sulaiman, “Democracy and Shura”, in Liberal Islam: A Sourcebook, ed. 
Charles Kurzman (Oxford: Oxford University Press, 1998), p.98.
557 Mohammad Khalaf-Allah, “Legislative Authority”, in Liberal Islam: A 
Sourcebook, ed. Charles Kurzman (Oxford: Oxford University Press, 1998), 
p.45.
558 Abdulaziz Sachedina, Islamic Roots of Democratic Pluralism (Oxford: 
Oxford University Press, 2001), pp. 38, 83, 132.
559 Rachid Ghannouchi, “Participation in Non-Islamic Government”, in Liberal 
Islam: A Sourcebook, ed. Charles Kurzman (Oxford: Oxford University Press, 
1998), p.95.
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Məhəmməd Xatəmi eyni fikri davam etdirmiş və islami 
prinsiplərə zidd olan diktatorluğa qarşı mövcud yeganə 
alternativ olduğu üçün demokratiyanı dəstəkləmişdir.560

Yuxarıdakı iddianın məqsədi ingilislərə məxsus demok-
ratiyanı, çoxluğun səsini, partiya sistemini və ya amerikan 
modeli bir vətəndaş cəmiyyətini dəyərsizləşdirmək deyil. 
Burada müdafiə etdiyim fikir hər hansı bir dünyəvi məsələ 
ilə bağlı bu səviyyədə bir təfsilata müqəddəslik donu gey-
dirilməməsi və onların Quran və hədisdən zorla çıxarıl-
mağa çalışılmamasıdır. Məsələn, birbaşa demokratiya çox-
partiyalı demokratik bir sistem qədər uğurlu ola bilər.561 
Hər iki sistemin hədəfi eyni ali dəyərlərdir. Çoxmərhələli 
səsvermə sistemləri və (İsveç üsulu) çoxüzvlü bölgə sis-
temlərində (çoxiştiraklı qərar alma mexanizmində) ədalət-
li təmsil təmin edilir.562 Açıqlıq, tolerantlıq, könüllülük, 
qrup çalışması və qarşılıqlı hörmət yalnız amerikan mo-
deli vətəndaş cəmiyyətində gerçəkləşmir.563 Yəni başqa 
alternatvlər də var. Burada əsas məsələ nəsslərin müəy-
yən siyasi quruluşlar baxımından deyil, ali dəyərlər (ya 
da məqsədlər) kontekstində şərh edilməsidir. Eyni təklif 
nəsslərin müsəlman feminist şərhinə də aiddir.564 Feminist 
560 Seyyed Mohammed Khatami, Islam, Liberty and Development (New York: 
Institute of Global Cultural Studies, Binghamton University, 1998), p.5.
561 Larry Johnston, Politics: An Introduction to the Modern Democratic State 
(Broadview: Peterborough, Ontario, 1998), p.370.
562 H. Normi, Comparing Voting Systems (Reidel Publishing Company, 1987).
563 Saad Eddin Ibrahim, ed, Egypt, Islam and Democracy: Twelve Critical Essays, 
vol. 19, Monograph 3, Cairo Papers in Social Science (Cairo: The American 
University in Cairo Press, 1996).
564 For example: Leila Ahmed, Women and Gender in Islam (New Haven, CT: 
Yale University Press, 1992), S. S. Ali, “Equal before Allah, Unequal before Man? 
Negotiating Gender Hierarchies in Islam and International Law” (Ph.D. diss, 
University of Hull, 1998), Benazir Bhutto, “Politics and the Muslim Woman”, in 
Liberal Islam: A Sourcebook, ed. Charles Kurzman (Oxford: Oxford University 
Press, 1998), Hibə Rauf Əzzat, “Əl-Mər`ə vəd-Din vəl-Əxlaq”, Hivarat lil-
Qarnil-Cədid (Darul-Fikr: Dəməşq, 2000), Fatima Mernissi, “A Feminist 
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yanaşmada tələsik hökm verilmiş bərabərlik modelləri 
deyil, nəsslərin müdafiə etdiyi bəşəri və ictimai dəyərlər 
əsas olmalıdır.565 Orta əsr ənənələrini dəstəkləmək üçün 
edilən şərhlər İslam hüququnun ruhuna yerləşdiyinə görə 
qadınla bağlı mövzular daha mürəkkəbdir.

Nəsslər demokratik şəkildə şərh edilməlidir. Hökm-
lər ədalətli olmalıdır. Varlı və güclü insanların marağına 
xidmət etməməlidir. Bəzi siyasi hakimiyyət quruluşlarını 
dəstəkləyən ilk dövr (müdafiəçi) şərhlər güclülərin mara-
ğına xidmət edirdi. Müasir dövrdə də həmin şərhlər İslam 
hüququnun qarşıçıxılmaz, ayrılmaz hissəsi kimi qəbul 
edilir və müsəlman cəmiyyətlərindəki siyasi inkişafa və 
müasir yenilənməyə mane olur. Buna ən klassik nümunə 
Mavərdinin “Əhkamus-Sultaniyyə” (“Sultanların hökmlə-
ri”) kitabıdır.

Mavərdi Abbasilərin qəbilə və sultanlıq sistemini “Əh-
kamus-Sultaniyyə” kitabı ilə qanuniləşdirmişdir. Bu kitab 
müasir dövrdə də siyasəti-şəriyyə, yəni İslam siyasət nəzə-
riyyəsi sahəsində standart dərs kitabıdır. Mavərdi (Ab-
basilər kimi) şərəfli soylardan gələn insanları daha soylu 

Interpretation of Women’s Rights”, in Liberal Islam: A Sourcebook. Oxford, ed. 
Charles Kurzman (Oxford: University Press, 1998), A. B. Mukhtar, “Human 
Rights and Islamic Law: The Development of the Rights of Slaves, Women and 
Aliens in Two Cultures” (Ph.D. diss, University of Manchester, 1996), S. Saad, 
“The Legal and Social Status of Women in the Hadith Literature” (Ph.D. diss, 
University of Leeds, 1990), S. F. Saifi, “A Study of the Status of Women in Islamic 
Law and Society, with Special Reference to Pakistan” (Ph.D. diss, University of 
Durham, 1980), F. A. A. Sulaimani, “The Changing Position of Women in Arabia 
under Islam During the Early Seventh Century” (M. Phil. diss, University of 
Salford, 1986), Amina Wadud-Muhsin, “Qur’an and Woman”, in Liberal Islam: 
A Sourcebook, ed. Charles Kurzman (Oxford: Oxford University Press, 1998).
565 Seyyed Hossein Nasr, Ideals and Realities of Islam (Boston, Mass: George 
Allen and Unwin, 2000), pp. 112–13. Həyatın kişi və qadının rolu və funksiyası 
baxımından müəyyən vəzifələri və zahiri fərqləri var. Lakin bu məsələ təbii 
olanla mədəni olan arasında mürəkkəb bir problemdir.
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köklərdən gəlməyən valilərin idarəsindən qorumağı,566 öz 
qəbiləsindən başqa biri tərəfindən təyin edilən xəlifəni qə-
bul etməyi,567 qəbilə soylarına görə insanlara xəzinədən 
pul verməyi568 və xəlifəyə təkbaşına qərar vermə səlahiy-
yətini (istibdad bil-əmr) qanuniləşdirmişdir. Mavərdinin 
fikirləri ədaləti, yaxşı idarəetməni və vətəndaş cəmiyyə-
tini hədəf götürmür.569 Bu fikirlərə İslam hüququnun ta-
rixi kimi deyil, İslam hüququ olaraq baxılır. Mavərdinin 
görüşlərini ədalət və şura prinsiplərini gerçəkləşdirmək 
məqsədilə müasirləşdirmə cəhdləri populyar ənənəçilər 
tərəfindən “yolunu azma” kimi şərh edilir.570

Məsləhət əsaslı nəzəriyyələr

Məsləhət əsaslı görüşlərdə nəsslərin hədəfi olan fay-
dalara üstünlük verilir. Məhəmməd Əbduh və Tahir ibn 
Aşur İslam hüququnda faydalar və məqsədlərə xüsusi 
maraq göstərmişlər. Onlar İslam hüququnda əslə qayıdış 
reformlarının atributları hesab edilirlər.571

İbn Aşurun İslam hüququnu ehya etmə təklifi üsuldan 
daha çox məqasid əsaslı yeni bir metoddur.572 O, ənənə-
vi fiqh məzhəblərini İslam hüququnun məqsədlərini gör-
məzdən gəldikləri üçün sərt şəkildə tənqid etmişdir.573 İbn 
Aşura görə, fərqli fikirlərin öhdəsindən gəlmək üçün ye-

566 Mavərdi, Əhkam, s. 108.
567 Həmin yer, s. 10.
568 Həmin yer, s. 229.
569 Həmin yer, s. 25.
570 Məhəmməd Şakir Şərif, Həqiqətud-Dimuqratiyyə, s. 3, Məhəmməd Əli 
Müfti, Nəqdul-Cüdurul-Fikriyyə lid-Dimuqratiyyə, s. 91.
571 Məsavi M. Tahir, “Şeyx İbn Aşur vəl-Məşru Əlləzi Ləm Yəktəmil”, Məqasiduş-
Şəriətil-İslamiyyə, s. 72.
572 İbn Aşur, Təhrir, s. 115.
573 İbn Aşur, Əleysəs-Sübhu bir Qarib?, s. 204.
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ganə istinad nöqtəsi məqsədlərdir.574 Lakin onun istifadə 
etdiyi yararsız induksiya metodu Aristoteldən bəri Qərb 
fəlsəfəsində və ənənəvi islami üsul əsərlərində qarışıq ol-
ması səbəbilə tənqid edilmişdir.575

Sədr elm və kəlama əsaslanan induksiya metodunu 
müdafiə etmişdir. 576 O, “Əl-Üsulul-Məntiqiyyə lil-İstiqra” 
əsərində induksiya mühakiməsini tədqiq etmişdir. Sədrə 
görə, Allahın varlığını sübut etmək üçün Quranda istifadə 
olunan əsas mühakimə vasitəsi induksiyadır.577 O, maraqlı 
və diqqətli bir riyazi təhlil apardıqdan sonra induksiyanın 
qeyri-müəyyən olduğunu qəbul etmişdir, lakin ehtimal 
nəzəriyyəsinə əsaslanaraq daha çox konkret dəlil əldə et-
dikcə bu qarışıqlığın azalacağını iddia etmişdir. İbn Aşur 
və Sədrin dəstəklərinə baxmayaraq məqasid əsaslı ye-
nilənmə cəhdləri tamamlanmadan tərk edilmişdir.578

Üsul revizyonizmi

Yeni ənənəçilər üsuldakı hər cür dəyişikliyə etiraz et-
mişdir.579 Hətta bəzi “islami rejimlər” radikal və qəddar 
hökmlər vermişdir.580 Buna görə də İslam hüququnun 
əsaslarını nəzərdən keçirməyə (revizyon) təşəbbüs göstə-
rilmişdir. Lakin bəzi üsul revizyonçularına görə, hüquq 
üsulu metodu yaratmadan İslam hüququnda nəyəsə nail 
olmaq mümkün deyildir.581

574 İbn Aşur, Məqasiduş-Şəriə, s. 115.
575 Ayətullah Məhəmməd Baqir Sədr, Üsulul-Məntqiyyə lil-İstiqra.
576 Həmin yer.
577 Həmin yer, s. 486.
578 Məsavi, Şeyx Aşur, s. 15.
579 Züheyli, Təcdidul-Fikril-İslami, s. 165, Cümə, Müstələhul-Üsul, s. 64.
580 Məsələn, Mahmud Tahanın edamı və Fəzlur Rəhmanın “zidd” fikirlərinə 
görə sürgün edilməsi. Daha çox misal üçün: Piscatori, Islamic Countries: 
Politics and Government, p. 53-54.
581 Sanu, Əl-Qiraətul-Mə`rifiyyə fil-Fikril-Üsuli, s. 180.
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Məsələn, Məhəmməd Əbduh fitva və hədislərin səhih-
lik dərəcəsini araşdırmışdır. O, fitvalar və hədislərin əqli 
baxımdan araşdırılmasını məsləhət görmüşdür.582 Əbdu-
hun əqlilik prinsipi onu çox sayda ahad hədisin səhihliyi 
barədə ciddi suallar soruşmağa sövq etmişdir: “Haqların-
da heç bir şey bilmədiyim ravi zəncirinin dəyəri nədir? 
Mən bu ravilərin nə davranışlarını bilirəm, nə də anla-
ma və əzbərləmə qabiliyyətlərinin dərəcəsini. Bizim üçün 
bu ravilər şeyxlərin əzbərləyib təkrar etdikləri adlardan 
ibarətdir və özümüz araşdırmadan onları təqlid edirik.583

Məhəmməd Əbduh hədislərin məzmununu dəyərlən-
dirmək və gündəlik həyata dair hökmləri anlamaq üçün 
Qurana müraciət etmişdir. Bundan başqa, alimlərin Qu-
ranın əxlaq təlimi, mənəviyyat və elm kimi məsələlərə 
diqqət etmələrinin zəruriliyini qeyd etmişdir.584 Əbduh 
İslam hüququnu həqiqi hüquq adlandırmışdır.585

Əbduh öz əqli prinsiplərini müfti və qazi olaraq tət-
biq edərkən qəbul olunmuş icmaya açıq-aşkar zidd olan 
fitvalar vermişdir. Məsələn, çoxevliliyi məhdudlaşdıran, 
müsəlman qadınlara boşama səlahiyyəti verən, heykəli 
caiz görən və hər bir müsəlman alimin ən azı bir Avropa 
dilini öyrənməsinin vacib olduğunu bildirən fitvalar nəşr 
etmişdir.586

•	 Ayətullah Sədr isə icma və ziddiyyətlərin həll olun-
ması (həllut-təaruz) kimi əsas terminlərdə bəzi dəyişiklik-
lərə ehtiyac olduğunu bildirmişdir. Əhli-beytin icması ilə 
yanaşı, müəyyən bir hökm üzərində çox sayda fəqihin və 
müftinin uzlaşmasına əsaslanan icmanı da qəbul etmiş-
dir.587 Sədr də ehtimallar nəzəriyyəsindən istifadə edərək 
582 Əbduh, Ə`malul-Kamilə, c. 1, s. 187, c. 3, s. 215.
583 Həmin yer, c. 3, s. 301.
584 Həmin yer, c. 3, s. 301.
585 Həmin yer, c. 4, s. 9.
586 Həmin yer, c. 2, s. 199, 329, 663-69.
587 Sədr, əd-Durus fi İlmil-Üsul, s. 243.
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bu fəqihlərin sayındakı artışın ehtimalın qətiliyə çevrilmə-
si mənasına gəldiyini isbat etməyə çalışmışdır.588 O, iki də-
lil arasındakı ziddiyyətin həll olunması üçün metod təklif 
etmişdir: Bir dəlilin birbaşa dəlaləti ilə şarinin məqsədi 
arasında uyğunluq tapılmalıdır.589

Modernistlər icmanın nəzərdən keçirilməməsində,590 
Quran ayələrinin nəsx edilməsi kimi digər əsaslarda 
(üsul)591 və hədislərin səhihliyinə, Quran prinsiplərinə nə 
qədər uyğun gəldiklərinə baxaraq qərar verilməsində592 
Əbduh və Sədrin fikirlərini izləmişlər. İbn Aşur hüquqa 
dair hədislərlə Məhəmməd peyğəmbərin fərdi seçimləri 
ilə bağlı olan hədisləri bir-birindən ayırmışdır. Bir çox 
alim bu fikri inkişaf etdirmişdir.593 İbn Aşur hüququn 
məqsədlərinin nəzərdən qaçırılmasını və onların əsaslara 
daxil edilməməsini (qiyas bəhsində və məsləhəti-mürsələ 
başlığı altında qismən araşdırılmasını) tənqid etmişdir.594

588 Həmin yer, s. 244.
589 Həmin yer, s. 246.
590 Əbdülmünim Nimr, Əl-İctihad, Qahirə, 1986, s. 60, Masudul Alam Choudhry, 
“Syllogistic Deductionism in Islamic Social Choice Theory”, International 
Journal of Social Economics17, no. 11 (1990), Şəmsəddin, Əl-İctihad vət-Təqlid 
fil-Fikril-İslami, s. 159, Sultan, Əl-Hücciyyə, s. 86-198.
591 Camal Bənna, Təcdidul-Fiqhil-İslami, Hivarat li Qərnil-Cədid, c. 2, s. 251, 
Məhəmməd Qəzzali, ən-Nəzərat fil-Qur`an, s. 194, Məhəmməd Nəda, ən-Nəsx 
fil-Qur`an, s. 9.
592 Luay Səfi, İ`malul-Əql, s. 130, Qəzzali, əs-Sünnətun-Nəbəviyyə, s. 36, Əlvani, 
Əl-Mədxəl, s. 36, Nimr, Əl-İctihad, s. 147, Turabi, Əl-Qəzaya, s. 157, Qəzzali, 
Nəzərat, s. 19, 125, 161.
593 Əli Xəfif, “əs-Sünnətut-Təşriiyyə”, Həsən Turabi, Qəzayatut-Təcdid: Nəhvə 
Minhacul-Üsul, s. 168, Züheyli, Təcdidul-Fiqhil-İslami, c. 2, s. 255, Tahir ibn 
Aşur, ət-Təhrir vət-Tənvir, Məhəmməd Əmmarə, Sünnətut-Təşriiyyə və 
Qeyrit-Təşriiyyə, Səfi, İ`malul-Əql, s. 153, Şəmsəddin, Əl-İctihad vət-Təcdid fil-
Fiqhil-İslami, s. 137.
594 Tahir ibn Aşur, Əleysəs-Sübhu bi Qərib?, s. 237.
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Modernistlər mühüm üsul terminlərini yenidən şərh et-
məyi595 və zaman və məkanın müasir ictihaddakı əhəmiy-
yətini nəzərə almağı596 bildirmişlər. Məsələn, nəyin yaxşı 
olduğu məsələsini fərdlərlə məhdudlaşdırmaq əvəzinə 
bütünlükdə cəmiyyət üçün düşünmək təklif edilmişdir.597 
Bəzi modernistlər məsləhətin praktikadakı dəlalətləri və 
o zamankı mövcud səbəbləri ilə əlaqəsi mövzusunda da 
müxtəlif fikirlər irəli sürmüşlər.598 Qiyas mövzusu yenidən 
izah edilmişdir.599 Bəzi üsul revizyonçuları bu yeni qiyas 
metoduna geniş qiyas (qiyası-vasi) adını vermişlər.600

595 Xəfif, “əs-Sünnətut-Təşriiyyə”, s.70, Əbdülməcid Nəccar, Xilafətul-İnsan 
beynəl-Vəhy vəl-Əql, (Virginia: International Institute of Islamic Thought 
(IIIT), 1993), s.103, Nimr, Əl-İctihad, s.147, 367, Turabi, Qəzayatut-Təcdid, 
s.158, Hasan Bin Saleh, “The Philosophy Final Biddles.QXP: Raysuni Final.
QXP 12/12/07 12:15 Page 289 notes Application of Al-Qawaid al-Fiqhiyyah of 
Majallah al-Ahkam al-Adliyyah: An Analytical Juristic Study with Particular 
Reference to Jordanian Civil Code and United Arab Emirates Law of Civil 
Transactions” (Ph.D. diss., University of Lampeter, 2003), M. El-Awa, “The 
Theory of Punishment in Islamic Law: A Comparative Study” (Ph.D. diss., 
London, School of Oriental and African Studies, 1972), M. Əva, fin-Nizamis-
Siyasi lid-Dövlətil-İslamiyyə, s. 57.
596 Tabatabaei Lotfi, “Ijtihad in Twelver Shi`ism: The Interpretation and 
Application of Islamic Law in the Context of Changing Muslim Society” (Ph.D. 
diss, University of Leeds, 1999).
597 Əlvani, Əl-Mədxəl, s. 36, Qəzali, əs-Sünnətun-Nəbəviyyə beynə Əhlil-
Fiqh və Əhlil-Hədis, s. 36, Turabi, Qəzayatut-Təcdid, s. 159, Ətiyyə, Nəhvə 
Təfilil-Məqasidiş-Şəriə, s. 33, M. A. Baderin, “Modern Muslim States between 
Islamic Law and International Human Rights Law” (Ph.D. diss, University 
of Nottingham, 2001), Səfi, İmalul-Əql, s.154, Bernard G. Weiss, The Spirit of 
Islamic Law(Athens: University of Georgia Press, 1998).
598 Carl Sharif El-Tobgui, “The Epistemology of Qiyas and Ta`lil between the 
Mu`tazilite Abu al-Husayn al-Basri and ibn Hazm al-Zahiri”, UCLA Journal 
of Islamic and Near Eastern Law, no. 2 (spring/summer) (2003), Wael Hallaq, 
A History of Islamic Legal Theories: An Introduction to Sunni ‘Usul al-Fiqh 
(Cambridge: Cambridge University Press, 1997).
599 Nimr, Əl-İctihad, s. 346, Turabi, Qəzayatut-Təcdid, s. 166, Ətiyyə, Nəhvə 
Təfilil-Məqasidiş-Şəriə, s. 35, Musa, “Giriş”, s. 186, Səfi, İ`malul-Əql, s. 195.
600 Həsən, Nəzəriyyatul-Məsləhət fil-Fiqhil-İslami, s. 14. Turabi, Qəzayatut-
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Elm əsaslı yozum

Quran və sünnəyə yeni elmi yozum gətirən bu təfsir 
məktəbində ağılın elm baxımından tərifi verilir, ayələr və 
hədislər son elmi kəşflərə uyğun şəkildə təvil edilir.601 Elm 
əsaslı yozumda həm müdafiəçi, həm də reformist yanaş-
ma əsasdır. Qurana yeni şərh və yozumlar verərkən refor-
mistdir. Nəssləri müəyyən elmi nəzəriyyələrə uyğunlaş-
mağa məcbur etdiyi zaman isə müdafiəçidir.

Modernist İslam hüququ həm klassik, həm də ənənəvi 
yanaşmaların bir çox çatışmazlıqlarının öhdəsindən gəlir 
və gündəlik suallara daha real cavablar verir. Qərb dün-
yasında modernizm postmodernist mülahizələrlə inkar 
edilir. İslami modernizm də İslam hüququna postmoder-
nist yanaşmalar tərəfindən tənqid olunur.

5.5 Postmodernist yanaşmalar

Postmodernizm bir çox sənət, mədəniyyət və intellekt 
ənənəsini dekonstruksiya edən intellektual, siyasi və mə-
dəni prosesdir. Eklektizm və montajdan yeni şübhəçilik 
və rasionalizm əleyhdarlığına qədər çox sayda zidd tərifi 
vardır.602 Postmodernistlər modernizmin determinist və 
inkarçı yanaşmalar səbəbilə uğursuz olmasında həmfikir-
dirlər.603 Bəzi müsəlman elm adamları müxtəlif postmo-

Təcdid, s. 166, Həsən Məhəmməd Cabir, Əl-Məqasidul-Külliyyə vəl-İctihadul-
Muasir – ət-Təsisul-Mənhəci li Aliyətil-İstinbat, 1-ci fəsil.
601 Zaghloul al-Najjar, Wonderful Scientific Signs in the Qur’an(London: Al-
Firdaws, 2005).
602 V. Taylor and C. Winquist, ed, Encyclopedia of Postmodernism (New York: 
Routledge, 2001), p.xiii.
603 Jim Powell, Postmodernism for Beginners. (New York: Writers and Readers 
Publishing, 1998), p.10.
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dern yanaşmaları mənimsəmiş və onları İslam hüququna 
tətbiq etmişlər.

Bütün postmodern yanaşmaların müştərək metodu de-
konstruksiyadır. Dekonstruksiya Heydiggerin Qərb meta-
fizika ənənəsinin “sökülməsi” tezisinə əsaslanır. 1960-cı 
illərdə Jak Derrida tərəfindən irəli sürülmüşdür.604 Vahid 
bir konsepsiya və ideologiyanı dəstəkləməyən və inkarı 
inkar kontekstində formalaşan postmodernizmdə dekons-
truksiya ən vacib xüsusiyyətlərdən biridir. Derridanın 
dekonstruksiyası mərkəzsizləşdirmə taktikasıdır.605 Yəni 
despot və özbaşına iyerarxiyaların parçalanmasıdır. Der-
rida loqos (Tanrı kəlamı) və mərkəz sözlərindən törədilən 
“sözmərkəzliliyin” parçalanması fikrini irəli sürmüşdür.606 
Dekonstruksiya semiotik parçalanmaları da ehtiva edir. 
Jak Derrida sözmərkəzliliyi belə ifadə ermişdir: “Mənim 
sözmərkəzlilik deyəcəyim şeyə diqqəti cəlb etsək, fonetik 
yazının (məsələn, əlifbanın) metafizikası özünü dünyaya 
qəbul etdirmə, bir və eyni sistemin nəzarət prosesində ən 
orijinal və güclü etnosentrizmdən başqa bir şey deyildir.
Yazının fonetikləşdirilməsi öz tarixini gizlədir. Həqiqətin 
mənbəyini loqosa aid edən (yeganə) metafizikanın tarixi-
dir. Deməli, həqiqətin həqiqətinin tarixi həmişə yazının 
dəyərsizləşdirilməsi, “tam” söz xaricində gizlədilməsi və 
basdırılması ilə yaranmışdır.607

Yuxarıdakı tərifi daha az qarışıq ifadə ilə izah etsək, 
Derrida inanırdı ki, “dialektik və sözmərkəzli” ifadələr 
(yaxşı, kişi, ağ və ya Avropa kimi) üstün və zorakı olma-
lı deyil. Bu sözlərin əksi olan ifadələr (pis, qadın, qara 
və ya Afrika kimi) isə təcrid edilmişdir. Derrida hansısa 
604 Taylor, ed. Encyclopedia of Postmodernism, p.85, Christopher Norris, 
Derrida (London: 1987).
605 Powell, Postmodernism, p.104.
606 Powell, Postmodernism, p.232.
607 Jacques Derrida, Of Grammatology, trans. Gayatri Chakravorty Spivak 
(Baltimore: John Hopkins University Press, 1976), p.3.
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sözə mərkəzi məna yükləməyi dekonstruksiya etmişdir.608 
Yeni hakimiyyət iyerarxiyası sabitliyini itirir, hətta insan-
lar “zidlərin sərbəst oyununa” təslim olurlar.609 Derrida-
nın məqsədi hər hansı bir sözün və ya yazının müqəddəs 
mətnə çevrilməsinin qarşısını almaqdır, çünki “bir mərkəz 
və ya mənbə olmadıqda hər şey fikrə çevrilir”.610 Bu nəzə-
riyyə dəlalətin mənasına təsir etmişdir. Çünki mənanın 
mənası (ümumi mənada mənanın, göstərmə mənasında 
deyil) sonsuz dəlalətdir, göstərənin göstərilənə sonsuz 
eyhamı vardır.611 Göstərənin göstəriləndən ayrılması ilə 
yozumun özü də dekonstruksiyaya məruz qalır.612 Belə-
liklə, sökməyə, parçalamağa, dekonstruksiyaya, mərkəz-
sizləşdirməyə, fərqliliyə, keçiciliyə, ayırmağa, görünməz-
ləşməyə, tərifsizləşdirməyə, mistiksizləşdirməyə, bütün-
süzləşdirməyə, qanunsuzlaşdırmağa əsaslanan yeni bir 
sökmə və pozma mədəniyyəti yaradılır.613

İslam hüququna istiqamətlənən bütün postmodern 
yanaşmalarda dekonstruksiyaya müraciət edilir.614 Bu ya-
naşmaları poststrukturalizm, tarixilik, tənqidi hüquq tə-
dqiqatları, postkolonializm, neorasionalizm, antirasiona-
lizm və sekulyarizm kimi təsnif etmək mümkündür.

Poststrukturalistlər sözün semantik mərkəzi dedikdə 
məhz Quranı nəzərdə tuturlar. Tarixilik düşüncəsini mə-
nimsəyənlərin sözmərkəzli termini Məhəmməd peyğəm-

608 Powell, Postmodernism, p.101-103.
609 Powell, Postmodernism, p.105.
610 Derrida, according to: John Ellis, Against Deconstruction (Princeton, New 
Jersey: Princeton University Press, 1989), p.51.
611 Həmin yer.
612 Həmin yer, s. 97.
613 Steven Best and Douglas Kellner, Postmodern Theory: Critical Interrogations, 
ed. Paul Walton (London: Macmillan Press ltd, 1991), p.256.
614 Bəzi tədqiqatçılar yanaşmalarını postmodern olaraq adlandırdılar. Nəsr 
Hamid Əbu Zeyd, Ziyauddin Sərdar, İbrahim Musa, və Heydə Muğisi kimi. 
Digər tədqiqatçıları da yanaşmalarına görə həmin qrupa daxil etdim.
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bəri ifadə edir. Antirasionalistlərin sözmərkəzli termini isə 
modernist ağıl və məntiqdir. Tənqidi hüquq tədqiqatçıla-
rının bu terminə verdikləri məna müsəlman cəmiyyətlər-
də qadınlar və qeyri-müsəlman azlıqlara qarşı göstərilən 
ənənəvi ayrıseçkilikdir. Postkolonialistlərin sözmərkəzli 
termini isə oriyentalizm vasitəsilə Qərb hökmranlığıdır.

Poststrukturalizm

Poststrukturalizm mətnlərin semiotika baxımından 
təhlil edildiyi, mətnin sözün əsası olaraq görüldüyü615 və 
bəşər elminin mətnə bağlı olduğunu irəli sürən postmo-
dern və analitik bir metoddur. 616 İslami tədqiqatlar aparan 
müxtəlif elm adamları Quran mətninə poststrukturalist 
bir dekonstruksiya və ya mərkəzsizləşdirmə yanaşmasını 
tətbiq etmişlər.617 Mətndəki vəhy məfhumu Məhəmməd 
peyğəmbərin Quranı ilahi mesaj şəklində dərk etməsi və 
öz dilində nəql etməsi kimi təvil edilmişdir.618 Bu dekons-
truksiya layihəsinin məqsədi insanları mətnin (ilahi) gü-
cündən qurtarmaqdır və bu məqsəd Məhəmməd Ərkon, 
Əbu Zeyd, Həsən Hənəfi, Tahir Həddad və İbrahim Mu-
sanın əsərlərində öz əksini tapmışdır.619

615 Taylor, ed. Encyclopedia of Postmodernism, p.85.
616 Powell, Postmodernism for Beginners, p.93.
617 Nəsr Hamid Əbu Zeyd, Məfhumun-Nəss: əd-Dirasətu fi Ulumil-Qur`an, s. 
31.
618 Nəsr Hamid Əbu Zeyd, Məfhumun-Nəss: əd-Dirasətu fi Ülumil-Qur`an, s. 
46.
619 Məsələn Nəsr Hamid Əbu Zeyd, Əl-İmam Şafii vət-Təsisul-İdiluciyyəl-
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Şəkil 5.8. Postmodern təmayüllər

Semiotika nəzəriyyəsinə görə, dil reallığı birbaşa ifa-
də etmir.620 Nitşedən Derridaya qədər filofoslar belə dü-
şünməkdədir.621 Həsən Hənəfi “ət-Turas vət-Təcdid” adlı 
kitabında alimlərin Allah, onun zatı, sifətləri və feilləri 
haqqında ən şişirdilimiş formada və sanki mükəmməl bir 
insan haqqında danışdıqlarını qeyd edir.622 O, Allah, cən-
nət, cəhənnəm və axirət kimi mütləq və essensialist ifa-

Vəsətiyyə, s. 15, Arkoun, “Rethinking Islam Today”, p.211, El-Tobgui, 
“Epistemology of Qiyas”, Həsən Hənəfi, ət-Turas vət-Təcdid, s. 45, Moosa, 
“Debts and Burdens”, p.123.
620 Geniş yayılmış bir dekonstruksiya mövzusu. Ellis, Against Deconstruction, 
pp. 8–13. Bu nəzəriyyə Əbu Zeyd tərəfindən dəstəklənir. Nasr Hamed Abu 
Zaid, “Divine Attributes in the Qur’an”, Islam and Modernity: Muslim 
Intellectuals Respond, ed. John Cooper, Ronald L. Nettler and Mohamed 
Mahmoud (London: I.B.Tauris, 1998), p.194.
621 Məsələn, Derrida, Of Grammatology, p.3.
622 Hənəfi, ət-Turas vət-Təcdid, s. 108.
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dələrin mürəkkəb olmayan hürriyyət, demokratiya, təbiət 
və ağıl kimi terminlərlə dəyişdirilməsini təklif edir.623

Dekonstruksiya repressiv sosial quruluş və qanunların 
demokratikləşdirilməsi üçün yaxşı bir fikir və ya proses 
ola bilər. Ancaq İslam hüququnun yenilənməsi ilə bağlı 
bir nəzəriyyə təklif etmək üçün müsəlmanların etiqadla-
rını əsas almaq lazımdır. Əks təqdirdə təklif olunan nəzə-
riyyə islami dəyər daşımaz.

Bu baxımdan Təlal Əsədin diskursiv ənənələr tezisini 
müsəlmanların fikirlərini öz kontekslərinə yerləşdirmələ-
ri üçün faydalı görürəm. Mişel Fukoya əsaslanan Əsəd 
diskursiv ənənəni fikir olaraq təyin edir.624 Təlal Əsəd İs-
lamın Quran və hədis mətnlərini əhatə edən və onlarla 
əlaqəli olan diskursiv bir ənənə olduğunu iddia edir.625

Bütün müsəlmanlar Allah, həzrət Məhəmməd və Qu-
rana inanırlar. İslam dini bu üç əsas üzərində qurulmuş-
dur. Allah və ilahi mesaj məfhumlarını dekonstruksiya-
ya məruz qoymaqla əldə olunan poststrukturalist yanaş-
malar bu kimi hüquqi təkliflər üçün heç bir etibarlılıq 
formalaşdırmır və epistemoloji boşluq yaradırlar. Tarixi 
faktor baxımından Quranın şifrəli bir mesaj olduğunu və 
peyğəmbərin onu öz bəşəri dilində açıqladığını demək 
məcburiyyətində deyilik.

Vasitələrin və məqsədlərin tarixiliyi

Tarixi postmodern bir yanaşma mətnlər, mədəniyyətlər 
və hadisələrə dair alternativ fikirlər yaradır.626 Bəzi de-

623 Hənəfi, ət-Turas vət-Təcdid, s. 103.
624 Talal Asad, The Idea of an Anthropology of Islam (Washington, DC: 
Georgetown University Center for Contemporary Arab Studies, 1986), p.14.
625 Talal Asad, The Idea of an Anthropology of Islam.
626 Taylor, ed, Encyclopedia of Postmodernism, p.178, Friedrich Meinecke, 
Historicism: The Rise of a New Historical Outlook, trans. J. E. Anderson 
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konstruktivistlər tarixilik məfhumunu Qurana tətbiq et-
mişlər. Dekonstruktivistlərə görə, Quran onu meydana 
gətirən cəmiyyətin “mədəni məhsulu”dur. Hətta Quranın 
tarixi bir sənəd olduğunu və yalnız Məhəmməd peyğəm-
bər dövründə mövcud olan müəyyən bir cəmiyyəti öy-
rənmək üçün faydalı ola biləcəyini iddia etmişlər.627 Xay-
de Moqissiyə görə, şəriət insanların bərabərliyi prinsipinə 
uyğun deyil.628 İbn Vərraq islami insan hüquqları anlayı-
şının azadlıq prinsipi ilə uzlaşmadığını bildirir.629 Musaya 
görə isə şəriət müasir həyatda əxlaqi təsəvvür üçün dəlil 
ola bilmir.630 Bu yanaşma Qərbin tarixilik anlayışına bən-
zəyir.631 Postmodernistlər mətn əsaslı fundamentalizmə 
meyil etdikləri üçün modernist elm adamlarını da tənqid 
etmişlər.632 Bu tənqidlərin məşhur nümunələri modernist-
lərin İslam hüququnda qadının yerini dəstəkləyəcək şəkil-
də təvil etməsidir.633 Moqissiyə görə, Quranın qadınların 
hüquqları və məsuliyyətləri haqda hökmləri gender bəra-
bərliyi ilə uyğunlaşdırıla bilməz.634 Arkoun bu yozumları 
dini fikir kontekstində sekulyar bir hərəkət adlandırır.635

İslami mətnlərin tarixiləşdirilməsi və “qeyri-əxlaqi” 
hərəkət kimi elan edilməsi Quranın ilahi mənbəyinə və 
həzrət Məhəmmədin tətbiq etdiyi dəyərlər sisteminin ka-
(London: 1972).
627 Əbu Zeyd, Əl-İmam əş-Şafei, p.209, Moosa, “Debts and Burdens”, p.114.
628 Moghissi, Feminism and Islamic Fundamentalism: The Limits of Postmodern 
Analysis, p.141.
629 Ibn Warraq, “Apostasy and Human Rights”, Free Inquiry, Feb/March 2006 
no date, p.53.
630 Moosa, “Introduction”, p.42.
631 Christopher Berry Gray, ed, The Philosophy of Law Encyclopedia (New York 
and London: Garland Publishing, 1999), p.371.
632 Moosa, “Introduction”, p.42.
633 Moosa, “Introduction”, p.37.
634 Moghissi, Feminism and Islamic Fundamentalism: The Limits of Postmodern 
Analysis, p.140.
635 Arkoun, “Rethinking Islam Today,” p.221.
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malına tamamilə ziddir. Quranın müxtəlif qissələrində 
göstərilən əxlaqi hədəflər ictihadlarımıza rəhbərlik etmə-
lidir. Bu ictihadların meyvəsi olan hüququn İslamın əsas 
əxlaqi dəyərləri və məqsədləri ilə əsla zidləşməməsi la-
zımdır.

İslam hüququ sistemində əxlaqi dəyərlərin üstünlü-
yündən bəhs edən İbn Qayyimin məşhur sözlərini xatır-
lamaq faydalı ola bilər: “Şəriət insanların dünya və axirət 
səadətinin təmininə və hikmətə əsaslanır. Şəriət tamamilə 
ədalət, mərhəmət, hikmət və xeyirdir. Buna görə də ədalə-
tin yerinə zülmü, mərhəmətin yerinə qəddarlığı, ümumi 
xeyrin yerinə fəsadı və ya hikmətin yerinə əbəsi qoyan bir 
hökm şəriətə aid deyildir”.636 Qurana əsaslanan bu fikir 
modernist və postmodernist metodlar arasındakı sərhəd-
də, yaxud da bu metodların kəsişdiyi nöqtədə yerləşən 
bir şərh formasıdır. Müasir dövrdə bəzi elm adamları 
bu fikri mənimsəmişlər. Məsələn, Ayətullah Şəmsəddin 
müasir dövrdəki fəqihlərə nəsslərə dinamik bir yanaşma 
göstərmələrini, hər bir nəssə mütləq və ümumbəşəri bir 
hökm kimi baxmamalarını, zehinlərini müəyyən şərtlər 
üçün nisbi hökmlərin ehtimalına açmalarını və rəvayət-
ləri kontekstlərini nəzərdən qaçırmaqla zaman, məkan, 
vəziyyət və bəşəri cəhətlərini mütləqləşdirərək mühakimə 
etməmələrini tövsiyə etmişdir.637 Bununla bərabər, qadın-
lar, maliyyə məsələləri və cihad haqqındakı fitvalar üçün 
bu yanaşmaya olan ehtiyacı vurğulamışdır.638 Başqa bir 
misal Fəthi Osmanın Bəqərə surəsinin 282-ci ayəsində qa-
dının şahidliyinin kişininkindən aşağı tutulmasının səbə-
bini şərh etməsidir. Yəni Fəthi Osman həmin ayəni bu 
praktiki mülahizələrin bir funksiyası kimi təvil etmişdir.639 

636 Şəmsəddin İbn Qayyim, İ`lamul-Müvəqqiin, c. 1, s. 333.
637 Şəmsəddin, əl-İctihad vət-Təqlid fil-Fiqhil-İslami, s. 128.
638 Şəmsəddin, əl-İctihad vət-Təqlid fil-Fiqhil-İslami, s. 129.
639 Fathi, Rethinking Islam, p.45.
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Həsən Turabi qadınlar və onların gündəlik həyatdakı işlə-
ri ilə bağlı çox sayda fitvada eyni fikri mənimsəmişdir.640 
Rocer Qarodi nəssləri qadınlarla bağlı olanlar və səmavi 
mesajdakı əzəli dəyəri təmsil edənlər şəklində iki hissəyə 
ayırmışdır.641

Əbdülkərim Süruş da nəssləri iki hissəyə ayırmağı tək-
lif etmişdir: zati olanlar və arizi olanlar. Arizi olanlar əsl 
mesajın verildiyi mədəni, ictimai, və tarixi mühitin funk-
siyalarıdır.642 Məhəmməd Şəhrurun görüşünə görə, bəzi 
hədislər İslam hüququna deyil, ictimai şərtlərə bağlı olan 
mülki hüquqa aiddir. Peyğəmbər cəmiyyətin təşkilatlan-
ması işini mübah bir sahədə gerçəkləşdirərək VII əsrin 
ərəb cəmiyyətini və ərəb dövlətini qurmuşdur. Buna görə 
də yüz faiz gerçək və yüz faiz səhih olsa da, əsla əzəli ola 
bilməz.643

Buna bənzər bir ifadəni Məhəmməd Qəzzalinin vasitələr 
və məqsədlər təsnifatında görmək mümkündür. Qəzzali 
vasitələrin vaxtının sona çatmasına icazə vermişdir. Lakin 
məqsədlərin vaxtının bitməsinə icazə verməmişdir. Bu isə 
tarixiləşdirməyə qarşı təhlükəsiz məsafədə duran yuxarı-
dakı yozum metodunun başqa bir ifadəsidir. Məhəmməd 
Qəzzali dəyişə bilən vasitələrə nümunə olaraq döyüş qə-
nimətləri sistemini göstərmişdir.644 Müasir dövrdə Yusif 
Əl-Qərdavi və Feysəl Mövləvi vasitələrin və məqsədlərin 
ayrılmasının əhəmiyyətinə diqqət çəkmişdir. Bu iki alim 
Avropa Fitva və Tədqiqat Heyətinin müzakirələri əsna-
sında eyni məfhumu ayın sona çatmasından daha çox 
640 Hasan al-Turabi, Emancipation of Women: An Islamic Perspective, 2nd ed. 
(London: Muslim Information Centre, 2000), p.29. Həmçinin şifahi diskussiya, 
Khartoum, Sudan, Avqust 2006.
641 Roger Garaudy, əl-İslam vəl-Qərnul-Vahid vəl-İşrun: Şurutu Nəhdətil-
Muslimin, s. 70, 119.
642 Soroush, “The Evolution and Devolution of Religious Knowledge,” p.250.
643 Şəhrur, Nəhvəl-Üsulil-Cədidə, s. 125.
644 Qəzzali, əs-Sünnətun-Nəbəviyyə, s. 161.
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onun başlanğıcını bilməyin vasitəsi kimi Ramazan hila-
lının görülməsinə tətbiq etmişlər. Beləliklə, ayın başlan-
ğıcını müəyyənləşdirmək üçün müasir vasitənin hesab-
lama olduğu nəticəsini əldə etmişlər.645 Yusif Əl-Qərdavi 
iffət məqsədini həyata keçirmək üçün bir vasitədən ibarət 
olaraq gördüyü müsəlman qadının geyiminə (cilbab) də 
həmin şeyi tətbiq etmişdir.646 Mənim fikrimcə, vasitələr-
lə məqsədlərin bir-birindən ayrılması İslam hüququnda 
yeni və radikal ictihadlara yol açar. Məsələn, Taha Ca-
bir Əlvani “Issues in Contemporary Islamic Thought”647 
adlı əsərində yenilənmə layihəsi təklif etmiş və vasitələrlə 
məqsədlərin ayrılması metodunu şərh etmişdir. Aşağıdakı 
ifadələr gender bərabərliyi məsələsində Əlvaninin bu me-
todu necə tətbiq etdiyini göstərir: “Quran insanları mütləq 
cinsiyyət bərabərliyinin olduğu iman prinsipinə ucaltmış-
dır. Bu iman İslamın bütpərəstliyi rədd etməsindən daha 
aşağı bir inqilab deyildir. İlk dövr müsəlman cəmiyyə-
tində İslamdan əvvəlki adətləri və davranışları mərhələli 
şəkildə dəyişdirmək və cəmiyyətin buna hazırlanmasına 
imkan vermək lazım idi. Quran qadın düşüncəsinə əhə-
miyyət vermişdir. Hədəf ənənəvi qadın anlayışına son 
qoymaqdır. Quran müfəssirləri xəta və xatırlatmağı şərh 
edərkən məsələyə qadınlar üçün şahidliyin iki qismə ay-
rılmasının qadının kişi ilə eyni mirası almaması ilə əlaqəli 
fərziyyə əsasında yanaşmışlar. Bu fikir həm klassik, həm 
də müasir müfəssirlər tərəfindən qəbul edilir. Belə ki, təq-
lidlə hərəkət edən müsəlman nəsillər bu səhv fikir və an-
layışı davam etdirmişlər. Şübhəsiz, belə bir anlayışı cin-
siyyətlə əlaqələndirən yanaşma hüquq sahəsinin kənarına 
çıxmışdır”.648

645 Şifahi müzakirə. Fitva və Tədqiqat Heyəti, 18-ci iclas, Sarayevo, may 2007.
646 Məhəmməd Səli Eva, Əl-Məqasiduş-Şəriətil-İslamiyyə, s. 117-121.
647 “İslam düşüncəsinin müasir məsələləri”
648 Taha Jabir al-Alwani, Issues in Contemporary Islamic Thought (London 
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Yuxarıdakı yanaşma mətnləri tarixi şərtlərlə əlaqələn-
dirmə baxımından postmodern bir yanaşmadır. Ancaq 
hökm əldə etmək üçün mətnlərə ilahi mənbə kimi yanaş-
ma isə radikal, amma modernist bir təvildir.

Neorasionalizm

Neorasionalizm İslam hüququna tarixi kontekstdə ya-
naşan rasionalist bir məzhəb olan mötəziləyə əsaslanır.649 
Mötəzilə müstəqil bir mənbə və hüququn ən əsas dəli-
li kimi ağıla əhəmiyyət vermişdir.650 Lakin rasionalizmlə 
mötəzilə məzhəbi arasında müəyyən fərqlər vardır. Mötə-
zilənin rasionalizmdən əsas fərqi digər klassik məzhəblərə 
bənzər şəkildə Quran, hədis və ikinci dərəcəli mənbələri 
hüquqa tətbiq etməsidir.651

Bildiyimiz kimi, yaxşı və pis bir-birindən ağıl vasitəsilə 
fərqləndirilə bilər. Mötəzilə Quranın hakimiyyətini ağıla 
əsaslanaraq hüququn mənbəyi kimi qəbul etmişdir. Qu-
ran, sünnə və icmanın hökm mənbəyi olması yalnız bu 
şəkildə sübut oluna bilər.652 Xülasə, neorasionalistlər ağıla 
nəssləri nəsx etmə səlahiyyəti vermişlər.653 Derrida və Mu-
saya görə, ağıl modernizmin mərkəzində dayanan və de-
konstruksiya edilməsi lazım olan məfhumlardan biridir.654

Washington: International Institute of Islamic Thought (IIIT), 2005), pp.164–166.
649 Məsələn, Əbu Zeyd, İmam Şafei, s. 15, Mohamed Arkoun, Rethinking Islam: 
Common Questions, Uncommon Answers, p. 211, Hənəfi, ət-Turas vət-Təcdid, 
s. 45, Moosa, “Debts and Burdens,” p.123.
650 Əbdülcabbar, Əl-Müğni, c. 4, s. 174, Əbdülcabbar, Fəzlul-İtizal, s. 139.
651 Sərhan, İstraticiyyətut-Təvilud-Dimuqratiyyəti indəl-Mötəzilə, s. 30.
652 Əbdülcabbar, Əl-Müğni, c. 4, s. 174.
653 Əbu Zeyd, İmam Şafei, s. 15, Hənəfi, ət-Turas vət-Təcdid, s. 45.
654 Powell, Postmodernism, p.101. Eyni fikri Musa “Poetics”də müdafiə edir.
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Tənqidi hüquq tədqiqatları

Tənqidi hüquq tədqiqatları ABŞ-da yaranan praqmatik 
siyasət reformunu dəstəkləyərək qəbul olunmuş hüquqi 
məktəblərin dekonstruksiyasını hədəfləyən bir cərə-
yandır.655 Onun dekonstruksiyası hüququ yaradan güc 
mövqelərinə istiqamətlənmişdir.656 Filosoflar, siyasi akti-
vistlər, feminizm və irqçilik əleyhdarı nəzəriyyəçilər bu 
cərəyana qoşulmuşlar. İslami tədqiqatlar aparan müxtəlif 
elm adamları hər cür iqtidarı təhlil və dekonstruksiya et-
mək üçün tənqidi hüquq tədqiqatları metodundan istifa-
də etmiş və İslam hüququ sisteminə təsir göstərmişlər. 
Məsələn, müsəlman feministlər ənənəvi kişi elitizminin 
həm islami ənənəvi hüquq sisteminin formalaşması, həm 
də qadın-kişi əlaqələrinə dair hədis rəvayətlərinin toplan-
masına təsirini müzakirə obyektinə çevirmişlər.657 Lakin 
müsəlman postmodern feministlər məsələyə digər post-
modern feministlərdən fərqli şəkildə yanaşmışlar. Digər 
postmodern feministlər ikili gender sistemini, yəni məhz 
qadın və kişi fərqini dekonstruksiya etmişlər.658 Müsəlman 
feministlər isə müsəlman kişi və qadınlar arasındakı tarixi 
güc mübarizəsinə yönəlmişlər.

Həm modernist, həm də postmodernist islami femi-
nizm ənənəvi hüquq sisteminə tənqidi münasibət bildir-
mişdir.659 Lakin postmodern müsəlman feminizm Quran 
655 Taylor, ed. Encyclopedia of Postmodernism, p.67.
656 Həmin yer.
657 Mernissi, The Veil and the Male Elite, p.53, Moghissi, Feminism and Islamic 
Fundamentalism: The Limits of Postmodern Analysis, p.53.
658 Taylor, ed. Encyclopedia of Postmodernism, p.148-149.
659 Şəhrur, Nəhvə Üsulil-Cədidə, s.359, Keven A. Reinhart, “When Women 
Went to Mosques: Al-Aydini on the Duration of Assessments,” in Islamic Legal 
Interpretation: Muftis and Their Fatwas, ed. Brinkley Messick, Mohammad 
Khalid Masud, and David S. Power (Cambridge, Mass.: Harvard University 



217

və peyğəmbəri də öz tənqid dairəsinə daxil etmişdir.660 
Məsələn, Mernissi qadınları məhdududlaşdıran fitvaları, 
evliliyi, uşağın ataya bağlı olan soy sistemini, baş örtüsü-
nü, boşanma ilə bağlı hökmləri, gözləmə müddətini (id-
dət) və hətta əxlaqsızlığın qadağan olunmasını tənqid et-
mişdir.661 O, irqi və cinsi yaradılışla bağlı ayə və hədisləri 
də şərh etmişdir.662 Lut qövmünün günahının Qurandakı 
təsviri isə qonaqlarına qarşı həddi aşma kimi təhrif edil-
mişdir.663

Bəzi elm adamları tənqidi hüquq tədqiqatları tezisini 
hüquqi və üsuli hökmlərlə əlaqəli olaraq Qüreyş və Bəni 
Ümeyyə kimi güclü ərəb qəbilələrinin siyasi saiqlərini 
araşdırmada istifadə etmişlər. Məsələn, Əbu Zeyd İmam 
Şafeinin İslam hüququnun üsulları ilə əlaqəli tarixi əsər-
lərini Qüreyşin ənənələrini və mədəniyyətini vəhyə çevir-
mə arzusu ilə əlaqələndirmişdir.664 Patrisiya Krone güc-
lü Əməvi xəlifələrinin hüququn formalaşmasına təsirini 

Press, 1996).
660 Məsələn, Mernissi, The Veil and the Male Elite, pp. 46–49, 53, Moghissi, 
Feminism and Islamic Fundamentalism: The Limits of Postmodern Analysis, 
pp. 21–22.
661 Fatma Mernissi, Ma vəral-Hicab, s. 170.
662 Omid Safi, ed., Progressive Muslims: On Justice, Gender and Pluralism 
(Oxford: One World, 2003), pp.197–203.
663 Omid Safi, ed., Progressive Muslims: On Justice, Gender and Pluralism, 
pp.217.
664 Əbu Zeyd, İmam Şafei, s.44. Alternativ yeni ənənəçi fikirlər: A. K. Ali, “Al-
Shafii’s Contribution to Hadith with an Annotated Translation of His Work 
Jima Al-Ilm” (Ph.D. diss, University of Edinburgh, 1996), A. H. Othman, “Shafii 
and the Interpretation of the Role of the Qur’an and the Hadith” (Ph.D. diss, St. 
Andrews, 1997), A. S. M. Shukri, “The Relationship between Ilm and Khabar in 
the Work of Al-Shafii” (Ph.D. diss, St. Andrews, 1999).
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araşdırmışdır.665 Vail Hallaq isə buna kəskin etiraz etmiş666 
və Əbdülməcid Səğir Kronenin fikrinə zidd bir görüşü 
sübut etmək üçün uzun bir təhlil qələmə almışdır. Səğir 
Şafei və digər fəqihlərin İslam hüququnu Əməvilər kimi 
hakimiyyətlərin qeyri-hüquqi hökmlərindən qorumaq 
üçün çalışdıqlarını sübut etmişdir.667

Postkolonializm

Postkolonial (müstəmləkə sonrası) tədqiqatlarda 
müstəmləkəçiliyin qəbul etmədiyi fikirlər dəstəklənir, mə-
dəni və irqi üstünlük fərziyyələri rədd edilir.668 Bilik və 
güc formaları arasındakı əlaqə mövzusunda Mişel Fuko-
nu izləyən Eduard Səid bu sahəyə töhfə verən alimdir.669 
Bir çox elm adamı postkolonial islami tədqiqatlara post-
modernist bir yanaşma tətbiq etmişdir.670 Onların məqsədi 
Avropanın qloballaşdırma siyasətini,671 xətaları əks etdir-
məyi,672 Qərbin dünyanın mərkəzi olduğu düşüncəsini,673 

665 Patricia Crone, Roman, Provincial and Islamic Law: The Origins of the Islamic 
Patronate, Cambridge Studies in Islamic Civilization (Cambridge: Cambridge 
University Press, 2002).
666 Wael Hallaq, “The Quest for Origins or Doctrine? Islamic Legal Studies as 
Colonialist Dscourse,” UCLA Journal of Islamic and Near Eastern Law, no. 
2(Fall/Winter) (2003).
667 Əbdülməcid Səğir, Əl-Fikrul-Üsuli və İşkaliyyətus-Sultanil-İlmiyyə fil-İslam, 
s. 21–28.
668 Taylor, ed., Encyclopedia of Postmodernism, p.299
669 Həmin yer. Əlavə olaraq baxın: Edward Said, Orientalism (New York: 
Vintage Books, 1979).
670 Məsələn, Musa, Robinson, Stewart, Piscatori, Sərdar, Həsən, Muğissi, Həllaq.
671 Moosa, “Introduction,” p.24
672 Robinson, Islam, p.230. See also: P. J. Stewart, Unfolding Islam (Reading, U.K: 
Garnet Publishing, 1994), p.95.
673 Həsən Hənəfi, “Maqasiduş-Şəriə və Əhfadul-Ümmə,” Əl-Muslimul-Müasir, 
no. 103(2002): s. 100.
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qərbliləşmə ilə müasirləşmənin tənqidini,674 müsəlmanın 
siyasi və ictimai həyatını qeyri-əqli bir din olaraq göstərib 
susmağı675 və Qərb mədəniyyətinə yönələn islami təhdid 
fikrinin yayılmasını676 dekonstruksiya etməkdir. Postmo-
dernistlər hər kəsi başqasına aid mədəni fərqliliyi təntənə-
li şəkildə qeyd etməyə dəvət edirlər.677

Postkolonializm elm adamlarının İslam mədəniyyətləri 
ilə bağlı qərəzli678 və qərəzsiz fikirlərini, oryenatlist baxış-
larını ehtiva edir.679 Ənənəvi oriyentalist yanaşmaların 
klassik nümunələri Qoldsiyer, Şaxt və Qibbə aiddir.680

Postmodernizm çoxsəsli və çoxqatlı anlayışdır. Sonrakı 
fəsildə postmodernizm cərəyanı yenidən araşdırılacaq.

674 Tariq Bişri, Mahiyyətul-Müasirə, s. 13.
675 Piscatori, Islamic Countries: Politics and Government, p.56.
676 Ataullah Bagdan Kopanski, “Orientalism Revisited: Bernard Lewis’ School 
of Political Islamography”, Intellectual Discourse8, no. 2(2000): vol. 8, p.133.
677 Inayatullah, Islam, Postmodernism and Other Futures: A Ziauddin Sardar 
Reader, p.123, Moghissi, Feminism and Islamic Fundamentalism: The Limits of 
Postmodern Analysis, p.52, Moosa, “Introduction,” p.24.
678 Hussein Hasan, “Book Review: Islamic Law and Culture 1600–1840by Haim 
Gerber”, Journal of Islamic Studies12, no. 2(2001): p. 203.
679 Hallaq, “The Quest for Origins.” Həmçinin baxın: Mohammad al-Azami, 
On Schacht’s Origins of Mohammadan Jurisprudence (Riyadh: King Saud 
University and John Wiley, 1985).
680 H. A. R. Gibb, Islam: A Historical Survey, 2nd ed. (Oxford: Oxford University 
Press, no date), pp. 25–27, Ignaz Goldziher, Introduction to Islamic Theology 
and Law, trans. Andras and Ruth Hamori (Princeton: Princeton University 
Press, 1981), pp. 7–13, Joseph Schacht, “Foreign Elements in Ancient Islamic 
Law”, Comparative Legislation and International Law32(1950), Joseph Schacht, 
An Introduction to Islamic Law, 2nd ed. (Oxford: Clarendon Press, 1982), p.22.
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6. İSLAM HÜQUQU 
NƏZƏRİYYƏLƏRİNƏ SİSTEM 

YANAŞMASI

•	 Məqasiduş-şəriə ictihad metodlarında praktiki əhməmiy-
yətə malik ola bilərmi?

•	 Məqsədlilik sistem xüsusiyyəti məqasidləşdirmə fiqhi xü-
susiyyəti ilə necə əlaqələndirilə bilər?

•	 Təklif olunan İslam sistem fəlsəfəsini hüquq nəzəriyyəsin-
də İslam hüququnun yenilikçi və canlı qalmasını təmin etmək 
üçün necə istifadə edə bilərik?

•	 Bir sistem yanaşması İslam hüququ nəzəriyyəsinin idrak, 
bütünlük, çoxölçülülük və açıqlıq xüsusiyyətlərindən necə isti-
fadə edə bilər?

•	 Əvvəlki fəsillərdə sırayla tədqiq edilən klassik, modernist 
və postmodernist nəzəriyyələrin qüsurlarını necə aradan qaldıra 
biərik?

Bu fəsildə yuxarıdakı suallara sistem yanaşması ilə ca-
vab veriləcək.

6.1 Bütün idrakların 
təsdiqlənməsinə doğru

Səmavi ictihad

Fəqihlər fiqhi insan anlayışı,681 təsəvvürü682 və idrakı-
nın683 nəticəsi kimi şərh edirlər. Lakin fiqhi metod və nə-

681 İbn Teymiyə, Kutub və Rəsail və Fətava, c. 13, s. 113.
682 Sübki, Əl-İbhac fi Şərhil-Minhac, c. 1, s. 39.
683 Hac, ət-Təqrir, c. 1, s. 26.
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ticələr ilahi hökmlər olaraq göstərilir. Mətn səmavi olsa 
da, onun yozumu müfəssirin və ya fəqihin dünyagörü-
şünə bağlıdır. Ancaq yozumlar əksər hallarda güclülərin 
mənfəətinə xidmət edir və ilahi əmrlər kimi təqdim olu-
nur.684 Bundan əlavə, ictihad metodlarının tərifi və işləkli-
yi haqqında böyük fikir ayrılıqları olsa da, ictihadla əldə 
olunan nəticələr vəhy olunmuş biliklər sinfinə daxil edi-
lir. Bunun başlıca nümunəsi icmadır. Alimlərə görə, icma 
nəss qədər qəti bir dəlildir. Hətta onu rədd edənləri kafir 
hesab edirlər.685 Ənənəvi fiqh kitablarına bələd olan oxu-
culara məlumdur ki, açıq şəkildə fikir ayrılığının olduğu 
hökmlərdə müəyyən bir fikiri təsdiqləmək üçün icmaya 
müarciət edirlər. Məsələn, İbn Teymiyə “Nəqdu-Mərati-
bil-İcma” adlı kitabında İbn Həzmin “Məratibul-İcma” 
əsərini tənqid etmişdir. İbn Teymiyə bir çox ictihadi 
məsələ haqqında İbn Həzmin yanlış icma iddialarından 
nümunələr vermişdir: “İcmanı rədd edənlərə mürtəd hök-
mü vermək”, camaatla qılınan namazlardan qadınların ki-
şilərə imamlıq etməsinə icazə verməmək” və hətta “dörd 
qızıl dinarın cizyə vergisi olaraq ödənməsini məcburi et-
mək” və s.686

Lakin mən icmanın hüquq mənbəyi olmadığını, sadəcə 
bir şura mexanizmi olduğunu, yaxud da sistem terminin-
dən istifadə etsək, birdən çox iştirakçının qərarı olduğunu 
iddia edirəm. İcma daha sonrakı elm adamları tərəfindən 
fitva monopoliyası qurmaq və fitvanı müəyyən bir mərkə-
zi elita ilə məhdud tutmaq üçün sui-istifadə edilmişdir. 
Bundan əlavə, icma prinsipinin bu gün kollektiv fitva ver-
mə mexanizmi687 olaraq, xüsusilə, müasir texnologiya və 
dünya miqyasındakı ani əlaqə688 ilə birlikdə istifadə oluna 
684 El-Fadl, Speaking in God’s Name.
685 Hac, ət-Təqrir, c. 3, s. 158, Cəlaləddin Süyuti, Dürrul-Mənsur, c. 3, s. 86.
686 İbn Teymiyə, Nəqdu Məratibul-İcma, 1-ci nəşr.
687 Sultan, Əl-Hücciyyə, s. 100.
688 Mawil Izzi Dien, Islamic Law: From Historical Foundations to Contemporary 



222

biləcəyini təklif edən modernistlərlə həmfikirəm. Hətta ic-
manın dövlət işlərində ictimai iştirak689 formasına salın-
ması fikri ilə də razıyam.

Bəzi fəqihlər qiyas metodunun ilahi məzmunda təs-
diqləndiyini düşünmüşlər. Bu fəqihlərə görə, ilk və ikinci 
hadisələr arasındakı qiyas Şari tərəfindən icra edilən bir 
qiyasdır.690 Buna görə də ən açıq ictihad mövzularında 
belə qiyas yolu ilə Allahın adından danışdıqlarını zənn 
etmişlər. 691 Qarodinin dediyi kimi, bu, Allahın kəlamı ilə 
bəşəri kəlam arasındakı sərhədin yox edildiyi bir fəlakət-
dir.692

Vəhy olunanı idraki olandan ayırmaq

İslam hüququ kitablarında müsəvvibə adlanan bir qrup 
fəqihin görüşü belədir: Hökmlər müctəhidlərin nəsslər 
üzərindəki təfəkkürləri nəticəsində əldə etdikləri fərziy-
yələrdir, yəni zəndir. Bu görüş bəşəri fikirlərlə nəsslər 
arasında açıq və çox mühüm bir fərqi göstərir.693 Bununla 
bərabər, müsəvvibə nə qədər ziddiyyətli olsa da, fərqli 
fiqhi görüşlərin hamısının həqiqətin səhih ifadəsi və hər 
birinin doğru olduğu düşüncəsi ilə694 “birdən çox doğru 
vardır” nəticəsini əldə etmişdir.695 Bu, İbn Rüşd vasitə-

Practice, ed., Carole Hillenbrand (Edinburgh: Edinburgh University Press ltd, 
2004), p.47.
689 Şəhrur, Nəhvə Üsulil-Cədidə, s. 207.
690 Hac, ət-Təqrir, c. 3, s. 158.
691 El-Fadl, Speaking in God’s Name, p. 275.
692 Garaudy, Al-Islam, p.103.
693 Hac, ət-Təqrir, c. 3, s. 412, Şövqani, İrşadul-Fühul, c. 1, s. 140.
694 Əhməd İbn Həcər, Fəthul-Bari Şərhi Səhihil-Buxari, c. 13, s. 320, Hac, ət-
Təqrir, c. 1, s. 28, Sübki, Əl-İbhac fi Şərhil-Minhac, c. 3, s. 259, Əbdülməlik 
Cüveyni, Əl-Bürhan fi Ulumil-Qur`an, c. 2, s. 868.
695 Buxari, Kəşful-Əsrar, c. 4, s. 27.
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silə orta əsrlər Qərb fəlsəfəsinə təsir edən bir fikirdir.696 
Əbul-Həsən Əl-Əşari, Əbu Bəkr ibn Ərəbi, Əbu Hamid 
Qəzzali, İbn Rüşd və Əbu Hüzeyl, Əbu Əli və Əbu Haşim 
kimi filosof-alimlər bu fikri mənimsəmişlər. Qəzzali bu 
görüşləri belə ifadə etmişdir: “Fəqihin nöqteyi-nəzərindən 
Allahın hökmü fəqihin böyük ehtimalla həqiqət olduğuna 
hökm verdiyi şeydir”.697 Deməli, Qəzzali bir nəssə əsasən 
verilən698 hökmləri bundan istisna etmişdir.

Sistem yanaşması İslam hüququnu vahid bir sistem ola-
raq görür. Buna görə də sistemlərin koqnitiv təbiəti xüsu-
siyyətinin tətbiq edilməsi bizi müsəvvibə ilə eyni nəticəyə 
aparır: Fitvalar fəqihlərin ən böyük ehtimalla haqq oldu-
ğuna hökm verdikləri şeylərdir və fərqli fiqhi görüşlərin 
hamısı həqiqətin səhih ifadələridir, hər biri doğrudur.

Vəhy olunanı fiqhdən yaxud şüurdan (idrakdan) sis-
tematik şəkildə ayırmaq üçün şəkil 6.1-də fiqh, şəriət, ürf 
və qanun arasında əlaqələr qurulur ki, bu əlaqələr şəkil 
3.1-də də göstərilmişdir. Yeni əlaqə sxemi bəşəri sistem-
lərin koqnitiv xüsusiyyətini əks etdirir. Bu baxımdan fiqh 
vəhy edilmiş bilgidən ayrılıb vəhy edilmiş bilgi ilə əlaqəli 
bəşəri idrak sahəsinə keçir və bu sahə vəhy edilmiş bilgi 
dairəsinin kənarındadır. Beləliklə, şəriət ilə fiqh arasın-
dakı açıq bir xətt təklif olunur. Yəni sübut, dəlalət, icma 
və qiyas olmasına baxmadan heç bir fiqhi görüş inanc 
məsələsi olacaq vəsfi daşımır.

Üstəlik, Məhəmməd peyğəmbərin davranışlarının 
məqsədlərinə görə aparılan təsnifə əsasən, bəzi hədisi-şə-
riflər vəhy edilmiş bilgi dairəsinin xaricinə düşür və di-
gər bir qismi isə sistem terminologiyası ilə desək, qaba 

696 Nicholas Rescher, “Arabic Logic”, ed. Paul Edwards, The Encyclopedia of 
Philosophy (New York: Macmillan, 1967), vol. 4, p.526, Vəlid ibn Rüşd, Fəslul-
Məqal fi Təqriri ma beynəş-Şəriəti vəl-Hikmə minəl-İttisal.
697 Qəzzali, Müstəsfa, c. 1, s. 252.
698 Həmin yer.
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dəstəyə daxil olur.699 Qərafi və İbn Aşur qeyd edir ki, bu 
qaba dəstə müəyyən məqsədlərlə deyilmiş hədislərdir və 
buna görə də vəhylə bəşəri qərar arasındadırlar.

Şəkil 6.1 göstərir ki, fiqh və hədislərin bir qismi ilahi 
olanın ifadələri olmaqdan çıxıb vəhyə dair bəşəri idrakın 
ifadələri halına gəlir. Beləliklə, hədisi-şəriflər şəkil 6.1-də 
göstərilən üç kateqoriyadan birinə aid olmalıdır. C ka-
teqoriyası şəriətin xaricindədir.

a. Peyğəmbərin birbaşa təbliği. Qərafiyə görə, bu, təbliğ 
mahiyyətindəki davranışları ehtiva edir.

b. Mesajın birbaşa təbliğindən başqa müəyyən məqsəd-
ləri olan hədislər. Bu kimi hədislərin məqsəd kontekstində 
anlaşılması və hüquq sahəsində tətbiq olunması lazımdır.

c. Bəşəri, gündəlik qərar və hərəkətlərə daxil olan hə-
dislər. İbn Aşur bu kateoqriyaya daxil olanları “təlim niy-
yəti olmayan” kimi qiymətləndirir.

Şəkil 6.1-də ürf və fiqh arasındakı kəsişmənin praktika-
dakı mülahizədən daha dərin bir müstəvidə anlaşılması 
təklif olunur. Sonrakı bölümdə İbn Aşurun “Məqasiduş-Şə-
riə” kitabında təklif etdiyi İslam hüququnun ümumbəşə-
rilik kontekstində ürf və fiqh arasında əlaqə araşdırılır. 
Beləliklə, fiqh məqsədin tələblərini yerinə yetirən ürfü (bu 
ürf dəlalətdən fərqli olsa da) əhatə edir.

699 Övdə, Dissertasiya işi, s. 70.
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6.2 Bütövlüyə doğru

Fərdi dəlilin qəti olmaması

Bir çox fəqih üsul metodunda tətbiq olunan reduktiv 
və atomistik yanaşmanın məhdudiyyətlərinə diqqət yetir-
mişdir. Lakin onların atomizm tənqidi yalnız ikili ziddin 
qətiliyin qarşısındakı struktur qeyri-müəyyənliyinə əsas-
lanırdı. Fəxrəddin Razi bir nəssin dil əsaslı (cüzi) dəlilinin 
(dəlili-xitab) ehtimal daşıyacağını (zənni) müxtəlif səbəb-
lərlə belə sıralamışdır: 700

1. Cüzi bir nəssdən əldə etdiyimiz hökmün bilmədiyi-
miz müəyyən şərtlərlə məhdud olma ehtimalı.

2. Cüzi bir nəssin mənasının məcazi olma ehtimalı.
3. Dil sahəsində etibar etdiyimiz dilçilərin də xəta etmə 

ehtimalı.
4. Ahad rəvayətlərlə (qəti olmayan) bizə nəql olunan 

və ərəb dilçiliyinə əsas təşkil edən şairlərin dil biliklərinin 
yanlış olma ehtimalı.

5. Cüzi nəsslərdəki bir və ya daha çox sözün birdən çox 
mənasının olma ehtimalı.

6. Cüzi nəsslərin bir və ya daha çox sözünün zaman 
içində əsl mənasını itirəcək şəkildə dəyişmə ehtimalı.

7. İfadənin bizim anladığımız, gizli (xəfi) bir mənasının 
olma ehtimalı.

8. Cüzi nəssdən əldə etdiyimiz hökmün nəsx edilmiş 
olma ehtimalı.

9. Cüzi bir nəssdən əldə etdiyimiz hökmün ağıla zidd 
olma ehtimalı. Raziyə görə, həm ağıl, həm də nəql təs-
diqlənirsə, ikisindən biri yanlış olmalıdır. Üstəlik, nəqlin 
mötəbər olması üçün ağıldan istifadə edirik. Buna görə də 
ağıl nəqldən üstündür. Beləliklə, bu kimi hallarda nəqlin 
dil əsaslı dəlilini deyil, ağılı izləmək lazımdır.
700 Razi, Əl-Məhsul, c. 1, s. 547-573.
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Yuxarıda xülasə etdiyimiz doqquz ehtimala aşağıdakı 
üç ehtimalı da əlavə etmək istəyirəm:

1. Cüzi bir nəssin başqa bir cüzi nəsslə “zidləşən” bir 
mənaya dəlalət etməsi ehtimalı. Bu hal nəsslərin çoxunda 
baş vermişdir və zidləşən nəsslər mövzusu müstəqil şəkil-
də araşdırılır.

2. Ahad hədis rəvayətlərinin nəql olunmasında xəta eh-
timalı. Bu ehtimal hədis rəvayətlərinin böyük əksəriyyəti-
ni əhatə edir.

3. Cüzi bir nəssin müxtəlif formalarda şərh edilmə eh-
timalı. Bu isə həmin nəssin məna və dəlalətlərini anlama-
ğımıza təsir edir.

Razinin “fəlsəfə bilgisi” cüzi lüğəvi dəlillərin qətiliyini 
iddia etməyin nə qədər dərin olduğunu görməsinə kömək 
etmişdir. Lakin Razinin cüzi dəlillərin qeyri-müəyyənli-
yinə dair qayğısı onun cüzi dəlilə əsaslanan yanaşmanın 
əsl problemini, yəni səbəbiyyət əsasının cüzi və atomçu 
olduğunu görməsinə mane olmuşdur.

Ənənəçi və modernist nəzəriyyələrdə 
səbəbiyyət həddi

Daha əvvəl kəlamçıların ilahi feillərdəki səbəbiyyət 
prinsipini necə müzakirə etdikləri izah edilmişdi. Kəlam-
çılar feilləri yaratma ilə bağlı ilahi feillər (filul-xəlq) və 
hüquqa dair feillər (filut-təşri) şəklində təsnif etmişlər.701 
Əşari, sələfi və ya zahiri fəqihlərin əksəriyyəti Allahın 
yaratma ilə bağlı feillərinin səbəblərin üstündə olduğu-
na inanmışlar. Ancaq bəziləri səbəbləri hökmlərin əlaqəli 
olduğu hüquqa dair ilahi feillərə isnad etmişlər. Mötəzilə, 
şiə və maturidi alimlər isə Allahın bütün feillərində səbə-
biyyətə əhəmiyyət vermişlər. Buna görə də səbəbiyyətə 
bağlı düşüncə tərzi bu günə qədər bütün məzhəblərdə və 
701 Həsən Şafei, Amidi, s. 150.
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cərəyanlarda İslam hüququnun metodologiyasına hakim 
olmuşdur.

Fəqihlər külli dəlilin əhəmiyyətinə də diqqət çəkmişlər. 
Lakin bu dəlilin üsul üzərində heç bir təsiri olmamış və 
üsul həm kəlam, həm də hüquq sahəsində səbəbiyyətə 
bağlı qalmışdır. Məsələn, Cüveyni hökmlərin dəlili üçün 
İslam hüququnun külli olmasına işarə etməyi məqbul bir 
metod kimi qəbul etmiş və bu metoda külli qiyas adını 
vermişdir.702 Başqa bir misal isə Şatibinin fiqh üsulunun 
vəhy edilmiş hüququn ümumbəşəri və külli olma xüsu-
siyyətinə bağlı olduğunu qəbul etməsidir.703 Şatibi ümum-
bəşəri və külli əsaslara (əl-qəvaidul-külliyyə) cüzi və qis-
mi hökmlərdən üstün yer vermişdir. Çünki cüzi və qismi 
hökmlər külli əsasları dəstəkləmək üçündür və külli əsas-
lar hüququn qorunması zəruri olan məqsədləridir.704

İslam modernizmi İslam hüququnun qismi və cüzi 
yanaşmalarının yetərsizliyinə işarə edir.705 Məsələn, yeni 
dövrün alimləri məqasid anlayışındakı fərdiyyət proble-
minə çarə tapmağa çalışmışlar. Buna İbn Aşurun ictimai 
məqasidə fərdi məqasiddən üstün yer verməsi, Rəşid Rza-
nın məqasid nəzəriyyəsinə cəmiyyətin reform və hüquq-
larını daxil etməsi, Taha Cabir Əlvaninin yer üzündə mə-
dəniyyətin inkişafının məqsədlərini nəzəri görüşlərinə 
əlavə etməsi və Yusif Əl-Qərdavinin yaxşı ailə və millət 
qurmağın Quran əsaslı ümumbəşəri məqsədlərinə nəzəri 
cəlb etməsi kimi nümunələr daxildir.706 Lakin XX əsr İslam 
modernizmi ənənəvi səbəbiyyət əsaslı teoloji çərçivədən 
çıxa bilməmişdir. Çünki modernizmə təsir edən XIX əsr 
psixologiyası buna imkan verməmişdir.

702 Cüveyni, Əl-Bürhan, c. 2, s. 590.
703 Şatibi, Əl-Müvafəqat, c. 1, 29.
704 Həmin yer, s. 61.
705 Məsələn, Həsən Turabi, ət-Təfsirut-Tövhidi, c. 1, s. 25.
706 İbn Aşur, Məqasiduş-Şəriətil-İslamiyyə, s. 50, Əlvani, Məqasiduş-Şəriə, 
Qərdavi, Keyfə Nətəaməlu minəl-Qur`anil-Əzim.
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Lakin İslam modernizmi küllilik prinsipinin mühüm 
bir tətbiqi olan mövzu əsaslı təfsiri gündəmə gətirmişdir. 
Həsən Turabinin “ət-Təfsirut-Tövhidi” əsəri bu yanaşma-
nın ən bariz nümunəsidir.707 Turabiyə görə, birləşdirən 
(tövhidi) və ya külli bir yanaşma müxtəlif səviyyələrdə 
fərqli metodları ehtiva edir. Bu yanaşma Quran dilini dil-
çilik kontekstində tədqiq etməyi və vəhyin gəldiyi dövrdə 
ilahi çağırışları qəbul edənlərin dili ilə Quran dilini bir-
ləşdirməyi təklif edir. Bəşəri bilik müstəvisində isə çox-
saylı tərkib hissələri və onların üstündəki qaydalarla həm 
görünən, həm də görünməyən aləmlərə yanaşmanı əhatə 
edir.708

Külli kəlam elminə doğru

Müasir sistem fəlsəfəsi təbiətdə sintetik və külli meyil 
olduğunu iddia edir.709 Sistem fəlsəfəçilərinə görə, ikiter-
minli səbəb-nəticə əlaqəmizi genişləndirərək bu dünyanın 
quruluşuna daha yaxın olan mürəkkəb bir sıra halına gə-
tirməliyik.710 Sistem fəlsəfəsi Berklinin tanrısı, Spinozanın 
ilahi zatı və Leybnitsin əvvəlcədən yaranmış möhtəşəm 
ahəngə xitab etməsi kimi bu prinsiplə bağlı bütün teoloji 
görüşləri tənqid edir.711 Sistem əsaslı tənqid kəlam elmin-
dəki səbəbiyyət metoduna, fəqihlər və filosofların təklif 
etdiyi səbəbiyyət əsaslı teoloji dəlillərə də tətbiq oluna 
bilər.712 Müasir dövrdə səbəbiyyət əsaslı dəlilə istinad 

707 Turabi, ət-Təfsirut-Tövhidi.
708 Həmin yer, s. 20.
709 Smuts, Holism and Evolution, p. V.
710 Korzybski, An Introduction to Non-Aristotelian Systems and General 
Semantics, p.217.
711 Smuts, Holism and Evolution, pp. 270–72.
712 Gerard Cahimi, Məfhumus-Səbəbiyyə beynəl-Mütəkəllimin vəl-Fəlasifə: 
beynəl-Qəzzali və İbn Rüşd, Beyrut, 1992, s. 78-79.
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edən bu tənqid İbn Hənbəl, İbn Sina, Razi, Əşari, Əbdül-
cabbar, Qəzzali, Maturidi, Amidi, Şatibi, İbn Teymiyə, İbn 
Rüşd713 və Məhəmməd Əbduh714 tərəfindən təklif olunan 
dəlilləri də əhatə edir.

Sistem filosofları külli düşüncə əsaslı səbəbiyyətin bəzi 
xətalarını qeyd etmişlər. Məsələn, Korzibiski “Corpus Er-
rorum”unda bu xətalardan bir neçəsinə diqqət çəkmişdir. 
Bunlar arasında “bir çox səbəbə bağlı olan bir şeyi tək sə-
bəbə bağlama xətası”, “bir səbəb rol oynadığı üçün digə-
rinin rol oynamadığı nəticəsini çıxarma xətası”, “müsbət 
müşahidələrdən mənfi nəticə çıxarma xətası” və “orqa-
nizmlərin xüsusiyyətlərinin iki ayrı sinfə, irsiyyət və ətraf 
mühitə ayrıla biləcəyi xətası” vardır.715

Lakin mənim fikrimcə, Allahın varlığı məsələsi və digər 
kəlami mövzularla əlaqəsi baxımından səbəbiyyət prinsi-
pindən istifadə edən kəlamçıların zehinləri xaric, kəlami 
terminlərlə səbəbiyyət metodu arasında heç bir əlaqə yox-
dur.

Bütünlük prinsipinin yalnız İslam hüququnda deyil, kə-
lam elmində də rol oynaya biləcəyini təklif edirik. Ümu-
miyyətlə, yaradılış dəlili (dəlili-ixtira) səbəbsiz bir feilin 
imkansız olmasına deyil, məqsədsiz bir feilin imkansız 
olmasına əsaslanır. Riayət dəlili yer üzünün ekosistemlə-
rinin və alt sistemlərinin tarazlığı və insana dost olması 
ilə fərqlənir, birbaşa riayətlə əlaqəli klassik dəlillərlə deyil. 
Məhəmməd Əbduh qeyd edir ki, ilk hərəkət verən (mü-
hərriki-əvvəl) formasındakı kosmoloji dəlilə deyil, kaina-
tın sistematik və külli nizamına istinad edir.

713 Amidi, c. 3, s. 249, İbn Rüşd, Təhafütut-Təhafüt, s. 785, İbn Qayyim, İ`lamul-
Müvəqqiin, c. 3, s. 3, Teyyib, Nəzəriyyətul-Məqasid, Şatibi, Əl-Müvafəqat, c. 2, 
s. 6.
714 Əbduh, Risalətut-Tövhid, s. 26.
715 Korzybski, An Introduction to Non-Aristotelian Systems and General 
Semantics, Book I, p.5.
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6.3. Açıqlıq və özünü yeniləməyə doğru

İkinci fəsildə bir sistemin canlı qalmaq üçün müəyyən 
səviyyədə açıqlıq və özünü yeniləməyə ehtiyacı olduğu 
izah edilmişdi. İndi isə İslam hüququnda arzu olunan 
açıqlıq və özünü yeniləməyə istiqamətlənmiş iki mexa-
nizm təklif olunur. Birincisində İslam hüququ sistemində 
açıqlıq mexanizmi kimi fəqihlərin dünyagörüşünün və ya 
koqnitiv mədəniyyətin dəyişməsi ilə hökmlər və fitvala-
rın da dəyişməsi fikri irəli sürülür. İkincisində isə İslam 
hüququ sistemində özünü yeniləmə mexanizmi kimi fəl-
səfi açıqlığa üstünlük verilir.

Koqnitiv mədəniyyətlə hökmlərin dəyişməsi

Dünyagörüşü anlayışı alman dilində “Weltanschaung” 
termini ilə ifadə edilir.716 Mənası dünyaya baxış deməkdir. 
Bir dünyagörüşü dünyanın əsas quruluşuna dair sahib ol-
duğumuz fərziyyələr,717 insan təcrübəsinin istinad çərçivə-
si718 və inanc sistemidir.719 Beləliklə, dünyagörüşü insanın 
dünyaya dair idrakını formalaşdıran bir sıra təsiredici fak-
torların məhsuludur. Aşağıda müəyyən bir dünyagörü-
şünü formalaşdıran anlayışlardan nümunələr verilmişdir:

•	 Allah, dünya, insanlar, axirət, elm, mənəviyyat və ta-
rix.720

716 David K. Naugle, Worldview: The History of a Concept (Grand Rapids: 
Eerdmans, 2002), p.2.
717 Sire, James W., Naming the Elephant (Downers Grove, IL: Inter Varsity Press, 
2004), pp. 19–20.
718 O. B. Jenkins, What Is Worldview? (1999 [cited Jan. 2006]), əldə etmək üçün 
baxın: http://orvillejenkins.com /worldview/worldvwhat.html.
719 Richard DeWitt, Worldviews: An Introduction to the History and Philosophy 
of Science (Malden, MA: Blackwell, 2004), p. 3.
720 Sire Naming, Worldviews: Crosscultural Explorations of Human Beliefs, 3rd 
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•	 Mif, etiqad, əxlaq, rituallar və cəmiyyət.721

•	 İnanclar, məfhumlar, səliqə-sahman mədəniyyəti, so-
sial məfhumlar, nümunəvi şəxsiyyətlər və mənəvi prin-
siplər.722

•	 Təbiət, əxlaq, siyasət, biologiya, psixologiya, elmi tə-
dqiqat metodları və bir çox başqa faktor.723

•	 Allah, nəfs, təbiət, məkan və zaman.724

Yuxarıdakı anlayışlar göstərir ki, bir dünyagörüşü din, 
özünü təsvir, coğrafiya, ətraf mühit, siyasət, iqtisadiyyat, 
və dilə dair hər şeydən təsirlənir. Mədəniyyət sözünü ge-
niş mənada götürsək, dünyagörüşü koqnitiv mədəniyyəti 
təmsil edir.725 Koqnitiv mədəniyyət insanların xarici alə-
mi müşahidələri və onunla təsirləşdikləri zehni çərçivə və 
gerçəklik hissidir.

Ənənəvi İslam hüququ nəzəriyyəsində ürf xarici aləm-
lə təsirləşmə ilə bağlıdır. Bir hənəfi üsul qaydasına görə, 
“ürfün nəzərdə tutulan qaydası nəssin açıq qaydası ki-
midir”.726 Müxtəlif fiqh məzhəbləri praktikada tətbiq olu-
nacaq nəss olmayanda bu qaydanı qəbul etmişlər.727 Ürf 
düşüncəsinin ardındakı məqsəd fəqihlərin əsas götürdüyü 
ərəb adətlərindən fərqli adətlərə sahib olan insanların şə-
raitinə yer verməkdir.728 Lakin ürfün fiqh üzərindəki prak-
tiki təsiri məhduddur. Üsul kitablarında İslam hüququn-
da nəyin ürfə daxil olduğu ilə bağlı standart nümunələr 
cehizin dəyəri, ticarətdə işlədilən pul vahidi, kişinin başını 
ed. (Prentice Hall, 1999), pp.19–20.
721 Həmin yer, p. IV.
722 Jenkins, What Is Worldview?
723 DeWitt, Worldviews: An Introduction to the History and Philosophy of 
Science (Malden, MA: Blackwell, 2004), p. 5.
724 Abdulfəttah, “Məhəmməd Əbduhun dünyagörüşü”, s. 7.
725 Sire, Naming, p.28, Naugle, Worldview: The History of a Concept, p. 29.
726 Məcəllətul-Əhkamil-Ədliyyə, md. 43, 45, Abidin, Haşiyə, c. 4, s. 556.
727 Sultan, Əl-Hücciyyə, s. 620.
728 Məsud ibn Musa Fəllusi, Mədrəsətul-Mütəkəllimin, s. 354.
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örtməsi və ya açması və bəzi ərəbcə sözlərin geniş istifa-
də olunmasıdır.729 Bu standart nümunələr orta əsrlər ərəb 
dünyasının xaricində qalan insanların həyatındakı müxtə-
lifliyi heç bir şəkildə əks etdirmir. Məhz buna görə də bir 
çox islami hökm hicri ikinci və ya üçüncü əsr və dövrün 
siyasi sərhədləri, coğrafiyası, yeməkləri, iqtisadi mənbələ-
ri və ictimai quruluşu ilə, yəni dünyagörüşü ilə məhdud 
qalmışdır. Məsələn, Ramazan ayının sonunda kasıblara 
verilən fitrə hələ də hədislərdə qeyd edilən yeddinci əsrdə 
geniş yayılan xurma, üzüm və arpa ilə hesablanır.730 Bu 
gün belə bir çox elm adamına görə, bəzi islami hökm-
lər İslam ölkəsi və hərb ölkəsi arasındakı siyasi sərhədlər 
əsasında müəyyən edilir.731 Fiqh məzhəblərindən çıxarı-
lan bütün yazılı hüquq sistemləri göstərir ki, müsəlman 
bir qız öz adına evlilik müqaviləsi bağlaması üçün atasını 
və ya (qohumu bir kişini) vəkil təyin edə bilər. Qəsdsiz 
adam öldürmə üçün verilən diyə qəbilələrin olmadığı ic-
timai quruluşlarda belə, hələ də o şəxsin qəbiləsinin mə-
suliyyətindədir.732 Bəzi uzaq bölgələrdə faili məchul olan 
bir cinayətin məsuliyyəti “qəsamə” əsasında təyin edilir.733 
Hənəfilər və zeydilərdə regional məsuliyyət və digər klas-

729 “Vələd” və “ləhm” bölgə və ləhcəyə bağlı olaraq “uşaqlar” və ya “uşaq” və 
“tikə” və ya “tikə və quşlar” mənasına gələ bilər.
730 Hədisdə əqid haqqında da danışılır. Əqid müasir ərəb mətbəxində mövcud 
olmayan bir yemək növüdür. Zübeydiyə görə, (XVI əsr) əqid yeməkdə 
istifadə etmək üçün bişirilib qurudulan keçi və ya dəvə südüdür. Məhəmməd 
Zübeydi. Tacul-Arus fi Cəvahiril-Qamus. Hənəfi məktəbinə istinad edən bir 
çox “modernist” elm adamı bunun əvəzinə eyni miqdarda pulun verilməsinə 
icazə verir. Lakin bu sədəqə Səudiyyə Ərəbistanı kimi bir çox ölkədə hələ də 
tətbiq olunur.
731 İbn Qayyim, Əhkami Əhliz-Zimmə, c. 2, s. 728.
732 Sabiq, Fiqhus-Sünnə, c. 3, s. 29.
733 Peters, Rudolph. “Murder in Khaybar: Some Thoughts on the Origins of 
the Qasama Procedure in Islamic Law,” Islamic Law and Society9, no. 2(2002), 
p.133.
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sik məzhəblərdə isə ən yaxın qohum məsuliyyəti əsas gö-
türülür.

Ərəb dünyagörüşündəki qohumluğu göstərən ən ba-
riz nümunə İbn Teymiyənin “İqtidaus-Siratil-Müstəqim” 
əsəridir. İbn Teymiyə belə iddia edir: “Əhli-sünnə ərəb 
irqinin ərəb olmayanlardan üstün olduğuna inanır. Sonra 
da buna etiraz edənləri milliyyətçi adlandırır. Çünki onlar 
digər millətləri ərəblərdən üstün tuturlar”.734 Buna bən-
zər düşüncələr bütün millət və etnik qruplarda müşahidə 
olunur. Lakin bir çox Quran ayəsi və hədisi-şərifdə bəra-
bərlik prinsipi olsa da, bu yanlış təsəvvür İbn Teymiyəni 
irqçi fitvalar verməyə sövq etmişdir. İbn Teymiyə ərəb ol-
mayanların ərəblərə rəhbərlik etməsini və hətta camaatla 
namazda imamlıq etməsini qəbul etməmiş, ərəb libasını 
bütün müsəlmanlara tövsiyə etmiş, ərəb olmayan həyat 
tərzlərini naxoş qarşılamış, hökumət işlərində ərəblərə üs-
tünlük vermiş735 və digər millətlərdən olan kişiləri ərəb 
qadınlarla evlənmə məsələsində yetərsiz görmüşdür.736 Bu 
görüşlər bir çox nəssdə də ifadə edilən insanların bərabər-
liyi məqsədinə ziddir.

Hüququn koqnitiv xüsusiyyətinə əsasən belə deyə bilə-
rik: Ürf məqasiduş-şəriənin əsas prinsiplərinə zidd olma-
dığı müddətcə fəqihin öz dünyagörüşünə əsaslanır. Belə-
liklə, fəqihin dünyagörüşü burada əsas götürülən (ilk hicri 
əsrdə yaşanmış) ərəb adətlərindən dəyişmələr əldə etmək 
üçün ürf metodunun genişləndirilməsi olaraq təklif olu-
nur.

Şəkil 6.2-də fəqihin dünyagörüşünün İslam hüququ sis-
temindəki yeri göstərilir. Dünyagörüşünün İslam hüququ 
sisteminə daxil edilməsinin nəticəsi kimi bu şəkildə fəqi-

734 İbn Teymiyə, İqtidaus-Siratil-Müstəqim, s. 148-150.
735 Həmin yer, s. 158, 159, 160.
736 Bu, fiqh məzhəblərinin əksəriyyətinin görüşüdür. Müqayisəli bir tədqiqat 
üçün baxın: İbn Rüşd, Bidayətul-Müctəhid, c. 2, s. 12.
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hin rolunun mərkəzi yer tutması da əks olunur. Quran və 
hüquqla bağlı hədislər də fəqihin dünyagörüşünün mən-
bələri arasındadır. Fəqihin dünyagörüşünün digər ünsür-
ləri fiqhi meydana gətirmək üçün bir yerə toplanır. Lakin 
aşağıda göstərildiyi kimi, dünyagörüşünün yetkin olması, 
yəni elmi təmələ əsaslanması lazımdır. Yetkin bir dünya-
görüşünə sahib olmayan bir fəqih doğru fiqhi hökmlər 
verməkdə çətinlik çəkər. Bu yetkinlik hadisələri anlama 
qabiliyyətinin davamıdır və İbn Qayyimə görə, ictihad əh-
linin şərtidir.737 Bu təklifin hüquqa iki təsiri var.

Fəqihin dünyagörüşü fiqhin formalaşmasında əsas fak-
torlardan biridir (Şəkil 6.2).

Birincisi, fəqihin dünyagörüşündəki dəyişikliklər İslam 
hüququndakı hərfi yanaşmanı azaldar və bir hökmü hərfi 
mənada izləmək onu rituallaşdırar. Mənim fikrimcə, İslam 
hüququnda namaz, oruc və həcc kimi ibadətlərin istiqra-
rını təmin etmək şərtdir. Lakin ibadət sahəsinin qabardıl-
ması həmişə məqsədin fəda edilməsinə gətirib çıxarır. Bu 
iki məqsəd arasında tarazlıq olmalıdır.

Aşağıdakı misallar bu məqamı göstərir. Ramazandakı 
fitrənin məqsədi kasıblara kömək etməkdir. Məhəmməd 
peyğəmbərin belə dediyi rəvayət olunur: “O gün kasıblara 
737 İbn Qayyim, ət-Turuqul-Hükmiyyə, c. 1, s. 5.
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çoxlu verin ki, dilənmək məcburiyyətində qalmasınlar”.738 
Lakin bu sədəqə ibadət başlığı altına daxil edilmiş və bu 
səbəblə də həmişə hərfi mənada tətbiq olunmuşdur. Coğ-
rafiya və cəmiyyət dəyişib xurma, üzüm və arpa kasıblar 
üçün yararsız olduqda bu sədəqəni hərfi mənada və ritual 
kimi tətbiq etmək onun ardındakı məqsədi məğlub edər.

Əhalisinin əksəriyyəti müsəlman olan ölkələrdə bir şəx-
sin qohum-əqrəbası qatilin qəbiləsində (aqilə) hesab olun-
duqları üçün qəsdsiz cinayət üçün diyə ödəməklə məsul 
tutulurlar.739 Lakin fərqli dünyagörüşündə olduqları üçün 
müxtəlif ictimai quruluşlarda bir şəxsin qəbiləsinə və et-
nik qrupuna az əhəmiyyət verilirsə, əqilənin hərfi tətbiqi 
ədalət məqsədinə zidd olar.

Evlilik müqaviləsi üçün ərəb dilində yazılan “icab və 
qəbul” və cümə xütbələri ərəbcə danışmayan cəmiyyət-
lərdə başa düşülmür.740 Bunların ərəbcə olması evlilik 
müqavilələrinin və xütbələrin ibadət olduğunu göstərən 
hökmlərdən qaynaqlanır. Bu hal evlilik müqavilələrinin 
romantikasına və xütbələrin ictimai faydasına kölgə sa-
lır. Bu təhlildə ibadətlərlə hüququn məqsədlərinin zid-
diyyətindən danışılmır. Çünki ibadət İslam hüququnun 
müstəqil məqsədidir. Bununla bərabər, ibadət məqsədinin 
digər ictimai məqsədlərlə tarazlanması lazımdır.

Təklif olunan yetkin dünyagörüşü şərtinin ikinci təsiri 
İslam hüququ sisteminin təbiət və humanitar elmlərdəki 
inkişaflara “açıq olması”dır. Təbiət və humanitar elmlərin 
metodologiyasına əsaslanan lazımi tədqiqatlar aparma-
dan hadisələr və ya reallıqlar barədə artıq hökm vermək 
olmaz. Ölüm əlaməti, ən uzun hamiləlik müddəti, həd-
di-büluğ yaşı kimi hüquqi məsələlərin ənənəvi mənada 

738 İbn Həcər, Fəthul-Bari, c. 375.
739 Bəzi iordaniyalı dostların şəxsi təcrübələrinə görə, İordaniya buna misal 
göstərilə bilər.
740 Böyük Britaniyada getdiyim məscidlərin çoxunda belədir.
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“insanlardan soruşularaq” hökmə bağlandığına şahid ol-
muşuq. Riçard Devittin qeyd etdiyi kimi, elmi tədqiqat 
metodları insanın dünyagörüşünün bir parçası olduğuna 
görə741 statikaya əsaslanan sübut olmadan “insanlardan 
soruşmağın” müasir dövrdə dəlil kimi təqdim olunmama-
sını müdafiə edirəm. Bu da bizi (təbiət və humanitar) elm-
lər sahəsinə aparır və İslam hüququ ilə digər elm sahələ-
ri arasındakı təsirləşmənin mexanizmini göstərir. Buna 
görə də bir fəqihin ən qısa və ən uzun hamiləlik müddəti 
və ya ölüm əlamətləri kimi məsələlərdə tibb sahəsində-
ki mütəxəssislərə müraciət etməsi lazımdır. Elmin zaman 
keçdikcə təkamül etdiyi və bunun da elmi qərarlarımı-
zın və cavablarımızın dövri olaraq yenilənməsinin lazım 
olduğu inkar olunmaz həqiqətdir. Lakin elmin inkişafı 
fəqihin dünyagörüşünün təbii təkamülünün bir parçasıdır 
və eyni şəkildə hüquqda təzahür etməlidir. Bu da İslam 
hüququ sistemindəki açıqlığı təmin edər.

Özünü yeniləmə və fəlsəfi açıqlıq

İslam hüququ yetkin bir fəqihin dünyagörüşünün 
başqa bir ünsürünə, fəlsəfəyə açıqlığı hesabına özünü ye-
niləyə bilər. İslam hüququnun əsasları (üsulu) qismən bu 
hüququn fəlsəfəsi olduğuna görə üsulun insan biliyinin in-
kişafı ilə təkamül edən fəlsəfi sorğu-suala müəyyən dərə-
cədə açıq olmalıdır. Lakin İslam alimlərinin əksəriyyəti 
İslam hüququnun inkişaf etdirilməsində fəlsəfədən fayda-
lanma təşəbbüslərini rədd etmişlər. Bəzi yunan metafizika 
nəzəriyyələrindən populyar islami inanclara nümunələr 
gətirən742 alimlərin təhsil müəssisələrində qeyri-islami 
741 DeWitt, Worldviews: An Introduction to the History and Philosophy of 
Science, p.5.
742 Filosofların kainatın əzəli olması (qidəmi-aləm) iddiası kimi. Məşhur Qəzzali-
İbn Rüşd təhafüt mübahisəsində İbn Rüşd Qəzzalinin inandığı kimi, kainatın 
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metafizikaya əsaslanması səbəbilə fəlsəfə öyrənməyi və 
öyrətməyi qadağan edən fitvalar vermişlər.743 Fəlsəfə ilə 
Quran yolunun izlənməsi arasında seçim etməyə məcbur 
edən bu fitvalardan istifadə edərək filosoflar dindən çıx-
maqla ittiham edilmişlər və fəlsəfə kitablarının alınıb-satıl-
ması və ya onlara etina ilə yanaşmaq qadağan edilmişdir. 
Bu fitvaları verənlər arasında İbn Aqil (ö.1119), Qüşeyri 
(ö.1127), İbn Səlah (ö.1246), Nəvəvi (ö. 1277), İbn Rəslan 
(ö.1441), Süyuti (ö. 1505) və Şirbini (ö.1570) kimi fiqh məz-
həblərinin böyük fəqihləri vardır.744 İslam hüququ kitab-
larında bu mövzu haqqında ən çox qeyd edilən İbn Sə-
lahın fitvasıdır. İbn Səlah bu fitvada fəlsəfəni axmaqlığın 
kökü hesab edir və filosoflara qarşı ən yaxşı reaksiyanın 
“qılınc” işlətmək olduğunu elan edir.745 Zorakılıqla dolu 
olan bu reaksiya bir çox islami mühitdə fəlsəfəyə qarşı 
marağın qarşısını almışdır.746 Artıq elm adamları fəlsəfə 
və ya məntiqi gizli şəkildə araşdırmaq məcburiyyətində 
qalacaq, yalnız ən yaxın tələbələrinə öyrədəcək və bu kimi 
fəaliyyətləri əsərlərində əsla ifadə etməyəcəklər.747 Yuxarı-
dakı fitvaları pozduğu üçün təzyiqə məruz qalan və kitab-
ları yandırılan fəqih filosoflardan biri də İbn Rüşddür.748

Yunan fəlsəfəsi və bu fəlsəfənin qeyri-islami metod-
larına nifrət edən alimlər də olmuşdur. Onlar fəlsəfə-
ni formal olaraq tənqid etməyə və məntiq sahəsində öz 

sonunun olmaması (əbədi) mənasında əzəli olduğunu deməyin yunanların və 
filosofların düşündüyü kimi, kainatın başlanğıcının olmadığı mənasında əzəli 
olduğunu deməkdən fərqli olmadığını iddia etmişdir.
743 Əhməd ibn Teymiyə, Dəru Təaruzil-Əql vən-Nəql, c. 3, s. 218.
744 Süyuti, əd-Dürrul-Mənsur, c. 3, s. 86, Əbu Amir ibn Səlah, Fətava ibn Səlah, 
2005.
745 Həmin yer.
746 Həsən Bəşir Salih, Əlaqətul-Məntiq bil-Lüğə ində Fəlasifətil-Muslimin, s. 86.
747 Dib, İmamul-Harameyn, s. 39.
748 İsmət Nəssar, Əl-Xitabul-Fəlsəfi ində İbn Rüşd və Əsəruhu fi Kitabati 
Məhəmməd Əbduh və Zəki Nəcib Mahmud. S. 16-21.
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nöqteyi-nəzərlərindən alternativ fikirlər irəli sürməyə ça-
lışmışlar. İbn Həzm749 və İbn Teymiyə750 bu düşüncədə 
olan alimlərdəndir. İbn Həzm digər alimlər kimi məntiqi 
rədd etməmişdir. O, məntiqin hər cür biliyi qiymətləndir-
mək üçün ölçü olduğuna inanmışdır.751 İbn Həzm formal 
məntiqin İslam hüququndakı vəzifələrin məntiqinə necə 
uyğun olduğunu izah etmişdir. Onun bu görüşü Qəzza-
linin “Müstəsfa” adlı əsərində də öz əksini tapmışdır.752 
İbn Həzmin “Təqribul-Məntiq” (“Məntiqi asanlaşdır-
maq”) əsərində imkan və ibahə, dəlalət və mükəlləfiyyət, 
imkansızlıqla haram arasındakı qarşılıqlı əlaqə şərh edil-
mişdir753 və deontik məntiqdən səkkiz əsr əvvəl qələmə 
alınmışdır.754 Hətta İbn Həzm öz fəlsəfəsinə uyğunlaşdır-
maq istədiyi Aristotel məntiqini mübahisəli şəkildə yeni-
dən qurmağa çalışmış və zahirilik olaraq adlanan İslam 
hüququ məktəbinin əsasını qoymuşdur.755 Məsələn, təbiət 
hadisələrində səbəbiyyəti qəbul edir, amma səmavi şəriət-
də qəbul etmirdi, çünki qiyasın bütün formalarını rədd 
edərək onu qəbul edənləri qınayırdı.756

İbn Teymiyənin Aristoteli tənqid etməsi təfsilatlı və qa-
lıcı idi.757 O, Aristotelin cövhər və ərəz təsnifini əsassız 
görərək rədd etmiş və külli müqəddimələrdəki hər cür 
“tərifə görə” həqiqəti rədd etmişdir.758 İbn Teymiyəyə 

749 Vədi Mustafa, İbn Həzm və Məvqifuhu minəl-Fəlsəfə vəl-Məntiq vəl-Əxlaq.
750 Əhməd ibn Teymiyə, Dəru Təaruzil-Əql vən-Nəql.
751 Qəzzali, Əl-Müstəsfa, “İbn Həzm”, s. 203.
752 Qəzzali, Əl-Müstəsfa.
753 İbn Həzm, Təqribul-Məntiq.
754 G.H. Von Wright, “Deontic Logic”? Mind, New Series 60, no. 237 (1951).
755 Ənvər Zabi, Zahiriyyə İbn Həzm Əndəlusi: Nəzəriyyətul-Mərifə və 
Mənahicul-Bəhs, s. 49.
756 Həmin yer, s. 100-103.
757 John F. Sowa, Knowledge Representation: Logical, Philosophical, and 
Computational Foundations (Pacific Grove: Brooks, 2000), p.359.
758 W. Hallaq, Ibn Taymiyya against the Greek Logicians (Oxford: Clarendon 
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görə, büsr (kal xurma), rütab (bir az yetişmiş) və təmr (ye-
tişmiş xurma) arasındakı fərqlər Aristotelin iddia etdiyi 
kimi, fərqli cövhərləri ifadə etmir.759 Bunlar İbn Teymiyə-
nin dediyi kimi, üç zehni küllidir (külliyyatun fiz-zihn).760 
Nəticədə İbn Teymiyə şəri ictihadın külli müqəddimələr-
dən çıxış edən məntiqi mühakimə ilə məhdudlaşdırılması-
nı tənqid etmişdir. Buna qarşı misal olaraq bənzərlik qiya-
sını (qiyrasuş-şəbəh) vermişdir.761 İbn Həzm kimi İbn Tey-
miyə də öz “fəlsəfi layihəsini” dəstəkləmək üçün əsas eti-
barilə nominal olan tənqidi analizdən istifadə etmişdir.762 
Bundan başqa, metafizik əsasını təsdiqləmədən məntiqi 
bir vasitə olaraq yunan fəlsəfəsini qəbul edən Qəzzali və 
digər alimləri də tənqid etmişdir.763

Qəzzali bir yandan yunan fəlsəfəsini tənqid etmiş və 
müsəlman filosofları dindən çıxmaqla ittiham etmişdir.764 
Digər tərəfdən isə Aristotelin məntiqini (yunanca orqa-
non) qəbul etmiş və hətta onun “elmin bütün sahələrinə 
giriş üçün şərt” olduğuna, o olmadan “elmin heç bir sahə-
sində bir alimə etimad göstərilməyəcəyinə qərar vermiş-
dir.765 Qəzzali yunan məntiqini bir düşüncə tərzi kimi mə-
nimsəmiş və mühakimə məntiqini İslam hüququna bir-
ləşdirməyi bacarmışdır. O, “Qistas” əsərində Aristotelin 
modus ponens və modus tollens kimi bir çox nəticəsini 
Quranın məntiqi iddialarına müraciət edərək sübut etmiş-
dir.766 Məsələn, “Əgər (yerdə və göydə) Allahdan başqa 
Press, 1993).
759 Həmin yer.
760 Əbu Yarəb Mərzuqi, İslahul-Əql fil-Fəlsəfətil-Ərəbiyyə, s. 176.
761 İbn Teymiyə, Dəru Təaruzil-Əql vən-Nəql, c. 1, s. 203.
762 Əbu Yarəb Mərzuqi, İslahul-Əql fil-Fəlsəfətil-Ərəbiyyə, s. 1767, Əcəm, Əl-
Məntiq indəl-Qəzali.
763 İbn Teymiyə, Dəru Təaruzil-Əql vən-Nəql, c. 3, s. 218.
764 Qəzzali, Təhafütul-Fəlasifə.
765 Qəzzali, Əl-Müstəsfa fi Üsulil-Fiqh, s. 3.
766 Rosalind Ward Gwynne, Logic, Rhetoric, and Legal Reasoning in the Qur’an 
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tanrılar olsa idi, onların ikisi də (müvazinətdən çıxıb) 
fəsada uğrayardı”767 ayəsini qeyd edən Qəzzali belə bir 
modus tollens mühakiməsi etmişdir: “Birdən çox tanrı768 
fəsada dəlalət edər. Fəsad olmadığına görə birdən çox 
tanrı yoxdur. Qəzzali daha sonra məşhur fəlsəfi termino-
logiya əvəzinə birbaşa Qurandan çıxarılan ərəbcə köklər 
və ya alışılmış İslam hüququ terminologiyasından istifadə 
etmişdir. Məsələn, hökm əvəzinə məhmul, illət əvəzinə 
həddi-vəsət, əsl əvəzinə müqəddimə, fər əvəzinə nəticə 
və mübah əvəzinə mümkün terminlərini işlətmişdir.769 
Qəzzalinin inkişaf etdirdiyi ən məhsuldar fikir məntiq-
dəki deduksiyanı qiyas metoduna daxil etməsi idi.770 O, 
tənqihul-mənatı (hökmün illətini axtarmaq) formalaşdır-
maq üçün ilk hala bir sıra ayırıcı qiyas tətbiq etmişdir.771 
Qəzzaliyə görə, bir dəyər digəri ilə müqayisə edildikdə ya 
daha böyük, ya bərabər, ya da kiçik olmaq məcburiyyə-
tindədir. Bunlardan birini sübut etsək, digər ikisi məcburi 
olaraq səhv olacaqdır.772 Qəzzali daha sonra iki müqəd-
dimənin müştərək termininin illət olduğunu qəbul edərək 
ilk halın hökmünü ikinciyə keçirmək üçün fərəzi qiyas-

(London and New York: Routledge, 2004), p.156. Həmçinin Əcəm, Əl-Məntiq 
indəl-Qəzzali, s. 163-165. Buradakı iki nəticə formal olaraq belə izah oluna 
bilər. Şərtli müqəddimə (Modus Ponens): “Əgər P doğrudursa, o zaman Q 
doğrudur” ifadəsi doğrudursa, o zaman P doğrudursa, Q doğru olacaqdır. 
Xüsusi müqəddimə (Modus Tollens): “P-dən sonra Q doğrudur” ifadəsi 
doğrudursa, o halda Q doğru deyilsə, bu, P-nin də doğru olmadığı mənasına 
gəlir.
767 Ənbiya, 21/22.
768 Qəzali, Qistasul-Müstəqim, s. 62.
769 Əcəm, Əl-Məntiq indəl-Qəzali, s. 65.
770 Həmin yer.
771 Ayırıcı (disjunctive) qiyas: ya bir tərəf, yaxud o biri tərəf doğrudur (və ya 
bəlkə ikisi də). Hər ikisi də yanlış deyil. Buna görə də bir tərəfin yanlış olduğunu 
bilirsinizsə, o zaman digər tərəf doğru olmalıdır. Formal olaraq p v q isə və ~p. 
O halda q (doğrudur).
772 Qəzzali, Məhaqqun-Nəzər fil-Məntiq, s. 43.
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dan istifadə etmişdir.773 Məsələn, belə deyirdi: “Hər şərab 
sərxoş edər. Sərxoş edən hər şey haramdır. O halda şərab 
haramdır”.774 Burada sərxoşediciliyi müştərək termin və 
ya islami ifadə ilə illət olaraq qəbul etdiyini görürük.

İmam Qəzzali yunan fəlsəfəsini sərt şəkildə tənqid etsə 
də, Aristotel məntiqini islami qiyas prosesinə daxil etmiş-
dir, lakin həm nominalistlərin, həm də zahirilərin aman-
sız tənqidinə məruz qalmışdır.775 Amidi (ö.1236), Sübki 
(ö.1374) və xüsusilə, Qəzzalinin də mənsubu olduğu əşari 
və şafei məktəblərindən digər bəzi alimlər müsəlmanların 
qeyri-müsəlmanlardan ala biləcəyi mücərrəd alətlərlə ala 
bilməyəcəkləri digər fikir və terminlər arasında Qəzzali-
nin etdiyi təsnifi dəstəkləmişlər.776 Bu görüş müasir dördə 
Qərbdən bəşəri və humanitar elmlərə dair biliyə deyil, 
texnologiya haqqında biliyin təqlid edilməsinə icazə verən 
neoliteralist fitvalara bənzəyir.

Qəzzali rəğbət görmüşdür. Lakin fəlsəfə ilə bağlı ümu-
mi qadağa İslam hüququndakı nəzəriyyə və mühakimə 
üsulunda durğunluğa səbəb olmuşdur. Üsul dil əsaslı də-
lalətlərə və süni məntiqi istintaca istinad etmişdir. Fiq-
hi mühakimə sistemi vaciblər və haramlarla məşğul olan 
mexaniki bir müqəddimə sistemi olmuşdur.

Ənənəvi fiqhi mühakimə sisteminə müasir dövrdə ən 
yaxın nümunə deontik məntiqdir. Deontik məntiq termini 
ilk dəfə XX əsrin ortalarında Corc Henrik von Rayt tərə-
findən işlədilmişdir.777 Raytın əsas aksiomları ənənəvi fiq-
hi mühakiməyə çox bənzəyir. “Etməli olduğumuz bir şeyi 
773 Fərəzi qiyas: Əgər əlimizdə iki dəlalət ifadəsi var və birinin bir cəhəti 
digərinin ikinci cəhəti ilə eynidirsə, o zaman müştərək ünsürü ələyər və geriyə 
qalan cəhətləri bir-birinə bağlayarıq. Məsələn, p=˃ q (p isə q) və q=˃r. Qəzzaliyə 
görə, q bu misalda illətdir.
774 Qəzzali, Məhaqqun-Nəzər fil-Məntiq, s. 31.
775 Məsələn, İbn Teymiyə və İbn Həzm. Baxın: Əcəm, Əl-Məntiq indəl-Qəzzali.
776 Ale Al-Subki, Legal Opinions, vol. 2, p.644.
777 Von Wright, “Deontic Logic”.
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etmək bizi başqa bir məsuliyyətin altına salırsa, bu yeni 
iş də etməli olduğumuz bir şeydir”778 deyən Raytın fikir-
ləri məsuliyyət qanunu (mə lə yətimmul-vacibu illə bihi 
fəhuval-vacibu) adlanan üsul qaydası ilə uzlaşır.779 Müa-
sir hüquq fəlsəfəsi deontik məntiqi əsaslı bir mühakimə 
sistemi kimi qəbul etmir.780 Bunun səbəbi deontik mən-
tiqin vəzifələri qatı şəkildə təsnif etməsi, zaman faktoruna 
etinasız yanaşması və müstəsna halları yeknəsək şəkildə 
kənarlaşdırmasıdır.781

İslam hüququ nəzəriyyəsi İslam filosoflarının yunan 
fəlsəfəsinə və xüsusilə, bir elm kimi məntiqə verdikləri 
orijinal töhfədən faydalanmamışdır. Məsələn, İbn Sina 
(ö.1037) Aristotelin formal qiyas nəzəriyyəsini zamandan 
asılı olan müxtəlif vəziyyətləri fərqləndirərək diqqətli şə-
kildə yenidən qurmuş və məntiqə yeniliklər gətirmişdir.782 
Bu töhfə standart qiyas istintacına və potensial olaraq İs-
lam hüququ məntiqinə faydalı ola bilərdi. İslam filosofla-
rının verdiyi, lakin fəqihlərin istifadə etmədiyi başqa bir 
orijinal töhfə Fərabinin (ö.950) induksiya mühakiməsinin 
qiyas nəzəriyyəsi idi.783 Fərabinin bu nəzəriyyəsi İslam 
hüququndakı mühakiməyə induksiya ölçüsünü gətirə 
bilərdi. İbn Həzm və İbn Teymiyənin Aristotel məntiqini 
tənqid etmələri isə Con Stuart Milin induksiya məntiqinin 

778 Von Wright, “Deontic Logic”.
779 Bu qaydanın tətbiqi ilə bağlı nümunələr üçün baxın: Sübki, Əl-İbhac fi Şərhil-
Minhac, c. 1, s. 118, Razi, Əl-Məhsul, c. 2, s. 322, Qəzzali, Əl-Müstəsfa, c. 1, s. 
57, İbn Teymiyə, Əl-Müsəvvədə fi Üsulil-Fiqh, s. 58, Şatibi, Əl-Müvafəqat, c. 1, 
s. 125.
780 C. W. DeMarco, “Deontic Legal Logic”, in The Philosophy of Law: An 
Encyclopedia, ed. Christopher Gray (New York and London: Garland 
Publishing, 1999).
781 Həmin yer.
782 Rescher, Arabic Logic, vol. 4, p.526.
783 Həmin yer, s. 527.
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yaranması üçün şərait yaratmış, lakin İslam hüququnda 
bundan da istifadə edilməmişdir.784

Bir çox fəqihin əksinə İbn Rüşd bəşəri biliyə ən açıq 
mövqeyi tutmuşdur. Quranın müsəlmanlara Allahın ya-
ratdıqları üzərində düşünməyi və təfəkkür etməyi əmr 
etməsindən çıxış edən İbn Rüşd hər cür fəlsəfi mühakimə-
ni onu nəql edənin dininə baxmadan qəbul etmişdir.785 
İbn Rüşdün ağılla nəss arasındakı ziddiyyətə gətirdiyi 
həll yolu dilin imkan verdiyi ölçüdə nəssləri təvil etmək 
və onu ağılın gəldiyi nəticələrə uyğunlaşdırmaq idi.786 O, 
Qəzzali və digər fəqih-filosofları qınayırdı. Düşünürdü ki, 
Qəzzali və onun kimi alimlər məsələni anlamadan hökm 
verirlər. İbn Rüşdün ağıl və nəssləri bir-birinə uyğunlaş-
dırma metodunun keçən əsrdəki müasir islami reform 
hərəkatı üzərində aşkar təsiri olmuşdur.787 Ancaq əlyaz-
ma əsərləri göstərir ki,788 İbn Rüşd fəlsəfi görüşləri ilə 
İslam hüququ arasındakı əlaqəni müzakirə etməmişdir. 
Buna görə də bəzi tədqiqatçılarının fikrinin əksinə,789 mən 
“Fəlsul-Məqal”ında və Aristotelin əsərlərinə dair məşhur 
şərhində fəlsəfi mühakiməni müdafiə edən şarih və müəl-
limi-sani İbn Rüşd790 ilə “Bidayətul-Müctəhid” adını ver-
diyi geniş İslam fiqh ensiklopediyasında daha çox ənənəvi 
maliki məzhəbini dəstəkləyən bir qazi və fəqih olan İbn 
Rüşd arasında bir boşluq olduğunu düşünürəm. Deməli, 
İslam hüququ sisteminin özünü yeniləməsi üçün İbn Rüş-
dün bütün fəlsəfi sorğu-suala açıq olmasını mənimsəmək 
və bu açıqlığı üsul nəzəriyyələrinə yaymaq şərtdir.
784 Majid Fakhry, A History of Islamic Philosophy, 2nd ed. (London, New York: 
Longman, Colombia University Press, 1983), p.353.
785 İbn Rüşd, Fəslul-Məqal.
786 Həmin yer.
787 Nəssar, Əl-Xitabul-Fəlsəfi, Turabi, Qədayatut-Təcdid, s. 193.
788 Atif İraqi, ən-Nüzətul-Əqliyyə fi Fəlsəfəti İbn Rüşd, s. 369.
789 Gray, ed. The Philosophy of Law Encyclopedia, p.439
790 Atif İraqi, ən-Nüzətul-Əqliyyə fi Fəlsəfəti İbn Rüşd, s. 70.
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6.4 Çöxölçülülüyə doğru

İkinci fəsildə mücərrəd ifadələrlə ikili təsniflərin məh-
dudlanmaları, əsas sistem xüsusiyyətləri və daha realist 
düşünmə forması olaraq çoxölçülülüyün əhəmiyyəti izah 
edilmişdi. Çoxölçülülük dioloji zidlər arasındaki səviy-
yələri əhatə edir. Daha sonra bu termin höcciyyət mövzu-
suna tətbiq edilmiş və höccətdən batilə qədər olan müxtə-
lif səviyyələri göstərilmişdi. Bundan əlavə, hüququn mən-
bələrinə də tətbiq olunmuş və əqli olandan vəhyi olana 
qədər müxtəlif mənbələr sadalanmışdı. Bu bölümdə isə 
İslam hüququ sistemi çoxölçülülük kontekstində daha ge-
niş araşdırılacaq və çoxölçülülük əsas iki terminə, yəni 
qətilik və ziddiyyətə tətbiq olunacaq.

Qətilik ranqı

Üsul kitablarında şəriətlə bağlı anlayış və məfhumların 
tərifinə geniş yer verilmişdir. Aristotel məntiqi təriflərin 
verilmə şəklinə təsir etmişdir. Tərif ya əsas (hədd), ya da 
təsvir (rəsm) kontekstində olmuşdur. Əsas tərif etimoloji 
xarakter daşıyır, məfhumun mahiyyətini izah etmək üçün-
dür.791 Məşşailərin təsviri isə məfhumları digər məfhum-
lardan fərqləndirən vəsflərin tərifini vermişdir.792 Lakin 
İbn Teymiyə təriflərin fərqləndirici rolunu tədqiq etmiş və 
Qəzzalinin essensialist yanaşmasını təqib edən əşariləri, 
mötəzililəri və cəfəriləri tənqid etmişdir.793 İbn Teymiyə 
Qəzzalinin “Müstəsfa” əsərindəki məntiqi müqəddiməni 
tənqid etmiş və mahiyyət haqqındakı tərifin məqsədinin 
məfhumlar arasındakı təsnif (təmyiz) olduğunu iddia et-
791 Fəllusi, Mədrəsətul-Mütəkəllimin, s. 332.
792 Əli, Əl-Məntiq vəl-Fiqh, s. 150.
793 İbn Teymiyə, Dəru Təaruzil-Əql vən-Nəql, c. 1, s. 14.
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mişdir.794 Buna görə də fəqihlərin məfhumlar arasındakı 
təmyiz metodu hər bir məfhumun ziddi ilə olan əlaqəsi-
nin müəyyənləşdirilməsi ilə nəticələnmişdir. Əşyalar zid-
dinə əsasən fərqləndirilmişdir.

“Qəti olmayan” qarşısında “qətilik” müxtəlif məzhəblər 
və metodologiyalarda güclü və hakim bir reaksiyadır.795 
Qəzzali qiyası müəyyənləşdirən və qəti (yəqini) biliyi di-
gər biliklərdən fərqləndirən qanunun tərifini vermişdir.796 
Bəzi üsuli dəlillər İslam hüququnda sırf qətilik sahəsini 
genişlətmə məqsədilə qanuniləşdirilmişdir. Məsələn, Əli 
Cümə icmanın zəruri olduğunu iddia etmişdir. Çünki 
nəsslərin dəlalətinin anlaşılmasında üsuli vasitələrin məh-
dudlaşdırılması qətilik sahəsini yetərsiz hala gətirmiş və 
qətilik sahəsini genişləndirən şübhəli dəlalətləri mütləqlik 
dairəsinə daşıyan bir dəlil olaraq icmaya qanunilik qa-
zandırmağı tələb edən bir problemə səbəb olmuşdur.797 
Həmişə axtarılan və əksər hallarda iddia edilən qətilik bir 
sıra problemə yol açan bir mütləqlik yanaşmasına gətirib 
çıxarmışdır. Qətilik dil əsaslı dəlalət (qətiyyətud-dəlalə), 
tarixi səhihlik (qətiyyətus-sübut) və məntiqi dəlalət (əl-qə-
tul-məntiqi) daxil olmaqla bir çox formada iddia edilmiş-
dir. Bu formalar və onların mənfi dəlalətləri aşağıda ümu-
miləşdirilmişdir.

Əvvəlcə Quran və hədisin açıq əmrlərinin dəlalətləri eti-
barilə qəti olduğu iddia edilmişdir. Hədis külliyyatlarında 
gördüyümüz bu dörd rəvayətə nəzər salaq: Peyğəmbər iki 
adamın (bir tarlanın kirayə verilməsi mövzusunda) müba-
hisə etdiyini eşitdi və dedi: “Belə etsəniz, tarlaları kirayə 
verməyin”.798

794 Həmin yer, c. 1, s. 15-23.
795 Abdullah Rabi, əl-Qətiyyə vəz-Zənniyyə fi Üsulil-Fiqhil-İslami, s. 24-27.
796 Qəzzali, Məqasidul-Fəlasifə, s. 3.
797 Əli Cümə, İlmu Üsulil-Fiqh fə Əlaqətuhə bil-Fəlsəfətil-İslamiyyə, s. 29.
798 Əbu Davud, Sünən, c. 3, s. 257.
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Bir qadın: “Ey Allahın Rəsulu! Bu, qarnımda daşıdığım, 
döşümdə əmizdirdiyim, dizimdə yatırtdığım oğlumdur. 
Atası məni boşadı və indi də onu məndən almaq istəyir” 
– dedi. Rəsulullah ona belə dedi: “(Başqası ilə) evlənmədi-
yin təqdirdə oğlun üzərində sənin üstünlük haqqın var”.799

Müsəlman atı üçün zəkat verməz.800

... və bir canın diyəsi yüz dəvədir801.
Yuxarıdakı dörd rəvayətin və onların işarə etdiyi qəti-

liyin dəlalətinə görə:
•	 Tarlaların kirayə verilməsi haramdır.802

•	 Boşanan qadın yenidən evləndikdə uşağının vəlayə-
tini itirər.803

•	 Atlara zəkat düşmür.804

•	 Diyə yüz dəvədir.805

Açıq və qəti nəsslərdən hökm çıxarma metodu başqa 
bir rəvayətin vacib olaraq düşünülən şeyin statusunda də-
yişməyə dəlalət edəcəyi gerçəyini praktikada nəzərə al-
maz. Lakin alimlər digər faktorun ilk rəvayətlə eyni qəti-
lik dərəcəsində olduğunu806 və vacibin eyni hökmdə qala-
cağını iddia etmişlər. İlk əmri Allah və peyğəmbər verdiyi 
üçün məsələyə təsir edə biləcək başqa bir bəyanın nəbəvi 
təsdiq və açıq bir əmr olmasa da, eyni mənbədən gəlməsi 
lazımdır. Nəbəvi bir əmrin yozumunun bu əmrin qəti, 
yaxud da qəti olmadığını, lakin belə bir əmrin verilməsini 
tələb edən müəyyən bir kontekstin (iqtisadi, siyasi və ya 
ətraf mühit) olduğunu iddia etdiyini düşünək. Yuxarıdakı 

799 Hakim Nisaburi, Əl-Müstədrək aləs-Səhiheyn, c. 2, s. 255.
800 Buxari, Səhih, c. 5, s. 2216.
801 Hakim Nisaburi, Əl-Müstədrək aləs-Səhiheyn, c. 1, s. 553.
802 Buxari, Səhih, c. 2, s. 532.
803 İbn Rüşd, Bidayətul-Müctəhid, c. 2, s. 43.
804 Sivasi, Şərhu Fəthil-Qədir, c. 2, s. 192, İbn Əbdilbərr, Təmhid, c. 4, s. 2016.
805 İbn Həcər, Fəthul-Bari, c. 10, s. 375.
806 Əli Amidi, Əl-İhkam fi Üsulil-Əhkam, c. 4, s. 249.
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dörd nümunə üçün bu yozumlar və təxsislərin nümunələ-
ri aşağıdadır:

•	 Peyğəmbər səhabələrin tarla kirayə verməsini bir 
mübahisə olduqda qadağan etmişdir. Buna görə də bu 
əmr ixtilaf ehtimalı olduqda məqbuldur.807

•	 Peyğəmbər həmin vəlayət işinin o cəmiyyət üçün ən 
yaxşı yol olduğunu bilirdi. Yoxsa ümumi bir əmr vermir-
di. Məhəmməd peyğəmbər bu hadisədə təbliğ vəsfi ilə 
deyil, qazi kimi hərəkət edirdi.808

•	 Atlar bir sərvət dəyərində olarsa, onlara zəkat düşər.809

•	 Diyənin şərtləri və yüz dəvə Ərəbistan mədəniyyə-
tinə aiddir.810

Ənənəvi fiqh məzhəblərində yuxarıdakı iddialardan 
(birinci iddia xaric) heç biri qəbul edilməmişdir. Lakin ilk 
iddianın qəbul edilməsinə səbəb Məhəmməd peyğəmbə-
rin başqa bir tarlanın kirayə verilməsini qəbul etdiyinə də-
lalət edən eyni dərəcədə səhih rəvayətlərdir. Qəti dəlilləri 
olmayan digər üç yozum rədd edilir. Başqa bir üsul qay-
dasında belə deyilir: “Qətilik şübhə ilə qalxmaz”. Buna 
görə də Quran və hədis külliyyatlarında hadisənin bütün 
şərtləri tam bildirilmədən əmrlər açıqlandığına görə də-
lalətin qətiliyi məfhumu bir çox fiqhi hökmdə dar, lokal 
kontekstindən kənarlaşdırılmış və qismi fiqhi görüşə yol 
açmışdır.

Tarixi səhihliyin qətiliyi də mütəvatirdən xəbəri-vahi-
də qədər müxtəlif səviyyələrdə qəbul edilmişdir. Mütəva-
tir səviyyəsinə bir rəvayət yalan üzərində ittifaq etmələri 
mümkün olmayan çox sayda insan yolu ilə nəql edildikdə 
çatmaq mümkündür.811 Quran və bəzi hədislər bu qrupa 

807 Əbubəkr Beyhəki, Sünən, c. 6, s.124.
808 Sənani, Sübülus-Səlam, c. 3, s. 227.
809 Baltacı, Mənhəcu Ömər, s. 190.
810 Həmin yer, s. 190.
811 Süyuti, Tədribur-Ravi, c. 2, s. 180.



248

daxildir.812 Bundan əlavə, bir çox alim ümmətin qəbul et-
diyi ahad rəvayətlərin də qəti olduğuna inanmışdır. “Rə-
vayət terminologiyasına giriş” əsərinin müəllifi İbn Səlah 
həm İmam Buxari, həm də İmam Müslimin ittifaq etdiklə-
ri rəvayətlərin səhihliyinin qəti olduğunu bildirmişdir. İbn 
Səlah bu iki alimin hər hansı bir rəvayəti qəbul etməsinin 
ümmətin razılığını da əhatə etdiyini iddia etmiş və üm-
mətin yalan üzərində ittifaq etmələrinin mümkün olmadı-
ğını buna dəlil gətirmişdir. Ona görə bu rəvayətlər nəzəri 
xarakter daşıyır.813 Bir çox alim də onunla həmfikirdir.

Məsələn, İbn Teymiyə dəyanət üsulunu isbat etmək 
məqsədilə ümmətin qəbul etdiyi ahad rəvayətlər dəlilinə 
müraciət etmişdir.814 O, Allaha sifət isnad etmək, Qürey-
dşən olan sultanlara səbir etmək, dəstəmaz alarkən ayaq-
lara məsh çəkmək və sufi qəsidələrini bidət hesab etmək 
kimi mövzuları etiqadi məsələlərə daxil etmişdir.815 Ahad 
rəvayətlər formal səhihlik ölçmə prosesinə daxil olduqda 
həmin iddialardakı təhlükə meydana çıxmışdır. Bu pro-
seslər və fərqli nəsillərdən olan ravilərin çoxunun mötə-
bərliyi hər bir ənənəvi məzhəbin öz daxilində belə mü-
bahisələrə yol açmışdır. Buna görə də etiqad üsulunda 
fərqlər meydana çıxmış və bu da İslam tarixində dəfələr-
lə ciddi toqquşmalara və müharibələrə səbəb olmuşdur. 
Beləliklə, bu mövzuda xoşgörü mədəniyyətinin təbliğ 
edilməsi lazımdır. Qalanı Xalid Əbülfəzin dediyi kimi, 
empirik iddialardır, yəni sosiologiyadır.816

812 Məsələn, İbn Cəzəri “Quran nəqlləri” kitabında Quran üçün 80 paralel ravi 
zənciri saymış və onların variasiyaları haqqında izahlar vermişdir. İbn Cəzəri, 
ən-Nəşr fil-Qiraətil-Əşr, s. 117-280.
813 İbn Səlah, Əl-Müqəddimə fi Ülumil-Hədis, s. 28.
814 İbn Teymiyə, əl-Müsəvvədə fi Üsulil-Fiqh, s. 223.
815 İbn Teymiyə, Kutub və Rəsail və Fətava, s. 78-83.
816 El-Fadl, Speaking in God’s Name, p.238.
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Fəqihlər yuxarıdakı iki qətilik sinfinin, yəni tarixi ola-
raq səhih olanlarla dəlalət etibarilə səhih olanların kəsiş-
məsi üçün yeni bir sinif yaratmışlar. Ən yüksək qətilik 
dərəcəsi dinin zərurət qismi, etiqadla əlaqəli olan mütləq 
məsələlərdir. Alimlərin əksəriyyəti mürtədin bu qətilik 
dərəcəsi yüksək olan məsələləri rədd edən insan olaraq 
müəyyənləşdirilməsində həmfikirlər.817 İndi alimlərin ic-
ması tarixi səhihlik müəyyənləşdirmə prosesini yaşamağa 
başlamışdır. İcmanın tərifində bu qədər fərqlilik olsa da, 
bir çox mübahisəli məsələ “çox qəti” sinfinə daxil edilmiş-
dir. Bu hökm fərqli məzhəblərin mənsubları arasında din-
dən çıxma ittihamlarından irəli gələn bir çox toqquşmaya 
səbəb olmuşdur. Bu toqquşmalar “əl-məlumu minəd-dini 
biz-zəruri” olaraq da adlandırılan hökmlərlərdən qaynaq-
lanmışdır.

Şəkil 6.3 göstərir ki, tarixi olaraq səhih və dil baxımın-
dan qəti dəlalət edilən bir dəlil dinin zərurət qismi olmağı 
tələb edir.

817 Süyuti, əd-Dürrul-Mənsur, c. 3, s. 86.
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Mövcud dəlillərin sayı ilə birlikdə qətilik də artar (Şəkil 6.4).
Zəruriyyət qətiliyin iddiasıdır. İslam hüququ üsulunda 

qiyas sahəsində məntiqi zərurət istifadə olunur. Qiyas isə 
bənzər illətlərə əsaslanır. İslam hüququnda qiyası qəbul 
etməyən şiələr, zeydilər, zahirilər, bəzi mötəzililər818 və bir 
çox sünni alimlər də illətlərin qəti olması barədə şübhələ-
rini ifadə etmişlər. Məsələn, Qəzzali müəyyən bir hökmün 
illətindəki ehtimal üçün altı səbəbə işarə etmişdir:819

1. Allah qatında illəti olmayan bir hökmə bir illət fərz 
edərik.820

2. Allah qatında hökmün illəti var, amma biz onu əldə 
edərkən səhvə yol verərik.

3. Hökmün Allah qatında birdən çox illəti var, lakin biz 
onu bir illətlə məhdudlaşdırarıq.

4. Hökmün Allah qatında tək illəti var, amma biz ona 
yanlışlıqla əsassız illətlər əlavə edərik.
818 Onların illəti bu metoddakı zənnilikdir. Baxın: Sultan Əl-Hücciyyə, 3-cü fəsil.
819 Qəzzali, Əl-Müstəsfa, s. 304.
820 Qəzzalinin mənsub olduğu əşari məzhəbinə görə, bu məsələ belədir. Əşarilər 
Allahın fellərinin ardında səbəb və məqsədlərin olmasının zəruriliyinə inanırlar 
(Baxın: bölüm 1.3).
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5. Bir hökmün illətini təyin etməyi bacararıq, lakin bu 
hökmü başqa bir hökmə bənzədərik, halbuki Allah qatın-
da belə bir bənzərlik yoxdur.

6. Lazımi ictihadı etmədən bir hökmün ardında müəy-
yən bir illətin olduğu səhvini edərik.

Qəzzali başqa bir ehtimal olaraq müsəvvibəni əlavə et-
mişdir: Allah hər hökmə bir doğru illət təyin etməmişdir 
və doğru illət hər müctəhidin doğru illət olduğuna inan-
dığı şeydir. Qəzzalinin illət analizində Allah qatında doğ-
ruluqla müctəhidə görə doğruluq arasında fərq qoyması 
ümumi olaraq mühakimənin və fiqhin koqnitiv xüsusiy-
yətini dəstəkləyir. Beləliklə, Qəzzali qiyas yolu ilə müha-
kiməni qəti dəlillər arasında deyil, qəti olmayan (zənni) 
dəlillər arasında sayır.

Qətilik (yaxud da ehtimal) mövcud olan dəlillərin sayı 
ilə birlikdə xətsiz bir şəkildə artır (Şəkil 6.4). Allahın var-
lığını isbat üçün Qurandakı məntiqin qətiliyə olan yanaş-
masının mütəmadi olduğunu düşünürəm. Yəni insanlar 
daha çox dəlil tapdıqca daha çox qətilik (yəqin) qazanırlar.

Çoxölçülülük yolu ilə ziddiyyətin 
aradan qaldırılması

İslam hüququ nəzəriyyəsində dəlillərin (ayələrin və 
ya hədislərin) zidləşməsi və ya ixtilafı ilə tutarsızlığı (tə-
naquz və ya təanud) arasında fərq vardır.821 Tutarsızlıq 
eyni şeydə doğru və yanlışa dair açıq bir məntiqi nəticə 
şəklində tərif olunur.822 Dəlillər arasındakı ziddiyyət və ya 
ixtilaf alimin zehnində görünən ziddiyyət şəklində tərif 
olunur.823 Bu da zahirən ziddiyyətli olan (mütəariz) iki 
821 Qəzzali, Əl-Müstəsfa, s. 279, Şatibi, Əl-Müvafəqat, c. 4, s. 129, İbn Teymiyə, 
Kutub, Rəsail və Fətava, c. 19, s. 131.
822 Qəzzali, Məqasidul-Fəlasifə, s. 62.
823 İbn Teymiyə, Kutub, Rəsail və Fətava, c. 19, s. 131.



252

dəlilin mütləq ziddiyyət təşkil etməyəcəyi mənasına gəlir. 
Onları ziddiyyətli görən fəqihin qavrayışıdır və bu da də-
lilin zamanı, yeri, şərtləri və digər hallarla bağlı nöqsanı 
nəticəsində meydana gələ bilər.824

Əsl ziddiyyət isə bir hadisənin eyni və ya fərqli ravilər 
tərəfindən ziddiyyətli şəkildə nəql edildiyi halda olar.825 
Belə bir uyğunsuzluq ravilərin biri və ya bir neçəsinin ha-
fizəsi, niyyəti ilə əlaqəli rəvayət xətalarından yarana bilər.826 
Ziddiyyət halında belə bir məntiqi nəticəyə gəlmək olar: 
Rəvayətlərdən biri yanlışdır və (sübut edilə bilərsə, bəlkə 
hər iki rəvayət də) rədd edilməlidir. Məsələn, Buxariyə 
görə, Əbu Hüreyrə belə demişdir: “Qadınlar, heyvanlar 
və evlərdə uğursuzluq var”.827 Lakin həzrət Aişə peyğəm-
bərin belə dediyini rəvayət etmişdir: “Cahiliyyə dövründə 
insanlar qadınlar, heyvanlar və evlərdə uğursuzluq oldu-
ğunu deyərdilər”.828 Bu iki səhih rəvayət biri-biri ilə zid-
diyyət içindədir və birinin rədd edilməsi lazımdır. Başqa 
səhih rəvayətlər onu dəstəkləsə də, əksəriyyət müfəssirin 
həzrət Aişənin rəvayətini rədd etməsi maraqlıdır.829 İbn 
Ərəbi yuxarıdakı hədis barəsində belə deyir: “Bu yanaş-
ma mənasızdır. Bu, mötəbər ravilər tərəfindən nəql edilən 
səhih və açıq bir rəvayətin rədd edilməsidir”.830

Klassik və müasir tədqiqatlara görə, yuxarıdakı tutar-
sızlıqlar nadir halda olur.831 Bir çox ziddiyyət kontekstin 
nəzərdən qaçırılmasının nəticəsində meydana gələn rə-
vayətlər arasındakı ixtilafları ehtiva edir.832 Ənənəvi məz-

824 Əbdüləziz Buxari, Kəşful-Əsrar, c. 3, s. 77.
825 Övdə, Fiqhul-Məqasid, s. 65-68.
826 Sübki, Əl-İbhac fi Şərhil-Minhac, c. 3, s. 218.
827 Buxari, Səhih, s. 69.
828 Həmin yer.
829 Övdə, Fiqhul-Məqasid, s. 64.
830 Əbu Bəkr Malik ibn Ərəbi, Arizətul-Əhvəzi, c. 10, s. 264.
831 Bədran Bədran, Ədillətu Təşriil-Mütəarizə və Vucuhut-Tərcih Beynəhə.
832 Övdə, Fiqhul-Məqasid, s. 64.
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həblərdə bu kimi ixtilafları həll etmək üçün altı yol müəy-
yənləşdirilmişdir:

1. Uzlaşdırma (cəm): “Nəssi tətbiq etmək onu tərk et-
məkdən yaxşıdır” şəklindəki üsul qaydasına əsaslanır.833 
Buna görə də iki ixtilaflı rəvayətlə qarşılaşan bir fəqihin 
gözdən qaçan şərtləri və ya konteksti araşdırması və hər 
iki rəvayəti də buna görə şərh etməsi lazımdır.834

2. Nəsx: Bu metod xronoloji olaraq sonra gələn dəlilin 
özündən əvvəlkini nəsx etməli olduğunu deyir. Bu, ayələr 
təaruz etdikdən sonra vəhy edildiyi rəvayət edilən ayə-
nin nəsx edən (nasix) dəlil, digərlərinin isə nəsx edilmiş 
(mənsux) hesab olunacağı mənasına gəlir. Hədislər zid-
diyyət təşkil edəndə də tarixlər bilinir və ya təyin edilə 
bilirsə, daha sonrakı zamana aid rəvayətin digər bütün 
rəvayətləri nəsx etməsi lazımdır. Alimlərin çoxu zaman 
baxımından sonra gəlsə də, hədisin Quran ayəsini nəsx et-
məsini qəbul etmirlər. Bu, qətilik dərəcələrinin müqayisəsi 
ilə əlaqəlidir.

Nəsx məfhumu ənənəvi hədis külliyyatlarında həzrət 
Məhəmmədə isnad edilən sözləri dəstəkləyən dəlilə sa-
hib deyil. Nəsx sözü “nə sə xə” kökündən gəlir. Müa-
sir dövrdəki bir çox məşhur hədis külliyyatında bu kök 
və törəmələri haqqında araşdırmalar apardım. Bu kül-
liyyatlar arasında Buxari, Müslim, Tirmizi, Nəsai, Əbu 
Davud, İbn Macə, Əhməd ibn Hənbəl, Malik ibn Ənəs, 
Darimi, Müstədrək, İbn Hibban, İbn Hüzeymə, Beyhaki, 
Darəqutni, İbn Əbi Şeybə və Əbdürrəzzaq da var. Həzrət 
Məhəmmədə isnad olunan heç bir səhih hədisdə “nə sə 
xə” kökündən gələn bir söz tapa bilmədim. Nəsxlə əlaqəli 
tapdığım qırx sözün hamısı ravilərin görüşləri və şərh-
lərinə əsaslanırdı, hədisin mətninə deyil. Klassik təfsirdə 

833 Süyuti, Əl-Əşbah vən-Nəzair, c. 1, s. 192.
834 Ayətullah Məhəmməd Bağır Sədr, əd-Durus f İlmil-Üsul, c. 2, s. 222.
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nəsx prinsipinin dəlili var, lakin bununla əlaqəli ayələrin 
təfsirləri ixtilaflıdır.835

3. Üstünlük vermə (tərcih): Bu metod ən səhih olan rə-
vayətin qəbul edilməsi və digərlərinin tərk edilməsini tək-
lif edir. Seçmə metoduna “rivayətur-racihə” deyilir, yəni 
tərəzidə ağır gələn rəvayət. Hədis alimlərinə görə, seçici 
(racihə) bir rəvayət digər rəvayətlə qarşılaşdırıldıqda bu 
xüsusiyyətlərdən bir və ya daha çoxuna sahib olmalıdır. 
Çox sayda başqa dəstəkləyici rəvayət, daha qısa ravi zən-
ciri, daha elmli ravilər, hafizəsi daha güclü ravilər, daha 
mötəbər ravilər, dolayı dəyərləndirmə yerinə birbaşa 
dəyərləndirmələr, rəvayət və rəvayət edilən hadisə ara-
sında keçən müddətin qısa olması, ravilərin hadisənin ta-
rixini xatırlaya bilməsi və qeyd edə bilməsi, daha anlaşıqlı 
olması, daha az bəlağətli olması və başqa faktorlar.836

4. Gözləmə (təvəqquf): Bu metod yuxarıdakı üç metod-
dan biri aşkar olana qədər alimin qərar verməməsini töv-
siyə edir.

5. Ləğv etmək (təsaqut): Bu metod ikisi də qətilikdən 
uzaq olduğu üçün hər iki rəvayəti də nəzərə almamağı 
tövsiyə edir.

6. Seçmə (təxyir): Bu metod alimin qarşısındakı vəziy-
yət üçün uyğun olanı seçməsinə icazə verir.

Hənəfilər əvvəlcə nəsxi, daha sonra üstünlük vermə 
metodunu tətbiq edirlər.837 Digər məzhəblərin hamısı 
nəzəri olaraq uzlaşdırma metoduna üstünlük verirlər. Bir 
çox məzhəb bütün nəsslərin tətbiq edilməsində həmfikir-
dir. Təaruz halında isə əksər hallarda nəsx və ya tərcih 
metodundan istifadə olunur.838 Fəqihlər dəlillərin zehni 

835 Razi, Təfsirul-Kəbir, c. 3, s. 204, Fəzl ibn Hüseyn Tubrusi, Məcməul-Bəyan fi 
Təfsiril-Qur`an, c. 1, s. 406, Nəda, ən-Nəsx fil-Qur`an, s. 25.
836 Bədran, Ədillə, 4-cü fəsil.
837 Hac, ət-Təqrir, c. 3, s. 4.
838 Övdə, Fiqhul-Məqasid, s. 105-110.
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çərçivədə bütünlüyünü anlaya bilmədikləri üçün bir çox 
dəlil etibarsız hesab olunur. Bu dəlillərin etibarsız hesab 
olunması özbaşınalıqdır. Məsələn, ravilər hadisənin tarixi-
ni qeyd etməmişsə, həzrət Məhəmmədə isnad edilən söz-
lər məcazidirsə və ya ravilərdən biri qadındırsa, rəvayət 
etibarsız hesab olunur və sonda kişinin əks rəvayəti qəbul 
edilir.839 Buna görə də nəsx və tərcih üsul metodologi-
yasında ikili düşünmə xüsusiyyəti göstərir. Bu nöqsanın 
aradan qaldırılması üçün uzlaşdırma metodunun çoxölçü-
lülükdən faydalanması şərtdir.

Nəsx və tərcih adına çox sayda ayə və hədisin etibarsız 
görülməsinin praktikadakı nəticəsi İslam hüququnda elas-
tikliyin itməsidir. Yəni fərqli hallara kifayət qədər xitab 
etmir. Bir-birinə zidd olan (mütəariz) iki rəvayət üzərin-
də düşündüyümüz zaman bu ziddiyyətin hadisəni əhatə 
edən müharibə və sülh, kasıblıq və zənginlik, şəhər və 
kənd həyatı, yay və qış, xəstəlik və səhhət, gənc və qoca 
kimi şərtlərdəki müxtəliflikdən irəli gəldiyini görərik. 
Buna görə də Quran əmrləri və ya peyğəmbərin davra-
nış və qərarlarının onlara şahid olanların rəvayət etdikləri 
şəkildə və şərtlərdə fərqli olması qəbul edilir. Məsələn, 
hadisənin kontekstinin anlaşılmaması elastikliyi azaldır. 
Sülh şəraitində baş verən hadisələrlə müharibə şəraitində 
baş verənlər arasındakı seçim və hər hansı birinə üstünü-
lüyün verilməsi fəqihin hər iki şəraitə də xitab etmə qabi-
liyyətini zəiflədir. Nəticədə müəyyən şərait üçün verilən 
hökm universal və əbədi səciyyə daşımağa başlayır.

Bunun bir nümunəsi “qılınc ayəsi” adlandırılan Tövbə 
surəsinin 5-ci ayəsidir. Bu ayə belədir: “Və (bu qaydala-
ra uğun keçirilən) haram aylar bitdikdə müşriklərə hara-
da rast gəlsəniz, öldürün, dustaq edin”.840 Ayənin tarixi 
839 Əbdülməcid Susara, Minhacut-Təvfiq vət-Tərcih beynə Müxtələfil-Hədis və 
Əsəruhə fil-Fiqhil-İslami, s. 395.
840 Tərcümə: M.Əsəd.
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konteksti hicrətin doqquzuncu ilində müsəlmanlarla Mək-
kə müşrikləri arasındakı müharibə şəraitidir. Doqquzuncu 
surədəki ayənin tematik konteksti də həmin müharibə şə-
raitidir və surədə bu müharibədən danışılır. Lakin tema-
tik və tarixi kontekstlərindən uzaqlaşdırılan ayənin hər 
bir zaman, məkan və şərtdə müsəlmanlarla qeyri-müsəl-
manlar arasındakı hökmü təyin etdiyi iddia edilmişdir. 
Beləliklə, hər biri dialoqa, inanc azadlığına, bağışlamağa, 
sülhə və hətta səbrə dəvət edən digər iki yüz Quran ayəsi 
ilə ziddiyyət təşkil etdiyi görülmüşdür. Nəsx metoduna 
əsasən ziddiyyəti həll etmək istəyən müfəssirlər Məhəm-
məd peyğəmbərin ömrünün sonlarına doğru vəhy edilən 
bu ayənin (Tövbə 9:5) daha əvvəl vəhy edilən hər bir 
“mütəariz” ayəni nəsx etdiyi nəticəsini çıxarmışlar.

Buna bağlı olaraq aşağıdakı ayələrin nəsx edildiyini 
düşünmüşlər: “Dində məcburiyyət yoxdur”, “Onları ba-
ğışla, çünki Allah ehsan edənləri sevər”, “Pisliyin qarşısı-
nı ən gözəl şəkildə al”, “Sən indi səbir et”, “Əhli-kitabla 
sadəcə ən gözəl şəkildə mübarizə apar” və “De ki: Sizin 
dininiz sizə, mənim dinim mənə”.841 Bundan əlavə, sülh 
müqavilələri və bir çox mədəniyyətin birgə yaşamasına 
imkan verən hədislər də nəsx edilmişdir.

Bu hədislərdən biri Mədinə müqaviləsidir. Müqavilə 
Məhəmməd peyğəmbər və Mədinə yəhudiləri arasında 
bağlanmışdır. Müqavilədə belə deyilir: Müsəlmanlar və 
yəhudilər bir ümmətdir, müsəlmanların öz dini və yəhu-
dilərin də öz dini var.842

Klassik və yeni ənənəvi müfəssirlər “qılınc ayəsi”nə və 
bənzər ayələrə əsaslanaraq bu müqavilənin nəsx olundu-
ğunu iddia etmişlər.843 Yuxarıdakı nəsslər və rəvayətlərin 

841 Ayələr sırayla: Bəqərə, 2:256, Ənam, 6:13, Rum, 30:60, Fussilət, 41:46, Kafirun, 
106:6.
842 Burhan Züreyk, əs-Səhifə: Misaqur-Rəsul, s. 353.
843 Həmin yer, s. 216.
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“müharibəyə qarşı sülh” kimi görülməsi bir ziddiyyətə 
işarə edə bilər və burada da son həqiqətin ya sülhə, ya da 
müharibəyə aid olması lazımdır. Nəticədə müharibə və 
sülh arasında məkan, zaman və vəziyyət üçün dəyişməz 
və ağlasığmaz bir seçim ortaya çıxar.

Başqa bir problem də budur: Tabiunun iddia etdiyi 
nəsx hadisələrinin sayı səhabələrin iddia etdiklərindən 
daha çoxdur.844 Hicri birinci əsrdən sonra inkişaf edən dü-
şüncə məktəblərinə mənsub olan fəqihlərin tabiun tərə-
findən iddia edilməyən yeni nəsx hadisələri iddia etməyə 
başladığını da görürük. Beləliklə, nəsx rəqib məzhəblərin 
qəbul etdiyi görüşləri və ya rəvayətləri etibarsızlaşdırmaq 
metoduna çevrilmişdir.

Təkölçülü və ziddiyyətli görünən xüsusiyyətlər məqsəd-
lərlə əlaqəli fərqli bir ölçüyə töhfə verə bilər (Şəkil 6.5). 
Məsələn, Əbul-Həsən Kərxi (ö.951) belə yazır: “Üsul qay-
dalarındandır: Məzhəbimizdə fəqihlərin görüşündən fərq-
li olan hər Quran ayəsi ya kontekstindən uzaqlaşdırılır, 
844 Yuxarıda qeyd edildiyi kimi, hədis kitablarında apardığım tədqiqatlara 
əsaslanır.
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ya da nəsx edilir”.845 Buna görə də fiqh kitablarında bir 
məzhəb tərəfindən nəsx edilən hökmün başqa bir məzhəb 
tərəfindən nəsx edilmiş olaraq qəbul edildiyini görmək 
mümkün deyil. Nəsx metodunun bu özbaşına istifadəsi 
dəlillərə çoxölçülü yozum gətirilməsi problemini daha da 
şiddətləndirmişdir.

Məsələyə məqasid yanaşması ilə baxdıqda görürük ki, 
çoxölçülülük ziddiyyətli dəlillər problemini həll edə bilər. 
Məsələn, müsbət və mənfi ölçüləri olan bir xüsusiyyət 
düşünün (Şəkil 6.5). Bu xüsusiyyət baxımından iki dəlil 
ixtilaflı ola bilər: müharibə və sülh, əmr və qadağa, ayaq 
üstdə və oturaraq, kişi və qadın və s. Əgər baxışımızı tək 
bir ölçü ilə məhdudlaşdırsaq, dəlilləri uzlaşdırma yolunu 
tapa bilmərik. Amma təkölçülü fəzanı iki ölçüyə yüksəlt-
dikdə və məqsəd hər iki dəlilin də töhfə verdiyi ikinci 
ölçünü yaratdıqda ixtilafı həll etmək və birləşmiş bir kon-
tekst içində dəlilləri anlamaq və şərh etmək mümkündür.

Aşağıda dəlillərin ziddiyyəti (ixtilaful-ədillə) haqqında 
yazılmış klassik kitablardan alınan və müasir dövrdəki 
bəzi ənənəvi və modernist görüşləri təmsil edən misallar 
var. Bununla bərabər, iddia edilən ziddiyyətin yuxarıda 
təklif olunan çoxölçülü və məqsədli metodla həll oluna 
biləcəyi də göstərilmişdir.

•	 Həzrət Məhəmmədə isnad edilən fərqli ibadət forma-
ları haqqında çox sayda ziddiyyətli dəlil var. Bu rəvayətlər 
müsəlman cəmiyyətlərində tez-tez qızğın mübahisələr və 
ixtilaflara səbəb olmuşdur. Lakin bu rəvayətləri alicənab-
lıq məqsədi daxilində anlamaq peyğəmbərin bu ibadət-
ləri müxtəlif formalarda etdiyini və bu kimi məsələlərdə 
elastikliyə işarə etdiyini göstərir.846 Bu ibadətlər arasında 

845 Əlvani, Məqasiduş-Şəriə, s. 89.
846 Məsələn, Şafei, ər-Risalə, s. 272-275, Zərqani, Şərhuz-Zərqani ələ Müvəttəi 
İmam Malik, c. 1, s. 229.
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namaz əsnasında fərqli şəkillərdə ayaq üstdə durmaq847 
və hərəkət etmək, namazı tamamlamaq,848 səhv səcdəsi 
etmək,849 bayram namazlarında təkbir gətirmək,850 rama-
zanda orucu açmaq,851 həccin təfsilatları və s. vardır.

•	 Ürflə bağlı məsələlərə toxunan və ixtilaflı şəkildə təs-
nif edilən bir çox ziddiyyətli rəvayət var. Lakin İbn Aşurun 
təklif etdiyi kimi,852 bu rəvayətlərin hüququn ümumbəşəri 
olması məqsədilə şərh edilməsi mümkündür. Bu yozum-
ların arasındakı fərqlərin ziddiyyətdən daha çox ürflərdə-
ki fərqliliklər olaraq anlaşılması lazımdır və müxtəlif rə-
vayətlər də bu fərqliliklərə anlayışla yanaşmağı təklif edir. 
Məsələn, həzrət Aişəyə isnad edilən rəvayətlər vardır. Biri 
valideyninin icazəsi olmadan bir qadının evlənməsini qa-
dağan edir, digəri isə dul qadınların evlilikdə müstəqil se-
çim etməsinə icazə verir.853 Bundan əlavə, bu iki rəvayəti 
də nəql edən həzrət Aişənin bəzi hallarda razılıq şərtini 
tətbiq etmədiyi də rəvayət edilir.854 Hənəfilərə görə, bu, 
“valideyninin razılığı olmadan evlənən qadın arsızdır” 
ərəb ürfünə əsaslanır.855 Hər iki rəvayəti də ürflər kon-
tekstində qiymətləndirdikdə ziddiyyət həll olur. Deməli, 
fərqli məkan və zamanlarda müxtəlif ürflərə görə evlilik 
mərasimlərində elastiklik təmin olunmuşdur.

•	 Bəzi fəqihlərə görə, bir çox rəvayət nəsx kimi qiy-
mətləndirilmişdir. Hökmlərin bu şəkildə tətbiq olunması-
nın əsas məqsədi hüququn cəmiyyətdə dərin kök salmış 
847 Sivasi, Şərhu Fəthil-Qədir, c. 1, s. 311, Sərəxsi, Üsulus-Sərəxsi, c. 1, s. 12, 
Kasani, Bədaius-Sənai, c. 1, 207.
848 Şafei, ər-Risalə, s. 272-275.
849 Tirmizi, Camius-Səhih, c. 2, s. 275.
850 Nəvəvi, Əl-Məcmu, c. 4, s. 145.
851 Qəzzali, Əl-Müstəsfa, c. 1, s. 172-174.
852 İbn Aşur, Məqasiduş-Şəriətil-İslamiyyə, s. 236.
853 İbn Nüceym, Bəhrur-Raiq, c. 3, s. 117, Mərğinani, Əl-Hidayə, c. 1, s. 197.
854 Sivasi, Şərhu Fəthil-Qədir, c. 3, s. 258.
855 İbn Abidin, Haşiyətu Rəddil-Muxtar, c. 3, 55.
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alışqanlıqları dəyişdirməsini asanlaşdırmaqdır.856 Spirtli 
içki və faizin qadağan olunması, namaz və oruc haqqın-
dakı ziddiyyətli rəvayətlər bir cəmiyyətdə ali məqsədlərin 
tədricən həyata keçirilməsi istiqamətindəki nəbəvi ənənə 
baxımından anlaşılmalıdır.

•	 Müxtəlif rəvayətlərdəki ifadələr bənzər hadisələr 
üçün fərqli hökmlər gətirdikdə bu rəvayətlərin ziddiyyətli 
olduğu düşünülür. Nəbəvi ifadələrin fərqli insanlara (sə-
habələrə) xitab etdiyini düşünmək ixtilafı həll edə bilər. 
Məsələn, bir neçə rəvayətdə Məhəmməd peyğəmbərin bo-
şanmış bir qadına yenidən evlənsə, uşaqlarının vəsayətini 
itirəcəyini dediyi bildirilir.857 Lakin başqa bir ziddiyyətli 
rəvayət boşanmış qadınların evləndikdən sonra da uşaq-
larının vəsayətinə sahib olacağını ifadə edir. Ziddiyyətli 
rəvayətlər arasında Ümmü Sələmənin işi də var. Ümmü 
Sələmə Məhəmməd peyğəmbərlə evləndikdən sonra da 
uşaqlarının vəsayətinə sahib olmuşdur.858 Beləliklə, ilk rə-
vayət qrupuna əsaslanan bir çox fiqh məzhəbi ana evlən-
diyi təqdirdə vəsayətin ataya keçəcəyi hökmünü vermiş-
dir. Bu məzhəblər ikinci qrup rəvayətləri seçməmələrinin 
əsası kimi ilk qrupdakı rəvayətlərin Buxari və Əhməd ibn 
Hənbəl tərəfindən rəvayət edildiyi üçün daha səhih ol-
masını göstərmişlər.859 İbn Həzm ravilərdən birinin əzbər 
qabiliyyətindən şübhələndiyi üçün ikinci qrup rəvayətləri 
qəbul etmiş və birinci qrupu rədd etmişdir.860 Lakin hər 
iki görüşü də qeyd edən Sənani belə bir izah vermişdir: 
“Uşaqlar onlara ən faydalı olan valideyndə qalmalıdır. 
Onlara ana daha yaxşı baxacaq və onlarla yaxşı məşğul 
olacaqsa, uşaqlar üzərində onun üstünlük haqqı olmalı-

856 Məhəmməd Qəzzali, ən-Nəzərat fil-Qur`an, s. 194.
857 Nisaburi, Əl-Müstədrək, c. 2, s. 255.
858 İbn Rüşd, Bidayətul-Müctəhid, c. 2, s. 43.
859 Sənani, Sübulus-Səlam, c. 3, s. 227.
860 Həmin yer.
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dır... Uşaqlar ən yetkin valideynin vəsayətində qalmalıdır 
və şəriətin bunun əksinə hökm verməsi imkansızdır”.861

Çoxölçülülük birdən çox məqsədin nəzərə alınmasını 
tələb edir. Bu zaman məqsədləri ən yüksək səviyyədə hə-
yata keçirən ziddiyyətləri həll etmə metoduna üstünlük 
verilməlidir.

Çoxölçülülük və postmodernizm

Çoxölçülülük postmodernizmin mühüm bir xüsusiyyə-
tidir. Çünki postmodernizm çoxsəsli və çoxqatlı bir dün-
yagörüşüdür. İslam hüququna postmodern yanaşmaların 
bəzi şəri məfhumların, məzhəblərin, güclü şəxslərin və 
qrupların layiq olmadıqları mərkəzçiliyi ilə bağlı mühüm 
suallar meydana gətirdiyi doğrudur. Bu yanaşmalar şəri 
nəzəriyyə və hökmlərin mədəni və tarixi cəhətlərini İs-
lam hüququ tarixinin fikir ənənələri daxilində göstərməyə 
çalışmışdır. Lakin postmodernistlər İslam hüququ nəzə-
riyyəsinə dil, məntiq, tarix və mədəniyyət kontekstində 
baxmağa meyillidirlər. Məsələn, islami feminist yanaşma 
təməl cavablar tələb edən çox mühüm suallar gündəmə 
gətirmişdir. Lakin kişi-qadın münasibətləri İslam hüququ-
nu formalaşdıran tək ölçü və ya tək güc deyildir. Hüququ 
formalaşdıran bir çox başqa ölçü və güc, məsələn, siyasət 
və iqtisadiyyat nəzərdən qaçırılmışdır.

Postkolonial tənqidlər isə Qərbdəki İslam tədqiqatları-
nı klassik essensialist oriyentalizmlə məhdudlaşdırmağa 
meyillidir. Bu tənqidlər Qərb elm mühitində yaranmış bir 
çox faydalı və ciddi islami araşdırma layihələrini nəzər-
dən qaçırır.

Bu kitabda İslam hüququ nəzəriyyəsinə tənqidi və 
çoxölçülü bir yanaşma vardır. Buna görə də İslam məz-
həblərinin və ya hüquq nəzəriyyələrinin mənbələr, linq-
861 Həmin yer.
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vistik törəmələr və əqli mühakimələrin də daxil olduğu 
müxtəlif ölçülərini izah etməyə çalışdım. Tənqidi, çoxöl-
çülü, sistem əsaslı, və məqsədli yanaşmanın İslam hüququ 
nəzəriyyəsinin təhlili və inkişafı üçün yetərli bir çərçivə 
təmin etdiyinə inanıram.

6.5 Məqsədliliyə doğru

İkinci fəsildə bu tədqiqatın məqsədliliyi izah edilmişdi. 
Bundan əlavə, koqnitivlik, bütövlük, açıqlıq, iyerarxiya, 
daxili əlaqə və çoxölçülülük kimi digər əsas sistem xü-
susiyyətləri arasındakı müştərək əlaqə də göstərilmişdi. 
Birinci fəsildə isə İslam hüququnun inkişafı və reformu 
üçün müasir bir layihə kimi İslam hüququnun məqsədləri 
təqdim edilmişdi. Yenə həmin fəsildə məqasid nəzəriyyə-
sinin əqlilik, faydalılıq, ədalət və əxlaq ölçülərini necə qar-
şıladığı da göstərilmişdi. Ənənəvi və müasir tədqiqatlara 
əsaslanaraq məqsədlilik xüsusiyyətinin və məqasid yanaş-
masının İslam hüququnun inkişafına necə töhfə verəcəyi 
göstəriləcək.

Məqsədin dəlaləti

Zənnimcə, yunan fəlsəfəsindəki səbəbiyyət prinsipinin 
təsiri ilə nəsslərdəki sözlərin və ifadələrin ənənəvi dəlalət-
ləri məqsəd dəlalətini əhatə etmirdi. Digər bütün ifadələr 
qarşısında üstünlük verilən açıq bir ifadə (hənəfi ibarə 
və ya şafei sərih) nəssin birbaşa oxunması idi. Bu oxu-
ma möhkəm, nəss və ya zahir adı ilə ləfzi mənanı tətbiq 
edir. İfadənin məqsədi “izaha ehtiyac duyan” (müfəssər), 
“dolayı dəlalət” (işarət), “çıxarılan ifadə” (iqtida) və ya 
“üstüörtülü işarə” (ima) kimi açıq olmayan kateqoriyala-
ra daxildir. Bu söz qruplarının, daha əvvəl izah edildiyi 
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kimi, qətilikdən uzaq olmaları səbəbilə şəri hakimiyyətləri 
(höcciyyət) yoxdur.

Üstəlik, hənəfilər xaric, bütün məzhəblərin tətbiq etdiyi 
zidd dəlalətlər ünvan (ləqəb), xüsusiyyət (vəsf), şərt, hü-
dud (qayə) və say (ədəd) kateqoriyaları ilə məhdud idi. 
Çünki ifadələrdən biri nəssdə işləndiyi zaman məqsəd 
mülahizəsinə baxmadan zidd ifadə kənarlaşdırılır. Belə-
liklə, nəssdə qeyd edilən fərqli bir ləqəb, vəsf, şərt, hüdud 
və ya ədəd eyni nəssin məqsədini bənzər və ya daha yax-
şı bir tərzdə yerinə gətirsə belə, qəbul olunmur. Məqsəd 
məntiqi zidd dəlillə zidləşmək üçün qətilikdən uzaqdır. 
Bu, digər bütün əqli dəlillər qarşısında üstünlük verilən 
dil əsaslı dəlillərin ümumi ləfzi xarakterinə əlavə olun-
muşdur. İbn Aşurun yazdığı kimi, müğləqi bərraqlaşdır-
mağa və məhdudlaşanı təxsisə çalışan fəqihlər özlərinə 
problem yaratdılar. Hadisələrin cüziyyatını tək-tək əhatə 
edən nəsslər həm ümumiləşdirməyə, həm də cüziləşdir-
məyə eyni dərəcədə açıqdır.862

Hüquqi mətnlər müasir hüquq fəlsəfəsi məktəblərin-
də ümumi bir əskiklikdir.863 Alman məktəbi (Cerinq864) və 
fransız məktəbi (Qeni865) hüquqda daha çox məqsədliliyə 
çağırış etmişdir. Hər iki məktəb də məsləhətlər və ədalə-
tin məqsədinə istinad edərək hüququn yenidən qurulma-
sına əhəmiyyət vermişdir.866 Cerinq mexaniki səbəbiyyət 
hüququ yerinə məqsəd hüququnun inkişaf etdirilməsini 
təklif etmişdir. O, fikrini belə əsaslandırmışdır: Səbəbdə 
nəticənin yarandığı əşya passivdir. Əşya səbəbiyyət qa-
nununun gerçəkləşdiyi kainatda bir nöqtə kimi görünür. 
862 İbn Aşur, Məqasiduş-Şəriətil-İslamiyyə, s. 234.
863 Von Jhering, Law as a Means to an End (Der Zwick Im Recht), p.xxii.
864 Həmin yer, ivii.
865 Geny, Methode D’interpretation Et Sources En Droit Prive Positif, vol. 2, 
p.142
866 Von Jhering, Law as a Means to an End, p.lix, Geny, Methode D’interpretation, 
vol. 2, p.142.
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Məqsəddə isə hərəkət etdirilən əşyanın özü aktivdir, 
hərəkət edir. Səbəb keçmişə aiddir, məqsəd isə gələcəyə. 
Proseslərinin məqsədi nöqtəsində sual verildikdə xarici 
təbiət sualı soruşanı geriyə baxmağa sövq edir, iradə isə 
onu gələcəyə doğru yönəldir... Lakin məqsəd hərəkətlə nə 
qədər iç-içə olursa olsun və məqsədin təbiəti nə olursa ol-
sun, məqsədsiz bir hərəkət düşünülə bilməz. Etmək və bir 
məqsədlə etmək eyni mənaya gəlir. Məqsədsiz bir hərəkət 
səbəbsiz bir nəticə qədər imkansızdır.867

Bundan əlavə, Qeni qanunvericinin niyyətinə daha çox 
məna və əhəmiyyət verən, mətndən törəyən və şərhçi-
nin qərarına hökm edən bir metod təklif etmişdir.868 Lakin 
bu çağırışlar müasir dövrdəki pozitiv hüququn ümumi 
metodologiyasında böyük dəyişiklik meydana gətirmə-
mişdir.869 Beləliklə, məqsədliliyin gücləndirilməsi hüquq 
fəlsəfəsi üçün olduqca zəruridir.

İslam hüququnda məqsədlərin dəlaləti müasir dövrdə 
yaranan bir ifadədir.870 Lakin bu günə qədər bu dəlalət, 
ümumiyyətlə, şəri hakimiyyət (höcciyyət) yaradacaq qə-
dər qəti görülməmişdir. Beşinci fəsildə bir çox modernis-
tin İslam hüququndakı müasir literalizmi tənqid etdiyi, 
hətta özlərini literalizm və sekulyar bucaqlar arasında orta 
bir yer olaraq gördükləri göstərilmişdi. Literalizm (zahiri-
lik) reformist və modernist təmayüllərin ümumi xüsusiy-
yətidir.

İslami modernizm məqasid və məsalihin qətilikdən uzaq 
olması məsələsində açıq bir fikir bildirməmişdir. Şatibinin 
görüşü “dinin əsasları şəriətin əsas qaydaları və inancın 
867 Von Jhering, Law as a Means to an End, p.lix, Geny, Methode D’interpretation, 
vol. 2, p.142.
868 Kursivlə verilənlər ona aiddir. Von Jhering, Law as a Means to an End, pp. 
7–9.
869 Von Jhering, Law as a Means to an End, “Introduction”, p.xxii.
870 Abdullah ibn Bəya, Əmaliyəd-Dəlalə və Məcaliyəl-İxtilaf, s. 361, Turabi, 
Qəzayatut-Təcdid, s. 157.
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ümumbəşəri prinsipləri (üsulud-din və qəvaiduş-şəri və 
külliyyətul-millə) olaraq tərifini verdiyi məqasidi dəstək-
ləməyə yönəlmişdir.871 Məşhur modernist məqasidçi İbn 
Aşur məqasidi “qəti və ya qətiyə yaxın zənni” olaraq izah 
etmişdir.872 Lakin bu günə qədər nəzəri baxımdan məqa-
sidin nəsslərdən hökm çıxarılmasında əsas rol oynaması 
qadağan edilmişdir.

Şəkil 6.6. Məqsəd dəlalətinin məqbul dəlalətlərə əlavə 
olunması. Üstünlüyün hədəf qoyulan dəlalətin əhəmiyyə-
tinə əsaslanması lazımdır.

İslami modernizm həm nəssləri, həm də məqasidi de-
konstruksiyaya tabe tutmuşdur. Beşinci fəsildə islami 
postmodernistlərin məsləhət və ya məqasidə əsaslanan 
modernist bir yozumu “əyib-bükən, təhrif edən”,873 “dini 
görünüşə bürünmüş sekulyar bir hərəkət”874 və “zalım 
hökmdarların qanuniləşdirilməsi”875 adlandırdıqlarını 
görmüşdük. Postmodernistlər bu kimi yozumlarla mo-
dernistləri fundamentalizmi təşviq etməklə günahlandı-
rırlar.876

İslam hüququndakı dil əsaslı dəlillər aşağıdakı təklif-
lərin izlənməsi ilə məqasidi daha çox gerçəkləşdirə bilər:
871 Şatibi, Əl-Müvafəqat, c. 2, s. 25.
872 İbn Aşur, Məqasiduş-Şəriətil-İslamiyyə, s. 225.
873 Moghissi, Feminism and Islamic Fundamentalism: The Limits of Postmodern 
Analysis, p.140.
874 Arkoun, Rethinking Islam Today, p.221.
875 Mərzuqi, İslahul-Əql fil-Fəlsəfətil-Ərəbiyyə, s. 12.
876 Moosa, Poetics.
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•	 Nəsslərin dil əsaslı dəlalət növünə məqsəd dəlalə-
ti (dəlalətul-məqsud) əlavə edilməlidir (Şəkil 6.6). Lakin 
digər dəlalətlər qarşısında məqsəd dəlalətinə əvvəlcədən 
verilmiş bir üstünlüyün olması şərt deyil. Vəziyyət və 
məqsədin əhəmiyyətinə tabe olmalıdır.

•	 Təxsis, təvil və nəsx ehtimalı möhkəm, nəss, zahir 
və müfəssər kimi açıq ifadə növlərini fərqləndirən üç öl-
çüdür. Məqasid təxsis və təvil üçün bir əsas ola bilər. Bir 
ifadə başqa müxalif ifadələrin məqsədi və ya məqsədləri 
yolu ilə təxsis və təvil edilə bilər. Nəsx isə İslam hüququ-
nun alicənablıq məqsədi istiqamətində ifadə olunan qay-
daların addım-addım tətbiq olunmalı formasıdır.

•	 İfadənin zidd dəlalətinin etibarlılığını qanunun 
məqsədinin eyni anda iki zidd hökmə dəlalət edib-et-
məyəcəyinin məntiqi deyil, o ifadənin məqsədinin təyin 
edilməsi göstərməlidir.877 Beləliklə, başqa nəsslər zidd ifa-
dələrə dəlalət edirsə, bu halda bütün zidd dəlalətlər ali 
məqsəd daxilində nəzərə alınmalıdır.

•	 Nəssdə qanunun ali məqsədini daşıyan bir ifadə (bu 
ifadə adətən mücməl və mütləqdir) ümumi bir qayda ola-
raq fərdi nəsslər tərəfindən təxsis və ya təqyid edilməmə-
lidir. Yaxud da ümumi və mütləq nəsslər uğrunda fərdi 
nəsslərin nəzərdən qaçırılmaması lazımdır. Bütün ifadələr 
onların məqsədlərinin ümumi çərçivəsində nəzərə alın-
malıdır.

•	 Fərqli hadisələrdə eyni hökmə xitab edən müqəyyəd 
və mütləq sözlər arasındakı əlaqə ümumi bir dil və ya 
məntiq qaydasına görə deyil, məqsədin yerinə yetirilməsi 
istiqamətində təyin olunmalıdır.

877 Əbu Zəhra, Üsulul-Fiqh, s. 139.
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Mənbələrin məqsəd əsaslı yozumu

Mövzu təfsiri məktəbləri Quranın məqsəd əsaslı təfsi-
rinə yaxınlaşmışdır. Quranın mətnini mövzular, prinsiplər 
və ali dəyərlər baxımından oxuma metodu müqəddəs ki-
tabı bütöv şəkildə görməyə əsaslanır.878 Bu külli yanaşma 
ilə ənənəvi olaraq “hökm ayələri” adlandırılan az sayda-
kı ayə bir neçə yüz ayə olmaqdan çıxıb Quranın bütün 
mətninə yayılacaq. Etiqad, peyğəmbər qissələri, axirət və 
kainat haqqındakı ayələr külli bir rəsmin ünsürləri halına 
gələrək şəri hökmlərin formalaşmasında rol oynayacaq. 
Bu yanaşma Quran qissələrinin və axirətlə bağlı mövzu-
ların ardındakı prinsiplər və ali dəyərlərin ənənəvi hökm 
çıxarma (təxricul-mənat) metodu ilə çıxarılan literal sə-
bəblərlə yanaşı, hökmlərin məqsədi olmasını təmin edə-
cək. Bu da alternativlərin ələnməsi (tənqihul-mənat) və 
qanunun məqsədinin gerçəkləşməsinə (təhqiqul-mənat) 
kömək edəcək.

Hədislərə məqsəd əsaslı yanaşma Məhəmməd peyğəm-
bərin həyatı və sözləri barəsində külli qavrayışa istinad 
edir. Bu metod sünnənin külli rəsmini çıxarmağa çalışır. 
Açıq islami dəyərlərlə uyğunlaşmayan rəvayətlərin səhih-
liyi araşdırılır. Ənənəvi məzmunun etibarsızlaşdırılması 
prosesində bu kimi sistematik uyğunsuzluq məzmun uy-
ğunsuzluğu ölçüsündən fərqlidir. Məzmun uyğunsuzlu-
ğu bir rəvayətin (eyni və ya fərqli raviyə aid) başqa bir 
rəvayətlə ziddiyyətli olduğu mənasına gəlir. Fəqihlər iki 
rəvayətin (dil əsaslı) dəlalətini (və ya illətlərinin dəlalətini) 
uzlaşdıra bilmirlərsə, bu halda daha az qəti olan rəvayətin 
uyğunsuz olduğu düşünülür. Lakin sistemli uyğunsuzluq 
nəsslərin anlaşılması ilə əldə edilən İslamın ümumi prin-

878 Turabi, ət-Təfsirut-Tövhidi, s. 20, Cabir, Əl-Məqasidul-Külliyyə, s.35.
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sipləri ilə uyğunsuzluqdur. Buna görə də sistemli uyğun-
luq bir çox müasir reformistin təklif etdiyi metoda verilən 
bir ad ola bilər və bu uyğunluq Quranın prinsiplərinə nə 
qədər uyğun gəldiklərinə görə hədislərin səhihliyini təyin 
edir.879 Sistemli uyğunluq hədisələrin səhihliyinin təyin 
edilməsi şərtlərinə əlavə edilməlidir (Şəkil 4.6-da göstə-
rilmişdir).

Nəhayət, məqasid yanaşması hədis rəvayətlərindəki 
mühüm bir boşluğu, kontekstin nəzərdən qaçırılması boş-
luğunu doldura bilər. Bütün məzhəblərdə hədis rəvayət-
lərinin əksəriyyəti bir-iki cümlədən və ya bir-iki sualın 
cavabından ibarətdir və rəvayətin tarixi, siyasi, ictimai, 
iqtisadi və ya ətraf mühit kontekstinə toxunulmur. Bəzi 
hadisələrdə səhabə və ya ravi rəvayətini belə bitirir: “... 
(mövcud şərtlər) səbəbilə Rəsulullahın ... deyib-demədi-
yindən əmin deyiləm”. Lakin kontekstin rəvayətin anla-
şılması və tətbiq olunması üzərindəki təsiri ravinin və ya 
fəqihin təxmininə həvalə olunur.

Nəbəvi məqsəd və niyyətlər

Peyğəmbərin niyyətləri mənasında məqasid rəvayətlə-
rin kontekstinin təyin edilməsində faydalı ola bilər. Dör-
düncü fəsildə Qərafinin ilahi mesajın təbliğçisi, hakim və 
rəhbər kimi peyğəmbərin feilləri necə təsnif etdiyini və 
bu niyyətlərdən hər birinin hüquqda fərqli bir dəlaləti-
879 Məsələn, Əlvani, Əl-Mədxəl ilə Fiqhil-Külliyyat, s. 36, Qəzzali, əs-Sünnətun-
Nəbəviyyə, s. 19, 125, 161, Qəzzali, ən-Nəzərat fil-Qur`an, s. 36, Nimr, əl-
İctihad, s. 147, Turabi, Qəzayatut-Təcdid, s. 157, Yassin Dutton, The Origins of 
Islamic Law: The Qur’an, the Muwatta’ and Madinan Amal (Surrey: Curzon, 
1999) p.1, John Makdisi, “A Reality Check on Istihsan as a Method of Islamic 
Legal Reasoning,” UCLA Journal of Islamic and Near Eastern Law, no. 99 (fall/
winter) (2003), A. Omotosho, “The Problem of al-Amr in Usul al-Fiqh” (Ph.D. 
diss, University of Edinburgh, 1984), Şafei, İmalul-Əql, s. 130, Şəmsəddin, Əl-
İctihad vət-Təcdid fil-Fiqhil-İslami, s. 21.
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nin olduğunu iddia etməsi verilmişdi. İbn Aşur məqasid 
vasitəsi ilə dəlalətin əhatəsinin genişləndirilməsi mənası-
na gələn başqa nəbəvi niyyət növlərini də əlavə etmiş və 
təklif etdiyi nəbəvi niyyətləri bir çox hədis rəvayəti ilə 
izah etmişdir.880Aşağıda onun verdiyi bəzi misallar qeyd 
edilmişdir:881

•	 Təşri niyyəti: Həzrət Məhəmmədin Vida həccindəki 
xütbədə belə dediyi rəvayət edilir: “İbadətlərinizi məndən 
öyrənin, çünki bu ildən sonra bir daha həccə gəlib-gəl-
məyəcəyimi bilmirəm”. Həmin xütbəni bitirərkən belə də 
demişdir: “Burada olanlar sözlərimi burada olmayanlara 
çatdırsın”.

•	 Fitva vermə niyyəti: Məhəmməd peyğəmbərin Vida 
həccində verdiyi hökmləri misal göstərə bilərik. Bir adam 
peyğəmbərin yanına gəlib dedi: “Qurbanı şeytanı daşla-
mazdan əvvəl kəsdim”. Peyğəmbər: “Daşla, narahat olma” 
– dedi. Sonra başqa bir adam gəlib: “Qurbanı kəsməzdən 
əvvəl taraş oldum” – dedi. Peyğəmbər də ona: “Qurbanı 
kəs və narahat olma” – dedi. Ravi peyğəmbər “Elə et, 
narahat olma” demədən əvvəl və ya sonra görüləcək işin 
ondan soruşulmadığını demişdir.

•	 Hakimlik niyyəti: Misallar bunlardır:
1) Peyğəmbərin həzrəmövtlü bir adamla kindəli bir 

adam arasında torpaq mübahisəsini həll etməsi.
2) Peyğəmbərin bir bədəvinin: “Ey Allahın Rəsulu, ara-

mızda hökm ver” deməsinin ardından mübahisəni həll 
etməsi.

3) Həbibə ilə Sabit arasındakı ixtilafı həll etməsi.
Sabitin həyat yoldaşı Həbibə binti Səhl Məhəmməd 

peyğəmbərin yanına gələrək ərini sevmədiyini və ondan 

880 İbn Aşur, Məqasiduş-Şəriətil-İslamiyyə, 6-cı fəsil.
881 Burada Məhəmməd Tahir Məsavinin İbn Aşurun məqasid haqqında kitabının 
tərcüməsinə istinad edirəm: Mohammad al-Tahir ibn Ashur, Ibn Ashur Treatise 
on Maqasid al-Shari`ah.
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boşanmaq istədiyini dedi. Məhəmməd peyğəmbər: “Di-
varla hasarlanan bağçanı ona qaytaracaqsan?”, - deyə 
soruşdu. Həbibə: “Mənə verdiyinin hamısı məndədir” – 
dedi. Sonra peyğəmbər Sabitə: “Onu ondan al” – dedi. 
Sabit də divarla hasarlanan bağçanı aldı və onu boşadı.

•	 Liderlik niyyəti: Bu niyyətin misalları: Xeybər döyü-
şündə eşşək əti yeməyin qadağan olunması, quraq ərazilə-
rin becərilməsinə icazə verilməsi və Məhəmməd peyğəm-
bərin Hüneyn müharibəsindəki bu sözləridir: “Kim bir 
düşməni öldürər və öldürdüyünə dair dəlili olarsa, onun 
libas, silah və digər əşyaları onundur”.

•	 Rəhbərlik niyyəti (təşri niyyətindən daha ümumi): 
İbn Süveyd belə rəvayət edir: “Əbu Zərlə qarşılaşdım və 
geydiyi qiymətli paltarın eynisindən köləsi də geymişdi. 
Səbəbini soruşdum və mənə belə cavab verdi: “Bu gördü-
yün kölə ilə mənim aramda sənin bilmədiyin bir hadisə 
baş verdi. Mən bir gün bu köləni anasının qara olmasına 
görə təhqir etdim. Peyğəmbərimiz bunu eşidəndə: “Sən-
də hələdə cahiliyyə dövrünün izləri var. Bu insanlar sizin 
qardaşınızdır. Yediklərinizdən onlara da yedirin, geydik-
lərinizdən onlara da geydirin” deyərək məni danladı”.

•	 Barışdırma niyyəti: Bir dəfə Məhəmməd peyğəmbər 
Bərirədən onu boşayan ərinə qayıtmasını istədi. Bərirə: “Ey 
Allahın Rəsulu, mənə belə etməyi əmr edirsən?” – deyə 
soruşdu. Peyğəmbər: “Xeyr, sadəcə onun üçün vasitəçilik 
edirəm” – dedi. Bərirə: “Ona möhtac deyiləm” – dedi. 
Buxari belə rəvayət edir: Cabir atası öləndə Məhəmməd 
peyğəmbərdən atasının alacaqlıları ilə danışıb borclarının 
bir qismini təxirə salmasını istədi. Peyğəmbər daha son-
ra alacaqlıların bu tələbi rədd etməsini qəbul etdi. Başqa 
bir nümunədə Kəb ibn Malik Abdullah ibn Əbu Hədrəd-
dən borcunu qaytarmasını tələb etmişdir. Peyğəmbər isə 
Kəbdən borcun yarısını bağışlamasını istəmiş və Kəb də 
razılaşmışdır.
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•	 Nəsihət vermə niyyəti: Ömər ibn Xəttab sədəqə ola-
raq bir adama at vermiş və o da ata yaxşı baxmamışdı. 
Ömər o adamın atı ucuz qiymətə satacağını düşünərək 
atı ondan satın almaq istədi. Bu məsələni danışdıqda 
peyğəmbər ona belə dedi: “Atı sənə bir dirhəmə də versə, 
əsla alma, çünki sədəqəsini geri alan adam qusduğunu 
yalayan itə bənzəyər”. Peyğəmbər dövründə yetişməmiş 
meyvə satılardı. Bu məsələdə insanların ixtilafa düşdü-
yünü deyən Zeyd Məhəmməd peyğəmbərin belə dediyini 
rəvayət etmişdir: “Yetişməmiş meyvələri satmayın”. Zeyd 
bunun sadəcə bir nəsihət olduğunu da bildirmişdir.

•	 Tövsiyə vermə niyyəti: Bəşir oğullarından birinə xü-
susi bir hədiyyə verir. Peyğəmbər ondan “Bütün oğul-
larına eynisini verdinmi?” - deyə soruşur. Bəşir: “Xeyr” 
cavabını verir. Peyğəmbər deyir: “Məni haqsızlığa şahid 
etmə”.

•	 Yüksək idealları öyrətmə niyyəti: Peyğəmbər Əbu 
Zərdən: “Uhudu görürsənmi?” - deyə soruşdu. “Görürəm” 
deyən Əbu Zərə peyğəmbər belə cavab verdi: “Uhud dağı 
qədər qızılım olmasını və üç dinarı xaric, hamısını infaq 
etmək istərdim”. Bəra ibn Azib belə demişdir: “Peyğəm-
bərimiz bizə yeddi şeyi əmr edib, yeddi şeyi də qadağan 
etdi. Əmr etdikləri: Cənazədə iştirak edib arxasında qə-
birə qədər getmək, xəstələrə baş çəkmək, dəvəti qəbul et-
mək, haqsızlığa məruz qalana kömək etmək, and içdikdə 
yerinə yetirmək, salam verənin salamını almaq, asqırdığı 
zaman “Əlhəmdülillah” deyənə “Yərhəmukəllah” deyə 
dua etmək. Qadağan etdikləri: Gümüş qab, qızıl üzük, 
ipək, atlaz, ipək tafta, qalın ipək və ipək yataq”. Əli ibn 
Əbu Talib belə rəvayət edir: “Peyğəmbər mənə qızıl üzük 
taxmaq, ipək qarışımı olan paltar geymək, rüku və səcdə-
də Quran oxumaq, sarı rəngə boyanmış paltar geyməyi 
qadağan etdi. Bunları sizə də qadağan etdiyini demirəm”. 
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Həzrət Məhəmməd Rafi ibn Xədicə demişdir: “Tarlanı ki-
rayə vermə, torpağını özün əkib-becər”.

•	 Səhabələrini təlim-tərbiyə etmə niyyəti: Bir hədisdə 
belə deyilmişdir: “Vallah iman etmiş olmaz! Vallah iman 
etmiş olmaz!” “Kimdir o, ey Allahın Rəsulu?” soruşduqda 
isə belə demişdir: “Qonşusu onun şərindən əmin olmayan 
adam”.

•	 Təlim-tərbiyə xaricindəki niyyətlər: Bunların arasın-
da Məhəmməd peyğəmbərin yemək yemə, geyinmə, yat-
ma, yerimə, minik minmə, namazda səcdə edərkən əllə-
rini yerə qoyma forması var. Başqa bir misalda peyğəm-
bərin Vida həcci əsnasında Bəni Kinanədə dərəyə baxan 
bir təpədə durduğu qeyd edilir. Bu barədə həzrət Aişənin 
izahı belədir: “Burada çadır qurmaq həccin rüknlərindən 
deyil. Mədinəyə buradan yola düşmək daha asan olduğu 
üçün peyğəmbər burada düşərgə saldı”.

Yuxarıdakı misallardan da görüldüyü kimi, İbn Aşu-
run hədislərin dəlalətini genişləndirməsi ənənəvi metod-
lardakı məqsədlilik səviyyəsini yüksəldir və hədislərin 
izah edilməsi və tətbiq olunmasında daha çox elastikliyə 
imkan verir.

Məqsədlər yolu ilə qiyas

İslam məzhəblərinin və fəqihlərin çoxu hökmün illə-
tinə və ardındakı hikmətə əsaslanaraq qiyas etməyə icazə 
vermişlər. Onlara görə, bunun səbəbi şəri hökmün məqsə-
dinin inzibatını (qətiliyini), yəni zaman və məkanın dəyiş-
məsi qarşısında davamlılığını” qorumaqdır. Fəqihlər üsul 
müstəvisində formal strukturu qorumaq məqsədilə bir 
hökmün şərtlərə görə dəyişməməsini qəbul etmişlər. Hik-
mətin hökmlərin məqsədi olmasına icazə verənlər belə, 
bunun qəti olması şərtini qoymuşlar.882

882 Amidi, Əl-İhkam, c. 5, s. 391.
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İllətin qətiliyinin diqqətli təhlili, məşhur hənbəli fəqih 
İbn Qüdamənin bildirdiyi kimi, illətin dəyişkənliyini 
və onu dəqiq təyin etməyin mümkün olmadığını göstə-
rir.883 İbn Qüdamə xəstəlik illətinin qətiliyinə əsaslanmış 
və xəstə bir insanın orucunu pozmasına icazə verilməsi 
nümunəsini vermişdir: “Lakin xəstəlik qəti deyil, çünki 
xəstəliklər dəyişkəndir. Bəzi xəstəliklər oruc tutana zərər 
verir: diş ağrısı, kiçik yaralar, qabarcıqlar, kiçik qanaxma-
lar və s. kimi. Bəzi xəstəliklərin isə orucla əlaqəsi yoxdur”. 
Beləliklə, xəstəlik müstəqil bir ölçü ola bilməz və zərərdən 
qorunmaq hikmətinin ölçü olaraq qəbul edilməsi lazım-
dır.884 İbn Qüdamənin iddiası bütün illətlərə aiddir. Yuxa-
rıdakı misalda işarə olunan hikmət isə fəqihlərin illətin 
münasibəti, yəni uyğunluğu və ya məsləhətin gerçəkləş-
məsi (təhqiqul-məsləhət) dedikləri şeydir. Birinci fəsildə 
izah edildiyi kimi, fəqihlər hicri beşinci əsrdən sonra məs-
ləhətləri məqsədlər baxımından izah etməyə başlamış və 
uyğunluğu məqsədliliklə təyin etmişlər. Lakin bir daha 
məqsədlərin qeyri-müəyyən olması onları müstəqil illət 
olmaqdan uzaqlaşdırmışdır. Yunan məntiqinin, xüsusilə 
də, (İbn Sina vasitəsi ilə) Aristotelin təsiri ilə fəqihlərin 
çoxu məntiqi qətilik (yəqini-məntiqi) vasitəsi kimi deduk-
siyanı induksiyadan üstün tutmuşlar. Aristotel induksi-
yanın ya tam (əlaqəli olan hər bir hadisəni əhatə edən), 
ya da əskik (əlaqəli olan hər bir hadisəni əhatə etməyən) 
ola biləcəyini iddia etmişdir.885 Beləliklə, tam induksiyanın 
faydasızlığı və əskik induksiyanın qeyri-müəyyənliyi qar-
şısında induksiyanın məntiqi qətilik üçün münasib vasitə 
olmadığı iddiasnı irəli sürmüşdür. Bu, Razidən Qəzzaliyə, 
Süyutidən Amidiyə müxtəlif məzhəblərdəki fəqihlərin irə-

883 İbn Qüdamə, Əl-Müğni, c. 3, s. 42.
884 Həmin yer.
885 Aristotle, The Works of Aristotle.



274

li sürdüyü eyni iddiadır.886 Ona görə də tək dəlilə əsasla-
nan formal, qismi (cüzi) qiyasa külli induksiya tədqiqatla-
rına əsaslanan məqsəd əsaslı terminlər qarşısında üstün-
lük verilmişdir.

Məqsədlərə mütənasib məsləhətlər

Bir çox fəqih məsləhətlərə müstəqil mövqe verməyin 
nəsslərlə ziddiyyət təşkil edəcəyini düşünmüşdür.887 Eyni 
məsələ niyyətlərlə qanunlar arasındakı münasibətlə əlaqə-
dar olaraq hüquq fəlsəfəsində də öz əksini tapmışdır. 
Amerika Birləşmiş Ştatları Ali Məhkəməsi və bir çox in-
gilis hüquqçusu hər cür niyyət iddiasına şərt qoymuşdur. 
Onların fikrinə görə, qanunvericinin müəyyən bir niyyət 
haqqında əldə oluna bilən yeganə dəlil mənbəyi qanun 
mətninin özüdür.888

Mənim fikrimcə, bu şərt İslam hüququnda məsləhət-
lərin müstəqil müstəqilliyi ilə bağlı mübahisəni həll edə 
bilər. Məqsədlər nəsslərdən induksiya yolu ilə çıxarıldı-
ğı üçün məqsədlərlə təyin edildiyi təqdirdə məsləhətlərin 
şəri statusu müəyyənləşir.889 Mötəbər və mürsəl məsləhət-
lər hüquq sistemindəki məqsədliliyi daşıdıqları müddətcə 
nəsslərdə açıq və ya dolayı olaraq qeyd edilən məsləhətlər 
sinfinə daxil olurlar. Şəkil 6.7 məsləhətlərin bu yeni təsni-
fini təqdim edir.

886 Qəzzali, Əl-Müstəsfa, Razi, Təfsirul-Qur`an, c. 3, s. 133, Süyuti, Tədribur-
Ravi, c. 1, s. 277, Hac, ət-Təqrir, c. 1, s. 86.
887 Hassan, Nəzəriyyətul-Məsləyə fil-Fiqhil-İslami.
888 Gray, ed, The Philosophy of Law Encyclopedia, p.428
889 Cüveyni, Qiyasi, s. 253, Qəzzali, Müstəsfa, c. 1, s. 172, Razi, Əl-Məhsul fi 
İlmil-Üsul, c. 5, s. 222, Amidi, Əl-İhkam, c. 4, s. 286, Tufi, ət-Təyin, s. 329.
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Şəkil 6.7. Nəsslərlə və ya öz məqsədləri ilə uyğunluğu 
baxımından məsləhətlərin təsnifi.

Məqsəd əsaslı istehsan

İstehsanı qəbul edən fiqh məzhəbləri qiyasdakı boşluğu 
doldurmağa çalışdıqlarını qeyd etmişlər.890 Mənim fikrim-
cə, boşluq qiyasda deyil, hökmün ardındakı məqsədi çox 
vaxt gözdən qaçıran illətin literal tərifindədir. Ona görə 
də istehsan dəlalətlərin formal olmasını görməzdən gəl-
mək və birbaşa məqsədi tətbiq etmək mənasına gəlmişdir. 
Aşağıda Məhəmməd Şeybaninin “Əl-Məbsut” əsərindən 
nümunələr verilmişdir:

•	 Əbu Hənifə əməlindən əl çəkib, dəyişib tövbə edən 
bir soyğunçunun bağışlanmasında istehsandan istifadə et-
mişdir. İmam Əbu Hənifə illəti mövcud olsa da, bu ha-
disədə cəza tətbiq etməmişdir. Çünki cəzanın məqsədi in-
sanları cinayətdən çəkindirməkdir. Bu isə belə hadisələrə 
aid deyil.891

•	 Hənəfilərə görə, müəyyən hadisələrin (qeyri-müəy-
yən bir tarixə qədər) baş verməsinə qədər təxirə salınan 
ticarət fəaliyyətləri hökmsüzdür. Lakin Şeybani həmin 
məbləğin dərhal ödənməsi şərtini irəli sürmüş və ticarəti 

890 İbn Qüdamə, Əl-Müğni, c. 5, s. 148.
891 Sərəxsi, Üsulus-Sərəxsi, c. 9, s. 205.
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qanuniləşdirmək məqsədilə istehsandan istifadə etmiş-
dir.892

•	 Əbu Hənifə müqavilələrdəki “yerli adətlərə görə ixti-
lafa səbəb olmayan” bir binanın genişliyi və ya yüksəkli-
yindəki qeyri-müəyyənliyə icazə vermişdir. Müqavilələr-
dəki qeyri-müəyyənliyə icazə verməyən rəvayətlərin lite-
ral mənası Əbu Hənifənin fikrinə ziddir. Lakin Əbu Hə-
nifə istehsanı rəvayətlərin məqsədini, yəni ixtilafların həll 
edilməsini nəzərə alaraq tətbiq etmişdir.893

•	 İmam Əbu Hənifə qəti olmayan vaxtlara görə kirayə 
müqaviləsinə icazə vermişdir. Əlaqədar hədislə edilən qi-
yaslara görə, bir müqavilədəki məchul ünsürlər onu ləğv 
edir. Lakin istehsan asanlaşdırma məqsədilə vaxt təyin et-
mədə qeyri-müəyyənliyə imkan verir.894

•	 Əbu Hənifə evlilik müqavilələrində ərəb dilində ni-
şan mənasına gələn sözlərdən istifadə olunmasına icazə 
verərkən istehsandan istifadə etmişdir.895

•	 Hənəfilərə görə, bir minik heyvanının alıcısı satın 
aldıqdan sonra ona minərsə, heyvanı qəbul etmiş hesab 
olunur. Lakin heyvanı yem yeyəcəyi və ya su içəcəyi 
yerə aparmaq niyyəti ilə minərsə, bu, hərəkətin niyyətini 
nəzərə alan istehsana görə, qəbul etmə hesab olunmaz.896

•	 Hənəfilərə görə, bir pişik bir qabdan su içərsə, onun 
ağız suyu qabı murdarlar və bu hökm haram olan pişik 
əti ilə ağız suyu arasındakı qiyasa əsaslanır. Lakin ev-
cil pişiyə bu hökmü tətbiq etməyin çətinliyi səbəbilə Əbu 
Hənifə bu qabın təmiz, amma məkruh olduğuna hökm 
vermişdir. Bu məsələdə veriləcək hökmün ölçü və məqsə-
di asanlaşdırmaqdır.897

892 Həmin yer, c. 5, s. 117.
893 Həmin yer.
894 Həmin yer, c. 16, s. 25.
895 Həmin yer, c. 5, s. 62.
896 Həmin yer, c. 5, s. 181.
897 Həmin yer, c. 1, s. 50.
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•	 Əbu Hənifə dəvələrin zəkatının, hədisdə bildirildiyi 
kimi, qoyun cinsindən və ya hədisin hərfi mənasının ək-
sinə dəvə cinsindən verilməsinə icazə verərkən istehsana 
müraciət etmişdir, çünki sürü sahibi üçün bu, daha asan 
olar. Bu məsələdə isə hökmün ölçü və məqsədi faydadır.898

İstehsan ictihada məqsədlilik ünsürünü əlavə etmə for-
masıdır. Lakin istehsanı qəbul etməyən hüquq məktəbləri 
məqsədliliyi başqa metodlarla gerçəkləşdirməyə çalışmış-
lar.

Şəkil 6.8. Qərafiyə görə, məqsədlərin dərəcələri və va-
sitələrin alternativ dərəcələri.

Şəkil 6.9. Yaxşı məqsədlər (vacib vasitələr) və pis 
məqsədlər (haram vasitələr) ranqı.

Yaxşı məqsədləri gerçəkləşdirən 
vasitələrin yolunu açmaq

Bəzi maliki alimlər vasitələrin qarşısının alınması-
na (səddi-zərai) əlavə olaraq onların yolunun açılması-
nı (fəthi-zərai) təklif etmişlər.899 Qərafi hökmləri vasitə 
və məqsədlər olaraq təsnif etmişdir. O, haram məqsəd-
898 Həmin yer, c. 3, s. 53.
899 Qərafi, əz-Zəxirə, c. 1, s. 153, Qərafi, Əl-Furuq (Məa Həvamişih), c. 2, s. 60, 
İbn Fərhun, Təbsirətul-Hükkam fi Üsulil-Əqdiyə və Mənahicul-Əhkam, c. 2, 
s. 270.
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lərə aparan vasitələrin qarşısının alınmasını və mübah 
məqsədlərə aparan vasitələrin yolunun açılmasını təklif 
etmişdir.900 Qərafi vasitələrin dərəcələrini məqsədlərin 
dərəcələri ilə əlaqələndirmiş və məqsədlər üçün üç dərə-
cə təklif etmişdir: ən pis (əqbəh), ən yaxşı (əfzəl) və or-
tada olan (mütəvəssit). Maliki məzhəbindən İbn Fərhun 
(ö.1367) Qərafinin vasitələrin yolunun açılması yanaşma-
sını müxtəlif hökmlərə tətbiq etmişdir.901

Əxlaq fəlsəfəsinin bir terminindən istifadə etsək, ma-
likilər özlərini “nəticəçi” düşüncənin mənfi cəhətləri ilə 
məhdudlaşdırmırlar. Düşüncə metodlarını müsbət is-
tiqamətdə inkişaf etdirirlər və bu istiqamətdə müəyyən 
nəsslərdə qeyd edilməsə də, yaxşı məqsədlərə çatması 
üçün vasitələrin yolunun açılması vardır. Vasitələrin qar-
şısının alınması Qərafi tərəfindən məqasidə əsaslanaraq 
genişləndirilmişdir. Bu prosesə daha çox elastiklik qazan-
dırmaq məqsədi ilə şəkil 6.9-da Qərafinin ifadələrindən 
istifadə edilərək məqsədlərin yaxşı və pis olması üçün da-
imi bir ölçü təklif olunur. Tərəfsiz məqsədlər də mübah 
vasitələri əhatə edir.

Ürflər və ümumbəşərilik məqsədi

Tahir ibn Aşur ürf üsulu ilə bağlı yeni bir fikir irəli 
sürmüşdür. “Məqasiduş-Şəriə” əsərində ürf üçün “İslam 
hüququnun ümumbəşəriliyi” başlığı altında bir fəsil yaz-
mışdır.902 İbn Aşur kitabın bu fəslində ürfün nəqllərin tət-
biq olunması üzərindəki təsirini araşdırmışdır. Aşağıda 
İbn Aşurun araşdırmasının xülasəsinə yer verilmişdir.

900 Qərafi, əz-Zəxirə, c. 1, s. 153, Qərafi, Əl-Furuq (Məa Həvamişih), c. 2, s. 60.
901 İbn Fərhun, Təbsirətul-Hükkam, c. 2, s. 270.
902 İbn Aşur, Məqasiduş-Şəriətil-İslamiyyə, s. 234.
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İbn Aşur İslam hüququnun bütün bəşəriyyətə tətbiq 
oluna bilən olduğunu iddia etmişdir. 903 Daha sonra İbn 
Aşur ərəblərin arasından peyğəmbər seçilməsinin hik-
mətlərini araşdırmışdır. Bu hikmətlərdən biri budur ki, 
ərəblər mədəniyyətdən təcrid olunmuş şəkildə yaşamış-
dır. Onların cəmiyyətinə peyğəmbər göndərilməsi digər 
qövmlərlə qarışmağa və əlaqə yaratmağa imkan vermiş-
dir. Lakin İslam hüququnun ümumbəşəri olmasının sə-
bəbi başqadır. İbn Aşura görə, “Allah İslam hüququnu 
qövmlərə və ürflərə görə dəyişməyən, ağılın idrak edə 
biləcəyi hikmətlər və səbəblər üzərində qurmuşdur”. O, 
Məhəmməd peyğəmbərin (Quran ayələrinin xaricində) 
dediklərinin yazılmasını qadağan etməsi hadisəsinə cüzi 
hadisələrin külli qaydalar halına gətirilməməsi şəklində 
şərh vermişdir. İbn Aşur fikirlərini müxtəlif rəvayətlərə 
tətbiq etməyə başlayaraq məşhur ənənəvi hökmlərdən 
ərəb ürflərini ayırmağa çalışmışdır: “İslam hüququ insan-
ların necə bir libas, ev və minik heyvanı istifadə edəcəyi 
ilə maraqlanmaz. Bu baxımdan müəyyən bir xalqın öz 
ürf və adətlərinə (bu xalq həmin adətin mənşəyi olsa da) 
başqa bir xalqı qanun kimi vadar etmək haqqı yoxdur”.904

Bu şərh metodu parik taxma, dişləri seyrəltmə və ya 
döymə çəkdirmə kimi məsələlərdə elm adamlarının çaş-
malarının qarşısını almışdır. Hədisdə qeyd edilən bu işlər 
ərəblərə görə, qadınlar üçün iffətsizlik əlaməti idi. Buna 
görə də bunların qadağan olunması müəyyən pis saiqlə-
rin qarşısını almaq məqsədi daşıyırdı. Bənzər şəkildə belə 
oxuyuruq: “Qadınlar üst geyimlərini üstlərinə örtsünlər” 
903 İbn Aşur bunları qeyd etmişdir: “Biz səni (təkcə öz qövmünə deyil) bütün 
insanlara (möminlərə Cənnətlə) müjdə verən, (kafirləri isə Cəhənnəm əzabı ilə) 
qorxudan bir peyğəmbər olaraq göndərdik” (Səbə, 34:28), “De: “Ey insanlar! 
Mən Allahın sizin hamınıza göndərilmiş peyğəmbəriyəm” (Əraf, 7:158) və bir 
hədis: “Bütün peyğəmbərlər sadəcə öz qövmünə göndərildi, mən isə bütün 
bəşəriyyətə göndərildim” (Müslim).
904 İbn Aşur, Məqasiduş-Şəriətil-İslamiyyə, s. 236.
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(Əhzab, 33:59). Bu, ərəb adətlərini nəzərə alan bir hökm 
idi və bu kimi libaslar geyməyən qadınlar üçün zəruri 
deyil.

Davamlılıq qərinəsi

Davamlılıq qərinəsi (istishab) məntiqi bir dəlildir (dəli-
li-əqli). Bu prinsipin tətbiq olunması İslam hüququnun ali 
məqsədlərinin tətbiq olunması kimi görülə bilər. Məsələn, 
günahkar olduğu sübut olunana qədər məsumluq qərinəsi 
ədalət məqsədini qoruyur,905 haram olduğu sübut olunana 
qədər mübah olma qərinəsi alicənablıq və seçmə azadlığı 
məqsədlərini hifz edir,906 məhdud maddi imkanlar907 və 
ibadət niyyəti908 kimi müəyyən xüsusiyyətlərin davamlılıq 
qərinəsi isə asanlıq məqsədini mühafizə edir.

Turabi isə insanların səmimi şəkildə bilib yaşadığı 
ədalət, ailə və hətta ibadət kimi bütün dəyərlərin əsas qə-
bul edildiyi yerlərdə ənənəvi davamlılıq qərinəsinin geniş 
davamlılıq qərinəsi halına gətirilməsini təklif etmişdir. Bu 
davamlılıq qərinəsi qaydasının yeganə istisnası səmavi 
hüququn dəyişdirdikləridir.909 Beləliklə, klassik və müa-
sir formada davamlılıq qərinəsi prinsipi İslam hüququnun 
məqsədlərinin gerçəkləşdirilməsi formasıdır.

Məzhəblərin müştərək zəmini kimi məqasid

XXI əsrdə sünni-şiə təsnifi kəskin sxolastik səciyyə da-
şıyır. Müxtəlif sünni və şiə məzhəbləri arasındakı fiqhi 
905 Qərafi, Furuq, c. 4, s. 49, Əbu Zəhra, Üsulul-Fiqh, s. 278.
906 Qərafi, əz-Zəxirə, c. 1, s. 151, İbn Əbdüssalam, Qəvaidul-Əhkam fi Məsalihil-
Ənam, c. 1, s. 23.
907 İbn Teymiyə, Kutub və Rəsail və Fətava, c. 2, s. 214.
908 Həmin yer, c. 1, s. 56.
909 Turabi, Qəzayatut-Təcdid, s. 167.



281

və nəqli fərqlər daha çox siyasi sahə ilə əlaqəlidir. Lakin 
müasir dövrdə bir çox ölkədə məhkəmə, məscid və ic-
timai fəaliyyətlər vasitəsilə sünni və şiələr arasında də-
rin ixtilaflar yaradılır və bu ixtilafların müxtəlif ölkələrdə 
toqquşmalara çevrilməsinə səbəb olur. İxtilaflar birgə ya-
şama mədəniyyətinin zəifləməsinə yol açır.

Qabaqcıl sünni və şiə alimlərin məqasid haqqında 
qələmə aldıqları əsərlər üzərində bir tədqiqat apardım. 
Bu tədqiqat mənə bu iki qrup elm adamlarının məqasi-
də yanaşmaları arasında maraqlı bir eynilik göstərdi.910 
Hər iki qrup eyni mövzuları (ictihad, qiyas, hüquq, qi-
yam, əxlaq və s.) araşdırır, eyni fəqihlər və kitablara (Cü-
veyninin “Bürhan”ı, Babəveyhin “İləluş-Şəriə”si, Qəzzali-
nin “Müstəsfa”sı, Şatibinin “Müvafəqat”ı və İbn Aşurun 
“Məqasid”i) istinad edir və eyni nəzəri təsnifatdan (mə-
salih, zəruriyyət, haciyyət, təhsiniyyət, məqasidi-ammə, 
məqasidi-xassə və s.) istifadə edir. Sünni və şiə fiqh məz-
həbləri arasındakı fərqlərin böyük hissəsi ahad rəvayət-
lər və detallı hökmlərlə bağlıdır. Fiqhə məqasid yanaş-
ması ümumi prinsiplər və müştərək zəminə istinad edən 
külli bir yanaşmadır. Müsəlmanların birliyi və barışması 
ali məqsədlərinin tətbiq olunması fiqhi təfsilatların tətbiq 
olunmasından daha üstündür. Buna görə də Ayətullah 
Mehdi Şəmsəddin barışma, birlik, ədalət kimi ali və əsaslı 
məqsədlərə911 əsaslanaraq şiə-sünni aqressiyasını qadağan 
etmişdir. Məqasid yanaşması məsələləri ali fəlsəfi müstə-
viyə çəkərək müsəlmanların siyasi tarixindən irəli gələn 
fərqləri aşır və çox ehtiyac olan sülh və sülh içində birgə 
yaşamağa çağırır.

910 Şəmsəddin, Məqasiduş-Şəriə, Fəzlullah, Məqasiduş-Şəriə, Əlvani, 
Məqasiduş-Şəriə və Əbdülhadi Fəzli, Məqasiduş-Şəriə.
911 Şəmsəddin, Məqasiduş-Şəriə, s. 26.
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İctihadın üsul ölçüsü kimi məqasid

Məqsədlərin gerçəkləşdirilməsi qiyas və ya məsləhət 
kimi bir neçə üsul metodu ilə məhdudlaşmır. Mən İslam 
hüququnun məqsədlərinin gerçəkləşdirilməsini dil və 
məntiq metodlarının ən əsas hədəfi kimi görürəm. Hətta 
sistem yanaşması baxımından məqasidin gerçəkləşdiril-
məsi İslam hüququ sisteminin açıqlığı, yenilənməsi, realist 
olması və elastikliyini təmin edir.

Buna görə də bir ictihadın əsaslı olmasına onun məqsəd-
lilik dərəcəsinə, yəni məqasidi gerçəkləşdirmə dərəcəsinə 
baxaraq qərar verilməlidir. Müəyyən bir hökmün əsaslı 
olması isə onun məqasidi gerçəkləşdirmə dərəcəsinə əsas-
lanaraq müəyyənləşdirilməlidir. Alternativ hökmlər və 
ya ictihad nəticələri arasında seçim icma, qiyas, səhabə 
görüşü və ya mədinəlilərin əməli kimi ənənəvi olaraq ic-
tihad üsullarının sırası ilə edilir. Fiqh məzhəbləri üsulun 
sıralanmasında ixtilafa düşmüşlər. Lakin fəqihin məzhə-
binə baxmadan ictihadın alternativ nəticələri arasında se-
çim edilməlidir. Məqsədini gerçəkləşdirən nəticə məqbul 
hesab edilməlidir. Əgər bir məqsədin dəlaləti başqa bir 
məqsədin dəlaləti ilə ziddiyyət təşkil edərsə, daha yüksək 
olan məqsədə üstünlük verilməlidir. Nəticə olaraq, icti-
had prosesi İslam hüququnda məqsədliliyi gerçəkləşdir-
mə prosesinə çevrilməlidir.
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7. NƏTİCƏLƏR

Bu kitabda İslam hüququ fəlsəfəsi və üsulu tədqiq edil-
mişdir. Aşağıda əldə olunan nəticələrin xülasəsi verilmiş-
dir. Xülasə nəzəri nəticələr və fiqhi görüşləri əhatə edir. 
Nəticələr isə aid olduqları mövzulara görə təsnif edilmiş-
dir.

Klassik məqasid anlayışları və təsnifatları

Bu kitabda ənənəvi və müasir məqasid tərifləri və təs-
nifatları xüsusi olaraq tədqiq edilmişdir. Fəqihlər məqasid 
terminini hədəf, prinsip, niyyət, qayə və məqsədləri nəzər-
də tutaraq işlətmişlər. Məqasid faydalar üçün də alterna-
tiv ifadədir. Məqasidin əvvəlki təsnifində zərurət dərə-
cələri, məqasidi gerçəkləşdirməyi hədəf götürən hökmlər, 
məqsədlərə daxil olan insanlar və hədəflərin ümumbəşə-
rilik dərəcələri kimi müxtəlif ölçülər işlədilmişdir. Mən 
bu ölçüləri Abraham Maslovun insan məqsədlərinə aid 
iyerarxiya tezisinə bənzədirəm.

Müasir hüquq nəzəriyyəçiləri ənənəvi zərurət təsnifatı-
nı fərdiyyətçi əhatələri, ümumbəşəri normaları və dəyər-
ləri əhatə etməmələri səbəbilə tənqid etmişlər. Buna görə 
də müasir alimlər yuxarıdakı məhdudiyyətlərdən qaçmaq 
üçün məqasidi yenidən təsnif etmişlər. Bu yeni məqasid 
hər bir elm adamının İslam hüququnda reform və müasir-
ləşmə barəsində öz yanaşmasını təmsil edir. Buna görə də 
məqasidin formasını ən yaxşı şəkildə çoxölçülü struktur 
izah edə bilər.

Müasir yazıçı və fəqihlərin təklif etdiyi azadlıq məqasi-
di ənənəvi məzhəblərdə qeyd edilən və yalnız köləlikdən 
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azad olmaq mənasına gələn hürriyyət (itq) məqsədindən 
fərqlidir. Bu mövzuda Tahir ibn Aşurla eyni fikirdəyəm. 
Azadlığın əsas mənası sözlərlə ifadə edilən müxtəlif isla-
mi terminlərin ən mühüm ünsürüdür.

Bu kitabda məqasiduş-şəriənin Məhəmməd peyğəm-
bərdən sonrakı dövrdən başlayıb müasir dövrlərə qədər 
olan tarixi də təqdim edilmişdir. Burada səhabələrdən, 
xüsusilə, həzrət Ömərin ictihadından başlayaraq klassik 
formada bu nəzəriyyəni inkişaf etdirən Şatibiyə qədər 
mövcud olan tədqiqatın bir xülasəsi mövcuddur.

Həzrət Ömərin ictihadı üsul alimlərinin daha sonralar 
dəlaləti-ləfz dedikləri şeyi səhabələrin həmişə tətbiq etmə-
diklərinin, əksinə, dəlaləti-məqsədi tez-tez tətbiq etdiklə-
rinin dəlilidir. Lakin məqasid fikri hicri 3-cü əsrin sonuna 
qədər müstəqil bir kitab və ya xüsusi maraq mövzusu 
olmamışdır. İlk dəfə Tirmizi Hakimin namaz haqqında 
əsərində məqasid sözü işlədilmişdir. Müamilatın məqasi-
di mövzusunda bildiyimiz ilk əsər isə Əbu Zeyd Bəlxinin 
“Əl-İbanə an İləlid-Diyanə” kitabıdır. Misir Darul-Kutu-
bunda məqasid mövzusunda tapdığım ən qədim əlyaz-
ma Qəffalın “Məhasinuş-Şəriə” əsəridir. Bu kitab məqasid 
nəzəriyyəsinə daha çox diqqət yetirməyə çağırır.

Qeyd etmək lazımdır ki, məqasiduş-şəriə tədqiqatları-
nın XX əsrin sonlarına qədər sünni hüquq məktəbləri ilə 
məhdud olması haqda fikir yanlışdır. İbn Babəveyh Səduq 
Qumminin “İləluş-Şərai” adlı əsəri məqasid haqqında ya-
zılmış ilk şiə kitabıdır.

Zərurət terminologiyasının tarixi baxımdan ilk nəzəri 
təsnifatı Amiri Feyləsuf “İlam bi Mənaqibil-İslam” adlı 
əsərində aparmışdır. Daha sonra Cüveyni bu günə qədər 
istifadə olunan müxtəlif zərurət terminlərini işlətmişdir. 
Onun “Qiyasul-Üməm” əsəri məqasid nəzəriyyəsinə bö-
yük töhfədir və bütün İslam hüququnun yenidən qurul-
masına dair ilk təşəbbüslərdən biridir. Cüveyninin tələbə-
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si Qəzzali mənsub olduğu şafei məzhəbinin təsiri ilə onun 
təklif etdiyi məqasid və məsalihdən heç birinə müstəqil 
dəlil kimi yanaşmamışdır. Lakin Qəzzali məqsəddən il-
lət kimi istifadə etmişdir. Məqasid nəzəriyyəsinin ən bö-
yük inkişafı Şatibinin “Əl-Müvafəqat” əsərində müşahidə 
edilmişdir. Şatibi məqasidi üç şəkildə inkişaf etdirmişdir: 
məsalihi-mürsələdən fiqh üsuluna, hökmün ardındakı 
hikmətlərdən hökmün əsaslarına və qəti olmamaqdan qə-
tiliyə.

Müasir məqasid anlayışları və əhəmiyyəti

Bu kitabda məqasid nəzəriyyələrinin təkamül prosesi 
də araşdırılmışdır. Nəslin qorunmasının ailəyə qayğıya, 
mülki bir islami sosial sistem təkliflərinə, ağılın qorunma-
sının elmi düşüncənin yayılmasına, elm axtarmaq üçün 
səyahətə, sürü psixologiyasından xilasa, şüur axınından 
qaçmağa doğru necə təkamül etdiyi və namusun qorun-
masının insan şərəfinin və insan hüquqlarının qorunması-
na necə çevrildiyi göstərilmişdir.

Kitabda İnsan hüquqları məsələsinə məqasid əsaslı bir 
yanaşmanın Beynəlxalq İslam İnsan Hüquqları Bəyan-
naməsinə və insan hüquqlarına yeni və müsbət dəyərlər 
aşılayacağına dair fikir və mülahizələr söylənilmişdir. Tə-
diqat işində məsləhətin müasir ifadəsi kimi konkret ölçülə 
bilən bəşəri inkişaf təklif edilmişdir.

Başqa elm sahələri ilə əlaqə

Bu tədqiqatda birdən çox elm sahəsini əhatə edən araş-
dırma təcrübəsi məni bu nəticəyə gətirib çıxarmışdır: Elm 
sahələrinin müxtəlifliyi tədqiqat işində fərqli sahələrdən 
terminlərin işlədilməsinə mane olmamalıdır. Bu, yaradıcı-
lığı məhdudlaşdırma və yeni fikirləri nəzarət altında sax-
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lamaq məqsədilə hər hansı bir elm sahəsindəki mənbələri 
əlində tutma forması da olmamalıdır. İslam hüququ nəzə-
riyyəsi elmin inkişaf etdirilməsi baxımından başqa elm 
sahələri ilə əlaqəli fikirlərə açıq olmalıdır. Əks təqdirdə 
İslam hüququ nəzəriyyəsi qatı şəkildə ənənəvi kitabların 
sərhədləri daxilində qalar.

Sistem analizi

Tarixi baxımdan fəlsəfi analizin ümumi yanaşması kül-
li deyil, qismi olmuşdur. Bu yanaşma bütündən qopmuş 
ünsürlər arasındakı statik əlaqələrə istiqamətlənmişdir. 
Sistem analizi sistemlərin tərifinə əsaslanır, yəni analizi 
aparan analiz edilən şeyin bir sistem olduğunu fərz edir 
və onun xüsusiyyətlərini müəyyənləşdirməyə çalışır. La-
kin mövcud sistem əsaslı metodlar hələ də sistemlərin 
bir-birinə təsir edən şöbələr şəklindəki bəsit tərifinə əsas-
lanır və buna görə də analiz üçün faydalı ola biləcək bir 
çox sistem xüsusiyyətini nəzərdən qaçırır. Üstəlik, bir çox 
iyerarxiya əsaslı nəzəriyyə fiziki dünyaya istiqamətlənir 
və buna görə də hüquq sahəsindəki tədqiqatlara tətbiq 
olunmur. Hətta bir çox sistem əsaslı təsnifat hələ də təköl-
çülü və ikiölçülüdür. Sistem nəzəriyyəçiləri isə çoxölçülü 
sistem xüsusiyyətlərini təklif edirlər.

Bu kitabda yuxarıdakı sərhədləri aşmaq üçün müxtəlif 
sistem xüsusiyyətləri təklif edilmiş və onlar İslam hüquq 
sisteminin analizində istifadə olunmuşdur. Bu sistem xü-
susiyyətləri sistemlərin koqnitiv xüsusiyyəti, bütünlük, 
açıqlıq, bir-biri ilə əlaqəli iyerarxiya, çoxölçülülük və bu 
kitabdakı ən əsas sistem xüsusiyyəti kimi tədqiq edilən 
məqsədlilikdir.
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Səbəbiyyət baxımından 
kəlam məktəblərinin təsnifi

Kəlam məzhəblərinin səbəbiyyət prinsipinin Allah 
haqqında istifadə olunması da araşdırılmışdır. Mötəzili 
və şiələr ilahi feillərin səbəbləri və məqsədlərinin olması 
zərurətini qəbul etmişlər. Əşari və sələfilərə görə, ilahi 
feillər səbəblər və məqsədlərdən ütündür və şəriət olma-
dan feillər bərabər səviyyədə həsən və qəbihdir. Maturi-
dilər isə yuxarıdakı iki görüşün arasında bir fikir tapmağa 
çalışmışlar. Təhsin və təqbih prinsipləri səbəbi ilə deyil, 
Allahın rəhməti ilə ilahi əmrlərin səbəblərinin və məqsəd-
lərinin olduğunu qəbul etmişlər.

Səbəbiyyətin tənqidi kəlam elminin dekonstruksiyasını 
tələb etmir. Bu kitabda Allah məfhumu ilə səbəbiyyət fik-
ri arasında əlaqə olmadığı, bu əlaqənin Allahın varlığını 
isbat etmək üçün səbəbiyyət prinsipindən istifadə edən 
kəlamçıların zehnində mövcud olduğu iddia edilir. Buna 
görə də sistem yanaşması kəlam elmində də müasir təcdid 
təklifləri üçün faydalıdır.

İslam hüququ nədir?

Tədqiqat işində ingilis dilində yazılan kitablarda İslam 
hüququ ilə eyni mənada işlənən müxtəlif terminlər, yəni 
fiqh, şəriət, qanun və ürf arasında açıq bir fərq qoyulması-
nın vacibliyi də qeyd edilir. Fiqh termini İslam hüququnun 
koqnitiv hissəsini təmsil edəcək şəkildə anlaşılır. Şəriət 
isə bu hüququn (möminlər baxımından) səmavi qismini 
təmsil edir. Fiqhlə şəriət arasındakı sərhədin bulanıqlaş-
dırılması bəşəri ictihadın ilahilik və müqəddəslik daşıdığı 
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iddialarına yol açar və İslam hüququnda qarşılıqlı dindən 
çıxma ittihamlarına bağlı olaraq zorakılığı artırar. Qanun 
və ürf isə müəyyən hüquqi sistemləri və adətləri təmsil 
edər.

Ənənəvi fiqh məzhəblərinin təkamülü

Əhli-rəy və əhli-əsər təmayüllərinin meydana gəlmə-
sinə yol açan səbəblər də tədqiqata cəlb edilmişdir: siya-
si və məzhəbçi toqquşmalar, səhabələrin hicrəti, dövrün 
imamlarının xarakterləri və s. Əhli-rəy təmayülü İraqla 
məhdudlaşmır. Çünki Mədinədə Hicaz məktəbi, xüsusilə, 
İmam Malik və tələbələrinin fiqhində məsləhət metodu 
ilə rəy tətbiq olunmuşdur. Əhli-rəylə əhli-əsər arasındakı 
fərq mühafizəkarlar-liberallar şəklində deyildir, çünki hər 
iki məktəb də nəsslərin səhihliyinin müəyyənləşdirilməsi 
və tətbiqində alternativ üsullardan istifadə etmişdir.

Mən fərqli məzhəblərdə fərqli adları olan dəlillər ara-
sındakı bənzərliyi və bənzər adlara sahib dəlillər arasında-
kı fərqləri nəzərdən qaçırdığı üçün məzhəblərin ənənəvi 
xüsusiyyət əsaslı təsnifatını tənqid edirəm. Çünki ənənəvi 
təsnifatlar tarixi və coğrafi səbəblər kimi ikili olmayan di-
gər xüsusiyyətləri izah edə bilmir. Bundan başqa, tələbə-
lik zəncirinin təqib edilməsi, fiqh məzhəblərinin nəsildən 
nəslə təcrid olunması və fəqihlərin bir məzhəb daxilində 
təhsil alması, imamın və tələbələrin fikirlərinin nəss kimi 
görülməsi, kitabların hədsiz dərəcədə nəzəri və mürəkkəb 
hala gəlməsi süqut dövrünün başladığını sübut edir.

Əsas mənbələr

İslam hüququnun mövcud bütün məzhəblərində Qu-
ranın məzmunu üzərində ümumi bir uzlaşma var. Hənəfi 
məzhəbinin hüquqi məqsədlər üçün qəbul etdiyi Abdul-
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lah ibn Məsud nüsxəsi digər fiqh məzhəblərində ciddi fikir 
ayrılığı yaratmamışdır. Xüsusilə, sünni və şiə məzhəbləri 
arasındakı mühüm dəyər fərqləri İslam hüququnun mən-
bələri və hökmləri deyil, kəlam sahəsində və səhabələrin 
öz aralarındakı döyüşlərlə əlaqəli siyasi görüşlərdə davam 
etdirilmişdir.

Fiqh məzhəbləri Məhəmməd peyğəmbərin ilahi mesajı 
təbliğ etməsinə nəyin daxil olduğu mövzusunda ixtilafa 
düşmüşlər. Bu kitabda xurma ağaclarının tozlandırılması 
və qila kimi rəvayətlərin peyğəmbərin müamilətinə (dün-
yəvi işlərinə) nəyin daxil edilməli olduğu mövzusunun 
həll olunmamış açıq bir problem olaraq davam etməsi də 
şərh edilir.

Dil əsaslı dəlillər

Nəsslərin və nəqllərin təxsisi, təvili və nəsxini nəyin 
əhatə etdiyi mövzusundakı fərqlər nəzərə alındıqda möh-
kəm, nəss, zahir kimi açıqlıq dərəcələrinin təsnifinin bö-
yük ölçüdə keyfi olduğu görülmüşdür. Hadisəyə bağlı 
hökmlərdə fərqliliyə imkan verməyən eksklusivist və ya 
vasitəsinə bərabər olduğu üçün məfhumu-müxalifət me-
todu da tənqid olunmuşdur. Çünki məfhumu- müxalifət 
ziddiyyət (təaruz) hallarının, əlaqədar ləğv və nəsx qərar-
larının sayını artırır. Bu təhlil dil əsaslı dəlalətlərə verilən 
üstünlük səbəbilə fəqihlərin daha çox müəyyənlik və qə-
naətbəxşlik üsuluna müraciət etdiklərini göstərir.

Əqli dəlillər

Digər üsul dəlillərinə aid ixtilaflar məqasidlə bənzərlik-
ləri və mütənasib olmaları baxımından təhlil edilmişdir. 
Aşağıda bu sahədə əldə olunan nəticələr verilmişdir:
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1. İcmanın tərifi üzərində icma edilməmişdir.
2. İctihadda illət, hikmət və məqsəd arasında fərq var.
3. Məsləhət üsulunu qəbul etməyən hər bir fiqh məzhə-

bi (zahirilər xaric) onun yerinə alternativ dəlil qoymuşdur.
4. Vasitələrin qarşısının alınması bədbin fəqihlər və ya 

siyasi saiqlərlə hərəkət edən güclər tərəfindən sui-istifadə 
edilə biləcək bir yanaşmadır.

5. Davamlılıq qərinəsi (istishab) müstəqil bir mənbə ol-
maqdan daha çox, bir ictihad prinsipidir.

İslam hüququnda müasir nəzəriyyələr

Müasir islami təmayüllər və ideologiyaların araşdı-
rılmasının ardından bu nəticəyə gəldim: Bu təsnifatlar 
fundamentalizm, modernizm və sekulyarizm tipologiya-
sı ətrafında formalaşmışdır. RAND-ın təmayüllərlə bağ-
lı təsnifatı xüsusi analiz tələb edən geniş bir tədqiqatdır. 
Lakin ABŞ-ın xarici siyasətinə əsaslanan bu təsnifat İslam 
hüququnun üsulu mövzusundakı əsas fərqləri görməmiş 
və sekulyar dünyagörüşünə sahib filosofları ənənəçiliyin 
İslam hüququ mənbələri arasına daxil etmiş, tarixiliyi 
modernist bir təmayül olaraq yanlış təsnif etmiş və İs-
lam modernizminin müxtəlif cərəyanları arasında təsnifat 
aparmamışdır.

Ümumiyyətlə, mərkəzçi reformistlərin rəğbət görən 
literalizm-reform-qərbçilik təsnifatı ideal hesab etdikləri 
formalarının tutarlı olduğunu qəbul edir, metodları deyil, 
elm adamlarını təsnif edir, qərbliləşmə və müasirləşməni 
eyni mənada işlədir, İslam hüququna dair bəzi əqli görüş-
ləri də yanlışlıqla sekulyar adlandırır.
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İslam hüququnun 
nəzəriyyələri üçün təsnif təklifi

Bu kitab hakimiyyət dərəcələrində əsaslı və əsassız də-
lillər şəklində ikili təsnifatdan dəlillərin və mənbələrin 
çoxsəviyyəli əsaslılıq ranqına keçməyi təklif edir. İslam 
hüququ nəzəriyyələrindəki mövcud mənbələr ayə, hədis, 
İslam hüququnun ənənəvi məzhəbləri, məsləhətlər, əqli 
dəlillər və müasir beynəlxalq hüquqlar bəyannaməsi kimi 
göstərilir. Mövcud təmayüllər ənənəçilik, modernizm və 
postmodernizm olaraq ifadə edilir. Yuxarıdakı təmayüllər 
müəyyən mövzularda bir-biri ilə üst-üstə düşən müxtəlif 
nəzəri cərəyanların nəticəsidir.

Ənənəçilik sxolastik ənənəçilik, sxolastik yeni ənənəçi-
lik, neoliteralizm və ideoloji təmayüllü cərəyanları əhatə 
edir. Sxolastik ənənəçilik İslam hüququnun ənənəvi məz-
həblərindən birini hüququn son mənbəyi kimi qəbul edir 
və ictihada seçilmiş məzhəbdə daha əvvəl başqa bir hökm 
olmadığı zaman icazə verir. Sxolastik yeni ənənəçilik sə-
hih hökmlərdə mənbə kimi birdən çox məzhəbə açıqdır 
və bir məzhəblə məhdudlaşmır. Bu açıqlığın bütün fiqh 
məzhəblərinə açıqlıqdan sünni və ya şiə məzhəblərdən 
birinə açıq olmağa qədər müxtəlif dərəcələri var. Neoli-
teralizm həm sünni, həm də şiə cərəyanıdır və yalnız bir 
fiqh məzhəbində qəbul edilmiş hədis külliyyatlarına tam 
bağlı olması baxımından klassik literalizmdən fərqlənir. 
Lakin neoliteralizm məqsədlərin şəri mənbə olması fikri-
nin əleyhinədir, yəni klassik literalizmlə həmfikirdir. İde-
oloji təmayüllü nəzəriyyələr isə müasir rasionalizmi qər-
bmərkəzli olması səbəbilə tənqid edir. İslam modernizmi 
isə müdafiəçi təvili, reformist təvili, dialoq təmayüllü təvi-
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li, məsləhət istiqamətli nəzəriyyələri və üsul revizyonunu 
əhatə edir.

Məhəmməd Əbduh, tələbəsi Rəşid Rza və Tahir ibn 
Aşur müasir elm və ağıla uyğun yeni bir təfsir anlayışını 
inkişaf etdirmişdir. Reformist təvil adlandırılan bu mək-
təb kontekst əsaslı yozumu yeni bir təfsir üsulu kimi tət-
biq etmişdir. Müdafiəçi təvil məktəbi isə siyasi təmayüllü 
vəziyyəti müdafiə etmişdir. Lakin bu kitabda Quran və 
ya hədisə gətirilən məcburi yanlış yozumlarla dünyəvi 
məsələlərə müqəddəslik donunun geyindirilməməsi töv-
siyə edilmişdir. Hətta icma, səhihlik və nəsx kimi termin-
lər araşdırılmış və yeni məsləhət izahları ilə fiqh üsuluna 
yenilik gətirilmişdir.

İslami postmodernizm poststrukturalizm, tarixilik, 
tənqidi hüquq məktəbləri, postkolonializm, neorasiona-
lizm, antirasionalizm və sekulyarizm cərəyanlarını əhatə 
edir. Bütün bu postmodern yanaşmaların müştərək meto-
du Derrida tərzində bir dekonstruksiyadır. Postsruktura-
list cərəyan dəlaləti dəlalət ediləndən ayırmaq məqsədilə 
Quran mətninə semiotika nəzəriyyəsini tətbiq edir. “His-
torisist” postmodern cərəyan Quran və hədisi mədəniyyət 
məhsulları kimi görür və müasir hüquq bəyannamələrini 
əxlaqın və qanunvericiliyin mənbəyi kimi təklif edir. Neo-
rasionalistlər İslam hüququna tarixi kontekstdə yanaşırlar.

Tənqidi hüquq tədqiqatlarının islami versiyası İslam 
hüququna təsir edən güclü ərəb qəbilələri və kişi elitiz-
mi kimi mövqeləri dekonstruksiya etmək istəyir. Fəqih-
lərin idarəçilərin mənfəətlərinə xidmət etdikləri, yoxsa 
hüququn tələblərini yerinə yetirdiklərinə dair elmi bir 
mübahisə var. İslami postkolonializm İslam hüququna 
klassik oriyentalist yanaşmaları tənqid edir və obyektiv 
yanaşmanı əsas götürür.
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İslam hüququ nəzəriyyələrinə 
sistem yanaşması

Tədqiqat işində İslam hüququ nəzəriyyələrinə təklif 
olunan sistem xüsusiyyətləri (sistemlərin koqnitiv təbiəti, 
bütünlük, açıqlıq, bir-biri ilə əlaqəli iyerarxiya, çoxölçülü-
lük və məqsədlilik) də araşdırılmışdır. Kitabda ictihadın 
Allahın əmrlərini konkretləşdirməsi fikri qəbul edilmir. 
Bu fikir İslam hüququnun koqnitiv xüsusiyyətinin qəbul 
edilməsinə əsaslanan müsəvvibənin görüşünə bənzəyir.

Qərafi və İbn Aşurun nəbəvi feillərin ənənəvi rə-
sul-bəşər təsnifatını genişlətmək üçün nəbəvi məqsədlə-
rin nəzərə alınması yanaşması da tədqiq edilmişdir. Əlavə 
kateqoriya müəyyən məqsədlərin olduğu hədisləri əhatə 
edir.

İslam hüququnun külli görüşlərinin təşviq edilməsinin 
gerçəkləşdirilməsində səbəbiyyət prinsipinə əsaslanan fiq-
hi düşüncənin izləri təqib edilmişdir. Razinin fərdi dəlil-
lərdə qətilik iddia etməyə dair əndişələri faydalıdır. Lakin 
Razi atomist yanaşmaların əsas problemini tədqiq etmə-
mişdir.

Kitabda İslam hüququ sistemində açıqlıq və özünü 
yeniləmə xüsusiyyətlərinin gerçəkləşdirilməsi üçün İs-
lam hüququ sistemində açıqlıq mexanizmi olaraq fəqihin 
dünyagörüşü və ya koqnitiv mədəniyyətin dəyişməsi ilə 
hökmlərin dəyişməsi və İslam hüququ sistemində özü-
nü yeniləmə mexanizmi olaraq fəlsəfi açıqlıq təklif edilir. 
Ənənəvi ürf dəlilinin praktikadakı dəlaləti çox məhdud-
dur və İslamın hökmləri ərəb ürflərinə əsaslanmağa da-
vam edir. Buna görə də hüququn ümumbəşərilik məqsə-
dinin gerçəkləşdirilməsi üçün bir fəqihin dünyagörüşü 
ürf anlayışının genişləndirilməsinə xidmət edir. Fəqihin 
yetkin dünyagörüşü və buna bağlı olaraq İslam hüququ 
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sisteminin təbiət və humanitar elmlərdəki təkamülə açıl-
ması nəzərdə tutularaq fəqihlərin fiqhi-vaqi (de-faktonun 
anlaşılması) dedikləri ictihad üçün lazım olan qabiliyyət 
inkişaf etdirilmişdir.

Bu kitab göstərir ki, fəlsəfi açıqlıq haqqında İslam 
hüququ nəzəriyyəsi orta əsrlər İslam filosoflarının tarixə 
və məntiqə verdikləri orijinal töhfələrdən, məsələn, İbn 
Sinanın zamana bağlı qiyas tezisindən, Fərabinin induksi-
ya mühakiməsindən, İbn Rüşdün bütün fəlsəfi sorğu-su-
ala açıqlığından və İbn Həzmlə İbn Teymiyənin Aristotel 
məntiqini tənqid etmələrindən faydalanmamışdır. İslam 
hüququ fəlsəfi sorğu-suallara açıqlıq vasitəsi ilə özünü ye-
niləyə bilər.

Nəticədə İslam hüququ sistemində sistem düşüncəsinin 
əsas ünsürü olan məqsədlilik xüsusiyyətini dəstəkləmək 
məqsədilə müxtəlif üsul təklifləri irəli sürülmüşdür:

•	 Məqsədin dəlalətinə şəri hakimiyyət (höcciyyət) ve-
rilir.

•	 Digər dəlalətlərə nisbətən məqsədin dəlalətinin üs-
tünlüyü qarşıya çıxan vəziyyətə və məqsədin əhəmiyyə-
tinə tabe olmalıdır.

•	 Bir sözün zidd dəlalətinin doğruluğuna o sözün 
məqsədi qərar verməlidir.

•	 Ümumi və vəsf edilməmiş ali bir hüquq məqsədi olan 
nəssin ifadəsi fərdi nəsslərlə təxsis və təvsif edilməməlidir.

•	 Ənənəvi metodlarla çıxarılan ləfzi səbəblərlə yanaşı, 
əlaqədar hökmlər üçün mənəvi dəyərlər də hökmün illəti 
statusunda olmalıdır.

•	 Sistemli uyğunluq klassik məzmun uyğunluğunun 
genişləndirilməsi üçün təklif edilir.

•	 Hədislərin əskik kontekst boşluğunu məqasid yanaş-
ması doldura bilər.

•	 İbn Aşurun təklif etdiyi hakimlik, liderlik, rəhbərlik, 
barışdırma, nəsihət, tövsiyə və tərbiyə xaricində olan nə-
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bəvi niyyətlər (Məhəmməd peyğəmbərin niyyətləri məna-
sında əsas götürülərək) məqasid rəvayətlərinin konteks-
tinə yerləşdirilməsində istifadə oluna bilər.

•	 İllətin qətiliyinin diqqətli təhlili onun adətən dəyiş-
kən olduğunu və tam mənada tərifinin verilə bilməyəcə-
yini göstərir.

•	 Məsləhətlərin müstəqil mənbə kimi qəbul edilməsi 
haqqında ixtilaf məqsədliliklə əlaqələndirildikləri, yəni 
məqasidlə tamamlandıqları təqdirdə sona çatar. İstehsan 
ictihada məqsədlilik əlavə edilməsinin bir ölçüsüdür. La-
kin istehsanı qəbul etməyən məzhəblər başqa metodlarla 
məqsədliliyi tətbiq etməyə çalışmışlar.

•	 Vasitələrin nəzərə alınması nəticə əsaslı yanaşmanın 
mənfi cəhəti ilə məhdudlaşdırılmalıdır.

•	 Qərafinin vasitələrin qarşısının alınmasının genişlən-
dirilməsi təklifi məqsədlərin yaxşı və pis olmasına dair bir 
ölçü ilə vasitələrin yolunun açılmasını da əhatə etməlidir.

•	 İbn Aşurun ərəb ürflərinin rəvayətlər üzərindəki 
təsirinə dair təhlili İslam hüququndakı ümumbəşərilik 
məqsədini gücləndirir.

•	 İslam hüququnun ədalət, asanlaşdırma və seçim 
azadlığı kimi ali məqsədlərinin tətbiqi kimi davamlılıq 
qərinəsi təqdim olunur.

Buna görə də məqasid yanaşması fiqhi mövzuları daha 
ali və fəlsəfi edir, fiqh məzhəbləri arasında siyasətlə əlaqə-
li (tarixi) fərqləri aradan götürür, uzlaşma və sülh içində 
birgə yaşama mədəniyyətini təşviq edir. Bundan əlavə, 
məqsədlərin gerçəkləşdirilməsi dil və ağıl əsaslı ictihad 
metodlarının əsas hədəfi olmalıdır. Beləliklə, bir ictihadın 
doğruluğuna məqsədliliyə çatma, yəni məqasidi gerçək-
ləşdirmə dərəcəsinə görə qərar verilməlidir.
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