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Öz 

es-Sevâdü’l-a‘ẓ am, Emîr İsmâil b. Ahmed’in 
talebiyle, Mu‘tezile, Şîa ve Hâricîlik gibi fırkalara 
karşı toplumsal birlik ve siyasî istikrarı korumak 
amacıyla telif edilmiş bir akide metnidir. es-
Sevâdü’l-aʿẓ am’da imamet meselesi, toplumsal 
düzenin sağlanması, fitnenin önlenmesi ve şer‘î 
hükümlerin uygulanması açısından gerekli olan 
dünyevî bir kurum olarak ele alınır. Bu yaklaşım, 
imameti ilâhî nas ve tayine dayandıran Şiî anlayış ile 
siyasal otoriteyi dinî zorunluluk saymayan Hâricî 
eğilimler arasında Sünnî dengeyi temsil eder. 
Makalede, es-Sevâdü’l-a‘ẓ am bağlamında 
Mâverâünnehir Hanefîliğinin imamet anlayışı ve 
devlet başkanına itaati temellendirme biçimi, 
Mâtürîdî gelenekle mukayeseli ve metin merkezli 
olarak incelenmiştir. Bu çalışma sonucunda, es-
Sevâdü’l-aʿẓ am’da ortaya konulan imamet 
anlayışının, Hanefî-Mâtürîdî düşünce geleneğiyle 
uyumlu biçimde imameti, dinin aslî bir rüknü 
yerine; toplumsal düzeni ve siyasal istikrarı 
korumaya yönelik dünyevî bir kurum olarak 
değerlendirdiği tespit edilmiştir. Ayrıca eserin, 
özellikle Sâmânîler dönemindeki mezhebî ve siyasî 
kriz ortamında, sevâd-ı aʿẓ am düşüncesi etrafında 
toplumsal birlik ve otoriteye itaati merkeze alan 
güçlü bir Sünnî siyaset tasavvuru inşa ettiği 
sonucuna ulaşılmıştır. 

Anahtar Kelimeler: İslam Mezhepler Tarihi, 
İmamet, Siyaset, Mâverâünnehir Hanefiliği, es-
Sevâdü’l-a‘ẓ am. 

Abstract 

al-Sawād al-Aʿẓ am is a creedal text composed at the 

request of Amīr Ismāʿīl b. Aḥ mad with the aim of 
preserving social unity and political stability in the 
face of sectarian movements such as the Muʿtazila, 
Shīʿa, and Khārijites. In al-Sawād al-Aʿẓ am, the 
issue of the imamate is addressed as a worldly 
institution that is necessary for maintaining social 
order, preventing fitna, and implementing sharʿī 
rulings. This approach represents the Sunnī middle 
position between the Shīʿī understanding, which 
grounds the imamate in divine designation and 
explicit textual appointment, and the Khārijite 
tendency, which does not regard political authority 
as a religious necessity.This article examines, within 
the framework of al-Sawād al-Aʿẓ am, the conception 
of the imamate in Transoxanian Hanafism and its 
justification of obedience to political authority 
through a text-centered analysis and a comparative 
evaluation of the Māturīdī tradition. The study 
concludes that the conception of the imamate 
articulated in al-Sawād al-Aʿẓ am, in accordance with 

the Ḥ anafī-Māturīdī intellectual tradition, regards 
the imamate not as an essential pillar of religion but 
rather as a worldly institution intended to preserve 
social order and political stability. Furthermore, it 
argues that the work constructed a powerful Sunnī 
political vision centered on social unity and 
obedience to authority through the concept of al-
sawād al-aʿẓ am, particularly in response to the 
sectarian and political crises of the Sāmānid period. 

Keywords: History of Islamic Sects, Imamate, 
Politics, Transoxanian Hanafism, al-Sawād al-
Aʿẓ am. 

 

Giriş 

İslâm siyaset düşüncesinin en temel meselelerinden biri olan imamet kurumu, tarihsel 

süreç içerisinde yalnızca bir yönetim biçimi tartışması olarak kalmamış; aynı zamanda dinî 

meşruiyetin, toplumsal düzenin ve otorite anlayışının teorik çerçevesini belirleyen merkezi bir 

problem alanı hâline gelmiştir. Hz. Peygamber’in vefatından sonra meydana gelen otorite 
boşluğu, Müslüman topluluğun siyasî ve dinî birliğinin hangi esaslar doğrultusunda 

sürdürüleceği sorusunu gündeme getirmiş; bu durum, farklı mezhebî geleneklerin imamet 

meselesine dair özgün teoriler geliştirmesine zemin hazırlamıştır. Nitekim imametin mahiyeti, 
gerekliliği, meşruiyet kaynağı ve tahakkuk biçimi gibi hususlar, İslâm düşünce tarihinde 

kelamî, fıkhî ve siyasî tartışmaların kesişim noktasında yer almıştır. 

Bu tartışmaların yoğunlaştığı dönemlerden biri, özellikle III/IX. ve IV/X. yüzyıllarda 
Mâverâünnehir ve Horasan coğrafyasında gözlemlenen ilmî ve mezhebî hareketliliktir. 

Mâverâünnehir coğrafyası, tarih boyunca farklı kültürlerin, medeniyetlerin ve inanç 

sistemlerinin kesişim noktasında yer alan stratejik konumuyla İslam düşüncesinin 
şekillenmesinde belirleyici bir rol oynamıştır. Özellikle III/IX. yüzyılın ikinci yarısından 

itibaren Sâmânîler döneminde sağlanan siyasî istikrar, Semerkant ve Buhara gibi şehirlerin 

birer ilim merkezi hâline gelmesine, kâğıt üretiminin gelişmesiyle de ilmî dolaşımın 

hızlanmasına zemin hazırlamıştır. Bu dönemde siyasî otorite, toplumsal birliği korumak ve 
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bölgede bulunan Mu‘tezile,1 Şîa,2 Hâricîyye3 ve Bâtınîyye4 gibi fırkaların iddialarına karşı 

sahih bir inanç sistemi oluşturmak amacıyla ulemayı himaye etmiştir. Bu sürecin en somut 

meyvelerinden biri, Sâmânî Emîri İsmâil b. Ahmed’in talebiyle telif edilen ve devletin resmî 

akide beyannamesi kabul edilen es-Sevâdü’l-a‘ẓ am’dır.5 es-Sevâdü’l-a‘ẓ am, Mâverâünnehir 
Hanefî geleneğinin kurumsallaşma sürecini anlamak açısından vazgeçilmez bir öneme 

sahiptir. Eser, sadece bir akaid metni olmanın ötesinde, Müslümanların sapkınlık üzerinde 

birleşmeyeceği ilkesinden hareketle ümmetin dinî ve siyasî birliğini temsil eden en büyük 

cemaatin -sevâd-ı a’ẓ am- sınırlarını belirleyen bir manifesto niteliğindedir 

Modern literatürde es-Sevâdü’l-aʿẓ am üzerine yapılan çalışmalar incelendiğinde konunun 

genellikle belirli temalar etrafında yoğunlaştığı görülmektedir. Bu konudaki  önemli bir 
çalışma es-Sevâdu’l-a’zam’ın yazılış sürecini, farklı yazma nüshalarındaki müelliflik 

tartışmalarını ve bu eserin bölgedeki dinî-siyasî istikrarı sağlamadaki fonksiyonel rolünü ele 

alan sempozyum bildirisidir.6 Bu bildiri, farklı yazma nüshalar ve senedler üzerinden yapılan 
mukayeselerle es-Sevâdu’l-a’zam’ın Mâverâünnehir havzasındaki Sünnî-Hanefî kimliğin 

                                                                                 
1  Mu‘tezile’nin bu coğrafyadaki varlığı, erken dönemde Vâsıl b. Atâ’nın öğrencisi Hafs b. Sâlim’i Cehm b. 

Safvân ile tartışmak üzere Tirmiz’e göndermesi ile başlasa da Mâturîdî’nin yaşadığı döneme kadar geniş 
bir toplumsal taban oluşturamamıştır. Fırka daha çok Merv, Nîşâbur ve Belh gibi merkezlerde entelektüel 
düzeyde varlık göstermiştir. Barthold ise Mâturîdî ile çağdaş dönemde Semerkant’ta Mu’tezilî düşüncenin 
okutulduğu medreselerin bulunduğunu ileri sürmektedir. Bununla birlikte bölgedeki Mu’tezilî mevcudiyet, 
sosyal bir kitle hareketinden ziyade el-Ka’bî gibi şahsiyetler üzerinden yürütülen doktriner bir mücadele 
ve Bağdat merkezli Hanefî-Mu‘tezilî fıkıh usûlü mektebinin  ilmî nüfuzuyla sınırlı kalmış görünmektedir. 
Detaylı bilgi için bk.: Ahmed b. Yahyâ İbnü’l-Murtazâ, Ṭabaḳātü’l-Muʿtezile, thk. Susanna Diwald-Wilzer 
(Beyrut: Dâr Mektebet’il-Hayat, 1380/1961), 32,42; Vasilij Viladimiroviç Barthold, Turkestan v Epoxu 
Mongolsko Naşestviya (St. Peterburg: Çast Prevaya Textu, 1898), 50; Ahmet Ateşyürek, Ebû Mansûr el-
Mâturîdî’nin Fikri Arka Planı (Ankara: Sonçağ Akademi, 2020), 157-161; Ahmet Ateşyürek, “3. ve 4. 
Yüzyıllar Arası Mu‘tezile ve Mâverâünnehir Hanefîliği İlişkisi”, Tokat İlmiyat Dergisi 8/1 (2020), 383-386. 

2  Bölgedeki Şiî varlık, Abbâsî merkezine olan uzaklık ve Sâmânîler dönemindeki görece müsamahalı ortam 
sayesinde gelişme imkânı bulmuştur. Makdisî’nin Nişabur’da Şiîler ile Kerrâmîler arasındaki 
çatışmalardan söz etmesi ve İmam Mâtürîdî’nin Râfizî imamet anlayışına yönelik reddiyesi, bu varlığın 
izlerini ortaya koymaktadır. Lakin Mâverâünnehir şehirlerinde Şiîlik, daha çok el-Ayyâşî gibi münferit 
şahsiyetler üzerinden temsil edilmiş ve geniş bir toplumsal tabana ulaşamamıştır. IV./X. yüzyılda ise en 
dikkat çekici Şiî etkinlik, Sâmânî sarayına kadar nüfuz eden İsmâilî davet faaliyetleri olmuştur.Detaylı bilgi 
için bk.: Ebû Abdillâh Şemsüddîn Muhammed b. Ahmed b. Ebî Bekr el-Bennâ el-Makdisî el-Beşşârî, 
Aḥsenü’t-teḳāsîm fî maʿrifeti’l-eḳālîm, thk. Muhammed Emîn Dannâvî (Beyrut: Dârü’l-kutubi’l-’ılmiyye, 
1424/2002), 258; Şükrü Özen, “Mâtürîdî (Fıkıh ve Fıkıh Usulündeki Yeri)”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm 
Ansiklopedisi (Ankara: TDV Yayınları, 2003); Muhammed b. Hasan Tûsî, el-Fihrist, thk. Cevâd Kayyûmî 
(Müessesetü neşri’l-fukâha, 1422), 212-215. 

3  Hâricîlerin Mâverâünnehir’deki varlığı, daha çok Nehrevan sonrası doğuya yönelen hareketlerin bir 
uzantısı olarak ortaya çıkmıştır. Horasan üzerinden bölgeye ulaşan bu unsurlar kısa süreli faaliyetler 
göstermiş olsa da III. (IX.) yüzyıl ortalarından itibaren bölgede kalıcı ve örgütlü bir Hâricî varlıktan söz 
etmek mümkün olmamıştır. Detaylı bilgi için bk.: Ahmet Yönem, “Haricilerin Horasan Maveraünnehir 
Bölgesine Geçiş Süreci”, Fırat Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 16/2 (2011), 171-197. 

4  Bâtıniyye (İsmâiliyye) hareketi, IV./X. yüzyılda Mâverâünnehir’de Muhammed b. Ahmed en-Nesefî ve 
Hüseyin b. Ali el-Mervezî gibi dâîlerin faaliyetleriyle Sâmânî sarayına ve devlet idaresine sızacak kadar 
siyasî bir nüfuz kazanmıştır. Hareketin II. Nasr b. Ahmed döneminde hem askerî hem de dinî bir tehdit 
haline gelmesi, bölgedeki Sünnî-Hanefî ulemanın sert tepkisini çekmiştir. 331/943 yılında Nuh b. Nasr’ın 
başlattığı şiddetli tasfiye ve birçok liderin idam edilmesiyle hareket siyasî bir güç olmaktan çıkarılarak yer 
altına itilmiştir.Detaylı bilgi için bk.: İzzeddin İbnü’l-Esîr, el-Kâmil fi’t-târîḫ, thk. Ebü’l-Fidâ (Dâru’l-Kütübi’l-
Ilmiyye, 1407/1987), 7/175; Nizâmülmülk, Siyâsetnâme, çev. Mehmet Taha Ayar (İstanbul: Türkiye İş 
Bankası Kültür Yayınları, 2009), 302-310; Ebû Hafs Necmüddîn Ömer b. Muhammed b. Ahmed en-Nesefî, 
el-Ḳand fî ẕikri ʿulemâʾi Semerḳand, thk. Yusuf Hâdî (Tahran, 1999), 202-203; Ateşyürek, Ebû Mansûr el-
Mâturîdî’nin Fikri Arka Planı, 200-209. 

5  Sevâdu’l-a’zam kavramı, tarihsel süreçte anlam ve işlev açısından belirgin bir evrim geçirmiştir. 
Başlangıçta  ümmetin mutlak bütünlüğünü ve kolektif masumiyetini ifade eden kavram, toplumsal kriz 
dönemlerinde kaosun panzehiri olan bir sahil-i selamet işlevi görmüştür. Siyasi bağlamda, özellikle 
Emevîler döneminden itibaren merkezi otoriteye bağlılığı temsil eden bir meşruiyet aracına dönüşmüş; 
mezhepleşme sürecinde ise Ehl-i Sünnet’i "ana gövde" ve "kurtuluşa erecek fırka" olarak tanımlayan 
doktriner bir kimlik kazanmıştır. Kavrama yüklenen bu niceliksel vurgunun yanı sıra kavram, süreç 
içerisinde bazı âlimler tarafından sünnete bağlılık gibi niteliksel kriterlerle de yorumlanmıştır. Böylelikle 
kavram, hakikatin sayıdan bağımsız olarak nitelikli azınlık tarafından temsil edilebileceği elitist bir 
meşruiyet zeminine de taşınmıştır. Detaylı bilgi için bk.: Bayram Çınar, “İslâm Kültür Geleneğinde 
‘Savâdu’l-A‘zâm’”, Kafkas Üniversitesi  İlâhiyat Fakültesi Dergisi 8/15 (2021), 873-899. 

6  Adem Arıkan, “Es-Sevâdu’l-Azam’ın Farklı Nüshaları ve Müellifleri Üzerine” (Prof. Dr. Fuat Sezfin Anısına 
Geçmişten GünümüzeTürkistan: Tarih, Kültür ve Medeniyet Sempozyumu, Türkistan, 2019), 23-37. 
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inşasında ve toplumsal düzenin muhafazasında kilit rol oynayan bir devlet akidesi olduğunu 

teyit etmektedir. Eser üzerine yapılan mevcut diğer çalışmalar; metinde geçen hadislerin genel 

değerlendirilmesi,7 Mu‘tezile8 veya Hâricîlik9 gibi fırkalara yöneltilen kelamî eleştiriler, eser 
bağlamında akaid metinlerinde fıkhî meselelere yer verilmesinin nedenleri,10 hicrî IV. asır 

itibariyle Ehl-i Sünnet ve’l-Cemâ’at kimliğinin temel niteliklerinin şekillenmesinde es-

Sevâdü’l-aʿẓ am’ın etkisi11 üzerine odaklanmıştır. Bu çalışmalar, eseri daha ziyade kelamî veya 

fıkhî bir bakış açısıyla ele alırken; siyaset felsefesi ve imamet nazariyesi boyutunu, dönemin 
siyasî bağlamıyla ilişkili şekilde müstakil olarak incelememiştir. Bu makale, zikredilen bu 

çalışmalardan, es-Sevâdü’l-aʿẓ am bağlamında Mâverâünnehir Hanefî geleneğinin siyaset 

anlayışını toplumsal istikrar ve fitneyle mücadele ekseninde merkeze almasıyla ayrılmaktadır. 

Çalışma, es-Sevâdü’l-aʿẓ amda imamet konusunun neden bir inanç esası olarak 

konumlandırıldığını ve devlet başkanına itaatin hangi dinî-politik gerekçelerle 

temellendirildiğini analiz ederek literatürdeki bu boşluğu doldurmayı hedeflemektedir. 

Makalenin amacı, es-Sevâdü’l-a‘ẓam isimli eseri merkeze alarak Mâverâünnehir Hanefîliğinin 
imamet ve siyaset anlayışını incelemek ve bu yaklaşımı, İslâm siyaset düşüncesinin genel 

teorik çerçevesi ile özellikle Mâtürîdî gelenek içindeki konumu bağlamında değerlendirmektir. 

Makalenin hazırlanmasında tarihsel ve metin merkezli analiz yöntemi benimsenmiş ve fikir-
zaman, mekan-hadise irtibatı kurulmaya çalışılmıştır. İlk olarak Sâmânîler döneminin 

jeopolitik ve fikrî atmosferi incelenmiş; ardından İslâm fırkalarının imamet nazariyelerine dair 

temel yaklaşımları mukayeseli olarak ortaya konulmuştur. Son bölümde ise matbu es-
Sevâdü’l-a‘ẓam metinleri12 üzerinden13 Mâverâünnehir Hanefîliğinin imamet ve otoriteye dair 

düşünceleri, Mâtürîdî geleneğin genel siyaset tasavvuru ile karşılaştırmalı olarak 
değerlendirilmiştir. Eserdeki maddelerin sadece teolojik birer iddia olmanın ötesinde aynı 

zamanda toplumsal kargaşayı önlemeye yönelik resmî birer istikrar öğretisi olduğu varsayımı 

üzerinden hareket edilmiştir. 

1. Tarihsel ve Fikrî Arka Plan: Sâmânîler Dönemi ve Mâverâünnehir Hanefiliği 

Mâverâünnehir, kelime anlamı itibarıyla nehrin öte yakasında bulunan yer demektir ve 

İran, Çin ile Hindistan’a kadar uzanan ticaret yollarının kesişim noktasında yer alan stratejik 

bir bölgeyi ifade eder. Bu jeopolitik konum, bölgenin farklı kültür, medeniyet ve inanç 
sistemlerinin temas alanı hâline gelmesine yol açmıştır. Dolayısıyla Mâverâünnehir, ekonomik 

açıdan zengin olmasının yanı sıra dinî ve fikrî bakımdan da çoğulcu bir yapıya sahip 

olmuştur. Budizm, Maniheizm ve Zerdüştlük gibi inanç sistemleri bu coğrafyada varlık 
göstermiş; özellikle Maniheist düşünürler bölgede etkin olmuş ve büyük toplantılar 

düzenlemişlerdir.14 Bu durum, bölgedeki mezhebî oluşumların kendilerini çok katmanlı bir 

inanç atmosferi içerisinde konumlandırmalarını zorunlu kılmıştır. 

III/IX. yüzyılın ikinci yarısı ile IV/X. yüzyılın başları arasındaki zaman diliminde bölgede 

                                                                                 
7  Mücahit Zagga, Hüseyin Kahraman, “Ebü’l-Kâsın es-Semerkandî ve Sevâdü’l-a’ẓam’da Geçen Hadislerin 

Genel Değerlendirilmesi”, Avrasya Sosyal ve Ekonomi Araştırmaları Dergisi 6/5 (2019), 371-380. 
8  Osman Aydınlı, “Horasan Maveraünnehir Bölgesi Alimlerinden Hakîm es-Semerkandî’nin Mu’tezile’ye 

Yönelik Eleştirleri”, Prof. Dr. Fuat Sezgin Anısına Geçmişten Günümüze Türkistan: Tarih, Kültür ve Medeniyet 
Sempozyumu, 2019, 505-518. 

9  Mustafa Keskin, “Hakîm es-Semerkandî’nin Hâricîlere Yönelik Eleştirileri”, Rize İlahiyat Dergisi 24 (2023), 
103-116. 

10  Murat Akın, “Hakîm es-Semerkandî’nin ‘es-Sevâdü’l-a’ẓam’ İsimli Eseri Bağlamında Mâtüridî Akâid 

Eserlerinde Fıkhî Konulara Yer Verilmesinin Muhtemel Nedenleri”, İlahiyat Tetkikleri Dergisi 47 (2017), 
103-118. 

11  Mustafa Keskin, Hatice Teber, “Hicrî Dördüncü Asırda Ehl-i Sünnet ve’l-Cemâ’at’in Vasıflarının  
Belirlenmesinde Hanefî-Mâtürîdîliğin Etkisi: (Hakîm Es-Semerkandî Es-Sevâdü’l-a’ẓam Örneği)”, e-makâlât 

17/1 (2024). 
12  Ebü’l-Kāsım İshâk b. Muhammed b. İsmâîl el-Kādî Hakîm es-Semerkandî, Kitâbü’s-sevâdü’l-a’ẓam, thk. 

Mahir Cerrâr (Beyrut: Gorgias Press, 2023); Ebü’l-Kāsım İshâk b. Muhammed b. İsmâîl el-Kādî Hakîm es-
Semerkandî, es-Sevâdü’l-a’zam Tercümesi, çev. Aynî Efendi, ts.; Ebü’l-Kāsım İshâk b. Muhammed b. İsmâîl 
el-Kādî Hakîm es-Semerkandî, Terceme-i es-Sevâdü’l-a’zam, nşr. Abdulhay Habibi (Tahran: İmarâtü 
Bonyâd Fargan İran, 1348/1969). 

13  es-Sevâdü’l-a’ẓam’ın dünya genelinde farklı el yazma nüshaları bulunmakta olup; bu nüshalardaki 
kayıtlar, eserin müellifi hakkında farklı görüşlerin ortaya çıkmasına neden olmuştur. Bu iddialar hakkında 
detaylı bilgi için bk.: Hakîm es-Semerkandî, Kitâbü’s-sevâdü’l-a’ẓam, 29-39; Arıkan, “Es-Sevâdu’l-Azam’ın 

Farklı Nüshaları ve Müellifleri Üzerine”, 26. 
14  İbnü’n-Nedîm, el-Fihrist (Beyrut: Dârü’l-Mârife, ts.), 474. 
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büyük ölçüde siyasî istikrar sağlanmıştır. Bu istikrar ortamı ilmî, kültürel ve sanatsal 

gelişmeleri beraberinde getirmiş; Semerkant15 başta olmak üzere bölge şehirleri ilmî 

faaliyetlerin yoğunlaştığı merkezler hâline gelmiştir.16 Bu coğrafyada yetişen alimler, İslam 
düşüncesinin şekillenmesinde belirleyici roller üstlenmiş ve Mâverâünnehir uleması olarak 

tanınmışlardır.17 Semerkant’ın ilmî yükselişinde ekonomik faktörlerin de önemli bir rolü 

bulunmaktadır. Çin’den getirilen esir zanaatkârların katkısıyla gelişen kâğıt üretimi, bölgenin 
kültürel ve ilmî faaliyetlerine ivme kazandırmıştır. Horasanlı zanaatkârların Çin kâğıdını taklit 

ederek keten liflerinden ürettikleri dayanıklı ve yumuşak kâğıtlar, yazı malzemesi bakımından 

önemli bir ilerleme sağlamıştır.18 Bu teknik gelişme, kitap istinsahını kolaylaştırmış ve ilmî 
dolaşımı hızlandırmıştır. Böylece Semerkant, yalnızca ticaret merkezi değil, aynı zamanda 

yazılı kültürün geliştiği bir ilim merkezi hâline gelmiştir. 

Söz konusu ilmî ve ekonomik dinamizm, bölgedeki siyasî otoritenin ilim alanına yönelik 
bilinçli müdahalesi ve himaye siyasetiyle daha da kurumsal bir nitelik kazanmıştır. Bu 

dönemde bölgede hâkim olan Sâmânî emirleri, ilmî faaliyetlerin kurumsallaşmasına yönelik 

bilinçli bir siyaset takip etmişlerdir. Özellikle hadis alimleri başta olmak üzere farklı ilim 

dallarına mensup alimler için Semerkant’ta özel yapılar ve ilim merkezleri inşa ettirilmesi,19  
bu desteğin kurumsal boyutunu göstermektedir. Dönemin dikkat çekici ilmî faaliyetlerinden 

biri de Arapçadan Farsçaya gerçekleştirilen çeviri hareketleridir. Tarih, akaid ve çeşitli ilim 

dallarına ait eserlerin Farsçaya aktarılması, Farsçanın bir ilim dili olarak gelişimini 
hızlandırmış20 ve ilmî birikimin geniş kitlelere ulaşmasına imkân sağlamıştır. Sâmânî 

yönetiminin kendisini Sünnî düşünce içinde konumlandırması, özellikle Arapça kaleme 

alınan akaid eserlerinin telifini ve bunların Farsçaya tercümesini teşvik etmesinde etkili 
olmuştur.21 Sâmânî hükümdarlarının ilmî hayata katkıları yalnızca himaye ve teşvik 

düzeyinde kalmamış, ilmî süreçlere iştirak etmeleri ve bazı ilmî oturumlara bizzat başkanlık 

etmeleriyle22 daha görünür bir nitelik kazanmıştır. Nitekim 279-295/892–907 yılları arasında 
hüküm süren İsmail b. Ahmed’in Semerkant’taki resmî duruşmalara başkanlık etmesi,23 

emirlerin ilmi yalnızca desteklenen bir alan olarak görmediklerini; aynı zamanda ilmî ve fıkhî 

meselelerle doğrudan ilgilendiklerini göstermektedir.  Sâmânî emirleri, ilme verdikleri destek 

ve alimlere gösterdikleri hürmet sayesinde halk nezdinde itibarlı bir konum elde etmişlerdir. 
Halk arasında dolaşan “Samanoğullarına karşı bir ağaç büyüse kurur” sözü,24 onların ilahî 

destekle güç kazandıkları yönündeki yaygın kanaati yansıtmaktadır. Bu dönemde 

Semerkant’ın Bağdat’tan daha mümeyyiz bir konuma ulaştığı ifade edilmektedir.25 

Ne var ki Sâmânîler döneminde ilmî himayenin güçlenmesi ve kültürel canlılığın artması, 
                                                                                 
15  İbn Hallikân’ın nakline göre, Yemen hükümdarı Şamer b. Afrîkiş Soğd ülkesine girerek bu şehri tahrip 

etmiş; bu sebeple şehre “Şamer yıktı” anlamında Şamerkand adı verilmiştir. Rivayette, “kand” kelimesinin 
Farsçada “yıkılmış” anlamına geldiği ileri sürülmekte, bu adlandırmanın zamanla Arapçaya Semerkand 
şeklinde geçtiği ifade edilmektedir. Dateylı bilgi için bk.: İbn Hallikân, Vefeyâtü’l-aʿyân ve enbâʾü ebnâʾi’z-
zamân mimmâ s̱ebete bi’n-naḳl evi’s-semâʿ ev es̱betehü’l-’ayân, thk. İhsan Abbâs (Beyrut: Dâru Sadr, 
1968), 4/49-50. İsimlendirme ile ilgili diğer rivayetler hakkında bk.: Osman Aydınlı, Fethinden Samanilerin 
Yıkılışına Kadar Semerkant Tarihi (Ankara: TDV Yayınları, 2018), 82. Bununla birlikte söz konusu 
rivayetler, modern dilbilim ve tarih araştırmalarında etimolojik bir izah olarak kabul edilmemekte; daha 
ziyade menkıbevî bir yorum olarak değerlendirilmektedir.Bk.: Vasilij Viladimiroviç Barthold, Turkestan 
Down to The Mongol Invasion (London: Oxford Universty Press, 1928), 85.   

16  Makdisî el-Beşşârî, Aḥsenü’t-teḳāsîm, 220; İsmail Râci Fârukî - Luis Lâmia Fârukî, İslam Kültür Atlası, çev. 
Mustafa Okan Kibaroğlu (İstanbul: Yeni Şafak, 1991), 306; Aydınlı, Fethinden Samanilerin Yıkılışına Kadar 
Semerkant Tarihi, 397. 

17  Ludmila Polonskaya - Alexei Malashenko, Islam in Central Asia (Lübnan, 1994), 11. 
18  İbnü’n-Nedîm, el-Fihrist, 32; Ebû Mansûr Abdülmelik b. Muhammed b. İsmâîl es-Seâlibî, Leṭâʾifü’l-maʿârif 

(Leiden, 1867), 131. 
19  Ebü’l-Kāsım İbn Asâkir, Târîḫu medîneti Dımaşḳ, thk. Muhibbüddin Ebû Saîd Ömer b. Garâme el-Amravî 

(Beyrut: Dârü’l-Fikr, 1415-1421/1995-2001), 52/251. 
20  Vasilij Viladimiroviç Barthold, İslam Medeniyeti Tarihi, çev. Fuad Köprülü (Ankara: DİB Yayınları, 1984), 

47; Aydınlı, Fethinden Samanilerin Yıkılışına Kadar Semerkant Tarihi, 398. 
21  Barthold, İslam Medeniyeti Tarihi, 47. 
22  Makdisî el-Beşşârî, Aḥsenü’t-teḳāsîm, 259. 
23  Ahmed b. Abdülvehhâb en-Nüveyrî, Nihâyetü’l-ereb fî fünûni’l-edeb, thk. Abdülmecîd Tarhînî (Beyrut: 

Dârü’l-Kütübi’l-’Ilmiyye, ts.), 25/201. 
24  Makdisî el-Beşşârî, Aḥsenü’t-teḳāsîm, 259. 
25  İbnü’l-Esîr, el-Kâmil fi’t-târîḫ, 6/253-254; Philip Hitti, Siyasal ve Kültürel İslam Tarihi, çev. Salih Tuğ, 

(İstanbul: Boğaziçi Yayınları, 1989), 3/727. 
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mezhebî farklılıkların da daha görünür hâle gelmesine zemin hazırlamıştır. Özellikle 

Semerkant ve Nîşâbur gibi merkezlerde ilmî hareketlilik dikkat çekici boyutlara ulaşmış; 

ancak bu canlılık, beraberinde yoğun mezhebî tartışmaları da getirmiştir. Hanefî ve Şâfiî 
fakihler arasındaki ihtilaflar zaman zaman toplumsal gerilime ve hatta şiddet boyutuna varan 

çatışmalara dönüşmüş; Şiî zümreler ile Kerrâmîler arasında da ciddi çekişmeler yaşanmıştır. 

Bu ihtilafların önemli bir kısmı, ancak Sâmânî siyasal otoritesinin doğrudan müdahalesiyle 
kontrol altına alınabilmiştir.26 Bu durum mezhepsel hareketler ile siyasî otorite arasındaki 

ilişkinin, siyasî otoritenin düzenleyici ve belirleyici bir etkisi üzerinde şekillendiğini 

göstermektedir. Bunun yanı sıra bölgede Mu‘tezilî düşüncenin de etkili olduğu görülmektedir. 
Ebü’l-Kāsım el-Belhî (ö. 319/931), kelâm tartışmalarının fikrî derinliğini artırarak bölgedeki 

ilmî ortamın gelişmesine katkı sağlamıştır. Bu çoğulcu mezhebî yapı, bir taraftan ilmî derinliği 

artırırken diğer taraftan siyasî otorite açısından dikkatle yönetilmesi gereken hassas bir denge 
alanı oluşturmuştur. Dolayısıyla Sâmânîler dönemi, yalnızca ilmî yükselişle değil, aynı 

zamanda mezhebî rekabetin siyasî düzenle doğrudan ilişkilendiği bir süreç olarak 

değerlendirilmelidir. 

IV/X. yüzyılın başlarından itibaren Mâverâünnehir’de hâkim olan görece sükûnet ortamı 
yerini daha kırılgan ve gerilimli bir sürece bırakmıştır. Bu dönemde yalnızca dış siyasî 

tehditler değil, Sâmânî hanedanı içerisindeki iç rekabetler de istikrarın sürekliliğini zedeleyen 

unsurlar arasında yer almıştır.27 Siyasal yapıda ortaya çıkan bu dalgalanma, mezhebî 
alandaki mücadelelerle birleşerek bölgeyi daha karmaşık bir görünüme taşımıştır. Sâmânîler, 

özellikle Bâtınî-Karmatî hareketlerle mücadele etmek durumunda kalmış; bunun yanı sıra 

Fâtımîler ve Büveyhîler gibi siyasî-dinî güçlerle de doğrudan ya da dolaylı bir rekabet içerisine 
girmiştir.28  Nasr b. İsmail’in ( 301–331/ 914–943) Karmatî lider Muhammed b. Ahmed en-

Nahşebî’nin etkisinde kalarak bâtınî eğilimlere yönelmesi, Karmatî düşüncenin bölgede nüfuz 

kazanmasına zemin hazırlamıştır. Ancak onun ardından iktidara gelen Nuh b. Nasr (331–
343/943–954), Nahşebî başta olmak üzere Bâtınî-Karmatî unsurları tasfiye ederek söz 

konusu etkinliği ortadan kaldırmıştır.29 Bu durum Sâmânî yönetimi nezdinde, mezhebî 

yönelimler ile devletin siyasal güvenliği arasında doğrudan bir ilişki kurulduğunu gösteren 

dikkat çekici bir örnektir. 

Mezhebî tercihler ile siyasî istikrar arasındaki ilişkinin açık bir tezahürü olan bu gelişmeler 

neticesinde Sâmânî yönetimi, bozulan düzeni yeniden tesis etmek ve siyasî birliği korumak 

amacıyla mezhebî alanda daha belirgin tercihlerde bulunmuştur. Bu çerçevede ehl-i rey 
çizgisinden ehl-i hadis çizgisine doğru bir yönelimin güç kazandığı görülmektedir. Kadıların 

Hanefî ulemadan ziyade Şâfiî ulemadan seçilmeye başlanması, bu dönüşümün kurumsal 

yansıması olarak değerlendirilebilir.30 Nitekim bazı kaynaklar, Sâmânî emiri İsmail b. 
Ahmed’in, ehl-i hadis çizgisinin önemli temsilcilerinden ve Şâfiî olan Muhammed b. Nasr’a 

yönelik muhabbet ve teveccühünü dile getiren rivayetlere yer vermektedir.31 Bu nakiller, 

emirlerin mezhebî konumlanışa dair bilinçli bir yönelim içinde olduklarını ve ilmî otorite 

üzerinden Sünnî kimliği hâkim kılmaya çalıştıklarını göstermektedir.  

Bu ortamda Hanefî geleneğe mensup mütekellimler, özellikle Mu‘tezile başta olmak üzere 

bölgede etkili olan Karâmita, Cehmiyye, Mürcie ve Şiâ gibi çeşitli fırkalara karşı ilmî mücadele 

yürütmüşlerdir. Bu ilmî mücadelenin en önemli meyvelerinden biri de es-Sevâdü’l-aʿẓ am’dır. 

Sâmânîler döneminde Mâverâünnehir havzasındaki Sünnî-Hanefî kimliğin 

kurumsallaşmasında merkezi bir rol oynayan es-Sevâdü’l-aʿẓ am, gerek telif süreci gerekse 
müelliflik tartışmalarıyla İslam düşünce tarihinin önemli akide beyannamelerinden biri 

olarak kabul edilmiştir. Eserin “Sevâdü’l-aʿẓam”32 şeklinde isimlendirilmesi, doğrudan Hz. 

                                                                                 
26  Makdisî el-Beşşârî, Aḥsenü’t-teḳāsîm, 258. 
27  İbnü’l-Esîr, el-Kâmil fi’t-târîḫ, 6/436, 478, 7/174,249,269. 
28  Ahmet Ak, Büyük Türk Alimi Mâturîdî ve Mâturîdîlik (İstanbul: Ensar Neşriyat, 2019), 39. 
29  Nizamü’l-mülk, Siyasetname, çev. Mehmet Taha Ayar (İstanbul: İş Bankası Yayınları, 2009), 302-310. 

Bununla birlikte kaynaklarda, II. Nasr’ın tahtı oğluna devrettikten sonra tövbe ettiği, vefatından önce 
yaklaşık on üç ay süren bir hastalık dönemi geçirdiği ve bu süreçte kendisini ibadete ve zühde verdiği 
bilgisi de yer almaktadır. Detaylı bilgi bk.: İbnü’l-Esîr, el-Kâmil fi’t-târîḫ, 7/175.  

30  Ebû Abdillâh Şemsüddîn Muhammed b. Ahmed b. Osmân ez-Zehebî, Siyeru aʿlâmi’n-nübelâ, thk. Beşşâr 
Avvâd Ma’rûf - Muhyî hilâl es-Serhân (Beyrut: Müessesetü’r-Risâle, 1417/1996), 14/94. 

31  İbnü’l-Esîr, el-Kâmil fi’t-târîḫ, 6/436-437. 
32  Eserin ismini Kâtip Çelebi es-Sevâdü’l-aʿẓam, Bağdatlı İsmâil Paşa es-Sevâdü’l-aʿẓam fî ʿilmi’l-kelâm, 

Brockelmann ve Fuat Sezgin ise er-Red ʿalâ aṣḥâbi’l-hevâʾ el-müsemmâ Kitâbü’s-sevâdi’l-aʿẓam ʿalâ 
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Peygamber’in, ümmetin çoğunluğuna uyulmasını emreden ve bu çoğunluğu kendisinin ve 

ashabının yolu olarak tanımlayan hadis-i şerifi ile ilişkilendirilmiştir.33 Eserin yazılma 

gerekçesi ise Farsça tercümesinin girişi ile Süleymaniye Kütüphanesi’ndeki Arapça yazma 
nüshanın mukaddimesine dayandırılmaktadır.  Bu iki kaynağa göre hicrî üçüncü yüzyılın 

sonlarına doğru Mâverâünnehir ve Horasan bölgesinde bid’at ve hurafeler hızla yayılmıştır. 

Bu tartışmalı ortamda halkın sahih bir inanç sistemi etrafında toplanması zarureti doğunca, 
Sâmânî Emîri İsmâil b. Ahmed,34 bölge ulemasını davet ederek sapkın anlayışları bertaraf 

edecek ve Ehl-i Sünnet inancını yayacak bir metin yazılmasını talep etmiştir. Semerkant ve 

Buhara alimlerinin bu kritik görevi Hakîm es-Semerkandî’ye (ö. 342/953) tevdi etmesiyle 
ortaya çıkan çalışma,35 Müslümanların sapkınlık üzerinde birleşmeyeceği ilkesinden 

hareketle, kurtuluşa eren fırkanın temel vasıflarını maddeler halinde sıralayan bir Ehl-i 

Sünnet manifestosu niteliği kazanmıştır. Böylece eser, bid‘at ve hurafelerin yaygınlaştığı bir 
ortamda halkı sahih akîde etrafında toplama amacına hizmet eden, kurtuluşa eren fırkanın 

temel vasıflarını sistematik biçimde ortaya koyan bir Ehl-i Sünnet beyannamesi hâline 

gelmiştir. Metin, Mâveraünnehir Hanefî geleneğine bağlı, sade ve öğretici üslubuyla yalnızca 

teorik bir akaid risalesi olmanın ötesinde Sünnî kimliği tahkim etmeyi ve toplumsal birliği 

sağlamayı hedefleyen işlevsel bir metne dönüşmüştür. 

es-Sevâdü’l-aʿẓ am’ın mevcut yazma nüshaları eserin müellifine dair farklı isnadlar 

içermekle birlikte, metin genel olarak Hakîm es-Semerkandî’ye nispet edilmektedir.36 Bu 

çerçevede metin, zamanla Semerkandî ismiyle özdeşleşmiş ve akademik literatürde de büyük 
ölçüde bu kabul esas alınmıştır.37 Farsça tercümenin giriş bölümünde Semerkandî’nin adı 

açıkça zikredildiği gibi, metnin 73 fırkayı ele alan 56. meselesinde geçen “Hoca Ebü’l-Kâsım 

Hakîm dedi ki” ifadesi de doğrudan ona yapılan atfı teyit etmektedir.38 Ayrıca Muhammed 

Pârsâ’nın (ö. 822/1420) derlediği ve “Risâle Müntehabe min Akîdeti Ebî’l-Kâsım es-
Semerkandî” başlığını taşıyan eser, bu aidiyeti güçlendiren yazma geleneğinin önemli 

örneklerinden biridir.39 

Bununla birlikte bazı nüshalar, eserin tek bir müellife ait olmadığına işaret etmektedir. 
Kasidecizade (nr. 726) nüshası, metni yalnızca Semerkandî’ye nispet etmek yerine; onu, Ebû 

Abdillah b. Ebî Hafs el-Kebîr (ö. 217/832) ve Ebû Abdirrahman b. Ebî’l-Leys el-Buhârî (ö. 

307/919) ile birlikte metnin dayandığı ilmî kaynaklar arasında zikretmektedir.40 Ali Emîrî 
Kütüphanesi (AEarb 1189) ve Fransa Bibliothèque Nationale (824.1) nüshaları eseri doğrudan 

Ebû Hafs el-Kebîr’e; Süleymaniye (Hüsrev Paşa nr. 43) ve Isparta İl Halk Kütüphanesi (32 Hk 

1519/4) nüshaları ise oğlu Ebû Hafs es-Sağîr’e (ö. 264/878) nispet etmektedir. Süleymaniye 
(Fatih nr. 3137) nüshası da emirin adını anmamakla birlikte telif zincirini Ebû Hafs el-

                                                                                 
meẕhebi’l-İmâmi’l-Aʿẓam olarak kaydetmişlerdir. Bk: Kâtib Çelebi, Keşfü’ẓ-ẓunûn ʿan esâmi’l-kütüb ve’l-
fünûn, thk. Ekmeleddin İhsanoğlu, Beşşâr Avvâd Ma’rûf (London: Merkezü dırasâti’l-mahtutâti’l-İslâmiyye, 
1443/2021), 4/415; Bağdatlı İsmâil Paşa, Hediyyetü’l-ʿârifîn, esmâʾü’l-müʾellifîn ve âs̱ârü’l-muṣannifîn 

(Tahran: Mektebetü’l-İslamiyye ve el-Cağferî Tebrizî, 1387/1967), 1/199; Carl Brockelmann, Geschichte 
der arabischen Litteratur (Leiden: Brill, 1938), 1/295; Fuat Sezgin, Geschichte des arabischen Schrifttums 
(GAS) (Leiden: Brill, 1967), 1/606; Muhammed Aruçi, “es-Sevâdü’l-A‘zam”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm 
Ansiklopedisi (İstanbul: TDV Yayınları, 2009).  

33  Hakîm es-Semerkandî, Kitâbü’s-sevâdü’l-a’ẓam, 90. 

34  Arapça nüshanın mukaddimesinde emirin ismine yönelik bir bilgi bulunmaz iken; Farsça nüshada emirin 
ismi açıkça Emîr-i Âdil İsmail olarak zikredilmektedir. Bk.: Hakîm es-Semerkandî, Terceme-i es-Sevâdü’l-
a’zam, 18; es-Sevâdü’l-A’zam, (Süleymaniye Kütüphanesi, Fatih, 3137), v. 54b; Arıkan, “Es-Sevâdu’l-
Azam’ın Farklı Nüshaları ve Müellifleri Üzerine”, 23-24. 

35  Hakîm es-Semerkandî, Terceme-i es-Sevâdü’l-a’zam, 17-19; es-Sevâdü’l-A’zam, (Fatih, 3137), v. 54b; 
Arıkan, “Es-Sevâdu’l-Azam’ın Farklı Nüshaları ve Müellifleri Üzerine”, 23-24. 

36  Kutlu, kitapta yer alan ve sevâdü’l-aʿẓamın vasıfları olarak tanımlanan maddelerin tespitinin Hakîm es-
Semerkandî’ye, açıklamaların ise başka birine ait olabileceğini belirtir. Bk.: Sönmez Kutlu, Türklerin 
İslamlaşma Sürecinde Mürcie ve Tesirleri (Ankara: Türkiye Diyanet Vakfı Yayınları, 2018), 365; Ahmet Ak, 
“Matüridiliğin Temel Kaynakları”, İmam Matüridi ve Matüridiyye Geleneği Tarih Yöntem ve Doktrin, ed. 
Hülya Alper (İstanbul: Marmara Üniversitesi İlahiyat Vakfı Yayınları, 2018), 393. 

37  Aruçi, “es-Sevâdü’l-A‘zam”. 
38  Hakîm es-Semerkandî, Terceme-i es-Sevâdü’l-a’zam, 18,167. 
39  Muhammed Pârsâ, Risâle Müntehabe min Akîdeti Ebi’l-Kâsım es-Semerkandî (Süleymaniye Kütüphanesi, 

Ayasofya, 1663), 242b; Arıkan, “Es-Sevâdu’l-Azam’ın Farklı Nüshaları ve Müellifleri Üzerine”, 26. 
40  es-Sevâdü’l-A’zam (Süleymaniye Kütüphanesi, Kasidecizade, 726). 
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Kebîr’den başlatarak bu daha erken döneme işaret eden rivayetleri desteklemektedir.41 Bu 

veriler, eserin farklı ilmî çevrelerde dolaşımına bağlı olarak değişen isnadlarla nakledildiğini 

göstermekte ve metnin tek bir müellife aidiyetinin kesin biçimde sabit olmadığını ortaya 
koymaktadır. Buna rağmen eser, sonraki dönemlerde Hakîm es-Semerkandî ile güçlü bir 

şekilde özdeşleşmiş görünmektedir. 

Tarihsel süreçte yaklaşık 290/903 yıllarında Arapça olarak kaleme alınan metin, halkın 
da istifade edebilmesi amacıyla muhtemelen 370/981 yılında II. Nûh b. Mansûr’un (365-

387/976-997) emriyle Farsçaya çevrilmiştir.42 Farsça tercüme, orijinal Arapça metne sadık 

kalmakla birlikte, mezheplerin 73 fırkaya taksim edildiği meşhur 56. mesele ile mübtedîler ile 
ilişki kurulmaması, misvak kullanımı, hacamat ve teravih namazı gibi amelî-Sünnî pratikleri 

içeren bölümlerin eklenmesiyle genişletilmiştir.43  

Bu çerçevede es-Sevâdü’l-aʿẓ am, bir akaid metni olmanın ötesinde Mâverâünnehir 

Hanefîliğinin dinî, siyasî ve toplumsal krizlere verdiği kolektif cevabın bir tezahürü olarak 

değerlendirilmelidir. Eser etrafında şekillenen rivayet ve isnad çeşitliliği, metnin belirli bir 
şahsın telifinden ziyade bölgedeki Hanefî-Sünnî ilmî geleneğin müşterek hafızasını yansıttığını 

göstermektedir. Bu yönüyle eser, Mâverâünnehir’de teşekkül eden Hanefî-Mâtürîdî 

düşüncenin yalnızca itikadî sınırlarının yanı sıra siyasî birlik, toplumsal düzen ve meşru 

otorite anlayışını da temsil eden kurucu metinlerden biri hâline gelmiştir. 

2. İslâm Fırkalarında İmamet Nazariyesi ve Temel Yaklaşımlar 

İslam siyaset düşüncesinde siyasal otoritenin mahiyeti ve kaynağına dair tartışmaların 
merkezinde yer alan imamet kurumu, yalnızca tarihsel bir yönetim modelinden ziyade; dinî 

meşruiyet, toplumsal düzen ve otorite anlayışının teorik temellerini yansıtan temel bir 

problem alanı olarak ortaya çıkmıştır. Bu bağlamda imametin zorunluluğu (vücûbü’l-imâme) 
meselesi, İslam düşünce tarihinde hem kelamî hem de siyasî bir tartışma konusu olmuştur. 

Hz. Peygamber’in ölümünden sonra Müslüman topluluğun başsız kalıp kalamayacağı ve 

siyasal otoritenin hangi esaslara göre tesis edileceği sorusu, mezhepler arasında farklı teorik 

yaklaşımların gelişmesine zemin hazırlamıştır. Bu tartışma, üç temel mesele etrafında 
şekillenmiştir: İmamet dinin aslî bir inanç esası mıdır yoksa amelî bir mesele midir? İmametin 

vücûbu aklen mi yoksa naklen mi bilinir? Bu zorunluluk ümmete mi yoksa Allah’a mı aittir? 

Ehl-i Sünnet düşüncesinde imamet, Şîa’nın aksine usûlü’d-dîn kapsamında 
değerlendirilmez; mükelleflerin fiilleriyle ilgili bir mesele olarak görülür. İmamet, dini 

emirlerin ikamesi, sınırların korunması ve kamu düzeninin sağlanması hususunda 

peygambere halefiyet anlamı taşır.44 Eş‘arîler, imametin vacip olduğunu akıl yoluyla 
bilebilmekle birlikte bu vücûbiyetin45 naklî olduğunu savunmuşlardır. Onlara göre Hz. 

Peygamber’in ölümünün ardından sahabenin imam tayini hususunda icmâ etmesi, bu 

kurumun zorunluluğuna delildir. Ayrıca şer‘î hükümlerin uygulanmasının ancak bir imam 
vasıtasıyla mümkün olduğu açıktır. Bu sebeple imamet, dinin korunması ve toplumsal 

düzenin sağlanması için gerekli görülmüştür. Bununla birlikte imamın tayini Allah’a değil 

ümmete aittir.46 

Mu‘tezile'ye göre imamet, dinin temel inanç esaslarından biri olmayıp ameli ve içtihadi bir 
meseledir. Mu‘tezile genel olarak imametin vacip olduğunu kabul eder. Mu'tezilî alimlerin 

                                                                                 
41  Arıkan, “Es-Sevâdu’l-Azam’ın Farklı Nüshaları ve Müellifleri Üzerine”, 26. 
42  Hakîm es-Semerkandî, Terceme-i es-Sevâdü’l-a’zam, 22; Arıkan, “Es-Sevâdu’l-Azam’ın Farklı Nüshaları ve 

Müellifleri Üzerine”, 24. 
43  Hakîm es-Semerkandî, Terceme-i es-Sevâdü’l-a’zam, 166-190; 208-219; 219-220; 220-222; Arıkan, “Es-

Sevâdu’l-Azam’ın Farklı Nüshaları ve Müellifleri Üzerine”, 25. 
44  Seyyid Şerîf Cürcânî, Şerhu’l-Mevâkıf, thk. Mahmut Ömer Dimyâtî (Beyrut: Dâru’l-Kütübi’l-Ilmiyye, 1988), 

8/376. 
45  Bu görüşe göre, akıl bir şeyin zorunlu olduğuna karar veremez; vucubiyet ancak Allah'ın bir emriyle sabit 

olur. Bk.: İmâmü’l-Haremeyn Ebü’l-Meâlî Rüknüddîn Abdülmelik b. Abdillâh b. Yûsuf el-Cüveynî, eş-Şâmil 
fî uṣûli’d-dîn, thk. Ali Sâmi en-Neşşâr vd. (İskenderiye: Menşeetü’l-Maârif, 1969), 115; İmâmü’l-Haremeyn 
Ebü’l-Meâlî Rüknüddîn Abdülmelik b. Abdillâh b. Yûsuf el-Cüveynî, Kitâbü’l-İrşâd ilâ ḳavâṭıʿi’l-edille fî 

uṣûli’l-iʿtiḳād, thk. Ahmed Abdürrahim es-Sâyih - Tevfik Ali Vehbe (Kahire: Mektebetü’s-Sekafeti’d-Diniyye, 
1430–2009), 25; Ebu Hâmid Muhammed b. Muhammed Gazzâlî, el-İktisâd fi’l-İ’tikâd (Beyrut: 1998, ts.), 
103-104. 

46  Abdülkāhir el-Bağdâdî, Usûlü’d-dîn (İstanbul: İstanbul Dârülfünunu İlahiyat Fakültesi, 1346/1928), 272; 
Cüveynî, eş-Şâmil, 115; Gazzâlî, el-İktisâd fi’l-İ’tikâd, 103-104; Cürcânî, Şerhu’l-Mevâkıf, 8/376. 
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çoğu, bir devlet başkanının bulunmasını şer'an vâcip görürken; Câhız (ö. 255/869), el-Kâ‘bî 

(ö. 319/931) ve Ebû'l-Hüseyin el-Basrî (ö. 436/1044) gibi bazı isimler bunun aklen de vâcip 

olduğunu savunmuşlardır. Ḳ ādî Abdülcebbâr’a göre de bu yükümlülük, hem aklî hem de şer‘î 

açıdan zorunluluk arz etmektedir. Mu‘tezile, ümmetin imametin gerekliliği hususunda icmâ 
ettiğini, ihtilafın yalnızca imamın şahsı üzerinde bulunduğunu belirtir.47 Mu‘tezile içerisinde 

imamet meselesine dair farklı yaklaşımlar dikkat çekmektedir. Bu bağlamda Hişâm b. Amr 

el-Fuvâtî (ö. 218/833’ten önce), imama duyulan ihtiyacın güven ve istikrar dönemlerinde 
zorunlu olduğunu, ancak fitne ve kargaşa zamanlarında bu zorunluluğun ortadan 

kalkabileceğini ileri sürmüştür. Buna karşılık Ebû Bekir el-Esam (ö. 200/816) ise tam aksi 

bir görüş benimseyerek, imama olan asıl ihtiyacın fitne ve karışıklık dönemlerinde ortaya 

çıktığını savunmuştur.48 

Hâricîler ise imam tayinini dinen zorunlu görmemiş, mümkün kabul etmişlerdir. Onlara 

göre yönetim yetkisi mutlak anlamda Allah’a aittir ve imamet çoğu zaman fitneye yol açan bir 

unsurdur. İnsanların arzularının farklılığı sebebiyle her grup imamete kendisini daha layık 
görebilir; bu da çatışma ve savaş doğurabilir.49 Bu nedenle toplum isterse imam seçebilir; 

ancak bu durum dinî bir zorunluluk değildir. Ne var ki İbâdîler, Hâricî geleneğin bu 

yaklaşımından ayrılarak imameti Allah tarafından emredilmiş dinî bir yükümlülük olarak 
görmüşlerdir.50 İmametin zorunlu olduğunu savunan çevreler ise görüşlerini Kur’an ve 

sünnetle temellendirmiştir. Nitekim Kur’an’da “Sizden hayra çağıran, iyiliği emreden ve 
kötülükten men eden bir topluluk bulunsun”51 buyurulması, emr-i bi’l-ma‘rûf ve nehy-i ani’l-
münker vazifesinin kurumsallaştırılması ihtiyacı olarak yorumlanmıştır. Ayrıca Hz. 

Peygamber’in fethettiği yerlere mutlaka bir yönetici tayin etmesi de siyasal otoritenin 

gerekliliğine sünnetten delil olarak gösterilmiştir.52 

İmâmiyye’de ise imamet, diğer fırkalardan farklı bir şekilde dinin temel esaslarından biri 
olarak kabul edilir ve bu sebeple kelamî bir inanç ilkesi niteliği taşır. İmamın varlığı yalnızca 

siyasal düzen için değil, dinin doğru anlaşılması ve korunması için de zorunludur. 

İmâmiyye’ye göre imamın nas ile tayini Allah’a vaciptir. Bu görüş, lütuf teorisi esas alınarak 
açıklanır. Buna göre imam, kulların itaate yönelmesini sağlayan ve isyandan sakındıran ilâhî 

bir nimet sayılır; lütfun Allah hakkında vücûbiyeti söz konusudur. Dolayısıyla Allah’ın her 

dönemde bir imam tayin etmesi zorunlu kabul edilir. İmam, masumdur ve dinî hakikatin 
güvenilir temsilcisidir. Şeriatın korunması, hükümlerin doğru yorumlanması ve ihtilafların 

giderilmesi ancak masum bir imam aracılığıyla mümkün görülmüştür.53 Bu nedenle zamanın 

imamdan hâlî olması tasavvur edilemez.  

Şiî gelenek içerisinde yer almakla birlikte Zeydiyye, imamet anlayışı bakımından 

İmâmiyye’den ayrılmaktadır. Zeydiyye’ye göre imamet, Allah’ın doğrudan tayin ettiği bir 

                                                                                 
47  Ḳādî Abdülcebbâr, Şerhû’l-Usûli’l-hamse, thk. Abülkerîm ‘Usman (Kahire: Mektebetü’l-Vehbe, 1408/1988), 

749-751, 758; Ḳādî Abdülcebbâr, el-Muġnî fî ebvâbi’t-tevḥîd ve’l-ʿadl, thk. İbrahim Meşkûr - Tâhâ Hüseyin 
(Riyad: Dâru’l-’Âlemi’l-Kutub, 1417/1997), 20/1 41,42,47. 

48  Abdullah b. Muhammed Nâşî el-Ekber, Mesâʾilü’l-imâme ve muḳteṭafât mine’l-Kitâbi’l-Evsaṭ fi’l-maḳālât, 
thk. Josef Van Ess (Beyrut, 1971), 59; Ḳādî Abdülcebbâr, el-Muġnî, 20/1 48; Cürcânî, Şerhu’l-Mevâkıf, 
8/377. Ayrıca bk.: Hatice Polat, Mu’tezilî Düşüncenin Gelişim Süreci (İzmir: Dokuz Eylül Üniversitesi, 
Doktora  Tezi, 2021), 111-112. 

49  Cürcânî, Şerhu’l-Mevâkıf, 8/380; Ebü’l-Feth Tâcüddîn (Lisânüddîn) Muhammed b. Abdilkerîm b. Ahmed 
eş-Şehristânî, el-Milel ve’n-Nihal, thk. Ahmed Fahmî Muhammed (Beyrut: Dârü’l-Kütübi’l-’Ilmiyye, 
1434/2013), 1/190. 

50  Muhammed b. Yûsuf Ettafeyyiş, Şerḥu Kitâbi’n-Nîl ve şifâʾi’l-ʿalîl (Cidde: Mektebetü’l-irşâd, 1405/1985), 
14/271; Abdurrezzak Kasûm, el-İmâme ’ınde’l-Ibâziyye (Umman: Cem’îyyatu’t-turâs, 1421/2001), 1/120; 
Salim İbn Zekvân, es-Sîre, çev. Harun Yıldız (Ankara: Ankara Okulu Yayınları, 2016), 56; İbn Sellam el-
İbâdî, Kitabün fihi Bed’ü’l-İslam, çev. Mehmet Nurullah Aydın-, Selim Yılmaz (Ankara: Ankara Okulu 
Yayınları, 2019), 55. 

51  Âl-i İmrân 3/104. 
52  Bükeyr b. Belhâc Va’lâ, el-İmâme İnde’l-İbâdiyye beyne’n-Nazariyyeti ve’t-Tatbiki  Mukârene mea Ehli’s-

Sünne ve’l-Cemâa (Umman, ts.), 1/159-161. 
53  Ebû Ca‘fer Muhammed b. Ya‘kūb b. İshâk el-Kûleynî, Usulu’l-Kâfî, thk. Ali Ekber el-Gaffârî (Beyrut: Dâru’t-

teârif, 1401), 1/180, 193, 199,  286-287; Ebû Ca‘fer Muhammed b. el-Hasen b. Alî et-Tûsî, Resâilu’l-aşr 
(b.y.: Mektebetü’l-fikr, 1414), 16, 97-98; İbn Bâbaveyh Şeyh Sâduk el-Kummî, Risâletü’l-iʿtiḳādâti’l-

İmâmiyye Şiî İmâmiyye’nin İtikâdî Esasları, çev. Ethem Ruhi Fığlalı (Ankara: Ankara Üniversitesi Basımevi, 
1978), 107. 
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makam değil, ümmetin sorumluluğuna bırakılmış bir vecibedir.54 Bu yönüyle Zeydiyye, 

imametin Allah üzerine vacip olduğunu savunan lütuf teorisini benimsememekte; imametin 

gerekliliğini ümmetin düzen ve maslahat ihtiyacına dayandırmaktadır.55 Böylece Zeydiyye, 
imametin gerekliliğini ilâhî tayin düşüncesi yerine; toplumsal sorumluluk ve ehliyet esasına 

göre belirlenmesi gerektiğini savunur. Bu görüşü ile İmâmiyye’den ziyade Ehl-i Sünnet ve 

Mu‘tezile’nin görüşlerine daha yakın bir çizgide konumlanmaktadır. 

İmametin dinî ve toplumsal bakımdan zorunluluğu hususunda mezhepler arasında ortaya 

konulan teorik temellendirmelerin ardından, bu kurumun hangi usul ve yöntemle tahakkuk 

edeceği meselesi de tartışmanın ikinci boyutunu teşkil etmektedir. İslâm siyaset 
düşüncesinde imametin hangi yöntemle belirleneceği meselesi, fırkalar arasındaki temel 

kırılma noktalarından birini oluşturmuştur. Kaynaklara göre bu yaklaşımlar, beşerî iradeyi 

esas alan biat ve seçim teorisi ile ilâhî iradeyi esas alan nass ve tayin teorisi etrafında 

şekillenmiştir. 

Eş‘arî geleneğe göre, imamın belirlenme yöntemi biat ve seçimdir. Meşruiyetin kaynağı 

ümmettir; zira Hz. Peygamber kendisinden sonrası için birini açıkça tayin etmemiştir. Bu 

bağlamda imamet, ehlü’l-hal ve’l-akdin biatıyla sabit olur. Bu anlayışa göre imam, ümmeti 
temsil yetkisine sahip seçkinler heyetinin akdi ve biatı ile meşruiyet kazanır. Hz. Ebû Bekir’in 

hilafetini tarihsel referans olarak kullanırlar. Ayrıca imametin ahid yoluyla gerçekleşmesi de 

mümkün görülmüş; Hz. Ömer’in hilafete geliş yolu buna delil kabul edilmiştir. Bununla 
birlikte bu yöntemin istişare ve ümmetin genel kabulü ile tamamlanması gerektiği 

vurgulanmıştır.56 Mu‘tezile’ye göre de imamet, ehlü’l-hal ve’l-akdin biatıyla gerçekleşir. 

Mu'tezile ekolünün çoğunluğu, imametin seçim ve biat ile gerçekleşeceğini savunurlar. Onlara 
göre Hz. Peygamber bir halef bırakmamış, bu işi ümmetin içtihadına ve maslahatına 

bırakmıştır.57 Kaynaklarda Ebû Ali el-Cübbâî (ö. 303/916)58 ve Kâdî Abdülcebbâr’a59 nispet 

edilen, imametin davet yoluyla da gerçekleşebileceğine dair rivayetler dikkate alındığında, 

Mu‘tezile içerisinde bu yöntemi benimseyen bir eğilimin varlığından söz etmek mümkündür.  

Hâricîler bu mevzuda demokratik bir tutum sergileyerek, nesep veya kabile ayrımı 

yapmaksızın, adil ve dindar olan her müslümanın şûra ve genel seçim yoluyla imam 

olabileceğini savunmuşlardır.60 İbâdiyye’ye göre ise imamın belirlenmesinde esas yöntem, 
ehlü’l-hal ve’l-akdin icmâına dayalı seçimdir. Bu anlayışta istişare yoluyla oluşan toplumsal 

mutabakat belirleyici kabul edilir. Hz. Ebû Bekir’in hilâfeti ile Hz. Ömer’in oluşturduğu şûra 

heyeti bu yönteme örnek gösterilir. İbâdîler, ehlü’l-hal ve’l-akd üyelerinin de imamda 
bulunması gereken niteliklere sahip, ehil kimselerden oluşması gerektiğini vurgular.61 

Bununla birlikte İbâdîler, imamın kendisinden sonra bir halef önermesini de prensipte 

mümkün görürler. Bu konuda Hz. Ömer’in, Hz. Ebû Bekir’in işaretiyle göreve gelmesini örnek 
verirler. Ancak bu yöntemin geçerli sayılabilmesi için tayin edilen kişinin imamet şartlarını 

taşıması, ayrıca Hz. Ebû Bekir’in yaptığı gibi şûra ehline danışılması ve nihayetinde 

Müslümanların rızasıyla görevin kesinleşmesi gerekir. 62 

İmamiyye ise imameti inanç esaslarının merkezine yerleştirmiş ve imamın ancak nass ve 

tayin yoluyla belirlenebileceğini savunmuştur. Şiî doktrinine göre imamlık, tıpkı peygamberlik 

gibi insanların tercihine bırakılamayacak kadar önemli bir lütuf ve görevdir; dolayısıyla imam, 

bizzat Allah tarafından seçilir. Gadîr-i Hum’da Hz. Peygamber’in Hz. Ali’yi açıkça halife olarak 

                                                                                 
54  Kasım b. Muhammed, Kitabu’l-Esas li Akaidi’lEkyas (Sa’da: Mektebetü ehli’l-beyt, ts.), 133-134; Cürcânî, 

Şerhu’l-Mevâkıf, 8/376; Ḳādî Abdülcebbâr, Şerhû’l-Usûli’l-hamse, 758. 
55  Zeydiyye’nin konu hakkındaki görüşleri hakkında detaylı bilgi için bk.:Mehmet Ümit, “Zeydîyye Mezhebi, 

İmamet Anlayışı ve Sahabe Hakkındaki Görüşleri”, Yakın Doğu Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 1/2 
(15 Ocak 2015), 93-118; Hasan Yaşaroğlu, “Zeydiyye’nin İmamet Görüşü ve Diğer Bazı Mezheplerle 
İlişkileri”, Gümüşhane Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 2/3 (2013), 113-132. 

56  Cüveynî, el-İrşâd, 322-326; Bağdâdî, Usûlü’d-dîn, 279; Cürcânî, Şerhu’l-Mevâkıf, 8/382-385. 
57  Ḳādî Abdülcebbâr, el-Muġnî, 20/1 227; Ḳādî Abdülcebbâr, Şerhû’l-Usûli’l-hamse, 688. 
58  Cürcânî, Şerhu’l-Mevâkıf, 8/385. 
59  Ḳādî Abdülcebbâr, Şerhû’l-Usûli’l-hamse, 753. Davet yöntemi açık biçimde Şerhu’l-Usûli’l-Hamse’de yer 

almakla birlikte, Kâdî Abdülcebbâr’a aidiyeti kesin olan el-Muğnî’de imametin tahakkuku ehlü’l-hal ve’l-
akdin biatıyla sınırlandırılmıştır. Her ne kadar söz konusu şerhin Kâdî’ye nisbeti literatürde tartışmalı olsa 
da, bu rivayet ekol içinde davet yöntemini benimseyen bir eğilimin varlığına işaret etmektedir. 

60  İbn Zekvân, es-Sîre, 100; İbâdî, Kitabün fihi Bed’ü’l-İslam, 54. 
61  Kasûm, el-İmâme ’ınde’l-Ibâziyye, 1/146-149. 
62  Kasûm, el-İmâme ’ınde’l-Ibâziyye, 1/166-167. 
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tayin ettiği düşüncesi benimsenir. Onlara göre seçim ve şûra yöntemleri, toplumu bölünmeye 

ve hataya sürükleyen beşerî yöntemlerdir; oysa Allah’ın tayininde hata ve kusur yoktur.63 

Zeydiyye ise bu konuda Şîa içerisindeki farklılaşmayı temsil eder. Salihiyye fırkasına göre 
imamet, ehli hal ve’l-akdın biatıyla da sabit olur. Cârudiyye koluna göre imam, Hz. Hasan ve 

Hz. Hüseyin soyundan gelenler arasından şûra ile belirlenir. Buna göre Fâtıma soyundan 

gelen, dinî ilimlere vâkıf, cesur ve kıyam ederek imamet iddiasında bulunan her şahıs imam 
olabilir. Bu sebeple Cârudiyye, farklı bölgelerde birden fazla imamın bulunabileceğini kabul 

etmiştir.64 Zeydiyye’nin genel yaklaşımı ise imametin ümmetin sorumluluğu olduğu 

yönündedir. 

Bütün bu yaklaşımlar birlikte değerlendirildiğinde, imametin tahakkuk yöntemi 

meselesinin İslâm siyaset düşüncesindeki mezhebî ayrışmaların temel belirleyicilerinden biri 

olduğu görülmektedir. Bir tarafta meşruiyeti ümmetin iradesine, biat ve şûraya dayandıran 
beşerî merkezli anlayışlar; diğer tarafta imameti ilâhî nas ve tayine bağlayan öğretiler yer 

almaktadır. Bu farklılık, yalnızca siyasal bir tercihin ötesinde otoritenin kaynağı ve din–

siyaset ilişkisine dair köklü bir teorik ayrımı yansıtmaktadır. İmametin hangi usulle tahakkuk 

edeceğine dair tartışmaların ardından, mezheplerin bu makama gelecek kişide aradıkları 

nitelik ve şartlar meselesi de mevzunun bir diğer boyutunu oluşturmaktadır. 

Eş‘arîler’e göre imamın, dinin emir ve yasaklarını gereği gibi uygulayabilmesi için ilim 

sahibi ve müctehid düzeyinde olması; ayrıca devlet işlerini sevk ve idare edebilecek, 
gerektiğinde cihadı yürütebilecek dirayet ve cesarete sahip bulunması gerekir. Bununla 

birlikte Eş‘arî çoğunluk, bu üç niteliği mutlak ve vazgeçilmez şartlar arasında 

değerlendirmemiş; kamu düzenini koruma ve daha büyük fitneleri önleme amacıyla, bu 
vasıfları tam olarak taşımayan bir kimsenin de imam olabileceğini kabul etmiştir. Ancak bazı 

temel şartları zorunlu görmüşlerdir. Buna göre imamın akıl sahibi, erkek, hür ve bâliğ olması 

elzem kabul edilmiştir.65 Eş‘arîler imamların Kureyş’ten olmasını şart koşarken;66 bu 

görüşlerini “imamlar Kureyş’tendir” hadisine dayandırırlar ve bu sözü Sakife’de Hz. Ebû 
Bekir'in  Hz. Peygamber’den naklen ensara söylediğini belirtirler 67 Ancak Cüveynî’ye (ö. 

478/1085) göre, imamette Kureyşlilik şartı kat‘î bir nassla sabit değildir; bu husus tevâtür 

derecesine ulaşmayan rivayetlere dayandığı için zannî niteliktedir ve vazgeçilmez bir esas 
olarak görülemez. Ona göre imametin asıl amacı kamu düzenini ve şer‘î ahkâmı korumaktır; 

bu sebeple nesep değil, kifayet ve takva belirleyici ölçüttür. Zaruret durumunda Kureyşli 

olmayan, ancak ehil ve güçlü bir kimsenin imameti de meşru kabul edilebilir.68 Dolayısıyla 
toplumun bekası ve fitnenin önlenmesi söz konusu olduğunda Kureyşîlik şartından 

vazgeçilebilir ki Cüveynî’nin bu tavrının altında tarihsel bir gerçeklik yatmaktadır. 

Bir imamda bulunması gereken nitelikler noktasında Mu‘tezile;69 adalet, ictihat yetkinliği 
ile siyasal ve askerî idare kabiliyeti vasıflarını şart koşar. İmamın âdil olması ve büyük 

günahlardan kaçınması, toplumsal düzenin ve şer’î hükümlerin uygulanması için 

vazgeçilmezdir.70 Mu'tezile içinde imametin geçerliliği hususunda tartışılan efdal-mefdul 

meselesinde Basra ekolü, imametin nübüvveti takip eden bir makam olması ve imamın 
ümmeti terbiye eden kişi olması sebebiyle imamın da peygamber gibi zamanının en erdemli -

efdal- kişisi olması gerektiğini savunmuşlardır.71 Buna karşılık Bağdat ekolü, Hz. 

Peygamber’den sonra Hz. Ali’yi efdal şahıs olarak görmekle birlikte; toplumsal uzlaşmayı esas 
alarak “mefdulün imameti” görüşü çerçevesinde Hz. Ebû Bekir’in hilafetini meşru 

görmüştür.72 Ayrıca Basra ekolü içinde yer almakla birlikte Cübbâîler ve Kâdı Abdülcebbâr 
                                                                                 
63  Tûsî, Resâilu’l-aşr, 97-98,16; Kûleynî, Usulu’l-Kâfî, 1/199,286,291; Kummî, Risâletü’l-iʿtiḳādâti’l-İmâmiyye 

Şiî İmâmiyye’nin İtikâdî Esasları, 107. 
64  Cürcânî, Şerhu’l-Mevâkıf, 8/382,385. 
65  Cüveynî, el-İrşâd, 326-327; Bağdâdî, Usûlü’d-dîn, 277; Cürcânî, Şerhu’l-Mevâkıf, 8/381. 
66  Konu hakkında detaylı bilgi için bk.: Mehmet Sait Hatipoğlu, Hilafetin Kureyşliliği (Ankara: Otto Yayınları, 

2016). 
67  Bağdâdî, Usûlü’d-dîn, 275-277; Cürcânî, Şerhu’l-Mevâkıf, 8/381. 
68  İmâmü’l-Haremeyn Ebü’l-Meâlî Rüknüddîn Abdülmelik b. Abdillâh b. Yûsuf el-Cüveynî, Ġıyâs̱ü’l-ümem fî 

iltiyâs̱i’ẓ-ẓulem, thk. Abdüazîm Mahmud ed-Dîb (Dâru’l-menhec, 1432/2011), 415-420. 
69  Osman Aydınlı, Mu’tezilî İmamet Düşüncesinde Farklılaşma Süreci (Ankara: Araştırma Yayınları, 2003); 

Maksut Çeti̇n, “Mu ’tezile’nin Siyaset Anlayışı”, Ekev 18/58 (ts.), 347-374. 
70  Ḳādî Abdülcebbâr, Şerhû’l-Usûli’l-hamse, 753. 

71  Nâşî el-Ekber, Mesâʾilü’l-imâme, 51-52. 
72  Nâşî el-Ekber, Mesâʾilü’l-imâme, 56. 
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da kamu yararını göz önüne alarak mefdulün imametini kabul etmişlerdir.73 Mu'tezile'nin 

efdaliyet anlayışındaki temel belirleyici unsur kamu yararı ve yetkinlik kavramlarıdır. 

Kureyşîlik şartı konusunda ise Mu'tezile içinde tarihsel bir değişim ve farklılaşma süreci 
yaşanmıştır. Vâsıl b. Atâ (ö. 131/748), Amr b. Ubeyd (ö. 144/761) gibi erken dönem 

temsilcileri, yöneticilikte soy veya kabile imtiyazını reddetmiş; köle bile olsa dindar, âdil ve 

liyakatli her Müslümanın imam olabileceğini savunmuşlardır. Hatta Dırar b. Amr (ö. 200/815 
[?]), hata yaptığında azledilmesi nispeten kolay olacağı gerekçesiyle Kureyş dışından birinin 

tercih edilmesinin toplumsal maslahat açısından daha uygun olacağını ileri sürmüştür.74 

Ancak Abbâsîler döneminde mezhebin siyasi konumu değiştikçe, Ebû Ali el-Cübbâî, Kâdı 
Abdülcebbâr gibi sonraki dönem ulema, toplumsal düzen ile istikrarı sağlamak amacıyla, 

Kureyşli olmayı bir öncelik ya da tercih nedeni olarak benimsemeye başlamışlardır.75 

Hâricîler ise devlet başkanlığı konusunda en radikal ve eşitlikçi yaklaşımı sergileyerek 
imamın soyu, kabilesi veya ırkı üzerine hiçbir imtiyaz tanımazlar. Onlara göre ister Kureyşli 

ister köle olsun dindar ve âdil olan her Müslüman ümmetin hür seçimiyle imam olabilir.76 

Hâricîlerler için en temel şart imamın takva ve adalet üzere kalmasıdır; şayet imam haktan 

saparsa, azledilmesi veya öldürülmesi toplum üzerine bir vecibe olarak görülür.77  

İmamiyye Şiî düşüncesine göre imam, teklif yurdu olan yeryüzünde; dinî ve dünyevî bütün 

meselelerde genel risalete asaleten sahip bulunan ilahî otoritedir ve bu makam Hz. 

Peygamber’den sonra nass ile Ali b. Ebî Tâlib’e ve neslinden gelen on bir imama intikal 
etmiştir.78 On ikinci imam olduğuna iananılan Muhammed el-Mehdî, gaib durumundadır; 

zamanı geldiğinde zuhur edecektir. Gaybet düşüncesini ise insanların hiçbir dönemde masum 

imamdan mahrum kalamayacağı ve imamın varlığının ilahî bir lütuf olduğu doktrini üzerine 
temellendirilir79 İmam, doğumundan vefatına kadar söz, fiil ve takrirlerinde masum kabul 

edilir; aksi takdirde ümmet nezdindeki güven ve otoritesinin zedeleneceği, dolayısıyla ilahî 

hidayet amacının gerçekleşmeyeceği ileri sürülür.80 İmâmiyye doktrinine göre Allah, 
peygamberler ve imamlar mertebesinden daha üstün bir mahlûk yaratmamıştır.81 İmamlar 

ise nübüvvet silsilesinin devamı olarak yeryüzünde ilahî iradeyi temsil eden ve Allah’ın 

halifeliğini üstlenen manevî otorite konumundadırlar.82 Bu bağlamda imamlar, nebi 

olmamakla birlikte nübüvvetten sonra Resûlullah’ın temsil ettiği dinî ve siyasî otorite 
makamını devralan ve onun fonksiyonunu sürdüren ilahî rehberler olarak kabul edilirler.83 

İmam ile nebi arasındaki fark, nebinin vahyi hem işitip hem meleği görebilmesine karşılık; 

imamın yalnızca vahyin sesini işitmesi ve meleği görememesiyle ortaya çıkar. Bu durum, 
muhaddes kavramı üzerinden açıklanır ve imamların meleği görmeksizin ilahî hitaba mazhar 

oldukları vurgulanır.84 

Zeydiyye ekolü, imamın mutlaka Hz. Fatıma neslinden olması gerektiğini kabul etmekle 
birlikte, diğer Şiî fırkalardan farklı olarak imamda müçtehit seviyesinde alim, zâhid ve cesur 

olma niteliklerini arar. Zeydîlere göre bir kimsenin imametinin meşru sayılabilmesi için 

sadece soy ve liyakat yetmez; bizzat ortaya çıkıp imametini ilan ederek zalimlere karşı kılıcıyla 
mücadele etmesi temel bir şarttır. Ayrıca Zeydiyye, toplumsal maslahat gereği efdal olan Hz. 

Ali varken, daha mefdul olan ilk üç halifenin imametini de caiz görerek diğer Şiî gruplardan 

ayrılır.85 

                                                                                 
73  Ḳādî Abdülcebbâr, Şerhû’l-Usûli’l-hamse, 767; Ḳādî Abdülcebbâr, el-Muġnî, 20/1 216. 

74  Nâşî el-Ekber, Mesâʾilü’l-imâme, 55. 
75  Ḳādî Abdülcebbâr, el-Muġnî, 20/1 234-239. 
76  Va’lâ, el-İmâme İnde’l-İbâdiyye beyne’n-Nazariyyeti ve’t-Tatbiki  Mukârene mea Ehli’s-Sünne ve’l-Cemâa, 

1/234. 
77  İbn Zekvân, es-Sîre, 56,99. 
78  Tûsî, Resâilu’l-aşr, 97-98. 
79  Kûleynî, Usulu’l-Kâfî, 1/338; Kummî, Risâletü’l-iʿtiḳādâti’l-İmâmiyye Şiî İmâmiyye’nin İtikâdî Esasları, 111-

112; Tûsî, Resâilu’l-aşr, 98-99. 
80  Tûsî, Resâilu’l-aşr, 98, 213; Kûleynî, Usulu’l-Kâfî, 1/272. 
81  Kummî, Risâletü’l-iʿtiḳādâti’l-İmâmiyye Şiî İmâmiyye’nin İtikâdî Esasları, 110. 
82  Kûleynî, Usulu’l-Kâfî, 1/193. 
83  Kûleynî, Usulu’l-Kâfî, 1/270. 
84  Kûleynî, Usulu’l-Kâfî, 1/271. 
85  Muhammed, Kitabu’l-Esas li Akaidi’lEkyas, 135-139. 
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Fırkaların imamet mevzusunda üzerinde durdukları bir diğer mesele imamın azli konusu 

olmuştur. Bu bağlamda Eş‘arîler, toplumsal düzenin bozulması veya şer‘î hükümlerin 

uygulanamaması durumunda ümmetin mevcut imamı azletme hakkına sahip olduğunu 
savunmuşlardır. Lakin mevcut imamın azli fitneye sebep olacaksa Eş‘arîler iki mefsedetten 

daha az olanın tercih edilmesini uygun görmüşlerdir.86 Hâricîler, adaletten ayrıldığı87  yahut 

kendi görüşlerine uygun olmadığını düşündükleri yönetimlere karşı Hz. Ali döneminden 
başlayarak sürekli isyan etmişlerdir.88 Bu kapsamda Hâricîler, yönetim noktasında Emevileri 

en çok zorlayan fırkalardan biri olmuştur.89 Hâricî isyanları Abbâsîler döneminde de sürmüş; 

bu süreçte Kuzey Afrika’da İbâdîler bağımsız bir siyasî yapı oluşturarak Rüstemîler Devleti’ni 
kurmayı başarmışlardır. Abbâsî otoritesine karşı devam eden bu isyanlar, merkezî idarenin 

Kuzey Afrika’daki hâkimiyetini sınırlamış; böylece bölgedeki siyasî parçalanma ortamı, 

Endülüs Emevî Devleti’nin teşekkülünü kolaylaştıran faktörlerden biri olmuştur.90 Hâricîlik 
içinde daha mutedil bir tutuma sahip olan İbâdîler ise imamın diğer Müslümanlardan 

sorumlu olduğunu vurgulayarak, adil bir imama isyanı reddetmiş ve azli yalnızca dinden 

dönmek, şer‘î hükümlere muhalefet veya zihinsel yetersizlik hallerine bağlamışlardır. Buna 

rağmen toplumsal istikrar gerekçesiyle azlinin fitneye yol açacağı hallerde imamın iktidarda 
tutulmasını yeğlemişlerdir.91 Şiîler, imameti Hz. Ali ve soyuna tahsis etmeleri doğrultusunda 

bazı dönemlerde fiilî isyan hareketlerine başvurmuşlardır.92 Buna karşılık Mu‘tezile ise 

geliştirdiği imamet doktrini çerçevesinde Hâricîler ve Şiîler gibi sistematik ayaklanmalar 
gerçekleştirmemiş; muhalefetini daha çok fikrî ve teorik düzlemde sürdürmüştür.93 Onlar, 

Emevî yönetimini uygulamaları sebebiyle genel olarak meşru görmemiş; ancak Ömer b. 

Abdülaziz hakkında kendi içinde farklı değerlendirmeler yapmışlardır.94 Kurumsal bir isyan 
hareketi içinde yer almamakla birlikte, bazı Mu‘tezilî alimler bireysel olarak Muhammed en-

Nefsü’z-Zekiyye isyanına katılmış; Amr b. Ubeyd ise Emevî yönetimini açıkça eleştirerek 

Abbâsî hareketini desteklemiştir.95 

3. Mâverâünnehir Hanefîliğinde İmamet ve Siyaset Düşüncesi: Mâtürîdîlik ve es-

Sevâdü’l-Aʿzam 

Mâtürîdî düşünce sisteminde imamet, doğrudan itikâdî bir inanç esasından ziyade; 

toplumun huzur ve bekası için gerekli olan dünyevî ve hukukî bir mesele olarak kabul 
edilmiştir. Ekolün kurucusu İmam Mâtürîdî’nin Kitâbü’t-Tevhîd’de bu konuya müstakil bir 

başlık açmaması, imametin dinî bir rükün yerine toplumsal maslahatla ilgili bir araç olarak 

görüldüğünün en bariz kanıtıdır.96 İnsan, fıtratındaki hırs ve açgözlülük sebebiyle ortaya 
çıkan zulmü engellemek, zayıfın hakkını korumak ve toplumsal anarşiyi önlemek adına bir 

otoritenin varlığına zaruri olarak ihtiyaç duyar. İnsanoğlu tabiatı gereği hemcinsine muhtaç 

olduğu gibi aralarındaki ihtilafları çözecek bir arabulucuya, yani siyasî bir güce de 

                                                                                 
86  Cürcânî, Şerhu’l-Mevâkıf, 8/384-385. 
87  İbn Zekvân, es-Sîre, 56,99. 
88  İbâdî, Kitabün fihi Bed’ü’l-İslam, 68; İbn Zekvân, es-Sîre, 90.  
89  Hâricîlerin siyasi görüşleri ve isyanları için bk.: Adnan Demircan, Hâricîlerin Siyasî Faaliyetleri (İstanbul: 

Beyan Yayınları, 2015); W. Montgomery Watt, “Kharijite Thought In the Umayyad Period”, Der Islam 36/3 
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90  W. Montgomery Watt, İslam Düşüncesinin Teşekkül Dönemi, çev. Osman Demir (İstanbul: Ketebe Yayınları, 
2020), 237. 

91  Kasûm, el-İmâme ’ınde’l-Ibâziyye, 1/231-233. 
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787. 

93  Ḳādî Abdülcebbâr, el-Muġnî, 20/2 147; Kādî Abdülcebbâr vd., Fazlü’l-i’tizâl, thk. Fuâd Seyyid (Beyrut: 
Dâru’l-Farâbî, 1439*2017), 143. 

94  Abdurrahman Salim, et-Târihu’s-siyâsi li’l-Mu’tezile (Beyrut: Mektebetü’l-Arabî, 2018), 136-139; Niyazi 
Kahveci, “Şia ve Mutezile’nin Reddiye Literatürü Üzerine Çalışma”, Dini Araştırmalar 8/23 (01 Haziran 
2005), 177. 

95  Niyazi Kahveci, “Haricilik, Şia ve Mutezile’nin İmamet Literatürü Üzerine Çalışma”, Dinî araştırmalar 8/3 
(2005), 177. 

96  Detaylı bilgi için bk.: Sönmez Kutlu, “Bilinen ve Bilinmeyen Yönleriyle İmam Mâturîdî”, İmam Mâturîdî ve 
Maturidilik (Ankara: Otto Yayınları, ts.), 35-36. 
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muhtaçtır.97 Mâtürîdîlikte bir yöneticinin bulunması Müslüman toplum üzerine yüklenmiş 

bir farz niteliğindedir. Bu bağlamda imametin gerekliliği hem aklî hem de naklî temellere 

dayandırılır. Aklî açıdan cuma ve bayram namazlarının kılınması, hadlerin uygulanması, 
sınırların korunması, orduların teşkili ve zekat gelirlerinin adil dağıtımı gibi şer'î hükümlerin 

icrası ancak bir devlet başkanının varlığıyla mümkündür. İmametin gerekliliğine dair naklî 

açıdan en güçlü delil ise Hz. Peygamber’in vefatından hemen sonra ashâbın henüz defin 
işlemleri tamamlanmadan bir lider seçmek üzere toplanarak Hz. Ebu Bekir’in hilafeti üzerine 

sağladığı icmadır.98 Bu sistemde Şîa’nın iddia ettiği nass ve tayin teorisi reddedilerek, 

yöneticinin ehil kişiler tarafından ihtiyar ve biat esasına göre belirlenmesi savunulur.99 
Dolayısıyla imamet, Şia’nın iddia ettiği gibi ilahi bir makamın kutsal bir devamı olmayıp 

ümmetin işlerini yönetmek ve adaleti tesis etmek üzere topluma bırakılmış sivil, rasyonel, 

hukukî ve aklî bir zorunluluktur. 

es-Sevâdü’l-aʿẓam’da, imamet meselesi; ümmetin siyasî ve dinî birliğini temsil eden sevad-

ı azam kavramının muhafazası için vazgeçilmez bir inanç esası olarak ele alınmaktadır. 
Müellif, toplumun düzenini sağlamak ve fitneyi önlemek amacıyla devlet başkanına itaati dinî 

bir zorunluluk olarak nitelendirir.100 es-Sevadü’l-a’ẓ am, Müslümanların siyasî ve dinî birliğini 

temsil eden en büyük cemaati ifade ederken, bu birliğin devamlılığı için merkezi bir otorite 

olarak devlet başkanının varlığını ve ona itaati temel bir inanç esası olarak ele almaktadır. 
Eserde devlet başkanına itaat, "Allah’a itaat edin, Resûlüne itaat edin ve sizden olan emir 
sahiplerine de itaat edin"101 ayetine dayandırılarak dinî bir farz olarak nitelendirilmektedir. 

Müellif, idarecinin sosyal statüsü veya fiziksel özellikleri ne olursa olsun kulakları delik bir 

köle dahi olsa Müslümanların başında bulunduğu sürece ona itaat etmenin her mümin için 
kaçınılmaz bir görev olduğunu vurgulamaktadır.102 İmamet makamının gerekliliği, yalnızca 

idari bir ihtiyaç değil, aynı zamanda cuma ve bayram namazları gibi sosyal ve siyasî boyutu 

olan ibadetlerin meşruiyet dairesinde ifa edilebilmesi için de fıkhî bir zorunluluk olarak 

sunulmaktadır.103 es-Sevadü’l-a’ẓ am’da, Ehl-i Sünnet’in temel prensipleri uyarınca, devlet 
başkanının fıskı yahut adil olmayan uygulamaları nedeniyle, onun otoritesinin 

reddedilmesine ve arkasında namaz kılınmasının terk edilmesine karşı çıkılır. Eserde, bu 

görüşü delillendirmek için “Mürtekib-i kebîre dahi olsa ehli kıbleyi tekfir etmeyin, her meyyitin 
namazını kılın, her imamın arkasında namaz kılın, her emirle birlikte cihada katılın”104 hadisi 
delil olarak gösterilir.105  Bu bağlamda müellif, imameti; ümmetin dağılmasını engelleyen bir 

kalkan ve dinî pratiklerin toplumsal düzeyde icrasını sağlayan merkezî bir otorite olarak 

konumlandırmaktadır. 

Mâtürîdî kelâm sisteminde imametin tahakkuku meselesi ise Şîa’nın savunduğu ilahî 

tayin, vasiyet ya da nass anlayışının aksine; Müslüman toplumun hür iradesine dayalı bir 

ihtiyar ve biat106  süreciyle gerçekleşmektedir. İmâmetin doğrudan bir inanç esası olmaktan 

                                                                                 
97  Ebü’l-Hasan Ali b. Muhammed el-Mâverdî, Edebü’d-dünyâ ve’d-dîn (Beyrut: Dârü’l-Kütübi’l-İslâmiyye, 

1407/1987), 111-112; Maksut Çeti̇n, İslamda Din-Siyaset İlişkisi (Mâturidilik Ekseninde) (Ankara: Gece 
Akademi, 2018), 169. 

98  Ebü’l-Muîn en-Nesefî, Tebṣıratü’l-edille, thk. Hüseyin Atay (Ankara: DİB Yayınları, 1993), 2/822; Sadrü’l-
İslâm Ebü’l-Yüsr Muhammed b. Muhammed b. el-Hüseyn b. Abdilkerîm el-Pezdevî, Usûlü’d-dîn, thk. Hans 
Peter Linss (Kahire: el-Mektebetü’l-Ezheriyyetü li’l-Türâsi, 1424/2003), 183; Nûreddin es-Sâbûnî, el-Kifâye 
fi’l-hidâye, thk. Muhammed Arûçî (Beyrut: Dâr İbn Hazm, 1434/2013), 211-212; Ebü’l-Muîn en-Nesefî, et-
Temhîd li-ḳavâʿidi’t-tevḥîd, thk. Abdurrahman Muhammed (Kahire: el-Mektebü’l-Ezheriyye li’t-Turâs, 
2006), 155. 

99  Ebü’l-Muîn en-Nesefî, Baḥrü’l-kelâm, thk. Veliyuddin Muhammed Salih (Dımaşk: Dâru’l-Ferfûr, 2000), 
129. 

100  Hakîm es-Semerkandî, Kitâbü’s-sevâdü’l-a’ẓam, 90; Hakîm es-Semerkandî, es-Sevâdü’l-a’zam Tercümesi, 
3; Hakîm es-Semerkandî, Terceme-i es-Sevâdü’l-a’zam, 27. 

101  Nisâ 4/59. 
102  Hakîm es-Semerkandî, Kitâbü’s-sevâdü’l-a’ẓam, 110-111; Hakîm es-Semerkandî, es-Sevâdü’l-a’zam 

Tercümesi, 15; Hakîm es-Semerkandî, Terceme-i es-Sevâdü’l-a’zam, 40. 
103  Hakîm es-Semerkandî, Kitâbü’s-sevâdü’l-a’ẓam, 110-111; Hakîm es-Semerkandî, es-Sevâdü’l-a’zam 

Tercümesi, 15; Hakîm es-Semerkandî, Terceme-i es-Sevâdü’l-a’zam, 37. 
104  Ebû Bekr Ahmed b. el-Hüseyn b. Alî el-Beyhakī, es-Sünenü’l-kübrâ, thk. Muhammed Abdülkâdir Atâ 

(Beyrut: Dârü’l-kutubi’l-’ılmiyye, 1424/2003), 4/29, "cenâiz" 6832. 
105  Hakîm es-Semerkandî, Kitâbü’s-sevâdü’l-a’ẓam, 102; Hakîm es-Semerkandî, es-Sevâdü’l-a’zam Tercümesi, 

10; Hakîm es-Semerkandî, Terceme-i es-Sevâdü’l-a’zam, 35. 
106  Nesefî, Baḥrü’l-kelâm, 226-227; Nesefî, Tebṣıratü’l-edille, 2/838,840; Sâbûnî, Kifâye, 217. 
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ziyade, toplumsal maslahatın ve dinî hükümlerin icrasının bir aracı olarak görülmesi, onun 

tahakkukunu ümmet üzerine yüklenmiş bir farz-ı kifaye niteliğine büründürür.107 Nesefî, bu 

görüşü “kim imam tayin etmeden ölürse cahiliyye ölümü üzerine ölmüş olur”108 hadisi ile 
delillendirme yoluna gitmiştir.109 Bu kurumun meşruiyet zemini ve fiili gerçekleşme yolu, 

öncelikle sahabenin Hz. Peygamber’in vefatından hemen sonra, henüz defin işlemleri 

tamamlanmadan bir lider seçmek üzere sağladığı icmaya dayanmaktadır.110 Tahakkuk süreci, 
toplumun güvenilir, dindar ve hikmet sahibi seçkinlerinden oluşan ehlü’l-hal ve’l-akd 

heyetinin ehil adayı belirlemesi ve ardından bu adaya bağlılık sunulmasını ifade eden hukukî 

bir sözleşme niteliğindeki biat ile tamamlanır.111 Mâtürîdî ulema, Kur'an'da imametin 
tahakkukuna dair açık bir nass bulunmadığını savunarak, Şîa'nın ulu'l-emr kavramına 

yüklediği masum imam anlayışını reddetmiş; bu yetkinin ümmetin istişaresine ve reyine 

bırakılmış sivil bir zorunluluk olduğunu vurgulamışlardır.112 Dolayısıyla Mâtürîdîyye’de 

imametin ilahî bir makamın devamı veya metafizik bir takdir olduğu anlayışına karşı çıkılmış 

ve mevzu, toplum tarafından gerçekleştirilen bir tasarruf olarak değerlendirilmiştir. 

es-Sevâdü’l-a‘ẓ am’da, imametin tahakkuku meselesine müstakil bir başlık ayrılmamıştır. 

Ancak Hulefâ-yi Râşidîn’in faziletleri ayrı başlıklar altında ele alınmıştır. Bu çerçevede eserde, 

imametin tarihsel düzlemdeki meşruiyeti ilk dört halifenin hilafetleri üzerinden 
temellendirilir. Söz konusu halifelerin fazilet sıralaması ve hilafetlerinin hak olduğu 

vurgulanarak, bu tarihsel silsilenin Ehl-i Sünnet inancının temel unsurlarından biri olduğu 

ifade edilir.113 “Ümmetim sapkınlık üzerinde birleşmez” hadisine vurgu yapılarak cemaatin 

öneminin merkeze alındığı es-Sevâdü’l-aʿẓ am’da, imametin tahakkuku meselesinde Ebû 

Mansûr el-Mâtürîdî düşüncesinin takip edildiğini söylemek mümkündür. Bu bağlamda 
müellifin bu yaklaşımı, imameti belirli bir soyla sınırlayan veya imam için ismet vasfı öngören 

Şiî anlayışa ve siyasal otoriteyi reddeden Hâricî eğilimlere karşı Ehl-i Sünnet bakış açısını 

temellendiren bir tutum olarak değerlendirilebilir.  

Mâtürîdî düşüncede imamet kurumunun bir farz-ı kifâye olarak Müslüman ümmetin 

üzerine yüklenmesi, devlet başkanında bulunması gereken bir dizi şartı beraberinde 

getirmiştir. İmâm Mâtürîdî’ye göre yöneticide bulunması gereken en önemli vasıf, adaletle 
hükmetmektir.114 Mâtürîdî, yöneticileri peygamberler ile birlikte yeryüzünde Allah’ın halifeleri 

olarak nitelendirir115 ve bu sebeple onların yönetimlerinde hak, hukuk ve adaleti gözetmeleri 

gerektiğini vurgular. Yöneticinin adaleti korumasına yardımcı olacak temel özelliklerden biri 

de takvadır. Mâtürîdî, takvayı hakka ve adalete riayet etmek, kötülüklerden sakınmak 
şeklinde tanımlamaktadır.116 Bununla birlikte ona göre halife veya devlet başkanı masum 

değildir; hata yapabilir ve bu nedenle işlerinde ehil danışmanlarla istişare etmelidir. 

Danışmanların da gerektiğinde yöneticiyi usulüne uygun biçimde uyarmaları gerekir; aksi 
halde yöneticinin haksız uygulamalarına ortak olmuş olurlar.117 Nitekim Mâtürîdî, devlet 

işlerinde ortaya çıkan yanlışların ehil kimselerce düzeltilmesini gerekli görmekle birlikte, 

bunun devlet otoritesini ve yöneticinin itibarını zedeleyecek şekilde rastgele ortamlarda 
yapılmasını doğru bulmamıştır. Bu yaklaşım, onun siyaset anlayışında hem adalet ilkesini 

hem de toplumsal düzen ve devlet otoritesinin korunmasını birlikte değerlendirdiğini 

                                                                                 
107  Nesefî, Tebṣıratü’l-edille, 2/823-824; Nesefî, Baḥrü’l-kelâm, 227; Pezdevî, Usûlü’d-dîn, 191. 

108  Ebü’l-Hüseyn Müslim b. el-Haccâc Müslim, el-Câmiʿu’ṣ-ṣaḥîḥ, nşr. Muhammed Fuâd Abdülbâkī (Kahire: 
y.y., 1374-75/1955-56), “imamet” 58. 

109  Nesefî, Tebṣıratü’l-edille, 2/824; Nesefî, Baḥrü’l-kelâm, 227. 
110  Nesefî, Tebṣıratü’l-edille, 2/823, 838; Nesefî, Baḥrü’l-kelâm, 226; Nesefî, Temhîd, 157; Pezdevî, Usûlü’d-dîn, 

191; Nûreddin es-Sâbûnî, el-Bidâye fî uṣûli’d-dîn - Mâtürîdîyye Akâidi, çev. Bekir Topaloğlu (Ankara: DİB 
Yayınları, 1982), 100,102. 

111  Nesefî, Tebṣıratü’l-edille, 2/838. 
112  Nesefî, Tebṣıratü’l-edille, 2/838-839; Nesefî, Baḥrü’l-kelâm, 226; Sâbûnî, Kifâye, 218-219. 

113  Hakîm es-Semerkandî, Kitâbü’s-sevâdü’l-a’ẓam, 129-131; Hakîm es-Semerkandî, es-Sevâdü’l-a’zam 
Tercümesi, 25-27; Hakîm es-Semerkandî, Terceme-i es-Sevâdü’l-a’zam, 86-90. 

114  Ebu Mansûr el-Mâtürîdî, Teʾvîlâtü Ehli’s-sünne, thk. Fâtıma Yusuf el-Haymî (Beyrut: Müessesetü’r-risâleti 
nâşirûn, 1425–2004), 1/33,34; 2/21,312; 3/113;4/267. 

115  Ebu Mansûr el-Mâtürîdî, Teʾvîlâtü Ehli’s-sünne, 4/267. 
116  Ebu Mansûr el-Mâtürîdî, Teʾvîlâtü Ehli’s-sünne, 4/548-549. 
117  Ebu Mansûr el-Mâtürîdî, Teʾvîlâtü Ehli’s-sünne, 3/615. 
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göstermektedir.118 

 Mâtürîdî alimleri ise imamda bulunması gereken bu şartları genel olarak asgari ehliyet ve 

liyakat olmak üzere tasnif ederler.119 Bir adayın imamet makamına konu olabilmesi için 
taşıması gereken asgari şartlar; Müslüman, hür, erkek, akıl ve bâliğ olmasıdır;120 zira 

gayrimüslimlerin Müslümanlar üzerinde mutlak bir velayet hakkı bulunmadığı gibi, hürriyeti 

kısıtlı olanların veya eda ehliyeti bulunmayan çocuk ve akıl hastalarının amme hizmetlerini 
yürütmesi şer’î ve rasyonel bakımdan mümkün görülmemiştir.121 İdari ve askerî 

yükümlülüklerin ağırlığı bağlamında kifâyet şartı üzerinde durulmuş; yöneticinin devleti idare 

edecek basirete, orduyu sevk edecek cesarete ve toplumsal maslahatı koruyacak dirayete 
sahip olması elzem kabul edilmiştir.122 İlim hususunda ise imamın ideal olarak müçtehit 

seviyesinde olması beklense de Ebü'l-Muîn en-Nesefî gibi ulema, bu şartı bir kemal şartı 

olarak nitelendirmiş ve müçtehit olmayan kişilerin de ehl-i ilme danışarak yönetimi meşru bir 
şekilde sürdürebileceğini savunmuşlardır.123 Adalet şartı da zulmün engellenmesi ve kamu 

düzeninin tesisi için esas kabul edilmekle birlikte, benzer şekilde kemal şartı olarak 

değerlendirilmiş ve zorunlu görülmemiştir.124 Bu nedenle Mâtürîdîlik, Şîa’nın iddia ettiği ismet 
şartını kesin bir dille reddeder; zira imam, ümmet adına tasarrufta bulunan beşerî bir 
vekildir.125 Kureyşli olma şartı, ilgili hadis rivayetleri sebebiyle klasik literatürde zikredilse de 

mezhebin kurucusu İmam Mâtürîdî bu konuya diyanet-siyaset ayrımı ekseninde yaklaşarak 

Kureyşliliğin dinî bir zorunluluk olmayıp o dönemin sosyo-politik dengeleri ve asabiyet 
yapısıyla ilgili siyasî bir tercih olduğunu, asıl evrensel kriterin ise takva ve liyakat olduğunu 

vurgulamıştır.126 Son olarak, imamın zâhir olması şart koşulurken,127 toplumda efdal olan 

mevcut olsa dahi kamu maslahatı gerektirdiğinde mefdul birinin de imam seçilebileceği 

teziyle128 esnek ve rasyonel bir siyasî model ortaya konulmuştur. 

es-Sevâdü’l-aʿẓ am’da imamet makamına gelecek kişilerin taşıması gereken şartlar ayrıntılı 

biçimde ele alınmamış; imamet anlayışı, yöneticinin bireysel yetkinliğinden çok fitnenin 

önlenmesi ve dinî hayatın toplumsal düzeyde sürdürülebilmesi gibi kamusal maslahatlar 

ekseninde şekillenmiştir. Eserde, Ehl-i Sünnet’in birlik odaklı tutumuyla tutarlı olarak, devlet 
başkanının salih veya fasık olmasının imametin tahakkuku ve geçerliliği açısından bir engel 

teşkil etmediğini savunulmaktadır. İdarecinin zulmü veya fıskı kendi sorumluluğunda ve 

günahı kapsamında kabul edilir. Buradaki yegâne sınır, idarecinin açıkça masiyeti 

emretmesidir.129 es-Sevâdü’l-aʿẓ am’da siyasal meşruiyet, ideal yönetici anlayışından çok 
toplumsal düzenin ve siyasal istikrarın korunması üzerinden temellendirilmiştir. Bu 

çerçevede es-Sevâdü’l-aʿẓ am’ın imamet anlayışı, Mâtürîdî çizgisiyle büyük ölçüde örtüşmekle 

birlikte teorik şartlardan ziyade ümmetin birliği ve kamu maslahatını önceleyerek daha pratik 

bir yaklaşım sergilemektedir.  

Mâtürîdî kelâm sisteminde imamın azli meselesi, imamet makamının dinin aslî 

esaslarından ziyade toplumsal maslahatın temini için gerekli görülen sivil bir otorite kabul 

                                                                                 
118  Detaylı bilgi için bk.: Ahmet Ak, İtikadi İslam Mezhepleri Tarihi 1 Giriş ve Ehl-i Sünnet (İstanbul: Hikmetevi, 

2022), 104-107. 
119  Sâbûnî, Kifâye, 213; İbnü’l-Hümâm, el-Müsâyere fi’l-ʿaḳāʾidi’l-münciye fi’l-âḫire (Kahire: Mektebetü el-

Ezheriyyeti li’t-Türâs, 1347), 2/162-163. 
120  Sâbûnî, Kifâye, 213; Sâbûnî, Bidâye, 101; İbnü’l-Hümâm, el-Müsâyere, 2/162-164; Muhammed Emîn b. 

Ömer b. Abdilazîz İbn Âbidîn, Reddü’l-muḥtâr ʿale’d-Dürri’l-muḫtâr, thk. Âdil Ahmed Abdülmevcûd - Ali 
Muhammed Muavvaz (Riyad: Dâru’l-’Âlemi’l-Kutub, 1423/2003), 2/280. 

121  Sâbûnî, Kifâye, 213-214; İbnü’l-Hümâm, el-Müsâyere, 2/164; İbn Âbidîn, Reddü’l-muḥtâr ʿale’d-Dürri’l-
muḫtâr, 2/280. 

122  Nesefî, Temhîd, 157; Nesefî, Tebṣıratü’l-edille, 2/828-829; Sâbûnî, Bidâye, 101; Sâbûnî, Kifâye, 213-214. 
123  Nesefî, Tebṣıratü’l-edille, 2/832. 

124  Sâbûnî, Bidâye, 214. 
125  Sâbûnî, Kifâye, 216; Nesefî, Tebṣıratü’l-edille, 2/836. 
126  Nesefî, Tebṣıratü’l-edille, 2/829-832; Nesefî, Temhîd, 156; Sâbûnî, Bidâye, 101; Sâbûnî, Kifâye, 214; 

Pezdevî, Usûlü’d-dîn, 192. 
127  Nesefî, Temhîd, 156; Nesefî, Tebṣıratü’l-edille, 2/825. 
128  Pezdevî, Usûlü’d-dîn, 193; Sâbûnî, Bidâye, 101; Sâbûnî, Kifâye, 216; Nesefî, Tebṣıratü’l-edille, 2/834. 
129  Hakîm es-Semerkandî, Kitâbü’s-sevâdü’l-a’ẓam, 110; Hakîm es-Semerkandî, es-Sevâdü’l-a’zam Tercümesi, 

15; Hakîm es-Semerkandî, Terceme-i es-Sevâdü’l-a’zam, 40. 
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edilmesi sebebiyle, fıkıh ve kamu hukuku çerçevesinde ele alınmıştır.130 İmâm-ı Mâtürîdî, 

emanetlerin ehline verilmesini emreden Nisa Suresi’nin 58. ayeti yorumlarken, yöneticilik 

makamının bir emanet olduğunu ve bu emanetin uzmanlık, liyakat ve adaletle yürütülmesi 
gerektiğini vurgular.131 Hak sahibine hakkını vermemek ve adaletten sapmak, yönetimin 

varlık gayesiyle çelişir. Bununla birlikte Mâtürîdî, imamın hataları veya haksızlıkları 

karşısında takınılacak tavır konusunda; toplumsal barış ve düzeni önceleyen bir tutum 
sergiler. Mâtürîdî’ye göre, Allah’ın indirdiğiyle hükmetmeyen bir yönetici, bu hükümleri 

kalben inkâr etmediği sürece dinden çıkmaz,132 sadece günahkâr mümin sayılır.133 İmam 

Mâtürîdî, yaşadığı dönemde zulüm ve haksızlık yapan yöneticileri eleştirmiş olmakla birlikte, 
devlet başkanına itaati gerekli görmüştür. Ona göre imamın yanlış uygulamaları, devlete zarar 

vermeden ve yapıcı bir üslupla tenkit edilerek düzeltilmelidir. Bu sebeple Mâtürîdî, 

yöneticilerin hataları karşısında isyanı değil, ıslah edici nasihat ve eleştiriyi tercih etmiştir.134 
Bu durum, yöneticinin fıskı nedeniyle sistemin tamamen çökmeyeceğini, ancak ıslah edilmesi 

gerektiğini gösterir.  

Mâtürîdî düşüncede, devlet başkanının azledilmesi meselesinde genel kanaat istikrarın 

korunması adına Allah’a isyanı yahut masiyeti içeren emirler ve bazı zorunlu haller dışında 
azlin tercih edilmemesi yönündedir.135 Mâtürîdî ulemaya göre, imamın azlini meşru kılan bazı 

gerekçeler mevcuttur. Bu gerekçelerin başında adaletten uzaklaşma ve fıska düşme 

gelmektedir; zira devlet başkanı adaleti tesis etmek ve zulmü önlemek için seçilmiş olup, bu 
amacın aksine hareket etmesi makamın varlık gayesine aykırıdır. Ancak bu noktada 

Mâtürîdîler ile Şâfiîler arasında usûlî bir fark mevcuttur; Şâfiîlere göre fâsık hâle gelen imamın 

görevi kendiliğinden sona ererken, Hanefî-Mâturîdî geleneğe göre bu kişi azledilmeye 
müstahak olsa da azil fiilen gerçekleşene kadar görevi devam eder.136 Azli gerektiren bir diğer 

durum ise imamın bedenî ve zihnî yetersizliğidir; imamın mecnun olması, temyiz kabiliyetini 

yitirmesi veya kör, sağır, dilsiz ve yatalak olması gibi maslahatı yürütmesine engel teşkil eden 
kalıcı rahatsızlıklar azil sebebi sayılmıştır. Ayrıca imamın, yardımcılarının mutlak etkisi altına 

girerek tasarruf yetkisini kaybetmesi veya düşman eline esir düşerek kurtulma ümidinin 

kalmaması durumlarında da ümmetin yeni bir lider seçme hakkı doğmaktadır. Diğer yandan, 

bir imamın kendi isteğiyle çekilmesi de hukuken mümkün kabul edilmiştir.137 Buna karşın 
Mâtürîdî alimlerin çoğunluğu, imamın fısk ve zulmü karşısında doğrudan azil veya silahlı 

isyan yerine sabır ve yapıcı nasihat yöntemini tavsiye etmişlerdir.138 Bu tutumun temel 

gerekçesi, bir yöneticinin görevden alınması sürecinde çıkabilecek fitne, anarşi ve kan 
dökülmesi gibi zararların, yöneticinin fıskından kaynaklanan zarardan daha büyük olacağı 

endişesidir. 

es-Sevâdü’l-aʿẓ am’da, toplumsal düzenin ve siyasî birliğin korunması adına devlet 

başkanına itaati merkeze alan bir anlayış benimsenmiştir.139 Müellif, devlet başkanına itaati 
Nisa suresi 59. ayette geçen emir sahiplerine itaat emriyle temellendirerek dini bir farz olarak 

nitelendirmekte ve bu bağlılığı doğrudan Allah ve Resulüne itaat kapsamında 

değerlendirmektedir. Otoritenin meşruiyet dairesi oldukça geniş tutulmuş; idarecinin sosyal 

statüsü veya fiziksel özellikleri ne olursa olsun -kulakları delinmiş siyah bir köle dahi olsa- 
                                                                                 
130  İbnü’l-Hümâm, el-Müsâyere, 2/141; Ramazan Altıntaş, “İmam-ı Mâturîdî’de   Din-Siyaset İlişkileri”, Milel 

ve Nihal 7/2 (2010). 
131  Ebû Mansûr Muhammed b. Muhammed b. Mahmûd el-Mâtürîdî, Teʾvîlâtü’l-Ḳurʾân (İstanbul: Dârü’l-mizan, 

2005), 3/287-291. 
132  İmâm-ı Mâtüridî Maide Suresi’nin 44. ayetinde küfür eylemini, Allah’ın indirdiklerini hak olarak görmeme, 

tasdik etmeme olarak izah eder. Bk.: Ebu Mansûr el-Mâtürîdî, Teʾvîlâtü’l-Ḳurʾân, 1/4/237. 
133  Ebu Mansûr el-Mâtürîdî, Kitâbü’t-Tevhid, thk. Bekir Topaloğlu, Muhammed Arûçi (Beyrut: Dâr Sadr, 

1422/2001), 332. 
134 Ak, İtikadi İslam Mezhepleri Tarihi 1 Giriş ve Ehl-i Sünnet, 106-107. 
135  İbn Âbidîn, Reddü’l-muḥtâr ʿale’d-Dürri’l-muḫtâr, 2/283, 6/414; İbnü’l-Hümâm, el-Müsâyere, 2/172; Ebü’l-

Berekât en-Nesefî, el-ʿUmde fi’l-ʿaḳāʾid - İslam İnacının Ana Umdeleri, çev. Temel Yeşilyurt (Malatya: 
Kubbealtı Yayınları, 2000), 67; Pezdevî, Usûlü’d-dîn, 196; Nesefî, Tebṣıratü’l-edille, 2/832. 

136  Sâbûnî, Kifâye, 214; Sâbûnî, Bidâye, 100; Pezdevî, Usûlü’d-dîn, 196-197; İbn Âbidîn, Reddü’l-muḥtâr 

ʿale’d-Dürri’l-muḫtâr, 6/415. 
137  İbn Âbidîn, Reddü’l-muḥtâr ʿale’d-Dürri’l-muḫtâr, 6/414-416; Çeti̇n, İslamda Din-Siyaset İlişkisi (Mâturidilik 

Ekseninde), 274-289. 
138  İbn Âbidîn, Reddü’l-muḥtâr ʿale’d-Dürri’l-muḫtâr, 6/414; Pezdevî, Usûlü’d-dîn, 198. 
139  Hakîm es-Semerkandî, Kitâbü’s-sevâdü’l-a’ẓam, 100; Hakîm es-Semerkandî, es-Sevâdü’l-a’zam Tercümesi, 

9-10; Hakîm es-Semerkandî, Terceme-i es-Sevâdü’l-a’zam, 31. 
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Müslümanların başında bulunduğu sürece ona itaat edilmesi her mümin için kaçınılmaz bir 

görev olarak sunulmuştur. Bu itaat anlayışının en somut fıkhi tezahürü, müminlerin 

idarecinin şahsi ahlakından bağımsız olarak onun arkasında cuma ve bayram namazlarını 
kılmalarıdır;140 zira bu namazlar toplumsal ve siyasi boyutu olan ibadetlerdir. İdareciye 

gösterilmesi gereken itaatin sınırı ise yalnızca masiyet ile çizilmiştir. Şayet yönetici haram bir 

işi emrederse, o spesifik konuda kendisine itaat edilmez ancak bu durum genel idari 

otoritenin reddedilmesi veya itaatin tamamen geri çekilmesi anlamına gelmez. 

Eserde, imamın azli ve otoriteye karşı direniş meselesinde; Ehl-i Sünnet’in fitneye sebebiyet 

vermeme ilkesini esas alan katı bir duruş sergilenmektedir. Hanefî ulemasının genel eğilimiyle 
uyumlu olarak, devlet başkanının fısk veya zulüm sebebiyle görevinden düşmeyeceği 

savunulmaktadır. İdareci zalim dahi olsa, ona karşı kılıçla veya silahla ayaklanmak kesin bir 

dille yasaklanmış; bu tür bir kalkışma içinde bulunanlar ümmetin ana kitlesinden kopan 

Hâricî fırkası içinde tanımlanmıştır.141 es-Sevâdü’l-aʿẓ am’a göre idareci adil olursa mükafatı 

kendisine, zulmederse günahı kendi boynunadır; ancak tebaa her durumda sabretmek ve 
idarecilerin ıslahı için dua etmekle yükümlüdür. Kaynaklarda vurgulandığı üzere, açık bir 

küfür hali görülmedikçe otoritenin elinden başkanlığın alınması caiz görülmemektedir. 

Müellifin bu yaklaşımı, idari otoriteyi toplumsal kargaşanın önündeki en büyük engel olarak 
konumlandıran ve cemaat birliğini her türlü siyasî değişimin üzerinde tutan bir istikrar 

anlayışına dayanmaktadır.  

Bu noktada es-Sevâdü’l-aʿẓ am’daki söz konusu yaklaşımı, beslendiği Mâtürîdî düşünce 

geleneği ile karşılaştırmalı olarak değerlendirmek açıklayıcı olacaktır. Mâtürîdî düşüncede 
imamet, teorik ve sistematik bir çerçevede aklî ve naklî delillerle temellendirilen, kamu 

düzenini sağlamaya yönelik bir kurum olarak ele alınmıştır. es-Sevâdü’l-aʿẓ am’da ise aynı 

anlayış, daha pratik ve cemaat merkezli bir bakış açısıyla yorumlanmıştır. Her iki yaklaşım 

da imameti ilâhî bir tayine dayandırmayıp ümmetin maslahatı ile ilişkilendirse de Mâtürîdî 

ulema, meseleyi kavramsal ve hukukî boyutlarıyla tartışırken; eserde, birlik ve otoriteye itaat 
ön plana çıkarılmıştır. Bu nedenle Mâtürîdî yaklaşım daha teorik ve sistematik bir yapı arz 

ederken, es-Sevâdü’l-aʿẓ am’da mesele, fitneyi önleme ve siyasal istikrarı koruma ekseninde 

daha normatif ve uygulamaya dönük bir karakterle ele alınmıştır. 

Sonuç 

İslâm siyaset düşüncesinde imamet meselesi, yönetim biçimine ilişkin pratik bir 

düzenleme olmanın ötesine geçerek dinî meşruiyet, toplumsal düzen ve otorite anlayışının 

teorik temellerini yansıtan çok boyutlu bir problem alanı haline gelmiştir. Dolayısıyla 
fırkaların imamet nazariyeleri, otoritenin kaynağı ve meşruiyetine dair köklü ayrışmaları 

yansıtmaktadır. Ehl-i Sünnet, imameti dinin aslî bir rüknü olarak görmeyip toplum düzeninin 

sağlanması açısından gerekli bir kurum olarak ele alırken; İmâmiyye, onu ilâhî nas ve tayine 

dayalı itikadî bir esas olarak kabul etmiştir. Mu‘tezile, Zeydiyye ve Hâricîler ise imametin 
gerekliliği ve tahakkuk biçimi konusunda farklı derecelerde beşerî iradeyi öne çıkaran 

yaklaşımlar geliştirmişlerdir. Bu çeşitlilik, imamet meselesinin İslâm düşüncesinde mezhebî 

kimliklerin şekillenmesinde belirleyici bir rol oynadığını açıkça ortaya koymaktadır. Bu 
bağlamda çalışma, Mâverâünnehir Hanefî geleneğinin önemli metinlerinden biri olan es-

Sevâdü’l-aʿẓ am temelinde imamet ve siyaset anlayışını inceleyerek, söz konusu yaklaşımın 

tarihsel ve mezhebî tartışmalar içerisindeki konumunu değerlendirmektedir. es-Sevâdü’l-

aʿẓ am’ın yazıldığı Sâmânîler dönemindeki Mâverâünnehir coğrafyası, jeopolitik konumu 

gereği farklı inanç ve kültürlerin temas noktası olmuş, bu çoğulcu yapı beraberinde yoğun bir 

fikrî hareketliliği ve mezhebî rekabeti getirmiştir. Bu dönemde sağlanan siyasî istikrar ve kâğıt 
üretimindeki teknik ilerleme, bölgeyi İslâm coğrafyasının başlıca ilmî merkezleri arasında yer 

alacak bir seviyeye taşımıştır. Ancak artan mezhebî tartışmalar ve özellikle Bâtınî-Karmatî 

hareketlerin yarattığı siyasî tehditler, Sâmânî otoritesini toplumsal birliği korumak adına 
resmî bir akide politikası belirlemeye sevk etmiştir. Bu süreçte Mâverâünnehir Hanefî 

geleneğinin en önemli eserlerinden biri olan es-Sevâdü’l-a‘ẓ am, sadece bir kelam metni 

olmanın ötesinde devletin siyasî meşruiyetini ve toplumsal düzeni tahkim eden bir istikrar 

öğretisi olarak işlev görmüştür. 

                                                                                 
140  Hakîm es-Semerkandî, Kitâbü’s-sevâdü’l-a’ẓam, 110-111; Hakîm es-Semerkandî, es-Sevâdü’l-a’zam 

Tercümesi, 15; Hakîm es-Semerkandî, Terceme-i es-Sevâdü’l-a’zam, 37. 
141  Hakîm es-Semerkandî, Kitâbü’s-sevâdü’l-a’ẓam, 111; Hakîm es-Semerkandî, es-Sevâdü’l-a’zam Tercümesi, 

15; Hakîm es-Semerkandî, Terceme-i es-Sevâdü’l-a’zam, 42. 
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es-Sevâdü’l-a‘ẓ am’da ortaya konulan siyaset tasavvuru, Mâtürîdî geleneğin temel ilkeleriyle 

uyumlu biçimde imameti dinin aslî bir rüknü olarak görmez. Aksine imamet, toplumun 

huzurunun sağlanması, adaletin tesisi ve şer‘î hükümlerin uygulanması için gerekli olan 

dünyevî ve hukukî bir kurum olarak değerlendirilir. Bu yaklaşımıyla metin, imameti ilâhî nas 
ve tayine dayalı bir inanç esası olarak gören Şîa ile devlet başkanlığını dinî bir zorunluluk 

saymayan Hâricî eğilimler arasında Sünnî orta yolu temsil etmektedir. Eserde imametin temel 

amacı, sevâd-ı a’ẓ am olarak ifade edilen Müslüman çoğunluğun birliğini ve bekasını muhafaza 

etmektir. 

Mâverâünnehir Hanefî geleneğinin es-Sevâdü’l-a‘ẓ am bağlamında imamet konusundaki 

görüşleri, Mâtürîdî düşünce zeminine dayanmakla birlikte farklı bir vurgu çerçevesinde 
şekillenmiştir. Her iki yaklaşım da imameti, Şîa’nın ileri sürdüğü gibi metafizik bir kurum 

olarak görmeyip, ümmetin maslahatını temin etmeye yönelik beşerî ve toplumsal bir 

zorunluluk olarak temellendirir. Bu yönüyle imametin kaynağını ilâhî tayinden ziyade 
ümmetin iradesi ve tarihsel tecrübesine dayandırarak Sünnî siyaset düşüncesinin ana 

çizgisini paylaşırlar. Bununla birlikte Mâtürîdî kelam sistemi, imamet konusunu teorik ve 

sistematik bir zeminde ele alarak; onun zorunluluğunu aklî ve naklî delillerle ortaya koyar. 
Ayrıca imametin şartları, tahakkuku ve azli gibi meseleleri ayrıntılı biçimde tartışır. Böylece 

imamet, dinin aslî bir rüknü olmaktan çıkarılıp kamu düzenini sağlayan bir siyaset kurumu 

olarak belirli hukukî ve usûlî ilkeler temelinde yapılandırılır. 

es-Sevâdü’l-a‘ẓ am’da ortaya konulan yaklaşım ise daha çok pratik ve cemaat merkezli bir 
karakter taşır. Eserde imamete dair teorik tartışmalara yer verilmez. Konu, daha ziyade 

cemaat birliğini koruyan ve fitneyi önleyen merkezi otorite bağlamında ele alınır. Bu nedenle 

imametin şartları, oluşum biçimi ve azli gibi meseleler geri planda kalırken, devlet başkanına 

itaat ve cemaatten ayrılmama ilkeleri ön plana çıkar. Her ne kadar Mâtürîdî düşüncede de 
siyasal otorite, anarşi ve fitnenin karşısında konumlandırılsa da metinde bu yaklaşım, daha 

belirgin şekilde toplumsal birlik ve itaat ekseninde somutlaştırılır. Dolayısıyla iki yaklaşım 

arasında bir karşıtlıktan ziyade; biri teorik ve sistematik, diğeri ise normatif ve toplumsal 

kaygılarla şekillenmiş tamamlayıcı bir ilişki söz konusudur. 

Çalışmada ulaşılan temel bulgulardan bir diğeri, metnin otoriteye itaat konusundaki katı 

tutumudur. Müellif, yöneticinin fısk kapsamında değerlendirilen şahsî günahlarını veya 
adaletsiz uygulamalarını isyan için meşru bir gerekçe olarak kabul etmez. Aksine fitne ve 

anarşinin doğuracağı zararların, zalim bir yöneticinin sebep olacağı zarardan daha büyük 

olduğu düşüncesinden hareketle, Müslümanların başında bulunduğu sürece devlet 
başkanına itaati dinî bir yükümlülük olarak görür. Bu çerçevede cuma ve bayram 

namazlarının her durumda mevcut imamın arkasında kılınması gerektiğini vurgulayarak dinî 

pratikleri siyasî istikrarın bir göstergesi hâline getirir. Ebû Mansûr el-Mâturîdî ise, yaşadığı 

dönemde zulüm ve adaletsizlik sergileyen yöneticileri eleştirip onları hakkaniyete davet etmiş; 
buna rağmen toplumsal düzenin korunması adına devlet başkanına itaati gerekli görmüştür. 

Ona göre yönetici, hatalı uygulamalarında ölçülü ve yapıcı bir üslupla uyarılmalı, ancak bu 

eleştiriler devlet otoritesini sarsacak ve toplumsal düzeni bozacak bir mahiyet 
kazanmamalıdır. Bu sebeple Mâtürîdî, yöneticilerin yanlışlarından hareketle isyan ve 

başkaldırıyı meşru kabul etmemiş; problemlerin nasihat, tenkit ve ıslah yoluyla giderilmesini 

öncelemiştir.  

Bu yaklaşım, es-Sevâdü’l-aʿẓ am’ın yalnızca teorik bir akaid metni olmadığını, aynı 
zamanda belirli tarihsel ve siyasal ihtiyaçlara cevap veren işlevsel bir söylem geliştirdiğini de 

ortaya koymaktadır. Nitekim çalışma, es-Sevâdü’l-aʿẓ am’ın akaid esaslarını aktaran bir metin 

olmasının yanı sıra aynı zamda Sâmânî yönetiminin ihtiyaç duyduğu toplumsal birlik ve 

siyasal meşruiyeti dinî söylem aracılığıyla destekleyen bir beyanname olduğunu da 

göstermektedir. Eserde imamet, itaat, cemaat ve birlik kavramlarının öne çıkarılması; 
dönemin mezhebî çatışmaları, siyasal kırılganlıkları ve özellikle Bâtınî-Karmatî tehditleriyle 

doğrudan ilişkilidir. Bu çerçevede Mâverâünnehir Hanefîliği, klasik Sünnî imamet teorisini 

bölgesel şartlar doğrultusunda yeniden yorumlayarak; siyasal meşruiyeti ideal yönetici 
modelinden ziyade toplumsal düzenin korunması ekseninde temellendirmiştir. Böylece es-

Sevâdü’l-aʿẓ am, Mâtürîdî siyaset düşüncesinin toplumsal istikrarı önceleyen, pragmatik ve 

toplum merkezli karakterini yansıtan; aynı zamanda IV/X. yüzyıl Mâverâünnehir’indeki din-

siyaset-toplum ilişkilerini anlamaya imkân veren önemli bir tarihsel zihniyet belgesi niteliği 

taşımaktadır. 
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Extended Summary 

In the history of Islamic political thought, the institution of the imamate constitutes a 
central area of inquiry that extends beyond merely administrative concerns, functioning 

instead as a framework that shapes religious legitimacy, social order, and the theoretical 

limits of political authority. The question of how leadership should be maintained after the 

death of the Prophet Muḥammad gave rise to various theories aimed at preserving the political 

and religious unity of the Muslim community, thereby generating sectarian divergences 

concerning the nature, necessity, and source of authority. 

This study focuses on the Sāmānid period in Transoxiana and Khurāsān during the ninth 

and tenth centuries, a historical context characterized by intense intellectual activity and 
sectarian competition. Situated at the intersection of Persian, Chinese, and Indian trade 

routes, Transoxiana represented a pluralistic environment in which Buddhism, Manichaeism, 
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and Zoroastrianism coexisted alongside emerging Islamic movements. The political stability 

provided by the Sāmānids, together with developments in paper production in Samarqand, 

transformed the region into one of the foremost intellectual centers of the Islamic world. At 
the same time, however, this intellectual vitality facilitated the spread of competing doctrines 

and movements such as Muʿtazilism, Shīʿism, Khārijism, and the Bāṭiniyya. In response, 

Sāmānid political authority supported the ʿulamāʾ in their efforts to construct a unified and 

“authentic” doctrinal framework. One of the most significant products of this patronage was 

al-Sawād al-Aʿẓam, a work composed at the request of Amīr Ismāʿīl b. Aḥmad. The text 
functioned not merely as a classical creedal treatise but also as an official declaration of 

religious doctrine and a “doctrine of stability” intended to define the boundaries of the “Great 

Majority” (al-sawād al-aʿẓam) against heterodox currents and sectarian challenges. 

Within Islamic sectarian discourse, the question of the necessity of the imamate (wujūb al-
imāma) has constituted one of the most significant theological points of contention. According 

to the Imāmiyya, the imamate is among the fundamental pillars of religion and represents a 

form of divine grace (luṭf), requiring the existence of a divinely designated and infallible leader 

to ensure the correct interpretation and preservation of religion. The Muʿtazila, by contrast, 
generally regarded the imamate as a rational and religious necessity for the implementation 

of legal rulings and the maintenance of social order, without elevating it to the status of a 

foundational article of faith. The Khārijites adopted a more egalitarian position, viewing the 
imamate not as a religious obligation but as a matter of communal choice, whereby any 

morally upright Muslim, regardless of lineage, could assume leadership and be removed 

should he deviate from justice. 

Within the Ahl al-Sunna tradition, particularly in the Māturīdī framework, the imamate is 
conceived as a rationally and religiously necessary institution for preserving social order, 

implementing the Sharīʿa, and preventing disorder and civil strife. Unlike the Shīʿī doctrine 

of divine designation (naṣṣ), Sunni and Māturīdī thought locates the legitimacy of the imamate 

in the consent of the Muslim community, expressed through election and allegiance (bayʿa). 
The conception of the imamate reflected in al-Sawād al-Aʿẓam is consistent with this Sunni 

middle position. At the same time, however, the work attributes to the institution a quasi-

creedal significance by presenting obedience to legitimate authority as an indispensable 

means of safeguarding communal unity and political stability. 

As an important product of the Transoxanian Hanafi tradition, the conception of the 

imamate in al-Sawād al-Aʿẓam is marked by a normative and pragmatic orientation that 

prioritizes social stability over abstract theological speculation. In the text, obedience to 
political authority is presented as a religious obligation grounded in the Qur’anic command 

to obey “those in authority” (ulu’l-amr). The author asserts a strikingly inclusive criterion of 

legitimacy, stating that even if the ruler is a slave with pierced ears, he must still be obeyed 
as long as he leads the Muslims. This emphasis reflects a fundamental principle in his political 

thought: the continuity of authority is more significant than the ruler’s social status or 

individual moral perfection. This position constitutes a direct rebuttal to both the Shiʿi 
requirement of an infallible, genealogically designated imam and the Kharijite justification of 

rebellion on the basis of a ruler’s sinfulness. The text further transforms religious ritual into 

a marker of political stability by insisting that Friday and Eid prayers must be performed 

behind the existing imam regardless of his moral status. 

Regarding the removal of the imam and armed rebellion, al-Sawād al-Aʿẓam adopts a 

particularly strict stance grounded in the prevention of fitna. This position is consistent with 

the broader Hanafi-Māturīdī tendency, which holds that a ruler does not automatically lose 
legitimacy due to sin or injustice. Although the Māturīdī system theoretically allows for the 

removal of a ruler who has lost competence or become incapable of governance, the overriding 

priority remains the prevention of chaos. In this respect, Transoxanian Hanafism, as reflected 
in al-Sawād al-Aʿẓam, extends this tendency even further by explicitly prohibiting armed 

rebellion against unjust rulers and categorizing those who take up arms against authority as 

Kharijites who have separated themselves from the main body of the ummah. Accordingly, a 

just ruler will receive his reward from God, while an unjust ruler will bear the consequences 
of his sins; however, the duty of the community is to exercise patience and pray for reform 

rather than engage in rebellion. The only exception to this obligation of obedience arises when 

a ruler commands an act that entails disobedience to God; in such cases, the sinful command 

is not to be obeyed, while the general legitimacy of political authority remains intact. 
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The examination of al-Sawād al-Aʿẓam demonstrates that the theory of the imamate 

presented therein fundamentally constitutes a doctrine of stability oriented toward crisis 

management and social cohesion. While systematic Māturīdī theology, as reflected in the 

works of Abū Manṣūr al-Māturīdī and later scholars such as al-Nasafī, treats the imamate 
within a theoretical and juridical framework, the approach found in this text is more 

normative and community-centered. The author simplifies complex theological debates into 

practical directives that prioritize public interest and the continuity of the state over individual 
rights or idealized models of leadership. This study further shows that the work served as an 

important instrument for the Samanids in consolidating Sunni identity in a region threatened 

by radical movements such as the Bāṭiniyya and Qarmaṭiyya. Ultimately, within the 

framework of al-Sawād al-Aʿẓam, Transoxanian Hanafi political thought prioritizes the 

preservation of the “Great Majority” and the prevention of anarchy as its highest objectives, 
thereby contributing to a legacy in Sunni political thought that elevates institutional 

continuity and social peace to the status of supreme religious values. This pragmatic 

orientation reflects a highly sophisticated understanding of the relationship between 

theological doctrine and political survival in the medieval Islamic world. 


