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ÖN SÖZ 

Elinizdeki esere ad olan Çağdaş İslam Düşünürleri ifadesinin anla­
şılması ve "çağdaş İsliim düşünürü" kavramının çerçevesinin tespiti 
için 'çağdaş' kelimesinin kısaca irdelenmesinin yararlı olacağı kanaa­
tindeyim. TDK'nın Türkçe Sözlük'ünde 'çağdaş' kelimesine, "1 .Aynı 
çağda yaşayan, muasır, 2. Bulunulan çağın anlayışına, şartlarına uy­
gun olan, muasır" şeklinde anlam verildiği görülür. Verilen anlamlar­
da, zaman) ve sosyolojik iki boyut göze çarpar. Zaman) boyuhmda 
belli bir zaman dilimi içerisinde bulunma, sosyolojik boyutunda ise o 
zaman dilimi içerisindeki hakim değerlere ya da çağın gereklerine 
uyma ve uygun olma söz konusudur. Halbuki bu iki anlam karşılığında 
eskiden iki ayrı kelime kullanılmıştır: 'Muasır' ve 'asri' . Muasır, "aynı 
çağda yaşama", asri ise "çağın gereklerine uyma ve uygun olma" an­
lamındadır. Ancak bu anlamlar farklı ortamlarda farklı anlaşılmıştır. 
Örneğin kendilerini ilerici kabul edenlerce "çağın gereklerine uyma" 
olumlu anlamda algılanırken, kendilerini muhafazakar olarak niteleyen 
kesimler tarafından 'taklitçilik' ve "çağın hakim değerlerine boyun 
eğme" şeklinde olumsuz algılanmıştır. Bu da toplum içinde kafa karı­
şıklığına neden olmuştur. Sözgelimi yukarıda görüldüğü gibi 'asri' ve 
'muasır' anlamları TDK'nın Sözlüğüne 'çağdaş' kelimesinin karşılığı 
olarak konulmuştur. Ferid Devellioğlu'nun Osmanlıca-Türkçe Ansiklo­
pedik Lügat'ına bakıldığında, 'asri' kelimesinin Fransızca 'moderne', 
'muasır' kelimesinin ise 'contemporain' karşılığında kullanıldığı görü­
lür. Ancak son zamanlarda hem sözlü hem de yazılı dilde 'çağdaş' 
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10 ÇAGDAŞ İSLAM DÜŞÜNÜRLERİ 

kelimesinin modem/asri anlamlarda kullanımı yaygınlık kazanmış, 
ilave olarak da 'ilericilik' anlamı yüklenmiştir. 

İşaret edilen hususlar çerçevesinde Çağdaş İsliim Düşünürleri de­
nildiğinde hem zamani hem de sosyolojik boyutlarının gözetilmesinin 
isabetli olacağı kanaatindeyiz. Zira anılan çerçevede oluşan çağdaşlık 
tanımına dahil olan düşünürler, içinde bulunduğumuz çağda yaşamış 
ya da yaşayan ve hitap ettikleri toplumun sorunlarına nasları (dini 
metinleri) hesaba katarak/yeniden değerlendirerek çözüm önerileri 
sunma çabasında olan kişilerdir. 

Anılan çerçevede bir fikir verebilmek için Çağdaş İslılnı Düşünürle­
ri adıyla oluşturulan bu çalışmayla, şartlan ve ortamları itibariyle bir­
birinden farklı olan, özelde İslam dünyası genelde İslam düşüncesiyle 
ilgilenenler tarafından tanınan çağdaş İslam düşünürlerinin yetişme 
serüvenlerini, tecrübelerini, birikimlerini ve düşüncelerini tanıtmak 
hedeflenmiştir. Bununla aynı zamanda çağdaş İslam düşüncesi ve bu 
düşünceyi temsil eden düşünürler hakkında genel bir fikir vermek de 
amaçlanmıştır. 

Elinizdeki bu derleme, öncelikle İlahiyat Fakültelerinde okutulan 
Çağdaş İslam Düşünürleri dersi için 'ders notları' şeklinde tasarlanmış 
ve hazırlanmıştı. Gelen talepler üzerine bu ders notları genişletilerek 
bir kitap haline getirildi ve 2003 yılında Çağdaş İsliim Düşünürleri adı 
ile Arasta Yayınları tarafından basıldı. Elinizdeki kitap ise ilk baskının 
da genişletilmiş ve geliştirilmiş halidir. Özellikle önceki baskıda eksik 
olan Türkiye ayağı oluşturuldu ve bazı ilavelerle zenginleştirildi. 

Aldığı son şekli ile kitabın giriş kısmında İslam düşünce tarihinin 
gelişim sürecini özetleyen ve tarafımızdan kaleme alınan "İslam Dü­
şüncesinin Panoraması", İslam düşüncesinin bugünkü sorunlarını dile 
getiren Süleyman Uludağ'ın "Günümüzde İslam Düşüncesinin Prob­
lemleri" ile günümüz İslam dünyasının yapısı ve sorunlarına değinen 
Bülent Şenay'ın "Çağdaş İslam Dünyasına Bir Bakış" adlı yazısı yer 
almıştır. Bu yazılan, her biri ilgili düşünür konusunda uzman veya 
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ÖNSÖZ 11 

birikimi olan akademisyenlerce çağdaş İslam düşünürleri hakkındaki 
biyografi yazıları takip etmiştir. Kitapta yer alan yazarları ve yazdıkla­
rı düşünürleri şöylece sıralamak mümkündür: Abdulhamit Birışık, 
"Ebu'l-A'la Mevdudi"; İbrahim Hatiboğlu, "Fazlurrahman"; Mevlüt 
Uyanık, "Faruki"; Adnan Arslan, "Seyyid Hüseyin Nasr"; Kamil 
Yaşaroğlu, "Muhammed Hamidullah"; Fethi Ahmet Polat, "Muham­
med Arkoun" ve "Hasan Hanefi"; Mehmet Emin Maşalı, "Nasr 
Hamid Ebu Zeyd"; Şaban Ali Düzgün, "Hüseyin Atay"; Ahmet Saim 
Kılavuz, "Hayrettin Karaman"; İlyas Çelebi, "Bekir Topaloğlu"; Mus­
tafa Kara, "Süleyman Uludağ". 

Bu çalışmanın oluşmasında öncelikle ve özellikle teklifimizi bü­
yük bir incelik göstererek kabul eden yazar hocalarıma ve dostlarıma, 
metinlerin kitap şeklindeki düzenlemesinde yardımını gördüğüm 
değerli dostum Abdulhamit Birışık'a, öneri ve destekleriyle katkı sağ­
layan hocalarıma ve meslektaşlarıma; ilk baskının yayınlanmasında 
emekleri geçen değerli ağabeyim Yaşar Aydınlı ve kıymetli dostum 
Hidayet Peker'e, yeni baskının gerçekleşmesinde katkı ve desteklerini 
esirgemeyen muhterem hocam Ahmet Saim Kılavuz' a ve bu yayını 
gerçekleştiren Ensar Neşriyatın değerleri çalışanlarına en içten teşek­
kürlerimi sunarım. 

05 Ocak 2007 

Cağfer KARADAŞ 

Fethiye/BURSA 
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İSLAM DÜŞÜNCESİNİN PANORAMASI 

Cağfer KARADAŞ' 

A. İlk Krizler ve Siyasal Ayrışmalar 

Hz. Peygamber'in ahirete irtihalini, Müslüman toplumun yaşadı­
ğı ilk toplumsal kriz olarak nitelemek mümkündür. O bölgede kabile 
tipi dışında sosyal bir oluşum, ilk defa Hz. Muhammed' in (sav) birleş­
tirici kişiliği etrafında gerçekleşti. Onun ölümü (11/632), oluşumun 
tehlikeye düşmesi, dağılması hatta yeniden kabile anlayışına dönül­
mesi endişesini doğurdu. Nitekim halife seçiminde her kabilenin ken­
dilerinden aday göstermesi, bu endişenin haklılığını gösteriyordu. Hz. 
Ebu Bekir (ö. 13/634) ve Hz. Ömer (ö. 23/644) ikilisinin dirayetli, topar­
layıa ve çevik hareketleriyle bu tehlikeli gidiş engellendi; ümmetin 
birlikteliği tekrar sağlandı, bölünme ve ayrışma tehlikesi bertaraf edil­
di. Hz. Ebu Bekir ve Hz. Ömer'in bu istikrar ve bütünlüğü koruyucu 
politikaya dayalı yönetimlerinden sonra Hz. Osman zamanında iç 
bünyede meydana gelen siyasi, sosyal ve kültürel gelişmelere, halife­
nin Emevl ailesi lehine idari uygulamaları eklenince ümmet yeni bir 
krizle karşı karşıya kaldı. Halife mevkiindeki Hz. Osman'ın katli 
(35/656) toplumsal ve siyasal açıdan derin yaralar açtı. Hz. Ali'nin (ö. 
40/661) birliği sağlama ve yeniden toparlama çabaları sonuç getirmedi, 
Cemel ve Sıffin (40/661) savaşları ayrılıkları artırdı, kalıcı kin ve nefre­
te zemin oluşturdu. 

Doç. Dr., Uludağ Üniversitesi İlahiyat Fakültesi. 
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14 ÇAGDAŞ İSLAM DÜŞÜNÜRLERİ 

İsliim tarihinde özellikle Hz. Osman'ın katliyle başlayan bu kriz, 
adeta toplumda kurumsallaştı ve sonraki krizlerin çıkış nedeni, siyasi 
ve fikri oluşumların kaynağı oldu. Sözgelimi Emevller Hz. Ali'nin bu 
olayı çözememesini bahane ederek yönetime talip oldular, hatta bunu 
iktidarlarının meşruiyet kaynağı olarak gösterdiler. Ancak onlar da, 
Hz. Osman'ın katli ve takip eden olayları aydınlatma ve buna bağlı 
olarak meydana gelen sorunları çözüme kavuşturma yerine kendi 
şahsi iktidarlarını güçlendirme yoluna gittiler. Haricilik hem Hz. A­
li'ye hem de Muaviye'ye (ö. 60/680) karşı yeni bir siyasi oluşum olarak 
ortaya çıktı. Öte yandan Sa'd b. Ebl Vakkas, Abdullah b. Ömer ve 
Usame b. Zeyd (ö. 73/693) gibi bazı sahabller bütün bu oluşumlardan 
uzak durarak çekimser kaldılar. Böylece Müslümanlar kendi içlerinde, 
Ali ve taraftarları, Muaviye ve taraftarları, Hariciler ve çekimserler 
olmak üzere dört gruba ayrıldı. Emevllerin muhaliflere ve muhalif 
olma ihtimali olan kişilere yönelik sindirme politikaları Haşimiler ve 
Şiller gibi yeni siyasi muhalefet gruplarının oluşmasına neden oldu. 1 

B. Fikri Oluşumlar ve Mezhepleşmenin Başlaması 

Hz. Osman'ın katli olayından sonra merkezi otorite zayıfladıkça 
oluşan boşluğu doldurmaya talip farklı amaç ve gerekçelerle birçok 
grup ve oluşum ortaya çıktı. Emevller bir dönem merkezi otoriteyi 
yeniden kurmuşlarsa da, oluşan grupları ortadan kaldırmada pek 
başarılı olamadılar. Zaman içerisinde anılan oluşumlar içerisinden 
siyasi amaç ve gerekçeyle ortaya çıkanlar, fikri ve i tikadl altyapılarını 

Şehristani, el-Milel ı•e'n-nilıal, Beyrut 1410/1990, 1, 34-35; Şehbenderziide Filibeli 
Ahmet Hilmi, İslam Tarilıi (sad. Ziya Nur), İstanbul 1982, s. 244-246; Julius 
Wellhausen, İslamiyetin İlk Devrinde Dini-Siyasi Muhalefet Partileri (trc. Fikret 
Işıltan), Ankara 1989; C.E. Bosworth, İslam Deııletleri Tari/ıi (trc. E. Merçil-M. 
İpşirli), İstanbul 1980, s. 1-5; Hodgson, İslam 'ııı Serüveni (trc. kurul), İstanbul, 1995, 
s. 214; Ahmet Akbulut, Sahabe Devri Siyasi Hadiseleriııin Kelami Pro/ılenılere Etkileri, 
İstanbul 1992. s. 97-257; Adem Apak, İslam Siyaset Geleneğinde Amr b. el-As, Ankara 
2001; a. mlf., Hz. Osman Dönemi Devlet S(ııaseti, İstanbul 2003; s. 132-133; Cem Zor­
lu, İslanı 'rln İlk İktidar Mücadelesi, Konya 2002, �. 73 vd. 

Ücretsiz PDF Kitap Arsivi - https://rantey.org



İSLAM DÜŞÜNCESİNİN PANORAMASI 15 

teşekkül ettirerek, itikadl fırkalara dönüştüler.2 Her fırka, başta Hz. 
Osman'ın Katli ve ardından gelen Cemel ve Sıffin savaşları ile İsiam 
toplumunun iç bünyesinde meydana gelen siyasi ve itikadl gelişmeler 
hakkında görüş ve duruş belirleme ihtiyacı hissetti. Özellikle Irak böl­
gesi bu oluşumlar için münbit bir arazi idi. Bu bölgede Haricilik ve 
Şillik gibi siyasi oluşumların yanı sıra fikri gruplaşmalar da meydana 
geldi. Bu toparlanmalar daha çok Hasan-ı Basri (110/728) ve Ebu 
Hanife (150/767) gibi ılımlı ama etkili karizmatik kişilikler etrafında 
gerçekleşti. Hasan-ı Basri'nin ders halkasından hem Mu'tezile'nin 
teşekkülünde lider olan Vasıl b. Ata'nın (ö. 131/748) hem de Hadis 
ehlinin önde gelenlerinden Katade'nm (ö. 1 18/736) yetişmesi anlamlı­
dır. Sonraki yıllarda her grup Hasan-ı Basrl'yi kendileri için önder 
şahsiyet olarak gördü ve gösterdi.3 Her ne kadar Ebu Hanife, özellikle 
itikadl alanda Mu'tezile'ye açık tavır koymuş ise de, Mu'tezile'nin 
çoğunluğunun uygulamada (ameli hususlar) onun düşüncesini be­
nimsedikleri görülür.4 

Hasan-ı Basrl'nin ve Ebu Hanife'nin yolunu takip edenler daha 
sonra ekol haline gelerek Mu'tezile ve Hanefi mezheplerini oluşturdu­
lar. Mu'tezile ilk fikri hareket olması sebebiyle yabancı kültür ve din­
lerle mücadele etme, İsiam inancını onlara karşı savunma pozisyo­
nunda kaldı; bundan dolayı da daha çok teorik problemlerle ilgilendi .  

bu konuda geniş bilgi için bk. Ahmet Akbulut, Sahabe Devri Siyasi Hadiselerinin 
Ke/ılmi Problemlere Etkileri, İstanbul 1992. 

bk. Osman Karadaniz, "Hasan el-Basri ve Kelami Görüşleri", D . E. Ü. İlahiyat Fak. 
Der. il. İzmir 1985. s. 135-156; Abdullah Aydınlı, "Hasan Basri Hayatı ve Hadis İl­
mindeki Yeri", Atatürk Ü. İlahiyat Fak. Der. sy. 8. Erzurum 1988. s. 94. 

bk. Ebu Hanife, İmanı Azanı'ın Beş Eseri (nşr. Zahid el-Kevseri, trc. Mustafa Öz), 
İstanbul 1981;.Beyazizade, İşılrfitii 'l-mcrılnı (nşr. Zahid el-Kevseri), Kahire 
1368/1949; el-UsCili 'l-111iinife li'l-İmfim Ebi Hanife, (nşr. İlyas Çelebi, tercümesi ile bir­
likte) İstanbul 1996; Muhammed Ebu Zehra, Ebıi Hanife, İstanbul 1981, s. 197-214; 
Montgomery Watt, İslılm Diişiincesinin Teşekkiil Devri (trc. Ethem Ruhi Fığlalı), An­
kara 1981 s. 246-250; İsa Doğan, Mürcie ve Ebıi Hanife, Samsun 1992, s. 72-180; Şük­
rü Özen, Ebıl MaıısCir cl-Mıltiiridf'nin Fıkı/ı Usilliirı iirı Yeııiderı İıışası, (basılmamış do­
çentlik çalışması) İstanbul 2001, s. 177-192. 
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Hanefilik ise ağırlıklı olarak uygulamaya yer vermekle birlikte Ebu 
Hanife'nin eserleri dikkate alındığında, teorik konulara da ilgi duydu­
ğu görülür. Bu iki mezhebin ortak noktası nasçılara (ehl-i eser) naza­
ran, akla (rey) daha fazla yer vermeleridir. Nasları akli değerlendirme­
lere tabi tutup, zaman ve zeminin şartlarına göre içtihada yönelmeleri 
diğer bir deyişle nassı referans alarak sorunlara akli olarak izah edile­
bilir çözümler önermeleridir. 

Irak'taki bu oluşumlara tepki olarak Ehl-i Hadis ve Selefiler kendi 
fikri altyapılarını oluşturmaya başladılar. Onların belirgin özelliği ise, 
nasları yoruma tabi tutmayıp zahirine göre ele almalarıdır. Bundan 
dolayı da özellikle sözlü geleneğe yani hadislere çok önem vermişler, 
kıyas ve içtihada soğuk bakmışlardır.5 

İmam Şafii (ö. 204/820), ağırlıklı olarak gelenekçi tarafta yer al­
makla birlikte, rey ekolünün görüşlerinden de istifade ederek bir ortak 
nokta bulmaya çalıştı. Ancak rey ehlinin aksine sözlü gelenek olan 
hadisi Kur'an'ın birinci elden gerçek yorumu ve ikinci temel kaynak 
konumunda görmesi onu içtihada dar bir alan bırakmaya ve Kur' an­
hadis merkezli yeni bir metodoloji oluşturmaya götürdü.6 

Tercüme faaliyetleriyle birlikte bu dönemde yeni fikri oluşumlar 
ortaya çıkmaya başladı. Tercüme faaliyetinin en önemli sonucu, bir 
İslam felsefesi oluşmasıdır. Kuşkusuz tercümelerin başta kelam ve 
tasavvuf olmak üzere İslami ilimlerin şekillenmesinde ve sistemleşme­
sinde de etkisi vardır. Ancak tercümeler İslam felsefesi'nin adeta var­
lık sebebidir. İslam dünyasında "filozof" olarak nitelendirilen ilk isim 
Feylesufu'l-Arab (Arap Filozofu) diye anılan Kindi'dir (ö. 252/866). Ne 

Binyamin Abrahamov, "Bi-Ja Keyf Doktrini ve İslam Ke!amındaki Temellleri" (trc. 
Orhan Ş. Koloğlu), Uludağ Üniversitesi İlahiyat Fak. Der. c. 1 1, sy. 2, s. 213-226. Bu 
konuda geniş bilgi için bk. Sönmez Kutlu, İsliim Diişüncesinde İlk Geleııekçiler, An­
kara 2000. 

Muhammed Ebu Zehra, İmam Şiifii (trc. Osman Keskioğlu), Ankara 19996, s. 
180/184; Fazlur Rahman, Tarih Boyunca İslfimi Metodoloji Sorunu (trc. Salih Akde­
mir), Ankara 1997, s. 55-66; Şerafeddin Gölcük, Kelam Tarihi, İstanbul 1998, s. 93-94; 
Hayrettin Karaman, İs/tim Hukuk Tarihi, İstanbul ts., İrfan Yaymevi, s. 82-86. 
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var ki, Kindi'nin düşüncesi, tarbştığı konular ve metodoloji bakımın­
dan salt bir felsefe olmayıp kelam rengini de taşıyan bir düşünce gö­
rünümündedir. Bundan dolayı da o, kimilerince Mu'tezili bir düşünür 
olarak tanımlanır.7 İslam felsefesini metot, terim ve problemler açısın­
dan temellendiren Türk asıllı Farabi'nin (ö. 339/950) bu alandaki ilk 
özgün filozof olduğu şüphe götürmez bir gerçektir.8 Farabi'den sonra 
İslam felsefesinde iki anlayış ortaya çıkmıştır: Eflatunculuk eğilimli 
İbn Sina (ö.428/1037) ve Aristoculuk eğilimli İbn Rüşd (ö. 595/1 198). 
İbn Sina'nın Metafizik ve kozmolojisinin hemen bütün önemli konula­
rı Farabi' de vardır. Onun katkısı, genellikle daha konulan sistemli 
işleme biçimidir. Bu özelliği dolayısıyla da Meşşa] okulun en büyük 
sistemci filozofu kabul edilir. Bununla birlikte onda doğulu bir eğilim 
de söz konusudur. İbn Rüşd ise Aristo şarihi olarak ün salmıştır, özel­
likle batı felsefi düşüncesinin gelişmesinde çok büyük etkisi olmuştur. 
Onun düşüncesinde felsefe ve din her ne kadar birbirlerine göre süt­
kardeş konumunda iseler de, birbirlerinden ayrıdırlar ve ayrı düşü­
nülmeleri gerekir. Bu iki sistemin birbirlerine yakınlığı ve irtibatı, süt­
kardeşlerin birbirlerine yakınlığı ve irtibatı kadardır. Her ne kadar 
aynı kaynaktan beslenseler de onlar, birbirlerinden farklı iki ayrı dün­
yadır.9 

7 Kindi'nin risalelerini Türkçe'ye çeviren Mahmut Kaya, aynı coğrafyayı ve sosyolo­
jik düzlemi paylaşmalarının bir gereği olarak ortak sorunlarla karşı karşıya olma 
ve bunlara çözüm üretme noktasında Kindi ve Mu'tezile arasında bir benzerlik var 
gibi görünüyorsa da, problemlere getirdiği çözümlerde kullandığı yöntem farklılı­
ğı dolayısıyla Kindi'nin anılan mezhebe nispetinin yanlış olacağı kanaatindedir. 
(bk. Mahmut Kaya, "Kindi ve Felsefesi", (Kindi, Felsefi Risaleler içinde), İstanbul 
2002, s. 1 1-13). 

Hüseyin Atay, Farabi l.'e İbn Sina'ya Göre Yaratma, Ankara 2001, s. xı; Yaşar Aydınlı, 
Farabi'de Tanrı-İnsan İlişkisi, İstanbul 2000, s. 11-23; Mahmut Kaya, "Farabi", DİA, 
İstanbul 1995, XII, 145-162. 

Macit Fahri, İslfim Felsefesi Tarihi (trc. Kasım Turhan), İstanbul 1967, s. 91-126; A. M. 
Goichon, İbn Sina Felsefesi ı•e Ortaçağ Avrııpasına Etkisi (trc. İsmail Yakıt), İstanbul 
1986, s. 33-35; Hodgson, ı:ı.g.e., s. 379-415; Henry Corbin, İslfim Felsefesi Tarihi (trc. 
Hüseyin Hatemi) İstanbul 1994, s. 417-434. 
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C. Mihne Olayı ve Sünni Kelamın Oluşumu 

İslam düşünce tarihinde "mihne" olayına, kutuplaşmaya neden 
olan ilk ideolojik tartışma denilebilir. Devletin desteğini arkasına alan 
Bağdat Mu'tezile okulu, halkın inancını düzeltmek adına "Kur'an'ın 
yaratılmış" olduğu fikrini kabul ettirmek için ideolojik bir dayahnaya 
başvurdu.10 Abbasi halifesi Me'mun (198-201/813-817) tarafından hila­
fetinin son yılında başlatılan ve "mihne" olarak anılan bir nevi te'dib 
müessesesi, sapıklık sayılan bir fikre karşı İslam tarihinde kurulmuş 
ilk teşkilatlı ve sistematik bir soruşturma-araştırma kurumu sayılır. 1 1  

Bunun karşısında başını Ahmed b. Hanbel'in (ö. 241/855) çektiği Sünni 
muhalefet bulunmaktaydı. Bütün bir devletin desteğine rağmen hal­
kın direnci galip geldi ve mücadeleden Sünni muhalefet zaferle çıktı. 
Bu olay, yeni oluşumlara kapı açtı. Bu çerçeveden olmak üzere, Selef 
ve Ehl-i Hadis karşısında gerileyen Mu'tezile'nin bırakhğı boşluğu 
Sünni kelam doldurmaya başladı. 12 Zedelenen manevi ve ruhi hayatı 
yeniden canlandırma adına tasavvuf sahneye çıktı. Böylelikle İs!am 
toplumunda bu dönemde üç tavır ön plana çıkmış oldu: Geleneği 
muhafaza ehneye çalışan ve geçmişi yücelterek onun değerlerini ol­
duğu gibi uygulama eğiliminde olan Selefilik, toplumdaki manevi 
boşluğu ah!aki ve vicdani bir takım eğitim ve telkinler ile gidermeye 
çalışan Sufilik ve nasları izahta akla önem veren Sünni ke!am. 

Böyle bir ortamda doğan Sünni kelam okulu, aslında bir uzlaşma 
arayışı, ortak payda oluşturma çabası veya yeni bir çözüm olarak gö­
rülebilir. Bu özelliği ile var olan bütün fikir ve akımları dikkate alan 
bir tavır sergiler. Nitekim, Sünni kelam, köklü bir ke!am geleneğine 

10 

1 1  

12 

M. Plessner, "Mihne", İA, İstanbul 1971, VIII, 292-294. 

Taberi, Tarilııı '/-umenı ve'/-miilılk (Tarihu 't-Taberi) (nşr. Muhammed Ebu Fadl İbra­
him), Beyrut ıs. Diiru Süveydan, VIII, 631 vd.; İbnü'l-Esir, el-Kiinıil fi't-tiirilı, Beyrut 
1385/1965, VI, 423-428; Ebü'l-Ferec İbnü'l-İbri, Tarilııı ınulıtasari'd-düve/, Beyrut 
1986, s. 135; Philip K. Hitti, Siyasi ve Kültürel İslıinı Tarilıi (trc. Salih Tuğ), İstanbul 
1980, il, 661 . 

Cağfer Karadaş, Bakılla11i'ye Göre Allah ve Alem Tasaı•vıırıı, Bursa 2003, s. 13-19. 
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sahip olan Mu'tezile'nin yanı sıra Selefilik ve Zühd hareketinden de 
yararlandı. Bu haliyle Sünni kelama eklektik bir yapılanma demek de 
mümkündür. Sözgelimi, İbn Küllab (ö. 240/854), selefi esasları Mu'te­
zile metoduyla mezcedip, bu esasları yeni bir forma dökerken13, Haris 
el-Muhasibi (ö. 243/858), buna zühd boyutunu da ilave ederek zahir­
batın uzlaşmasını sağlama girişiminde bulundu. 14 Ancak İbn Küllab 
hareketi daha çok revaç bulduğundan Eş'ari kelamının öncüsü oldu 
ve onun temelini oluşturdu. Nitekim bu temel üzerine oturan Eş'arl 
kelam okulunun temel özelliği Mu'tezile kelam metoduyla selefi ilke­
leri ifade etme, savunma ve izah etmek şeklinde tanımlanabilir. 15 

Merkezde bu hareket gelişirken Maveraünnehir bölgesinde Hane­
filik orijinli Matüridl kelam okulu ortaya çıktı. Bu okul, Hanefiliğin 
etkisiyle daha çok akla yer vermekle birlikte, nasların belirleyiciliğini 
de merkeze alan bir görünüm arz eder.16 Her iki okulun (Eş'arllik ve 
Matürldllik) ortak özelliği Kur'an'ı ve mütevatir hadisleri merkeze 
almakla birlikte, bunları akla göre yorumlama (te'vil) hakkını kendile­
rinde görmeleridir. 17 Ahad haberleri18 zanni delil kabul ederek onlara 
daha az yer ve önem verdikleri gibi bir izlemin var ise de bu, kullanım 
açısından değil çıkarılacak hükmün değeri açısındandır. Diğer bir 
deyişle ahad haberin zan ifade etmesi kullanılmaması değil, ondan 
elde edilen hükmün itikadı sonuç (iman-küfür) doğurmaması anlamı-

13 Şehristani, a.g.e., 1, 44, 150-151; Muhittin Bağçeci, Keliim İlmine Giriş, Kayseri 2000, 
s. 9-10; Nadim Macit, Elıl-i Siinııet Ekoliiniiıı Doğıışu, Erzurum 1995, s. 57-96. 

14 

ıs 

16 
17 

18 

Hüseyin Aydın, Mıılıasibl'ııiıı Tasavvuf Felsefesi, Ankara 1976, s.23; Abdullah Ay­
dınlı, Do,�ıış Droriııde Tasaıroufve Hadis, İstanbul 1986, s. 204-206. 

Şehristani, a.g.e., !, 44; İrfan Abdulhamid, Dirfisfit ft'l-firak ve'l-akiiidi'l-İsliimiyye, 
Beyrut 1404/1984, s. 145-146; Tevfik Yücedoğru, İbn Kiilliib ve Kiillfibiye Mezhebi, 
Bursa 2006, s. 155-180 

Ahmet Saim Kılavuz, Ebil Seleme es-Semerkaııdi ve Akfiid Risalesi, İstanbul 1989, s. 15. 

Taşköprizade, Miftıilı ıı's-sefide, Kahire, ts. Daru'l-Kütübi'l-Hadise, il, 151-152; M. 
Saim Yeprem, İriide Hiirriyeti ve İıııiim Mfitüridi, İstanbul 1984, s. 264-274. 

Ahad haberlerin itikadi değeri açısından bk. Ali Osman Koçkuzu, Rivayet İlimle­
rinde Haber-i Vnlıidleriıı İtikad ve Teşri Yöndeıı Değerleri, Ankara 1988; Hüseyin Kah­
raman, Matiiridilikte Hadis Kiiltiirü, Bursa 2001, s. 60-73. 
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na gelir. Nitekim Sünni kelam kaynaklarında özellikle görünmeyen 
varlıklann ele alındığı "sem'iyyat konuları"ında ahad haberlerin sık­
lıkla kullanılması bu tespiti doğrulamaktadır. 

O. Mezhep Çatışmaları ve Gazzali 

1 .  Sünni-Şii çatışması: Büyük Selçuklular devrinde Şii-Sünni ça­
tışmasının yanı sıra Sünni mezhepler arasında da çatışmalar meydana 
geldi. H. 322-454 (934-1062) yılları arasında hüküm sürmüş olan 
Büveyhller19 güttükleri şil politika ile Sünniler arasında hoşnutsuzluğa 
yol açmanın yanı sıra Bağdat'ı işgal edip halifeyi baskı altında tutma­
ları sebebiyle de halife çevresince sevilmediler. Bu da, kimi zaman 
Sünnilerle Şiiler arasında huzursuzluğa neden oldu, hatta başta hilafet 
merkezi Bağdat olmak üzere birçok yerde kanlı çatışmalar meydana 
geldi. Özellikle 440-450 (1048-1058) tarihleri arasında Bağdat'ta mey­
dana gelen olaylar kayda değerdir.20 Rafizllerden batı İran ve Irak'ı 
kurtaran Sünni inanç sahibi Tuğrul Bey'in "sultan"lığını kabul eden 
halife, Şii probleminden kurtulmak için ona çağrıda bulundu. Bu çağrı 
üzerine Sultan Tuğrul, Bağdat'a girdi, Büveyhl oğullarının iktidarına 
son verdi ve Şiileri kontrol al tında tutacak tedbirler aldı.21 Alınan onca 
tedbire rağmen Bağdat' taki Sünni-Şii çatışması zaman zaman nükset­
meye devam etti.22 İkinci bir Şii mezhep ise Selçuklu devletini sonuna 
kadar uğraştıran hatta yıkılmasının sebeplerinden biri olan, yayılmacı 
eğilimli ve tedhiş taraftarı Batıni-İsmaililik'tir.23 Bu mezhep Selçuklu-

19 

20 

21 

22 
23 

Bosworth, a.g.e., s. 120-122; Joel L. Kraemer, Humanizm in tlıe Renaissarıce of lslıim, 
Brill (Leiden, New York, Köln) 1992, s. 31-43; Şerafeddin Gölçük, Kelıim Açısından 
İnsan ve Fiilleri, İstanbul 1979, s. 20-27; Erdoğan Merçil, "Büveyhiler", DİA, İstan­
bul 1992, vı, 497-500. 
M. Şerafeddin (Yaltkaya), "Selçuklular Devrinde Mezahib", Türkiyıit Mecmuası, 1, 
İstanbul 1925, s. 1 1 4-116.  

Bosworth, a.g.e., s. 1 19-122; Erdoğan Merçil, "Büveyhiler" DİA, İstanbul 1992, VI, 
496-500. 

bk. lbnü'l-Esir, el-Kıimil fi't-tıirl/ı, Beyrut 1386/1966, X, 1 76-177. 

Batıni düşünce için bk. Abdulkahir el-Bağdadi, el-Fark beyne'l-fırak, Beyrut ts. 
Daru'l-Ma'rife, s. 384; Isferayini, et-Tabsfr ft'd-dln, Beyrut 1403/1983, s. 83; 
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!ar döneminde birçok terör faaliyetinde bulundu. Türk-İslam büyükle­
rine suikastlar düzenledi başta Nizamülmülk olmak üzere ileri gelen 
birçok insanı katletti.24 

2. Sünni Mezhepler Arası Çatışmalar: Sünni mezhepler arasındaki 
çatışmaların, özellikle hilafet merkezi olan Bağdat'ta yoğunlaştığı gö­
rülür. Hanefi olan Selçuklu Hükümdarı Tuğrul Bey, veziri Amldü'l­
Mülk el-Kundurl'nin teşvikiyle, Rafizllerle birlikte Şafii ve Eş'arllere 
de minberlerden lanet okutmaya başlattı. Eş' arllerin camilerde ders ve 
vaaz vermelerini engelledi; bununla da yetinmeyip resmi görevlerine 
son verdi. Aslında vezirin, Tuğrul Bey'in Hanefilere olan duygusal 
yakınlığını diğer mezhep sahiplerine karşı kullandığı ve Abbasiler 
döneminde gerçekleşmiş bulunan "mihne" benzeri bir uygulamayı 
yürürlüğe koyduğunu söylemek mümkündür. Bu uygulamadan Sün­
ni olan Eş'arl ve Şafiiler son derece muzdarip oldu. Kelam alanında 
Cüveyni (478/1085), tasavvuf alanında Kuşeyrl (ö. 465/1072) gibi dev­
rin ileri gelen alimleri bölgeden göç ederek daha güvenli buldukları 
Mekke ve Medine'ye yerleştiler. Bu durum Nizamülmülk'ün vezirli­
ğine kadar devam etti.ıs 

24 

25 

Şehristani, el-Milel ve'n-nihal, 1, 229; Cihangir Gener, Ezoterik-Bat111i Doktrinler Tari­
hi, Istanbul 1994, s. 73-82; Osman Turan, Selçııklıılar Tarilıi ve Tiirk lslii111 Medeniyeti, 
Ankara 1965, s. 226-230; Hüseyin G. Yurdaydın, İsliim Tarihi Ders Notları, Ankara 
1982, s. 62-63; C.E. Bosworth, a.g.e., s. 59-62; Ömer Rıza Doğrul, "Islam Tarihinde 
Gizli ve Yıkıcı Teşekküller", Cennet Fedaileri, lstanbul, 1364/1945, s. 7-51; Avni İl­
han, "Bahniyye", DIA, Istanbul 1992, V, 191. 

Batınilerin Suikastlarına birkaç örnek: "485/1092 Nizamülmülk'ün öldürülmesi, 
496/1 103 Halep' de vali Celalüddevle'nin öldürülmesi, 499/1 105 Efamiye valisi Ha­
lef b. Mülaib'in öldürülmesi, 502/1109 Muhammed Tapar ve vezirinin bıçaklanma­
sı, 520/1126 Musul valisi ve Bağdat ordu komutanı Aksungur el-Porsiki'nin öldü­
rülmesi ... " (Ibnü'l-Adim, Biyografilerle Selçııklu/ar Tarihi (trc. Ali Sevim), Ankara 
1989, s. 59, 79, 85, 134; Rıza Nur, Türk Tarilıi, lstanbul 1342/1924, Ill, 35; Osman Tu­
ran, Selçuklular Tarihi, s. 229). 

Ibnü'l-Esir, a.g.e., X, 33; lbn Asakir, Tebyiııii kczibi'l-müfteri, Beyrut 1404/1984, s. 

280; Sübki, Tabakiitii 'ş-Şafiyyefi'l--Kübrii (nşr. Abdulfettah Muhammed el-Huluv­
Mahmud Muhammde et-Tanahi), Kahire 1992, Ill, 390-393; Bünderi, Selçuklu/ar Ta­
rihi (trc. K. Burslan), Istanbul 1943, s. 29; M. Şerafeddin, a.g.m. 1, 100-108; Mustafa 
Cevad, "Asru'l-lmami'l-Gazzali", et-Türiisü 'l-Arabi, sy. 22, Dımaşk 1406/1986, s. 
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Şiddete dönüşen ve neticede kan dökülmesine kadar varan mez­
hep mücadelelerin özellikle Eş'ari'/Şafiiler ile Hanbeli'ler arasında cere­
yan ettiği görülür. er-Risllle'nin yazarı Kuşeyri''nin oğlu Ebu Nasr el­
Kuşeyri''nin, Bağdat Nizamiye Medresesi'ni ziyareti esnasında 
(467/1075) Hanbeli'ler aleyhinde konuşmasının sonucunda Hanbeli­
ler'in ayaklandığı ve çıkan olaylarda yirmi kişinin öldüğü nakledilir. 
Olayın camiler ve sokaklarla sınırlı kalmayıp zamanın üniversitesi du­
rumundaki Nizamiye'ye sıçraması üzerine, medresenin baş müderrisi 
olan Ebu İshak eş-Şirazi', Nizamülmülk'e mektup yazarak şikayette 
bulundu. Vezir olayların yatışması için Ebu'l-Kasım el-Kuşeyri'yi Ho­
rasan' a davet etti ve ancak bu şekilde ortamın sakinleşmesini sağlaya­
bildi.26 Sultan Sencer döneminde (511/1118-552/1157) ise Nişabur' da 
Şafiiler ve Hanefiler arasında meydana gelen çatışma, alimlerin araya 
girmesi ile kuvvet kullanılmadan önlenebildi.27 

Ulemanın durumu da bu dönemde pek iç açıcı değildi. Gazza­
ll'nin verdiği malumattan şöyle bir tablo çıkmaktadır: Fıkıh, kelam 
gibi ilimlerle uğraşanlar, şekli tartışmaların, içeriksiz, ruhsuz sözlerin, 
rakibi ilzam etmeye, ayağını kaydırmaya yönelik kaba atışmaların 
içerisinde kaybolmuş, toplumun gerçek gündeminden ve kendi ma­
neviyatlarından uzaklaşmışlar; ortaya koydukları tartışmalar, elde 
ettikleri sonuçlar kendilerine ve topluma yarar sağlamadığı gibi, top­
lumda kutuplaşmaya yol açabilecek gelişmelere sebebiyet vermiştir.28 

Sonuçta, bazı devlet adamlarının yanlış politikalarının de etkisiyle 
Sünni mezhepler arasındaki çatışma ve çekişmeler, minberlerden ha-

26 

27 
28 

1 10; W. M. Watt, Müsliimaıı Ayd111 (trc. Hanefi Özcan), Izmir 1989, s. 80; Sabri Or­
man, Gazzıfü, Istanbul 1986, s. 21; lbrahim Kafesoğlu, "Nizamül-mülk", IA, 
Istanbul 1964, IX, 331-332. 

Ibnü'l-Esir, a.g.e., X, 124; Bünderi, a.g.e., s. 53; M. Şerafeddin, a.g.m. I, 1 12; Watt, 
Müs/iimaıı Ayd111, s. 81. 
Osman Turan, Selçuklıılar Tarihi, s. 235 . 

Gazzali, İlıyıiıı u/Umi'd-dirı (ts. Daru'l-Kütübi'l-Arabi), 1, 1 -3, 74; ayn. mlf., el-Mıırıkiz 
mine'daliil (Mecmııatii resiiili'/-Jmami'l-Gazziili içinde), Beyrut 1416/1996, s. 540-541 . 
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sım aleyhine lanet okumaya kadar varan çirkinliklerin ortaya çıkması 
söz konusu olmuştur. 

Gazzali (ö. 505/1 111 ), bu durum karşısında Selçuklu sultanı 
Melikşah (465/1072-485/1092) ve vezir Nizamülmülk'ün (ö. 485/1092) 
desteği ile öncelikle Sünniliğin güçlendirilmesi projesi dahilinde kuru­
lan Nizamiye medreselerinde görev almış, Tehafütii 'l-felasife adıyla 
felsefeye, Fadiiihıı '/-biitıniyye adıyla İsmaill-Batınl düşünceye reddiye­
ler yazmıştır. Sünnilik içerisindeki mezhepler arası çahşmaları önle­
menin yanında zahir-batın çatışmalarını önlemek için çözüm önerileri 
getirme çabasına girmiştir. Bu çerçevede zahir kesimi, sufi kesime 
yaklaştırmaya ve bir uzlaşma zemini oluşturmaya, onlara yeni bir 
içerik, anlam ve vizyon kazandırmaya çalışmıştır. Bunun için etkisiz­
leşmiş dini ilimlerin yeniden canlandırılması ve ıslahı çerçevesinde 
İhyau ulimi'd-dfn adlı eseri yazmış ve orada zahir düşünce ile batın 
düşünceyi uzlaştırıcı bir yaklaşım sergilemiştir.29 Gazzali'nin zahir 
kesime yönelik bu ıslahatı, sufilik için de bir ıslahattı. Zira o, anılan 
eleştirilere muhatap olan zahiri kesimi reddederken felsefi sılfiliğin 
sözde iddialarını ve cezbe sarhoşluğunu da kınamıştı.30 

Keliim açısından bakıldığında durum şudur: Gazzali ile birlikte 
zühd ilaveli kelam anlayışı yeniden canlanma gösterdiyse de, felsefe­
nin etkisiyle bu fazla sürmedi, zamanla zühd (sufilik) rengi yerini 
felsefeye bıraktı. Aslında eserleri ve tavrı değerlendirildiğinde Gazza­
li'nin böyle bir amacı olmamakla birlikte onunla başlayan kelamın 
felsefe rengine bürünmesi Şehristani (ö. 548/1153) ile ivme kazandı, 
Fahreddin er-Razi (ö. 631/1233) ile tamamlandı. Felsefi keliimın temel 
özelliği, metafizik konuların yoğun olarak tartışılması, mantık kuralla­
rının ifade ve izahta hakim konuma gelmesidir. Her ne kadar 

29 

30 

Yaşar Aydınlı, Gazziili: Mıılıafazakar ve Modern, Bursa 2002, s. 163-164; Cağfer 
Karadaş; "Çok Yönlü Bir Alim Portresi Gazzali", Divan İlmi Araştırmalar, sy. 10, İs­
tanbul 2001/1, s. 215-225. 

Fazlurrahman, İsliim (trc. Mehmet Dağ - Mehmet Aydın), İstanbul 1992, s 200-201 ;  
Cağfer Karadaş, Gazziili, İstanbul 2004. 
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GazzaıJ' den itibaren gelenekselleşen, felsefe ve özellikle metafiziğe 
dair konuların eleştirisi sürdüyse de, konuların ele alınış biçimi, içeriği 
ve kullanılan kavramlar felsefe damgasını taşıyordu.31 Maveraünnehir 
bölgesinde Sünni Eş'arl keJam okuluna paralel gelişen Semerkant Ha­
nefi kelam okulu olan Matürldilik, daha özgün bir gelişme gösterdi. 
Gazzall'nin çağdaşı olan Ebü'l-Muin en-Nesefi, mezhebin kelami özel­
liğini ve karakterini muhafaza eden bir tavır sergiledi. Takip eden 
mezhep mensupları da bu özgünlüğü büyük ölçüde korudular. Ancak 
Matüridi alimlerinin itikadi eserlerinin, Osmanlı medreseleri dahil 
olmak üzere medrese sistemi içerisinde yer alamamasının, mezhebin 
hem tanınmasını hem de düşünsel gelişmesini menfi yönde etkilediği 
de bir gerçektir. Bununla birlikte mezhebin görüşleri, Hanefiliğin yay­
gın olduğu bölgelerde geniş kitleler tarafından benimsenmiştir.32 

E. Moğol-Latin İstilası: Duraklama ve Yeniden Toparlanma 

Orta Asya'dan gelen Cengiz Han (603/1206-624/1227) ve oğulları 
komutasındaki Moğol atlıları, doğudan batıya doğru neredeyse bütün 
İsJam ilim ve kültür merkezlerini yağmalayıp yıktılar; ilim hayatını 
yok olma tehlikesiyle karşı karşıya bıraktılar. Kendi otoritelerini sağ­
lamlaştırmak için diğer siyasi ve idari oluşumları yok eden veya etki­
sizleştiren Harzemşahlar, tek başına bu istilayı engelleyemedi, ünlü 
Harzemşah sultanı Celaleddin'in (617/1220-628/1231) bütün çabaları 
başarısızlıkla sonuçlandı .  Semerkant, Buhara, Nişabur . . .  ve en son 
isıam ilim ve kültürünün en önemli merkezi Bağdat (10 Şubat 1258) 
düştü . On binlerce insan katledildi, ibadethaneler tahrip edildi, kü­
tüphaneler talana uğradı.33 

31 
32 

İzmirli İsmail Hakkı, Yeni İlm-i Kelam, İstanbul 1341/1339, 1, 88. 

bk. Cağfer Karadaş, Bnkıl/anl'ye Göre Al/alı ve Alem Tasaınıımı, Bursa 2003; Sönmez 
Kutlu, İmam Matiiridi ve Matiiridilik, Ankara 2003; Yusuf Şevki Yavuz, Matüridilik, 
DİA, Ankara 2004, s. 

bk. Brockelman, İslam Milletleri ve Devletleri Tarilıi (trc. Neşet Çağatay), Ankara 
1964, s. 228-234; Aydın Taneri, Harzemşalılar, Ankara 1993; H. Ahmet Özdemir, 
Mo8ol İstilası ve Abbasi Devletinin Yıkılışı Cengiz ııe Hülagu Dönemleri, İstabul 2005, s. 
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Aynı tarihlerde bahda Endülüs büyük bir felaketle karşı karşıya 
idi. Moğol yıkımına benzer bir davranışı, bu tarafta Latinler gerçekleş­
tirdi. Endülüs halkı, kuzeyden gelen söz konusu Hıristiyan Latin sal­
dırıları karşısında Kuzey Afrika'da kurulmuş Müslüman devletlerden 
yardım istedi. Bunun üzerine Endülüs, önce Murabıtların (448-
541/1056-1147) sonra da Muvahhidlerin (524-667/1130-1269) etkisi 
altına girdi. Bu devletlerin yıkılması ile küçük emirliklere (müh1k-i 
tavaif) bölünen Endülüs müslümanları Latinlerin saldırıları karşısında 
fazla dayanamadı. 897/1492 tarihinde son devlet Granada/Gımata'nın 
düşmesi ile müslümanlann Endülüs'teki siyasi varlıkları son buldu. 
Bundan sonra siyasi desteği yitiren Müslüman ahali için zor bir hayat 
süreci başladı. Hıristiyanların bölgeyi hakimiyetlerine alması ile birlik­
te kiliseye çevrilenler hariç, camilerin büyük bir kısmı ve kütüphane­
ler tahrip edildi, kitaplar meydanlarda yakıldı. Müslüman halk, 
hıristiyanlaştırma dayatmasına maruz kaldı; ibadet hayatından giyim 
ve kuşama kadar her hareket ve davranışa müdahale edildi. Karşı 
gelenler engizisyon mahkemelerinde yargılanıp, acımasız cezalara 
çarptırıldı. Bu baskılar karşısında müslüman halk, evde başka sokakta 
başka giyinmeye ve davranmaya başladı. Sonuçta "moriskos" adı 
verilen evde . müslüman, dışarıda hıristiyan gibi davranan bir 
müslüman tip ortaya çıktı.34 

Moğol ve Latin istilası bir yanıyla İslam düşüncesindeki gelişmeyi 
duraklatmış ise de bir yanıyla yeni gelişmelere ve açılımlara sebep 

34 

273-310; Mustafa Kafalı, "Cengiz Han", DİA, İstanbul 1 993, Vll, 367-369; 
Abdulaziz ed-Duri, "Bağdat", DİA, İstanbul 1991, iV, 431 -432; Abdulkadir Yuvalı, 
"Hülagu", DİA, İstanbul 1998, xvııı, 473-475. 

A. G. Palencia, Tarilııı 'l-fikri'/-eııde/iisi (trc. Hüsayin Mu'nis, Kahire 1955), s. 1 -29; G. 
S. Colan, el-Ende/üs (trc. İbrahim Hurşid-Abdulhamid Yunus-Hasan Osman, Bey­
rut 1980, s. 107-141; Ahmed Hilmi, İslam Tarilıi, İstanbul 1982, s. 345-351 ;  Hodgson, 
İslam'ın Serüveni (trc. Komisyon), İstanbul 1995, 1, 263-267, 473-475.Mehmet 
Özdemir, Endiilüs Müslümaııları, Ankara 1994; M. Ali el-Kettanl, "Islam in 
Andalucia Since the Fail of Granada Until the end of the 19th Century", İslam Gele­
nek Pe Yenileşme içinde, İstanbul 1996. s. 251-264; Rodrigo de Zayas, "Endülüs'te 
Yüzbinlerce Müslüman Katledildi" (trc. Cemal Aydın, Endiilüs'ten İspanya'ya için­
de), Türkiye Diyanet Vakfı Yayınları, Ankara 1996, s. 109-1 14. 

Ücretsiz PDF Kitap Arsivi - https://rantey.org



26 ÇAGDAŞ İSLAM DÜŞÜNÜRLERİ 

olmuştur. Bu yeni bir silkiniş ve toparlanış hareketiydi. Bu dönemde 
ilim merkezlerinde değişmeler olmuş; tahribatlar ve işgaller neticesin­
de eski değerini ve görkemini yitiren ilim merkezlerinin yerine, yeni 
ilim merkezleri doğmuştur. Özellikle Moğol istila!!ına maruz kalma­
yan Mısır ve Hindistan bölgelerinde ciddi ilmi çalışmalar meydana 
gelmiştir. İlim camiasında büyük bir göç dalgalanması yaşanmıştır. Bu 
çerçeveden olmak üzere Moğol saldırıları dolayısıyla Semerkand, 
Buhara Belh ve Merv gibi doğu ilim merkezlerinde bulunan alimlerin 
bir çoğu, daha güvenli buldukları Anadolu, Suriye ve Mısır tarafına 
intikal etmişlerdir. Bu göç hareketi ile birlikte İs!am dünyasının batı­
sında ilim ve fikir hayatının canlanması ve gelişmesi söz konusu ol­
muştur. Sözgelimi Konya, Kayseri ve Sivas gibi kentlerdeki ilmi faali­
yetlerin büyük bir kısmının doğudan gelen ilim adamları tarafından 
yürütüldüğü bilinmektedir. Örneğin Mevlana'nın babası Bahaeddin 
Veled Belh' ten Konya'ya gelmiştir. İlk Osmanlı Müderrisi olan Davud­
i Kayseri'nin ailesi Azerbaycan'ın Save kentinden ayrılıp Kayseri'ye 
yerleşmiştir. Aynı durum Latin istilası sonucunda Endülüs'te yaşan­
mıştır. O bölgede bulunan ilim adamlarının doğuya hicretleri netice­
sinde merkez coğrafya olan Mısır, Şam ve Irak üçgeninde yeni bir 
sentez ortaya çıkmıştır. Daha sonraki dönemlerde Moğolların çabası 
ile yeni ilmi faaliyetlerin oluştuğu da bir gerçektir. Bağdat'ı yakıp yı­
kan Hulagu'nun Urumiye gölü yakınındaki Meraga kentinde Nasi­
ruddin et-Tfısi'ye (ö. 1274) bir gözlem evi kurdurması ilaveten de göz­
lemevinin yakınında 400 bin cilt kitaptan oluşan bir kütüphane oluş­
turması bunun en açık örneğidir. İs!am dünyasını istila eden Moğol 
hanlarının zaman içinde müslümanlaşması ile birlikte bu faaliyetlerin 
artarak sürdüğü görülür. Yine Moğollar sonrasında kurulan Timurlu­
lar devletinin başkenti olan Semerkand'da da ciddi ve önemli gelişme­
ler meydana gelmiştir. Timur'un torunu olan Uluğ Bey'in hükümdar­
lığı sırasında kurulan Semerkand Gözlemevi o zamana kadar görül­
memiş bir bilimsel kurum olarak karşımıza çıkar. Burada kullanılan 
araçlardan biri de Güneş'in meridyen genişliğinin ölçüldüğü 'merid­
yen kadranı'dır. Semerkand'da kurulan medresede Gıyaseddin Cem-
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şid, Bursa' dan o bölgeye ilim öğrenmek için giden Kadızade Rumi, 
Fatih Sultan Mehmet'in daveti ile İstanbul'a gelecek olan Ali Kuşcu 
gibi önemli simalar hem yetişmiş hem de görev yapmışlardır.35 

Moğol istilası sonrasında İsJam ilim coğrafyasını iki kategoride ele 
almak mümkündür: Azarbaycan, Horasan ve Maveraünnehir bölgele­
rini içine alan doğu İsJam coğrafyasında riyaziye, hey' et, kelam ve 
felsefe; merkez coğrafya olan Şam bölgesi ve Mısır' da ise, dini ve hu­
kuki ilimlerle, tefsir, hadis, tarih, edebiyat ve gramer gibi ilimler revaç­
ta idi. Özellikle Selçuklular ve Osmanlıların ilk dönemlerinde bu ilim­
leri öğrenmek isteyenler Anadolu'dan bu bölgelere seyahat ederlerdi. 
Fatih Sultan Mehmet döneminde Fatih caminin iki yanında kurulan 
Sahn-i Seman medreseleri ve Kanuni döneminde kurulan Süleymani­
ye medreseleri ile birlikte İstanbul yeni bir ilim merkezi konumuna 
yükseldi. Ali Kuşcu gibi devrin önemli ilim adamlarının bu medrese­
lerde ders vermeleri ile ilim aşıklarının yönü bu tarafa çevrildi. Os­
manlıların ilim ve kültür yatırımları sadece İstanbul ile sınırlı değildi, 
başta Bursa ve Edirne olmak üzere Rumeli ve Anadolu'nun muhtelif 
bir çok ilinde önemli medreseler kuruldu ve kütüphaneler oluşturuldu 
ve gelişmelerine destek verildi. Medreselerde hem riyaziye, felsefe ve 
tıp gibi akli ilimler hem de fıkıh, keJam, hadis gibi nakli ilimler birlikte 
okutulurdu. Sözgelimi Fatih Sultan Mehmet'in kurduğu Sahn-ı Seman 
medreselerinde tefsir, fıkıh usulü, keJam, Arap dili'nin yanı sıra tıp ve 
matematik okutulurdu. Kanuni'nin kurduğu Süleymaniye medrese­
sinde ise yukarıda sayılan dini ve hukuki ilimlerin yanı sıra tıp, ma­
tematik ve tabiat ilimleri okutulmaktaydı. Ayrıca her iki ilim merke­
zinde de Hz. Peygamber' in sözlerinin okutulduğu birer daru'l-hadls 
medreseleri bulunmaktaydı. Osmanlı coğrafyasındaki tüm medrese­
lerde genelde felsefe (ilm-i hikmet), mantık, belagat, akait, keJam, fı­
kıh, fıkıh usulü, hadis, hadis usulü ve tefsir gibi ilimler okutulmak­
taydı. Bunların yanı sıra matematik ve tıp ilmine dair dersler de bu-

35 H. Ahmet Özdemir, a.g.e., s. 306-310; Esin Kahya-H.G. Topdemir, "Türklerde 
Bilim", H. Gazi Topdemir, Tiirk Diişiince Tarilıi, Ankara 2001, s. 42-44. 
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lunmaktaydı. Görülen o ki, Osmanlıların bütün bu gayret ve faaliyet­
lerinin, İslam ilim ve kültür mirasına sahip çıkılmasında ve sonraki 
nesillere aktarılmasında çok büyük bir payı vardır. Sadece Süleymani­
ye kütüphanesinde bulunan eserlerin yekunu ve günümüze sağlam 
bir şekilde ulaştırılmış olması bile, bu gayretin ve faaliyetin nitelik ve 
niceliğini anlatmaya yeter.36 

Yukarıda ileri sürülen görüşlerin aksine açıklamalarda bulunanlar 
da yok değildir. Aksi kanaatte olanlara göre anılan gelişmelere rağ­
men Moğol ve Latin felaketi İslam düşüncesini önemli oranda durak­
lattı. Osmanlı dönemindeki siyasi istikrarla birlikte kimi kıpırdanma­
lar var ise de, bütün bunlar İslam dünyasının durağanlıktan çıkmasına 
ve beklenilen hamleleri yapmasına yehnedi. Bu dönem onlara göre 
kendini tekrar dönemidir. Kurumsallaşmış olarak çok sayıda medrese 
bulunmasına rağmen yeni bir atılım gerçekleştirilemedi.  Resmileşmiş 
kitapları tekrar ehnenin, hazır metinleri açıklama ve anlama faaliyeti­
nin ve kalıplaşmış ifadeleri ezberlemenin ötesine geçilemedi. Sözgeli­
mi Fatih Sultan Mehmed devrinde medrese alanında radikal bazı re­
formların yapılması gelecek vadeden bir gelişmeydi ancak, sonraki 
dönemlerde medreselerin dışarıdan müdahalelerle liyakatsiz ve yeter­
siz müderrislerin eline terkedilmesi, yapılan bu reformun sonuçsuz 
kalmasına neden oldu. Medreselere hakim olan koyu gelenekçilik de, 
bu kurumların gelişmesinde olumsuz bir faktör işlevi gördü. Dersler­
de tartışma ve yeni fikirler üretme yerine, tercih edilen yazarın kitabı­
nı ezberleme, görüşlerini taklit etme yoluna gidilmesi, kaçınılmaz 
olarak eleştiri yerine açıklamayı, kavrama yerine ezberlemeyi gelenek 
haline dönüştürdü.37 

36 

37 

İsmail Hakkı Uzunçarşılı, Osmanlı Devletinin İlmiye Teşkilatı, Ankara 1984, s. 19-34, 
227. 

Katip Çelebi, Miziinü 'l-Hakfi İhtiyiiri'l-Alıak (sad. O.Ş. Gökyay), İstanbul 1980, s. 20-
21; Mustafa Said Yazıcıoğlu, İsliiııı Diişiincesiııin Tarihsel Gelişimi, Ankara 2001, s. 
157-164. 
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Moğol istilasından sonra gelişen iki ekol önemlidir: Felsefi rengin 
ağırlıklı olduğu İşrakllik ve Sufi rengin ağırlıklı olduğu Vahdet-i 
vücudçuluk. İşrakilik Vl/XII. Yüzyılda ve genç yaşta öldürülmüş olan 
Şihabüddin Sühreverdl'nin (ö.587/1191) eklektik felsefesidir. İşrakiyye 
terimi, İslam düşünce tarihinde bilginin kaynağı olarak akıl yürütmeyi 
temel alan rasyonalist Meşşal felsefeye karşı mistik tecrübe ve sezgiye 
dayanan teosofik düşünce sisteminin adıdır. İşrakller (İşrakiyyfın) bu 
düşünceye mensup olanlardır. Bu akım daha sonraki yıllarda Molla 
Sadra ile Şii gelenek içinde bir felsefe ekolü haline geldi. Vahdet-i 
vücfıd ise İslam tasavvufunun "varlığın birliği"ni esas kabul eden 
hususi bir şekli olup, Muhyiddin İbn Arabi'de (ö. 638/1240) tam ve 
mükemmel şekline ulaşmıştır. İbn Arabi tasavvuf, kelam ve felsefeden 
aldığı unsurları, yeni terimler ve mistik uslfıp ile sufilik rengi hakim 
yeni bir formda sentez yaparak vahdet-i vücud sistemini oluşturdu. O 
bu yönüyle tasavvuf başta olmak üzere İslam düşüncesi üzerindeki 
derin ve kalıcı etkiler bıraktı. Bu iki düşünce sisteminin ortak noktası, 
akıl dışında hads, sezgi, ilham, keşf gibi subjektif, deruni, içsel kayna­
ğa dayanmasıdır. Bunlara ilave olarak Hint Alt Kıtasında Şah 
Veliyyullah Dihlevl'nin önderliğinde gelişen Kur'an ve Sünnet mer­
kezli anlayışı da anmak gerekir. Onun temelini attığı anlayış ile Hint 
Alt kıtasında gerek Kur'an ilimleri gerekse hadis ilimleri alanında 
kayda değer çalışmalar yapılmıştır.38 

F. Sömürge Hareketi ve Yeni Arayışlar 

Sömürge hareketi ile İslam dünyası yeni bir istilaya maruz kaldı. 
Ticari şirketler şeklinde İslam ülkelerine yerleşen batılı güçler, zaman­
la zayıflattıkları siyasi otoriteleri, bir kukla haline getirdiler, ardından 

38 bk. Süleyman Hayri Bolay, Felsefi Doktrinler Sözlüğü, İstanbul 1981, s. 139; Cağfer 
Karadaş, İbn Arabi'nin İtikadı Görüşleri, İstanbul 1997, s. 173-176; Abdulhamit 
Birışık, Hint Alt Kıtası Düşiince ve Tefsir Ekolleri, İstanbul 2001; Mahmut Kaya- Sü­
leyman Uludağ, "İşrakiyye", DİA, İstanbul 2001, XXIII, 435-439. 
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da kendi sömürge yönetimlerini oluşturdular.39 Onlara göre buralarda 
kalıcı olmanın yolu, kendi anlayışları çerçevesinde sömürge halklarını 
kültürel ve sosyal olarak dönüştürmekti. Bundan dolayı ilahi veya 
beşeri bütün dinleri yadsıyan ve kamusal alanı tamamen aklın verileri 
doğrultusunda düzenlemeyi öngören Modem Bah Medeniyeti, tek 
seçenek olarak sunuldu. Hatta sömürgeci hakim gücün dil ve kıyafeti 
medeni olmanın ölçüsü olarak ileri sürüldü. Bugün hala bir çok sö­
mürge olmuş ülkelerde resmi dilin sömürgeci hakim gücün dili olması 
bu uygulamanın boyutunu göstermesi bakımından anlamlıdır. Öte 
yandan kiliseler misyonerlik teşkilatları ile hıristiyanlaşhrma faaliyet­
lerine giriştiler ve ilkel diyebileceğimiz bazı Afrika ve Uzak Doğu 
kabileleri üzerinde etkili de oldular.40 

Bu yeni durum karşısında Müslüman aydınlar, üç tavır ortaya 
koydular: 

a. Batılı değerleri kabul etmeyi, çağdaş medeniyet seviyesine u­
laşmanın ve ilerlemenin tek yolu gören salt ilerlemeci (terakki), 

b. Kendi değerlerini üstün gören ancak Batının bilim ve tekniğini 
almanın gerekli hatta kaçınılmaz olduğunu düşünen gelenekçi ilerleme­
ci, 

c. Batıdan gelen hiçbir şeye ihtiyacı olmadığını savunan muhafaza­
kar yaklaşım. 

İlk iki tavrın nihai amacı aynı olmakla birlikte metot ve donanım 
hususunda tam bir zıtlık söz konusudur. Birinci görüştekiler, insanın 

39 Sözge!imi İngilizler, izne tabi ticari bir şirket olarak geldikleri Hindistan'da elde 
ettikleri askeri başarılarla 1765'lerde Babürlü hükümdarı Il. Şah Alem'i (1760-1806) 
kendilerine bağlayıp fiilen bütün yetkilerini ellerinden aldılar. 1858 tarihine kadar 
İngiliz Doğu Hint Şirketi'ne bağlı maaşlı memur halinde hayatlarını devam ettirdi­
ler. Son Babürlü padişahı il. Bahadır Şah İngilizlere karşı mücadele ettiği için Bir­
manya'ya sürgün edildi. Birlikte bulunduğu bütün aile efradı ise teslim olmaları 
halinde bir şey yapılmayacağına dair taahhütte bulunulmasına rağmen, kurşuna 
dizildi ve cesetleri ibret olsun diye bir meydanda teşhir edildi. (Abdulhamit 
Birışık, Hint Alt Kıtası Düşii11ce ve Tefsir Ekolleri, İstanbul 2001, s. 42-43). 

40 bk. Abdulhamit Birışık, Oı�ıaııtalist Miryoııerler ve Kur'an, İstanbul 2005. 
Ücretsiz PDF Kitap Arsivi - https://rantey.org



İSLAM DÜŞÜNCESİNİN PANORAMASI 31 

sahip olduğu değerleri ve bunların toplamının oluşturduğu medeniye­
ti portatif bir malzeme veya eskiyince yerine yenisi konulan bir eşya 
gibi görmektedirler. Halbuki insan tarihin çocuğudur ve sahip olduğu 
değerler yılların birikimi ile muhteva ve form kazanmaktadır. İnsanın 
bir anda bundan kurtulması, ancak anne baba dahil bütün bir çevreyi 
tamamıyla değiştirmesiyle mümkün olabilir. Bu ise imkansızı talep 
etmektir. xıx. yüzyıldan günümüze toplumların karar mekanizmala­
rını ellerinde bulundurmalarına rağmen bu görüş sahiplerinin kendi 
ideallerini gerçekleştirmede tatmin edici bir başarı ortaya koydukları 
söylenemez. 

İkinci görüş sahipleri, Batılı gibi olmaya karşı, ciddi fikri eleştiri 
ortaya koyan kişilerden oluşuyordu. Bunlar bir geleneği ve birikimi 
olan medreselerden yetişmiş olmalarına rağmen babya ilgi duymak­
taydılar. Yabancı dil öğrenmeleri bunlara Bab düşüncesini birinci el­
den takip etme imkanı sağladı. Onları anılan yaklaşıma götüren saik, 
batılı güçlerin ellerindeki teknik ve bilimsel potansiyeli kullanarak 
hakim pozisyona geçmeleridir. Batının bilim ve tekniğine itirazları 
bulunmayan hatta bunları ortak beşeri ürün gören bu kesim, kültür, 
sanat, hukuk ve gelenek söz konusu olduğunda farklı bir tavır ortaya 
koymaktadırlar.41 Bu hareketin ortaya çıktığı yerler, doğal olarak ba­
tıyla ilişki içerisinde olan İstanbul, Mısır, Hint Alt Kıtası ve Kazan gibi 
bölgelerdir. Bu bölgeler aynı zamanda geleneksel kültürün canlı ve 
yoğun olarak yaşandığı ve öğretildiği merkezlerdir. Bu hareketin en 
önemli temsilcilerini şöyle sıralamak mümkündür: Afgani, Muham­
med Abduh, Reşid Rıza, İzmirli İsmail Hakkı, Mehmet Akif, Elmalılı 
Hamdi Yazır, Ahmed Hamdi Akseki, Musa Carullah Bigiyev, Şibli 
Numani, Seyid Ahmed Han, Muhammed İkbal. . .  Ancak bu düşünce 
adamlarını aynı potaya koymak, diğer bir ifade ile tek tip düşünce 
sahipleri olarak görmemek gerekir. İçlerinde gelenekçi anlayışa yakın 
olanlar bulunduğu gibi, modernist tavır ortaya koyanlar da vardır. 

41 M. Said Özervarlı, Kelamda Yenilik Arayışları, İstanbul 1998, s. 146. 
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Genel itibariyle bu görüş sahiplerinin ortaya koyduğu tavrın iki boyu­
tu vardır: 

a. Kendi değerlerini koruma. 
b. Bahnın bilim ve tekniğini alma. 

Birinci boyutu gerçekleştirmek için, kendi değerlerinin bir tanımı 
ve çağın gerçeklerine uyumu hususunda çalışmalar yapılması gere­
kirdi. Bunun yapılabilmesi için doğu ve batı bilgisinin yanı sıra kendi­
ne özgü bir metot bulma gereği vardı. Bu dönem düşünürleri sistema­
tik bir metot takip etmedikleri gibi ortak bir tavır ortaya koyamamış­
lar, dolayısıyla tek bir eğilim içerisinde de olamamışlardır. Bazen aklı 
slogan haline getirmişler, zaman zaman nasları olduğu gibi kabul 
etmişler, kimi zaman da tasavvuftan istifade etme yoluna gitmişlerdir. 
Vahiyle gelen hakikati koruyarak ve temel değerleri muhafaza ederek, 
modem zamanlara ayak uydurmak yolunda yeterli ve tatmin edici bir 
görüş ve öneri ortaya koyamamışlardır.42 Bunun sonucu olarak görüş­
leri halk nezdinde yankı bulmamış ve bir taban oluşmamıştır. Netice­
de İslam toplumları ya katı tutuculuk ya da değerleri hiçe sayma gibi 
zıt kutuplar arasında gelgitlere maruz kalmıştır. 

Önerinin ikinci boyutu bilim ve tekniği değerden arınmış kabul 
etmekten ibarettir. Halbuki, belli bir medeniyet ve kültüre sahip bir 
milletin, topluluğun veya bireyin üretmiş olduğu bilim ve teknik, bü­
tün bunlardan arındırılmış, diğer bir deyişle bilim ve tekniği üreten 
kişi, bu eylemi gerçekleştirirken tüm değerlerinden arınarak nötr bir 
durumda bunu gerçekleştirmiş değildir. Her gelen bilimsel ve tekno­
lojik ürün üreticisinin değerlerini de beraberinde taşır. Ürünü alan 
beraberinde taşıdığı değeri de kaçınılmaz olarak kabul etmek duru­
mundadır. Nitekim ortaya çıkan sonuç, bu öngörüyü doğrular mahi­
yette gerçekleşti. Bu da doğrudan değil de, dolaylı yoldan batılı değer­
leri kabul etmek anlamına geliyordu. Neticede bilimsel ve teknolojik 
gelişmeye paralel hayat tarzında, düşünme biçiminde değişmeler ve 

42 a.e., s. 151 . 
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dönüşümler olmaya başladı. İlk yüzyıllarda tercümeler yoluyla felse­
fenin İslam dünyasına girişiyle birlikte hakim pozisyonda olmasına 
rağmen müslüman toplumun bir çok sorunla yüz yüze geldiği düşü­
nülürse, mahkum pozisyonda alınan modern düşüncenin daha çok 
sorunlara yol açacağı apaçık bir gerçekti. 

Üçüncü görüş temelde muhafazakarlığı esas aldığından yeni bir 
öneri getirmesi düşünülemezdi. Gelişen hayat şartlarına göre pozis­
yon almak ve bunu geleneksel yorumları tekrar ederek meşrulaştır­
maktan öte bir tavır ortaya koyamamış, şartların zorlamasıyla hayat 
tarzındaki değişimleri gelenekten aldığı bilgilerle içselleştirmeye ça­
lışmıştır. Sonuçta bu çevreler, dünyevi işlerde değişime karşı dura­
mamış ama dini konularda katı gelenekçi tavırdan da vazgeçmemiştir. 
Bir kısmında ise muhafazakarlığın sadece zihinsel planda kaldığı da 
bir gerçektir. Nitekim muhafazakar çevrelerin, dünyevi işlerinde mo­
dern araç, gereç ve yolları kullanırken, dini işlerinde tutucu tavırlarını 
sürdürmeleri bu tespiti doğrulamaktadır. Bu da onların bir ikilem 
içerisinde bulunduklarının göstergesidir. 43 

Miladi 2000'li yıllara Hicri XV. asrın ikinci çeyreğine girerken ba­
tının sömürgecilil<ten küreselleşmeye geçişinin dışında İs!am toplum­
larının pozisyonunda henüz beklentileri karşılayacak bir değişiklik 
görülmüyor. 

G. Küreselleşme ve Yeni Şekillenmeler 

xx. yüzyıldan xxı. yüzyıla geçerken, iletişim araçlarının gelişme­
siyle dünya küresel (global) bir bütün haline geldi. Siyasal veya kültü­
rel bağımsızlıklar zayıflamaya, devletlerin ve toplumların birbirine 
bağımlılıkları artmaya başladı. İletişimle devletler ve toplumlar ara-

43 Bu dönem hakkında geniş bilgi için bk. Şerif Mardin, Tiirk Modernleşmesi, İstanbul 
1991; Erol Güngör, İslılm 'ın Bııgiiııkii Meselrleri, İstanbul 1990; Ahmet Yaşar Ocak, 
Tiirkler, Türkiye ve İslılm, İstanbul 1999; İsmail Kara, İslılmcı/arııı Siyasi Görüşleri, İs­
tanbul 1994; Hüseyin Aydın, "Tanzimat'dan Cumhuriyet'e Tanrı Tasavvurunda 
Yaşanan Değişmeler ve Deist İman", U. Ü. İlalıiyat Fak. Der. c. B, sy. 8, Bursa 1999, s. 
1-28. 
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sındaki duvarlar yıkıldı, toplumlar ve bireyler dünyada var olan her 
hareket ve oluşumun etkisine açık hale geldi. İletişim araçları bireye 
bütün bir dünyayı ve içinde olanları bilme avantajı sağlarken, aynı 
zamanda onu dünyadaki tüm tehlikelerle yüz yüze getirdi. Bu küre­
selleşmenin yani madalyonunun bir yüzüdür. Bir de küreselleşmenin 
ekonomik, siyasi ve askeri alanlarda zayıf olan toplum ve ülkelerin 
güçlülere bağımlı ve uydu olması veya yapılması gibi öteki yüzü var­
dır. İslam dünyası hem ekonomik hem de siyasi ve askeri alanlarda 
zayıf olması dolayısıyla bu ikinci yüzüyle karşı karşıyadır. Sözgelimi, 
ekonomik bakımdan güçlü petrol zengini kimi ülkeler, siyasi ve askeri 
açıdan son derece zayıf olduklarından ellerindeki bu gücü etkin kulla­
namamakta, askeri ve siyasi açıdan güçlü ülkelere mahkum kalmak­
tadırlar. Köklü bir askeri yapıya sahip kimi ülkeler ise, ekonomik açı­
dan güçlü devletlerin denetiminde olan küresel para merkezlerinden 
bağımsız hareket edememektedir. Öte yandan batılı düşünce merkez­
leri (think thank centers) ellerindeki mail ve teknik güçle kendi ülke ve 
kişisel çıkarları doğrultusunda ürettikleri bilgileri, iletişim araçları ile 
bütün dünyaya yaymakta oldukça başarılıdırlar. Bu imkanlardan 
mahrum olan toplumlar ve bireyler bu bilgileri olduğu gibi almak ve 
kullanmaktan öte bir imkana sahip değildirler. İsJam toplumlarının 
bilim adamları da bu ikinci gruba girmekte ve yeni gelişmeler husu­
sunda batıya bağımlılık sürmektedir. Bu durum sadece teknik ve pozi­
tif bilimlerde değil sosyal bilimlerde de geçerlidir.44 

Batı'da özellikle "İkiz Kuleler" olayından (1 1 eylül 2001) sonra 
"İslam'ı ılımlılaştırma/uysallaştırma" düşüncesi yoğun bir şekilde 
gündemi işgal etmektedir. "Ilımlı İslam"ın, batı çıkarlarına uygun, 
zararsız, bir nevi "aydınlanma" sonrası "deist" anlayış çerçevesinde 
olması öngörülmektedir. Bu istek karşısında Müslüman aydınlar üç 
tavır sergilemektedirler: Bir kısım aydın zaten deist çerçevede bir dini 
algılayış ve yaşayış içerisinde olduğundan bu talebi kabul tarafında 

44 Küreselleşme ve din konusunda bk. Ulvi Murat Kılavuz, "Küreselleşen Dünyada 
Din", U.Ü. İlahiyat Fak. Der. c. 1 1, sy. 2, Bursa 2002, s. 191-212. 
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yer alırken, özellikle geleneksel çizgide yer alan kesimler karşı çık­
maktadırlar. İkisi arasında yer alanlar ise küreselleşmenin getirdikleri 
ile İslam'ın ilke ve değerleri arasında sıkışmışlık görüntüsü sergile­
mektedirler. 

Ancak şunu da belirtmek gerekir ki, "küreselleşme" henüz zihin­
lerde netleşmiş değildir. Batı'da algılanış biçimi ile Doğu'da algılanış 
biçimi; gelişmiş gelir düzeyi yüksek ülke insanlarının bundan beklen­
tisi ile az gelişmiş veya gelişmemiş gelir düzeyi düşük ülke insanları­
nın beklentisi bir birinden farklı ve uzaktır. Görünen o ki, zihinlerde 
netliğin oluşabilmesi için uzun bir zamana ve tarafların birbirini anla­
yacakları ortak zeminin oluşmasına ihtiyaç vardır. Sözgelimi şu soru­
ların cevabını bugünden vermek zor görünüyor: 

. . ? mu . 

mi? 

Küreselleşme, 
-Güçlünün güçsüze hakim olması mı? 
-Bir arada yaşama ortamı oluşturmak mı? 

.. 

-Küresel kültür kılıfı ile yerel olanı tasfiye mi? 
-Yerel kültürlere saygılı ve onu koruyan "küreselleşmiş hoşgörü" 

.. 

-Topluluk, grup ve kanaat önderlerinin tasfiyesi mi? 
-Ferdin tercihine saygılı "küresel toplum" oluşturmak mı? 

.. 

-Küresel diyalog söylemiyle modern aklın dinleri dizayn etmesi 

-Her dinin ve din mensubunun kendi değerlerini koruyarak yaşa­
yabileceği bir ortam oluşturmak mı? 

.. 

-Dünya toplumlarının dönüştürülmesi mi? 
-Dünya toplumlarının gerçeklerine uygun olarak üzerinde 

uzlaşılmış bir düzen oluşturmak mı? 
.. 
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-Güçlü devletlerin veya küresel şirketlerin çıkarlarının garanti 
mekanizması mı? 

-Hukukun üstünlüğünün ve İnsan haklarının garanti mekanizma­
sı mı? 
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GÜNÜMÜZDE İSLAM DÜŞÜNCESİNİN 

PROBLEMLERİ 

Süleyman ULUDAG. 

İsJam düşüncesi, müslüman toplumlarda yaşayan ilim ve fikir 
adamlarının, aydınlarının din, toplum, medeniyet, kültür, felsefe ve 
benzeri konularda ürettikleri ciddi ve önemli nitelikteki görüş, kanaat 
ve bilgilerin tamamını kapsar. Sanat ve metafizik de buna dahildir. 

Belli bir zaman dilimi itibariyle tarihe baktığımız zaman, selef ve 
Ehl-i sünnet bilginleri, düşünürleri ve aydınları tarafından üretilen 
bilgiler, görüşler, kanaatler, teoriler, icatlar, keşifler, geliştirilen tekno­
lojiler ve sanatlar bu düşüncenin kapsamına girdiği gibi; Mu'tezile, 
Şia, Hariciler, mutasavvıflar ve hukema gibi mezhep ve ekollere ait 
bilgi birikimi de buna girer. Bunların bid' atçı, heretik sapkın, inkarcı 
ve kafir olmakla suçlanması fikir ve kanaatlerinin bu çerçevede ele 
alınmasına engel değildir. 

İsJam düşüncesi denildiği zaman iki şey akla gelir: 

1 .  Kur'an'ı Kerim ve hadls-i şerifler çerçevesinde mümin ve müs­
lüman bilgin, düşünür, aydın ve sanatkarların ürettikleri bilgiler, bi­
limler, görüşler ve geliştirdikleri dini-manevi kültürel hayat. Bu du­
rumda İslam düşüncesinin iki temel dayanağı Kur'an ve hadis ile bu 
ikisine bağlı olan icma ve kıyastır. Özellikle Kur' an üzerinde düşün-

Prof. Dr., Uludağ Üniversitesi İlahiyat Fakültesi. 
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me, ibret alma, tefekküre dalma, orada var olan hukuki hükümlerden 
hareketle yeni hükümler çıkarma kıyas, içtihat ve nazar yoluyla ilim 
ve fikir üretme imkanı vermesi bakımından önemlidir. Kıyasın yanı 
sıra istihsan, istishab, maslahat, sedd-i zeraii, örf, umumi belva, keşf 
ve ilham gibi daha başka bilgi üretme usulleri de vardır. Tefsir, hadis, 
fıkıh, kelam, ahlak ve tasavvuf gibi ilimler ve bunların dalları bunun 
ürünüdür. Onun için de bunlara özellikle "İslami İlimler" (ulfım-i 
islamiyye) adı verilir. Sari, nahiv, iştikak, belagat, bedi, beyan ve aruz 
gibi lisan ilimleri (ulfım-i lisaniye) bir bakıma vesile ilimler; İslami 
ilimleri anlamak ve ürehnek için araçtır, bir bakıma da bağımsız ilim 
dallarıdır. Fakat özellikle araç/vesfül olan bu ilimler, son dönemde 
amaç/makasıd olan İslami ilimlerle eşdeğerde tutulmuş, hatta daha da 
ileriye giderek İslami ilimlerin temeli olarak görülmüştür. Bugün za­
yıflayan bu görüşün kalıntılarına İslam aleminin her tarafında rastla­
mak mümkündür. İslam düşüncesinin problemlerinden biri, zaman 
zaman güçlenen ve toplumda etkili hale gelen bu akımların olumsuz 
tesirlerinden hem müslüman toplumları hem de İslam düşüncesini 
korumaktır. Afganistan'daki Taliban hareketinde görüldüğü gibi. 

2. Genel olarak İslam düşüncesi dendiğinde felsefe, mantık, meta­
fizik, tababet (tıp), biyoloji, zooloji, botanik, astronomi, aritmetik, ge­
ometri, fizik, kimya, tarih, coğrafya gibi akli, felsefi ve tecrübi ilimler 
akla gelir. Mimari, şiir, musiki, hüsn-i hat, tezhip ve benzeri güzel 
sanatlar da İslam düşüncesine dahildir. İslam toplumlarında yetişmiş 
ve bilgi ürehniş gayr-ı müslimler bile bu anlamda İslam düşüncesi 
kapsamında görülür. Zaten söz konusu ilim ve sanatların kaynağı ve 
kökü, İslam'dan önceki kadim medeniyetler ve kültürler olup bu ilim 
ve sanatlar İslam medeniyetinde gelişerek devam etmiştir. "Akli ilim­
ler", "hikemi/felsefi ilimler" gibi isimler alan bu ilimler belli bir dinin 
ve kavmin malı olmayıp insanlığın ortak malı ve mirasıdır. Müslüman 
ilim ve fikir adamlarının katkıları veya bu tür düşünce hareketlerinin 
müslüman toplumda gelişerek hayatiyetini devam ettirmeleri sebebiy­
le biz bunları özel anlamdaki İslami düşünceye ek olarak genel an-
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lamdaki İslami düşünce olarak görmekteyiz. Akademik çevrelerdeki 
kanaat ve uygulamalar da bu yönde olduğundan aynı zamanda bu 
husus genel görüşü de yansıtmaktadır. İmam Eş'ari (260/874-324/935) 
dönemindeki İslamın meselelerini ve bunlarla ilgili düşüncelerini ko­
nu alan eserine "Makiiliitü 'l-İslılmiyyiıı" yani kendilerini İslam' a nispet 
edenlerin düşünceleri demesi, "makaliitü'l-müslimin" yani müslü­
manların düşünceleri dememesi bu bakımdan dikkate değerdir. 

Şunu hatırlatmakta fayda var: Müslümanlar, insanlığın mirası ve 
ortak malı dediğimiz kadim hikmet ve kültürle ilk defa karşılaştıkla­
rında ona karşı olumsuz bir tavır takındılar, bazen tamamen bazen de 
kısmen bunu reddettiler. Özellikle Selefiye hareketinin tutumu böyle 
olmuştur. Mu'tezile bu kültüre sıcak bakarken Selef mezhebinin öncü­
sü İmam Ahmed b. Hanbel bu duruma karşı kararlı ve istikrarlı muha­
lefet sergilemiştir. Bu muhalefete rağmen kadim hikmet ve akli ilimler 
geniş ölçüde İslam' da taraftar bulmuş ve benimsenmiştir. 

Bir başka husus da "günümüz İslam düşüncesinin problemleri" 
ibaresidir. Acaba İslam düşüncesinin problemleri dün başka bugün 
başka mıdır? Eğer bu soruya cevabımız "evet" ise, o zaman tekrar 
sormak gerekir: Başka olmasının sebebi nedir? 

Düşünce hareketleri devamlı olarak değişen ve gelişen bir süreç 
izler, bir akış içindedir, hareketlidir. Tıpkı bir organizma gibi canlıdır. 
Hayatiyetini onu üreten insandan alır. Bu süreçte bazı fikirler ölür 
veya itibardan düşer veyahut da kısmen terk edilir. Diğer taraftan 
yeni düşünceler doğar, gündeme gelir, geçerlilik kazanır ve rağbet 
görür. Düşünce ile ilgili değişimin ve rağbet görmesinin moda seviye­
sinde genel-geçer nitelikte ve kısa ömürlü olanları vardır. Bunlar ciddi 
ve önemli değildir. Aslında bunlara fikir demek dahi mümkün değil­
dir. Bunlar birer heves niteliğinde düşünceler olup mecaz yoluyla fikir 
adını alırlar. Gerçek düşünce bilimseldir, ciddidir ve kalıcıdır. Parla­
yan ve kısa sürede sönüp giden düşünce ve sosyal hareketlerle, uzun 
süre toplumda etkili olan, belli bir yükselme ve gelişme trendi izleyen, 
kalıcı düşünce hareketlerini birbirinden ayırmak gerekir. Biri yapay ve 
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geçici diğeri doğal ve süreklidir; kalıcı izler bırakır, kısmen değerini 
kaybetse bile, yeni düşüncelerin içinde ve onların bir parçası olarak 
varlığını sürdürür. 

Bahsedilen hususlar dikkatle ele alındığında İslam düşüncesini 
kaba hatlarla şöyle tasvir etmek mümkündür: Hz. Peygamber zama­
nında İslam düşüncesi, dört halife döneminde İslam düşüncesi, Eme­
vller döneminde İslam düşüncesi, Abbasiler döneminde İslam düşün­
cesi . . .  vs. Bölge itibariyle de Hicaz'da, Suriye'de, Irak'ta, Horasan'da, 
Mavevarünnehir'de, Mısır'da, Endülüs'te İslam düşüncesi şeklinde 
kısımlara ayırmak mümkündür. Bu dönemler ve bölgelerde neşv u 
nema bulan İslam düşüncesi bir zincirin halkaları gibi birbirlerine 
bağlıdır, birbirlerinden kopuk ve ayn değildir ama farklıdır. Hatta Hz. 
Peygamber zamanında Mekke dönemindeki İslam düşüncesi ile Me­
dine dönemindeki İslam düşüncesi birbirini tamamlayan bir nitelikte 
olmakla beraber farklıdır. Kur' an' daki nıekkf ve medeııf ayetler ayrımı 
bunun en güzel örneklerinden biridir. 

Kanaatimize göre İslam' daki fikri, ilmi ve itikadi hayat XIV asırlık 
bir tarih içinde iki büyük düşünce ve medeniyetle karşılaşmıştır. Bu 
karşılaşma onları bazen tamamen bazen kısmen ret ve inkar, bazen 
çatışma, bazen uzlaşma ve etkilenme, bazen de onlara hayran kalıp 
İslam düşünce geleneğini terk veya ret veyahut hafife alma, önemse­
meme şeklinde kendini göstermiştir. Bunlardan biri, Hicaz şartları 
içinde belli bir nitelikte ortaya çıkan İslam inanç ve düşünce hareketi­
nin antik çağ Yunan düşüncesi/felsefesi ve Helenistik kültürle karşı­
laşması, ikincisi XVIII. asırdan itibaren Batı medeniyet ve düşüncesiy­
le karşılaşmasıdır. Aradaki fark, birinci durumda müslümanların, 
sosyal ve askeri bakımdan galip ve muzaffer iken ikinci durumda 
mağlup ve mahkum bir halde bulunmalarıdır. Bu iki durum mukaye­
se edilirken söz konusu farkın daima dikkate alınması gerekir. Bugün 
bizim önümüzde bu iki büyük tarihi tecrübe bulunmaktadır. Tahlil ve 
yorumlarını sağlıklı yapmamız ve gereken dersleri çıkarmamız halin­
de işlerimiz epeyce kolaylaşır. 
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İmam Eş'ari, yukarıda adı geçen eserinde kendi döneminde 
müslümanların gündeminde bulunan birçok düşünceleri tespit etmiş 
ve bunları bize aktarmıştır. Bunların bir kısmı araz, cevher, cisim, cev­
her-i ferd, hareket, sükun, tafra gibi felsefe ve fizikle ilgili meseleler; 
bir kısmı hilafet, kader, Kur'an'ın mahluk olup-olmaması, Allah'ın 
görülüp-görülmemesi, Allah'ın sıfatları, iman-amel ilişkisi gibi husus­
lardır. O zaman yerküresinin hareket halinde mi, yoksa sakin ve hare­
ketsiz mi olduğu tartışılmakta idi. Eş' ari bu konuda Ebu Hüzeyl Allaf, 
el-İskafi, el-A'sam, Hişam b. Hakem ve Bişr b. Mu'temir gibi Mu'tezile 
alimlerinin düşüncelerini naklettikten sonra bu konuda mülhitlerin 
düşüncelerini de hiç eleştirmeden aktarır (bk. Makdldtü 'l-İsliimiyyin, II, 
22-23). Demek ki ona göre mülhitlerin İslam'a nispet edilenlerin İslam­
ların düşünceleri kapsamına girmektedir. O dönemde tartışılan ve 
İs!am ile ilişkisi olduğu sanılan düşüncelerin bir kısmı İmam Eş'a­
ri'den sonra müslümanların gündeminden çıkmıştır. Eş'ari'den Gaz­
zali'ye kadar olan dönemde özellikle ke!am ilmi sahasında müslü­
manların gündemine yeni düşünceler girdi. Ancak Gazzali ile birlikte 
bu düşüncelerin yerlerini de yenileri aldı. Bu gelişme neticesinde ön­
ceki ve sonraki kelami düşünceyi ayırmak için eski ke!am-yeni ke!am 
(mütekaddimfin-müteahhirfin) ayrımı yapıldı. Fıkıh, tefsir, hadis ve 
tasavvuf sahasında da benzeri düşünce değişimleri görüldü. Bütün 
bunlar İslam' daki düşünce hareketlerinin statik/durağan değil dina­
mik/hareketli ve canlı olduğunu göstermektedir. Düşüncelerin ve fikri 
hareketlerin değişmesinde ve gelişmesinde etkili olan sosyal, kültürel 
ve felsefi pek çok faktör vardır. Ama her çeşit dış etkiye kapalı ve tec­
rit edilmiş bir toplumda bile bir değişim ve gelişme olgusu mutlaka 
yaşanır. Bunun kaynağı da bizzat o toplum ve onu oluşhıran bireyle­
rin benlikleri ve beyinleridir. Tabiidir ki, dış tesirlere açık toplumlar­
daki fikri ve ilmi süreç daha farklı bir seyir izlediğinden daha karma­
şıktır. Döneme göre müslümanların gündemindeki meselelerin nasıl 
değiştiğinin örneği Osmanlı'daki Katip Çelebi'dir (ö. 1659). O, 
Mizdnii 'l-hak isimli eserinde döneminde müslümanların gündeminde­
ki meseleleri şöyle sıralar: Hızır, müzik, raks, salavat, tütün (sigara), 
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kahve, afyon (uyuşturucu), Hz. Peygamber'in anne-babasının imanı, 
Firavun'un imanı, Muhyiddin İbn Arabi, Hz. Hüsayin'nin katli emrini 
veren Yezid'e lanet, bid'at, kabir ziyareti, kandil gecelerinde kılınan 
namaz, tokalaşma-el sıkma, boyun eğme-inhina, iyiyi emir-kötüyü 
men, millet-ümmet-din, rüşvet, Birgivi-Ebu's-Suud çekişmesi, Sivasi­
Kadızade kavgası . . .  XVII. yüzyıl Osmanlı başkenti İstanbul' da İslam 
düşüncesinin meseleleri bunlardı. Bu konuda en güzel tahliller ve 
değerlendirmeler yapan da şeyhülislamlıktan veya medreseden gelen 
biri değil, ketebeden diye küçümsenen ve bürokrasiden gelen Katip 
Çelebi (ö.1067/1657) idi. İstanbul'da İslam düşüncesinin tarhşma ko­
nuları bunlar iken İran, Türkistan, Hindistan, Arabistan gibi İslam 
memleketlerindeki İslam düşüncesinin gündemi daha farklı idi. Niha­
yet XIX. asrın başında Avrupa etkisinin iyice hissedildiği Osmanlı 
başkentinde ıslahat, tanzimat ve meşrutiyetle birlikte İslam düşünce­
sinin meşguliyet ve faaliyet alanı, aşama aşama epey değişmişti. Bu 
dönemde alimler; yönetim, şura, müsavaat, hürriyet, uhuvvet, ittihat, 
meşrutiyet, kanun-i esasi, kadın hakları gibi konularda fikir beyan 
etmeye başlamışlardı. Bu durum hala bütün İslam aleminde üzerinde 
önemle durulan bir konu olma özelliğini korumaktadır. 

Vahyin olgusundan kaynaklanan ve önemli ölçüde saflığını koru­
yan fıkıh, akaid tefsir, hadis, tasavvuf ve ahlak ilimleri ile ilgili yeni ve 
değişik düşüncelerin kaynağı müslüman toplumu ve toplumu oluştu­
ran mümin bireyler olmakla beraber, yukarıda kısaca değinilen akli ve 
hikemi düşüncenin de, bu düşünceler üzerinde etkileri önemli, ciddi, 
sürekli ve güçlüdür. İslam toplumuna dışardan girdiği için ulilm-i 
dahile adını da alan felsefi düşünce ve diğer hususlar İslam düşüncesi­
ni belirgin bir şekilde etkilemiş, hatta bazen de yönlendirmiştir. Bunun 
olumlu sonuçları olduğu gibi olumsuz yönleri de olmuştur. Tefsirde 
israilliyyat, hadiste mevzu hadisler, kelamda ve tasavvufta felsefe 
etkisi bu tesirin örnekleridir. Felsefi kelam ve tasavvufun ortaya çıkı­
şının bir sebebi de dış kaynaklardan gelen tesirlerdir. 
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İslam düşüncesinin, insanlığın mirası ve ortak malı dediğimiz in­
sanın akıl sahibi bir canlı olmasından kaynaklanan kadim hikmet ile 
tefekkürün ve bilgi birikiminin tesirinde kalması son derece doğaldır, 
zorunludur, kaçınılmazdır. Bunun sebebi müslümanların insanlık 
aleminin bir parçası olarak o külli mirasta pay ve hak sahibi olmaları; 
diğer bir sebebi ise kadim ve semavi dinlerin gelmesi, dolayısıyla o 
hikmetin ve bilgi birikiminin vahiy kaynaklı bilgi birikimi ve hikmetle 
yoğrulmuş olmasıdır. Gazzali ve İbn Teymiyye ahlak siyaset ve aile 
hayatı (ameli hikmet) ile ilgili birçok hususu müslümanlar daha ev­
velki kültürlerden değil, tam tersine onlar kendilerinden evvelki pey­
gamberler ve evliya geleneğinden almışlardır derken bu noktaya işa­
ret ederler (el-Munkiz, Kahire 1991, s. 28; Nakzu 'l-mantık, Kahire 1951, s. 

1 12). Mısır'daki Hermes kültürünün Hz. İdris'ten (as) geldiği bazı 
kaynaklarda belirtilir. 

Bahsedilen sebeplerden dolayı İslam düşüncesi zamanla artan bir 
şekilde dış kaynaklardan gelen bilgi, düşünce ve fikirlerin tesirine 
maruz kaldığından tefsir, hadis, fıkıh, kelam ve tasavvufla ilgili eserle­
ri inceler, irdeler ve değerlendirirken bu tesirlerin dikkate alınması 
gerekli olmuştur. 

Akli, tecrübi müspet ilimlerin bugün de, İslam düşüncesini ve i­
limlerini etkilemesini tabii, hatta kaçınılmaz olarak kabul etmek gere­
kir. Beşeri, sosyal ve normatif ilimleri ve disiplinleri de buna eklemek 
lazım gelir. Bu ilimler hayatımızın ayrılmaz parçaları ve gerçekleridir. 
Onları yok sayamayız, görmezlikten gelemeyiz. "Allah'ım bana eşyayı 
olduğu· gibi göster" diye dua eden bir müslüman bunları görmek zo­
rundadır. 

Eskiden beri akli ve tecrübi ilimlerin verilerini ve kanunlarını 
mutlak olarak doğru kabul eden, determinizm ve sebep-sonuç ilişkisi­
ni esas alan bir ilim anlayışı hakimdi. Bugün tabiat ilimlerini, bunlarla 
ilgili tabiat kanunlarını, hatta rasyonel ilimleri nisbi ve izafi gerçekler 
ve bilgiler olarak görme, bunların içinde doğdukları ve geliştikleri 
kültür ve medeniyet havzalarına göre şekillendiklerini benimseme 
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yönünde ciddi ve dikkate alınması gereken bir eğilim vardır. Buna 
göre, değişmeyen mutlak ilmi hakikat yoktur. İlmi hakikatler vardır 
ama izafidir. Beşeri ve sosyal ilim ve disiplinlerde mutlak doğru diye 
bir şeyin olmadığı, doğru ve gerçeklerin birden fazla ve izafi olduğu, 
kişilere ve kültürlere göre farklılık gösterdiği zaten genellikle kabul 
edilmektedir. 

İzafi ilim anlayışı üzerinde durmamızın sebebi, değişen ve izafi 
nitelikteki bir ilmin verileri ile değişmeyen ezeli-ebedi ve mutlak ha­
kikati ihtiva eden dini inanç, bilgi, düşünce ve gerçeklerin nasıl bağ­
daştırılacağı ve uzlaşbrılacağı hususudur. İslam' da bu nitelikteki açık­
seçik ve kesin bilgilere ikan ve yakin denir ve bunlar dinde esastır. Bir 
müminin bu gerçekleri tartışmaya açması, bunlar konusunda şüpheye 
düşmesi, 'acaba' diye tereddüt etmesi bile iman açısından sakıncalıdır. 
Şu halde bir yandan izafi ilmi bilgi ve gerçekler, diğer yandan iman ve 
itikadın neticesi olan mutlak doğrular, gerçekler. Bunlardan hangisi 
öncelikli ve daha sağlamdır? Hangisini önceleyerek ve esas alarak 
öbürünü buna göre değerlendirmeli ve yorumlamalı? Bir mümine 
göre bu soruların sorulması bile abestir. Zira yapılması gereken şey, 
apaçık bellidir. Buna rağmen kelam alimleri "akıl ile nakil tearuz eder­
se/çatışırsa akla öncelik verilir ve nakil/vahiy ona göre yorumlanır" 
önermesini bir kural olarak kabul etmişlerdir. Fakat bu nokta son de­
rece girift, karmaşık ve problemli bir noktadır. Meselenin çözümüne 
bir ölçüde yardımcı olsa da, onu halletmekten uzaktır. Burada vahiy­
den gelen dini hakikat i le, akıl ve deneyden gelen bilimsel hakikatin 
çatışma ve karşı karşıya gelip-gelmeyeceği varsayımının ne derece 
doğru ve geçerli olduğu üzerinde durmamız gerekir. Gerçi kelam 
alimleri bu hususu bir varsayım değil, bir olgu bir gerçek olarak kabul 
ederek Kur' an' da Allah' a nispet edilen bazı sıfat ve fiilleri te'vil etme­
de ve yorumlamada hareket noktası olarak kullanmışlardır. 

Gazzali bu konu ile ilgili beş farklı görüşün bulunduğunu el­
KanCın fi't-te'vil isimli eserinde belirtir ve görüşlerinin beşincisini şöyle 
ifade eder: Akıl da nakil de ayrı ayrı ve bağımsız iki hakikattir ve ha-
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kikatler arasında bir çatışma, bir çelişki, bir karşıtlık ve birbirine karşı 
olma hali asla söz konusu olmaz. Bir hakikat öbürüne neden zıt olsun? 
Eğer olursa ya dini/vahyi veya akli hakikati doğru anlamıyoruz, yanlış 
anlıyoruz. Anlayışımızı düzelttiğimiz zaman müşkilimiz hallolur. Bu 
görüş bu konuyu epey aydınlatır. İbn Teymiyye, Beyılnu muvafakati 
sarihi'l-ma'kul li sahzhi'l-menkul isimli eserinde bu konuyu ele alır ve 
kısaca "sahih nakil ile sarih naklin birbiriyle uyumlu olduğunu" ispata 
çalışır. İbn Rüşd, Faslu 'l-makat fi nıa beyne'l-hikme ve şeriah mine'l-ittisıll 
isimli eserinde vahiy ile hikmet arasındaki bağlantı ile uyumu göster­
meye çalışır ve ikisi arasında çelişki olmaz, der. 

Dini alan-dünyevi alan (umur-i diniye ve umur-i dünyeviye) ay­
rımı ile bu problemi halletmeye çalışanlar da olmuştur. Bunlara göre 
Allah, sıfatları, fiilleri, isimleri, gayb alemi, ahiret ve ibadet konuların­
da nakil önceliklidir. Bu sahada aklın yetkisi naklin verdiği bilgileri ve 
hükümleri açıklamak ve aydınlatmaktan ibarettir. Akıl bu alanda bilgi 
üretmez, yeni bir hüküm koyamaz. Dünyevi konularda ise akıl ve 
tecrübe önceliklidir. Hurma aşısı meselesi dolayısıyla Hz. Peygam­
ber'in ilgili sahabeye "siz dünya işlerini benden iyi bilirsiniz" demesi 
bunu gösterir. Fıkıh usulü alimleri biri ta'lili diğeri taabbüdi olmak 
üzere dini hükümlerin iki türünden bahsederler. Birincisinde akıl ve 
mantık yürür, ikincisinde yürümez. İbadetler akıl yürütme ve akli 
çıkarım alanının dışındadır. Dünya işlerini doğrudan İslam düşünce­
siyle ilgili görmeyen bir kimse, dünya ile ilgili olayları, meseleleri, ilmi 
gelişmeleri hiç değilse doğrudan dinle ilgili görmeyeceğinden bunun­
la ilgili düşünceleri de, doğrudan dinle bağlantılı olarak görmez. Bu 
gibi hususların İslam düşüncesi ile ilgisi, özü ve esası itibariyle değil, 
dolaylıdır. Her ilmi ve sosyal, dolayısıyla bireysel olay ve mesele, do­
laylı yoldan da olsa müslümanları, dolayısıyla İslam düşüncesini ilgi­
lendirir. Buna dair pek çok örnek vermek mümkündür. Bunların 
başlıcalarını aşağıda bahis konusu edeceğiz. 
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Darwinizrn: Charles Darwin'in (1809-1882) biyoloji, türlerin kö­
keni ve evrim konusundaki düşünceleri ve teorisi ile ilgili fikirler ve 
değerlendirmeler İslam düşüncesini xrx. asırdan beri meşgul etmek­
tedir. Evolutionizm/evrimcilik sadece İs!am düşüncesinin değil, bütün 
semavi dinlerin de problemidir. Bu teori Yüce Allah'ın ilim, kudret, 
irade ve yaratma sıfatları kadar, insanın haiz olduğu yüksek şerefi de 
geçersiz ve anlamsız hale getirdiğinden manevi sahada sebep olduğu 
tahribat, İs!am düşüncesinin bir problemi olmuştur ve olmaya da de­
vam edecektir. Müslüman düşünürlerin bu hususu İs!am'a yönelik bir 
tehdit olarak algılayıp makul ve bilimsel bir şekilde üzerinde durma­
ları faydalı ve gereklidir. Bu arada bu konuda özellikle Hıristiyan a­
leminde ne olup bittiğine bakmak da gerekir. Zira bu ve benzeri teori­
ler ilk defa ciddi ve güçlü bir şekilde orada ortaya çıkmış, orada kabul 
görmüş ve yine orada ciddi bir şekilde eleştirilmiştir. Bu bakımdan 
Batı alemini sosyal bir laboratuar olarak görmek, bu teorilerin o top­
lumlarda meydana getirdiği olumsuz etkilere ve tahribata bakıp tedbir 
almak gerekir. Evrim teorisi materyalizme destek olması itibariyle de 
dikkate alınmalıdır. 

Freudizrn: Viyanalı Sigmund Freud'un (ö. 1939) psikoloji ile ilgili 
felsefesi insanın ve insan nefsinin (ruh) ulvi ve ilahi yönünü inkar 
etmesi; ah!akın, sanatın ve diğer yüksek değerlerin kaynağı olarak 
cinsiyet içgüdüsünü görmesi, insana ve tarihe bu açıdan bakarak bü­
tün beşeri faaliyetleri cinsiyetle açıklamaya çalışması, bu suretle bir 
dünya görüşü ortaya koymak istemesi, bütün dinler için özellikle se­
mavi dinler için büyük bir tehlike olmuştur. İnsanı bir şehvet küpü 
olarak gören bu felsefe, tıpkı Darwinizm gibi Marksizm'i ve Komü-

. nizm'i besleyen bir kaynak olmuştur. 

Marksizm: Kari Marx (ö. 1883) ve arkadaşı Engels (ö. 1895) tara­
fından kurulan madde eksenli iktisadi, sosyal, ve siyasi görüşler kü­
mesidir. Marksizm her şeyi maddeden ibaret gördüğünden başta Tan­
rı ve din olmak üzere her çeşit manevi ve kutsal değerlere karşıdır. 
Toplumun alt yapısı ekonomidir. Tanrı ve din inancı bu yapının bo-
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zulması ve çarpıtılması neticesinde ortaya çıkan sosyal bir hastalıktır. 
Alt yapı olan ekonomi düzeldiği zaman Tanrı inancı ve din kendili­
ğinden ortadan kalkar. Komünistlere göre ekonomik ve siyasi gücü 
elde tutan egemen sınıf, dini ve Tanrı inancını geniş halk kitlelerini, 
işçileri ve emekçileri kandırmak ve uyuşturmak için bir afyon gibi 
kullanmıştır. 

Lenin 1917' de Rusya' da gerçekleştirdiği ihtilalden sonra bütün 
dini faaliyetleri, ayinleri ve ibadetleri yasakladı, ibadethaneleri kapat­
tı. Din kurumuna ve Tanrı inancına karşı kampanya açtı. Eğitimde 
ateizmi esas aldı. Özellikle komünist partide görev alanların dine ve 
Tanrı inancına karşı olmalarına dikkat edildi. 1991'de Sovyetlerin sonu 
gelene kadar bütün SSCB'de, ayrıca Doğu Blok'u ve Varşova Paktı'na 
bağlı ülkelerde, Çinde, Kuzey Kore ve Vietnam' da dine ve Tanrı inan­
cına karşı faaliyetler yürütüldü ve çeşitli baskılar uygulandı. Bunun 
etkileri komünist olmayan Batı Avrupa, Güney Amerika ve İslam ül­
kelerinde de hissedildi. Bugün için fazla geçerliliği kalmayan bu akım, 
din için potansiyel tehlike olma özelliğini hala korumaktadır. 

Materyalizm: Materyalist felsefenin kökü eski çağ Yunan filozof­
larından Demokritos'a kadar gider. Maddecilere göre her şey madde­
den gelir, yine maddeye döner. Evreni, Tanrı değil, zorunlu ve değiş­
meyen kanunlar idare eder. Bunları değiştirecek bir kuvvet yoktur. 
Düşünce beynin bir fonksiyonudur, sinir ve cevherinden ayrı bir ruh 
yoktur. Evrendeki olay ve kanunların bir amacı mevcut değildir. Ev­
rende, biri tabiat diğeri ahlak olmak üzere iki türlü kanun yoktur, 
sadece madde alemindeki kanunlar vardır. Teizm, ilmin düşmanıdır. 
Maddeciliğin, atomcu maddecilik, mekanik maddecilik, fizikalist 
maddecilik, diyalektik ve tarihsel maddecilik gibi şekilleri vardır. İngi­
liz Thomas Hobbes ve Fransız Fierre Gessendi tanınmış materyalist­
lerdir. Ekonomi temelli maddeciliğin kurucuları ise Kari Marx ve 
Frederich Engels'tir. Diyalektik ve tarihsel maddecilik Komünizm'in 
temelidir. Darwincilik ile Freudizm bu felsefenin önemli destekçileri­
dir. İslam aleminde İbn Ravendi'nin maddeci olduğu söylenir. Zındık-
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lar, mülhitler ve dehrller dendiğinde de, maddecilerin kast edildiği 
olur. Son asırlarda Batı'nın etkisiyle İslam toplumlarında bu hareketin 
etkileri belirgin bir şekilde görülmüştür. 

Pozitivizm (Olguculuk) : Fransız Auguste Comte (ö. 1857) tara­
fından kurulan dini ve Tanrı inancını reddeden bir felsefedir. Comte 
göre insanlık tarihte teolojik ve metafizik dönemlerden geçip pozitif 
döneme ulaşmıştır, ilk iki dönemin artık geçerliliği kalmamıştır. O 
dönemler batıl inançlar, hurafeler ve masallar dönemidir. Akıl ve ilim­
le ispatlanmayan, hiçbir şeyi kabul etmeyen, dini ve Tanrı inancını 
peşinen reddeden pozitivist felsefenin etkileri İslam aleminde de gö­
rülmüştür. Durhheim'in sosyolojisi esas itibariyle dinsizdir. Siyantizm 
(Scientisme/Bilimcilik): deyimi de çoğu zaman pozitivizmle eşanlamlı 
olarak kullanılır. 

Ateizm: İlim, irade, kudret ve yaratma sıfatlarına sahip Tanrı'ya 
inanma şeklindeki inanca teizm; tanrı tanımama inancına, daha doğ­
rusu tanrı inkarcılığına da ateizm denir. Eskiden beri toplumlarda 
ateistler vardır. İslam kaynaklarında dehriyye, zenadıka ve me!ahide 
gibi terimlerle bunların anlatıldığı olur. Tanrıtanımazlık özellikle XIX. 
asırda Batı toplumlarında çok yayılmıştır. Darwincilik, Freudizm, 
Materyalizm, Pozitivizm, Nihilizm, Naturalizm, Anarşizm esas itiba­
riyle tanrıtanımaz hareketlerdir. Ancak bu akımlara mensup olmayan 
ateistler de vardır. İslam öncesi müşrik Araplar ateist değil putpe­
rest/paganist idiler. Tann'ya inanıyor ama, onu temsil ettiğine inan­
dıkları putların onunla kendileri arasında aracılar, Tanrı'nın şerikle­
ri/partnerleri olarak görüyorlardı. Bununla beraber içlerinde dehriler 
de yok değildi (bk. Casiye 45/24). 

Ateizm ile aııtiteizm, ate/ateist ile antiteist arasında fark vardır. Ate 
Tanrı'nın varlığını kabul etmez. Ateist Tanrı inkarcısıdır, ayrıca bunun 
propagandasını yapar. Antiteist ise Tanrı inancına karşıdır. Ateist tan­
rının olmadığına inanır ama ona inananlara karışmaz, saygı duyar. 
Buna karşılık kendi inancına da saygı duyulmasını ister. Antiteistler 
ise Tanrı'ya inanmadıkları gibi Tanrı'ya inananları da bu inançların-
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dan vazgeçirmeye çalışıİ'lar, ateizmin propagandasını hatta militanlı­
ğını yaparlar. Komünist sistem antiteizmi esas almıştı. Ateizm, antite­
izme göre ehven-i şerdir. 

Deizm (Yaradancılık): Tanrı inancını kabul etmekle beraber, vah­
ye ve vahiy yoluyla elde edilen bütün bilgilere karşı olan, buna rağ­
men herkesin tabiahnda ve fıtratında bir din fikrinin ve inancının mev­
cut olduğunu, buna akıl ve sezgi yoluyla ulaşılabileceğini savunan bir 
akımdır. Bunlara göre Tanrı evreni yaratmış, ona bir düzen vermiş, 
bundan sonra evren bu düzen içinde varlığını sürdürmektedir. Deizm, 
Tanrı'nın varlığına ve yaratıcılığına inanır, bu bakımdan Teizme ben­
zer ama O'nun irade sıfatına ve sürekli olarak evrene müdahale ettiği­
ne inanmaz. Bu bakımdan da Natüralizme benzer. İnsanın yapısında 
ve yaratılışında din fikrinin mevcut olduğunu kabul ettiklerinden bu 
anlamdaki dine "Tabii Din", "Fıtri Din" adı verilmiştir. Volter ve J.J. 
Rousseau bu görüşte idiler. 

Septisizm (Şüphecilik/Reybilik): Bunun kökü eski Yunan filo­
zoflarından Protogoras ve Pyrhon' a kadar gider. İslam kaynaklarında 
şüpheciliğin üç şeklinden bahsedilir. İndiye, la-edriye, inadiye. Nesefi 
Akfiidi "Sofistlerin/şüphecilerin aksine eşyanın hakikati vardır" ifade­
siyle bu akımın İslam açısından arz ettiği tehlikeye işaret eder. Dinde 
şüphe ve tereddüt küfürdür. İslam müminlerin ikan ve yakin ehli 
olmalarını ister. Tanrı'nın meleklerin, peygamberlerin ve ahiretin var­
lığından şüphe eden, bunun için bu hususların mevcudiyetini tasdik 
etmeyen bir kimse müslüman olamaz. Septisizm bir hakikate ulaşmak 
için şüphenin araç olarak kullanılması anlamına gelen metodik şüphe­
cilikten farklıdır. Agnostisizmin bir türü de şüpheciliğe dahildir. İman 
şeksiz ve şüphesiz bir tasdiki ve kesin bir kararı ifade ettiğinden septi­
sizm İslam için bir tehlikedir. 

Nihilizm (Hiçcilik): Bir hakikatin bulunmadığını dolayısı ile ha­
kikatin bilgisi denilen şeyin boş bir kuruntu olduğunu ve var sanılan 
madde ve hakikatin aslında hiç/sıfır olduğunu savunur. Bu bakımdan 
da bu akım septisizme benzer. Nihilistler din ve ahlakı da hiç olarak 
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kabul eder ve tanımazlar. Nihilizm XIX. asırda Rusya'da ortaya çık­
mıştır. Turgenyer'in Babalar ve Oğullar (İstanbul 1963) isimli roma­
nında Nihilizm işlenir. Alman filozofu Nietzsche (ö. 1900) de nihilist­
tir. Her şeyi mubah sayan İbahiye hareketine mensup heretiklere/sap­
kınlara da nihilist denir. Tevfik Fikret'in "Her şey yapma, her saadet 
piç / Her şeyin ihtidası ahiri hiç" mısraları hiççi anlayışı dile getirir. 

Globalizm, bütün dünyanın özellikle müslümanların ihmal ede­
meyecekleri ve hafife alamayacakları önemli bir meseledir. Gerekli­
gereksiz, faydalı-zararlı olduğu tartışması bir yana küreselleşme 
(Globalizm) çağımızın bir gerçeğidir. Küçülen dünyamızda ulaşım, 
iletişim ve bilişim faaliyetlerinin yoğun hale gelmesi, pek çok proble­
mi beraberinde getirmektedir. Batı kaynaklı kültür ve medeniyet, ev­
rensel olduğunu iddia etmekte, bölgesel ve yerel kültürlere meydan 
okumakta, onları ya yok etmekte veya zayıflatmaktadır. Böylece 
müslüman kavimlerin dinleri ile bütünleşmiş ve kaynaşmış kültürleri 
hasar görmekte ve harap olmaktadır. Müslüman toplumların gelenek, 
görenek, töre ve kültürlerinin zarar görmesi sonuçta bir şekilde dini 
hayatı da etkilemektedir. Bu sebeple müslüman ilim ve fikir adamları 
İslam'ın aslına ve özüne sahip çıkarken kendi kültürlerini de önemle 
ama dikkat ve itina ile korumak zorundadır. 

Ahlak Felsefeleri (Etik): Dine ve tanrı inancına karşı olan felsefi 
ekoller genel olarak ahlak kurallarına fazilet, şeref, hayır ve saadet gibi 
ahlaki kavramlara da karşıdırlar. Epikür'ün zihinsel hazların şehvete 
ve bedensel hazlara tercih edilmesini öngören hazcı ahlakı (Hedo­
nizm) çok geçmeden keyfine düşkün olma anlamında yorumlanmış, 
bazen buna Epikürcülük adı da verilmiştir. İmmoralizm (ahlak dı­
şı/gayr-i ahlakilik) Nietzsche'nin ahlak felsefesidir. 

Batı örnek alınarak İslam ülkelerinde ve müslüman toplumlarda 
geliştirilmeye ve yayılmaya çalışılan laik ve dinden bağımsız ahlak 
anlayışının İslam düşüncesinin önemli bir konusu olduğunu gözden 
ırak tutmamak gerekir. Gerçi ahlak/etik temel kuralları ve ilkeleri iti­
bariyle evrensel bir niteliktedir. Her toplumun ve kavmin bir ahlakı 
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vardır ve bunlar bir ölçüde birbirine benzer, hatta bazı noktalarda 
özdeştir. Ama yine de İslam ahlakını İslam'ın inanç-ibadet, haram­
helal, günah-sevap sisteminden ayrı düşünmek mümkün değildir. 
İslam ahlakı, İslam'ın diğer unsurları ile kaynaşmıştır; ahlak, akaid, 
ibadet ve hak-hukuk bir bütünlük arz eder. 

Meslek ahlaki, genel ahlak ilkeleri çerçevesinde ve ayrıntılı bir şe­
kilde oluşan ahlak alanlarıdır. Ticari ahlak, iş ahlakı, siyasi ahlak, tıp 
ahlakı gibi. Müslüman birey ve toplumların İslam'ın öngördüğü sağ­
lam, düzgün ve ciddi bir ahlak anlayışına sahip olmaları gerekirken 
çeşitli sebeplerle ahlaki bir zafiyet ve gevşeklik içinde bulunmaları son 
derece düşündürücüdür. Ahlaki zafiyet ve gevşeklik giderilmeden 
herhangi bir eylem planının başarıya ulaşması zordur. 

İdeoloji: İdeoloji, idea öğretisi anlamına gelir. Bu terim ilk defa 
Fransız Destutt de Tracy (ö. 1836) tarafından ideoloji isimli felsefe 
akımını ifade etmek için kullanılmış, XIX. asırda bu akım hızla yayıl­
dığından bu asra ideoloji çağı denilmiştir. Oldukça kapsamlı bir top­
lum kuramı getirmesi, bir siyaset programı sunması, bu programın 
mücadele ile kabul ettirileceğini ve dolayısıyla kendini ona adamış 
savunucular gerektirdiğini vurgulaması, bu felsefenin özetidir. Her­
hangi bir ideolojinin bu özellikleri taşıması bir meydan okuma içerme­
si anlamına geliyordu. Bu sebeple ideoloji ile inkılap arasında daima 
bir ilişki görülmüştür. Bu dönemde faşist, nazi, nasyonalist, sosyalist 
ve komünist ideolojiler yanında pek çok ideoloji ortaya çıkmışbr. Bun­
lar topluma sundukları eylem programlarıyla taraftar bulmada başarı­
lı oldular. 

İdeoloji pragmatizmin olumsuz karşıtı anlamında da kullanılır. 
Bu anlamda ideolojistler, ayakları yere basan deneyimli politikacıların 
karşıtları olarak görüldüklerinden hafife alınır. Bu arada ideoloji ile 
militan dini inanç arasındaki benzerliklerden de sıklıkla söz edilir (bk. 
Anabritanica, X, 469). 
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Yukarıdaki tarif dikkate alınarak İslam'ın bir ideoloji olup­
olmadığı belirlenebilir. Bir hayat tarzı, sosyal bir düzen olması bakı­
mından İsiam ile ideoloji arasında bir benzerlik bulunduğu açıkhr. 
Ancak birçok ideolojide var olan baskı ve zorlama unsurlarının İs­
lam' da bulunduğunu söylemek mümkün değildir. Fakat İsiam adına 
hükümet olan bazı yönetimlerin, İsiaml hayat tarzını fiiliyata ve uygu­
lamaya geçirmek için baskı ve zor unsurlarına başvurdukları da ol­
muştur. 

İdeoloji toplumu düzenlemeyi tekeline alması bakımından, aynı 
şeyi isteyen İsiam' a karşı bir meydan okuma ve onu toplumdan dış­
lama özelliğine sahip olduğu için, dindar müslümanlarca hoş karşı­
lanmaması gerekir. Ama İsiam nev-i şahsına mahsus bir ideoloji ola­
rak savunulmuştur. Çeşitli ideolojilerin aralarında mücadeleye girdik­
leri hatta ölüm-kalım kavgası yaphklan bir gerçektir. İdeolojilerin bu 
durumu, İslam'ın onlara karşı tavır almasına sebep olmuş, bu da İs­
lam'a bir ideoloji niteliği atfedilmesine yol açmıştır. 

Genellikle izm veya cılık/culuk eki alan belli terimler bir ideoloji i­
fade eder. Sosyalizm, komünizm, faşizm, nazizm veya nasyona­
lizm/milliyetçilik, laisizm/laikçilik, ateizm/tanrıtanımazcılık, batıcılık, 
modemizm ve şovenizm gibi. Bu terimler millet, laiklik, batı ve mo­
dem şeklinde yalın olarak ele alındıklarında, İsiam' a o kadar karşı 
olmaları söz konusu olmaz. Fakat belli bir hayat tarzının merkezi, 
bütün sosyal ve beşeri değerlerin ekseni ve bir dünya görüşü anla­
mında ideoloji olduklarında İslam ile problemli hale gelirler. Aynı 
durum doktrinler/öğretiler için de az çok söz konusudur. 

Laiklik, devlet yönetimi, siyaset tarzı ve hukukla ilgili bir ilke ol­
duğu için değil daha çok laisizm ve sekülerizm şeklinde bir ideoloji 
olarak algılandığı ve uygulandığı için müslüman toplumlarda gergin­
liğe sebep olmaktadır. İdeoloji, "devlet ideolojisi", "derin devlet", 
"batıcılık", "modernizm", "komünizm" gibi isimler verilen akımlar, 
toplum hayatında başat değer olmaktan çıktığı ve yerini ideolojiden 
arındırılmış bir siyaset şeklinde ve bir hukuk devletine bıraktığı za-
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man özellikle toplumumuzda yaşanan sıkınhlar ve gerginlikler geniş 
ölçüde azalacak ve rahatlamaya sebep olacaktır. Laiklik ilkesine daya­
nılarak din/İslam, siyasi ve hukuki hayatin dışına çıkarılmış ama yeri­
ne bir ideoloji ve inanç sistemi halini alan laikçilik ve sekülercilik ika­
me edilmiştir ki, bu da bir çeşit dindir. Seküler bir topluma yani dini 
etkilerden arındırılmış bir toplum şekline hiçbir dindar mümin onay 
vermez. Zira mümin doğru olduğuna inandığı bir dindarlığın toplum 
tarafından da yaşanmasını tabii olarak arzular, bunu gerçekleştirmek 
için meşru usullerle mücadele eder ve onu bundan menetmeye de 
kimsenin hakkı yoktur. İslam sadece Allah ile kulu arasında bir ilişki­
den ya da camilerde toplu olarak serbestçe ibadet etmekten ibaret 
değildir. Baskı ve şiddetten uzak kalarak toplum hayatının her önemli 
noktasında İslam var olmak ister. Bu da seküler bir toplum değil, din­
dar bir toplum anlamına gelir. 

Bahcılık, laikçilik, sekülerizm, sosyalizm, komünizm, liberalizm, 
modernizm, ırkçılık, milliyetçilik ve benzeri terimler çoğu zaman belli 
bir ideolojiyi ifade eder. İslam düşüncesinin en önemli problemlerin­
den biri de İslam ülkelerinde yaygın ve etkin olan İslam dışı ideoloji­
lerdir. Radikalizm/köktencilik, fundamentalizm/temelcilik, fana­
tizm/bağnazlık (taassup) gibi ideolojiler, diğerleri gibi batı kaynaklı 
olmakla beraber İslam toplumlarında da ortaya çıkan ama fazla ilgi 
görmeyen ideolojik akımlardır. 

Özgürlük, İsJam düşüncesinin en önemli meselesi olmaya devam 
etmektedir. Özgürlük adına bir yandan din, vicdan, ibadet, kendini 
ifade etme, düşüncelerini dile getirme ve savunma hürriyeti olarak; 
diğer yandan yasakların kaldırılması mücadelesi olarak önem taşır 
ama günah ve haram inancı özgürlüğü sınırlar. Zina, kadın-erkek 
i lişkileri, faiz, tefecilik, kumar, içki gibi konularda bir müslümanın 
özgürlük açısından tavrının ve tutumunun ne olacağı önemlidir. Hür­
riyet meselesi son bir buçuk asırda müslümanları en fazla meşgul 
eden bir mesele olduğu halde, hala toplumun kesimleri arasında bu 
konuda bir mutabakat noktasına varılmamıştır. 
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Hürriyet bahis konusu olunca müslümanların totaliter/totalizm, 
despot/despotizm (aydın veya işçi despotizmi), militan/militanizm, 
şoven/şovenizm ve dikta yönetimleri gibi özgürlükleri olabildiğince 
kısıtlayan siyasi iktidar ve rejimler karşısındaki tavrı da önemlidir. Bu 
tür dikta ve totaliter rejimlerin baskısı altında yaşayanlar birçok hak­
lardan yoksun kalacaklarından kendilerini geliştiremezler, iyi bir birey 
olmazlar. Bu sebeple siyasi iktidarların özgürlükler karşısındaki tavrı, 
İslam düşüncesinin çok önemli bir meselesi olduğu halde müslüman 
düşünürlerin bu konu üzerinde yeterince durmadıkları, baskıcı ve 
yasakçı iktidarların verdiği küçük ödünlerle yetinip ses çıkarmadıkla­
rı, susmayı tercih ettikleri hatta bazen onlarla işbirliği yaptıkları bile 
görülmektedir. Bu noktada müslümanların demokrasiyi, adaleti, hu­
kuk devletini, milli iradenin hakimiyetini cesaretle ama dikkatle sa­
vunmaları gerekir. Zira sağlıklı bir dini hayat ve iyi bir kişilik ancak 
baskıcı ve dayatmacı olmayan bir yönetimle gerçekleşebilir. Bireylerin 
akıl ve iradelerini serbestçe kullanamadıkları bir toplumun dindarlığı 
sağlıklı olmaz, iyi bir geleceği de bulunmaz. 

Hukuk ve insan hakları, İslam düşüncesinin diğer ve önemli bir 
meselesidir. Geleneğimizde kul/insan hakkı, Allah hakkı kadar önemli 
ve kutsaldır. Kur'an'da ve sahih hadislerde ifade edilen hakların ö­
nemli bir kısmı evrensel niteliktedir. Yaşama hakkı, mülk edinme 
hakkı, miras hakkı, seyahat hakkı, ibadet etme hakkı, öğrenim görme 
hakkı vs. Bunun yanında değişen sosyal ve kültürel şartların getirdiği 
bir takım yeni haklar da vardır. Bu yönüyle hukukun zamana ve me­
kana göre değişen ve gelişen bir yönü bulunmaktadır. Mecelle'deki 
"Zaman ve mekanın değişmesiyle ahkamın/hukukun değişmesi inkar 
olunamaz" genel kuralı son derece önemlidir. 

26 Ağustos 1789 İnsan ve Yurttaş Hakları Beyannamesi ile 10 Aralık 
1948'de Paris'te yayımlanan İnsan Hakları Evrensel Beyannamesi ve 03 
Eylül 1953'te yürürlüğe giren Avrupa İnsan Hakları Sözleşmesi müslü­
man ülkeler tarafından da kabul edilmiştir. Dünya nüfusunun dörtte 
birini oluşturan müslümanlann küçülen dünyada gayr-i müslim nü-
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fusla iyi ilişkiler içinde yaşayabilmesi için söz konusu anlaşmalarla 
belirlenen insan haklarına uymaları gerekir. Bu da bir takım yeni hak­
lar ve yükümlülükler anlamına gelir. İslam düşüncesi bunları yok 
sayamaz. Kadın hakları, işçi hakları, çocuk hakları ile ilgili hususların 
birçoğu zaten İslam' da mevcuthır. Özellikle kadınların siyaset, iktisat, 
ticaret, yönetim, eğitim ve diğer sosyal ve kül türel alanlarda görev 
almalarının ve faaliyet göstermelerinin önünde İslam' dan gelen bir 
engel yokhır. Var gibi görünen engeller genellikle töre ve geleneklerle 
ilgilidir. Buna rağmen Afganistan'da Taliban rejiminde görüldüğü 
üzere İsJam adına kadınların insan hak ve özgürlüklerinin anlamsız ve 
gereksiz bir şekilde kısıtlandığı bir gerçektir. Bu tür kısıtlamalara İs­
lam tarihinde de sıkça rastlanır. Töre cinayetleri, aile içi şiddet, darp, 
dini nikah, tesettür, kadınların eğitimi, kamuda ve özel kesimde ça­
lışmaları, fuhşun ve pornografinin, eşcinselliğin yayılması, müstehcen 
filmler, çocuk pornosu aile ve cinsel hayatla ilgili ciddi problemlerdir. 
Kadınlarla ilgili bahis konusu kısıtlamalar genellikle Kur'an' dan değil, 
töreden ve fıkıh kitaplarındaki bazı görüşlerden kaynaklanır. Batı 
toplumlarında yakın zamana kadar kadınların en tabii insan hakların­
dan mahrum olmaları orada cinsiyet ayrımcılığına karşı mücadeleyi 
amaçlayan, kadınların haklarını ve özgürlüklerini savunan feminizm 
akımının ortaya çıkmasına sebep olmuş, bu akım İslam ülkelerine de 
sıçramışbr. Bu sebeple özellikle kadının toplumdaki statüsü ve hakları 
İslam düşüncesinin önemli bir meselesi olduğu için son asırda 
müslüman ülkelerde bu alanda yüzlerce eser, binlerce makale yazıl­
mıştır. Fakat bu konuda daha yapılması gereken epeyce şey var. İşçi 
ve çocuk hakları meselesi de böyledir. 

Kadın ve çocuk hakları konusunun, İslam aile yapısı ve insan 
hakları çerçevesinde ele alınması gerekir. Zira kadın ve çocuk hakkı 
kadar aile kurumu da, tehdit altındadır ve korunmaya muhtaçtır. 

Müslüman toplumlar gayr-i müslimlerin egemenliği altında ya­
şamaktan, onlar tarafından sömürülmekten çok çektiklerinden, siyo­
nizm, emperyalizm ve kolonyalizm, mücadele edilmesi gereken tehli-
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keli akımlar olmaya devam etmektedir. Özellikle kültür emperyalizmi 
ve popüler kültür müslümanları geleneklerinden ve kimliklerinden 
uzaklaştırmakta, bozulmalara ve yozlaşmalara yol açmaktadır. Yaban­
cı film, tiyatro, müzik ve benzeri faaliyetler konusunda aşırılıklardan 
kaçınarak makul, ölçülü ve gerçekçi bir yol izlemek önemlidir. 

İçki, uyuşturucu ve benzeri keyif veren maddelerin özellikle yeni 
nesil arasında yayılması, orta ve yüksek tahsil öğrencileri arasındaki 
şiddet, müslüman aydınların kafa yormaları ve çare aramaları gereken 
başka bir meseledir. 

Batı medyası ve siyaset adamları tarafından İs!am'daki cihat anla­
yışının bir terör imiş gibi takdim edilmesi, İslam'ın bir kılıç dini şeklin­
de gösterilmesi, müslümanların insanlık alemindeki itibarlarına büyük 
bir darbe olmakta, kötü bir İslam imajı vücuda getirilmekte, maalesef 
bir kısım yerli medya da buna çanak tuhnaktadır. Müslüman imajının 
olduğu gibi ortaya çıkarılması, doğru bir şekilde tanıtılması önemli 
meselemizdir. 

Misyoner ve şarkiyatçıların İslam ve müslümanlarla ilgili faaliyet 
ve yayınlarına da dikkat edilmesi, bunlardan kaynaklanan olumsuz 
durumlara karşı önlem alınması gerekir. 

Müslümanların tarihlerinden gelen ve bünyelerinden kaynakla­
nan problemler dış kaynaklardan gelen problemlerden daha az önemli 
değildir. Bunların başında da mezheplerden, etnik köken farklılığın­
dan, kavmiyetten, aşiretten, eğitimsizlikten, adaletsiz gelir dağılımın­
dan, işsizlikten, yoksulluktan, yolsuzluktan, ortak değer ve bağları 
güçlü kardeş bir toplum olamamaktan, taassuptan, ananeperestlikten 
ve benzeri hususlardan kaynaklanan ihtilaflar, çekişmeler, kavgalar, 
savaşlar gelir. Uzun yıllar Afganistan' da yaşayan etnik ve mezhep 
savaşları, resmi açıklamalara göre 650 bin kişinin can verdiği Irak'taki 
aynı nitelikteki kavgalar ve katliamlar bunun tipik örnekleridir. Bu­
gün dünyada en fazla huzursuzluğun yaşandığı bölgeler, müslüman 
ülkelerdir. Bu durumun dini, sosyal ve akademik, siyasi ve kültürel 
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sebeplerini ciddi ve kapsamlı bir şekilde inceleme ve araştırmanın, 
irdeleme ve tahlilin konusu yapılmalıdır. 

Şunu da hatırlatmakta fayda vardır: İslam düşüncesinin sorunları 
Türkiye Diyanet Vakfı (TDV) ve İslami İlimler Araştırma Vakfı (İSAV) 
gibi vakıflar tarafından düzenlenen sempozyum, panel, seminer, tar­
tışmalı ve istişari toplantılarda masaya yabrılmış, bu konular enine­
boyuna ele alınmış ve yayınlanmıştır. Birçok dergi de kitap hacmin­
deki özel sayılarını bu meselelere tahsis etmiştir. Bu meselelerin he­
men hepsi ciddi ve ilmi araştırmaların, değerli eser ve makalelerin de 
konusu olmuştur. Benzeri çalışmalar ve yayınlar, diğer İslam ülkele­
rinde de yapılmıştır ve yapılmaya devam edilmektedir. Buna Batı' daki 
aynı mahiyetteki çalışma ve yayınları da eklememiz gerekir. Bunlara 
bakıldığında ümitsiz olmak için sebep yoktur. Yapılması gereken bu 
sürecin daha ciddi, sağlıklı, sürekli, etkili ve ilmi bir şekilde işlemesi 
için gayret harcamak ve buna katkıda bulunmaktır. 





KÜRESELLEŞME SÜRECİNDE DİNLERİN YERİ ve 

ÇAGDAŞ İSLAM DÜNYASI'na BİR BAKIŞ 

Bülent ŞENA Y 

Küreselleşme söylemi ve bu söylemde din(ler)in yeriyle ilgili tar­
bşmalar Hıristiyanlık'tan İslam'a, Hinduizm' den Budizm'e, Konfüçya­
nizm'den Yeni Dini Hareketlere kadar pek çok dini kapsamaktadır. 
Ancak uluslararası strateji alanında olduğu gibi akademik yayınlar ve 
küresel medya takip edildiğinde de dikkat çeken husus, İslam'ın me­
deniyetler-arası ilişkilerdeki rolü üzerinde özellikle durulmakta olu­
şudur. 

A. Küreselleşme ve XXI. y.y.'da İslam Dünyası 

xxı. y.y.'ın şu ilk yıllarında, 'Öteki'lerin İslam'a bakışı sadece ra­
dikal ve olumsuz yönde bir değişikliğe uğramakla kalmamış, aynı 
zamanda İslam, 'medeniyetler çatışması' tartışmalarında malzeme ola­
rak da kullanılmaya başlanmıştır. Bu olumsuz gelişme, yani küresel­
leşmenin hegemonik nitelikli unsurlarından biri olan 'İslam karşıtlığı', 
ve buna ilaveten İslam dünyasındaki entelektüel, sosyal ve dini reak­
siyonların niteliği, her şeyden önce İslam dünyasını iyi tanımayı zo­
runlu hale getirmiştir. 

Müslüman dünyanın sosyal, ekonomik ve siyasal potansiyeli, bü­
tün bölünmüşlüklere rağmen dikkat çekicidir. Müslümanlar, 56 ülke-

Doç.Dr., Uludağ Üniversitesi İlahiyat Fakültesi. 
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de çoğunluk, 7 ülkede büyük ölçekli ve en az dokuz ülkede de kü­
çümsenemeyecek ölçekte azınlık statüsünde yaşamakta ve 1 milyarı 
biraz geçen nüfusları ile insanlığın yaklaşık beşte birini oluşturmakta­
dırlar. Dünyanın bir ucundan ötekine, Amerika' daki 8-10 milyon 
müslümanla birlikte Batı'da Fas'tan Doğu'da Mindanao'ya kadar pek 
çok coğrafyaya yayılmış olan müslümanlık olgusu, farklı diller ve 
kültürlerin renkliliği içerisinde varlığını sürdürmektedir. Bununla 
birlikte, nüfusun %68.3'ünü oluşturması dolayısıyla müslüman nüfu­
sun Asya'da yoğunlaştığı görülür. Afrika, dünyada müslüman nüfu­
sun varlığını hissettirdiği ikinci büyük bölgedir ki nüfusun %27.4'ünü 
oluşturmaktadırlar. Ayrıca, dünya müslüman nüfusunun yaklaşık 
%20'sini Araplar oluşturmakta, Arapların da %7'ye yakın bir kısmı 
gayr-i müslimlerden ve dünya müslümanlarının kalan %80'lik nüfusu 
pek çok millet, ırk ve kültürden oluşmaktadır. Bunun anlamı, İslam 
dünyası denilince kültürel, tarihi ve etnik açılardan tek tip (monolitik) 
bir dünyadan bahsedemeyeceğimiz gerçeğidir. 

Müslüman ülkelerin coğrafi, kültürel, siyasi tarihleri ve ekonomik 
durumları dolaylı olarak o ülkelerde 'Çağdaş İslam Düşüncesi'ne da­
hil edebileceğimiz düşünürlerin ve varsa İslami hareketlerin anlaşıl­
masında da yardımcı olur. Neredeyse, dünya müslümanlarının İslam 
dışında tek bir ortak paydası olduğunu söylemek zor olacaktır. Bazı 
müslüman ülkeler, mesela Mısır, İran, Irak, Yemen, v.b. uzun bir tarihi 
geçmişe, öte yandan Pakistan ve Nijerya gibi müslüman ülkeler ise 
Batı kolonyal mirasından ortaya çıkmış bir tarihe sahiptirler. Farklı 
sömürgeci Avrupalı ülkelerin, mesela Fransa'nın Cezayir ve Tunus' da, 
İngiltere'nin Pakistan, Mısır ve Nijerya'da olduğu gibi, siyasi ve eko­
nomik etkilerini de hala Üzerlerinde taşımaktadırlar. Bangladeş, Mısır, 
Pakistan, Endonezya, Nijerya, Ürdün ve Malezya çok nüfuslu, Suudi 
Arabistan, Libya, Birleşik Arap Emirlikleri, Katar, ve Kuveyt seyrek 
nüfuslu ülkelerdir. Lübnan ve Bahreyn büyük ölçüde kentleşmiş; Su­
dan, Pakistan, Bangladeş, Ürdün, Mısır, Fas, Tunus, Cezayir, Malezya 
ve Endonezya ise o ölçüde kentleşmemiş toplumlardır. 
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İsliim dünyasında, sadece Türkiye, kendi içinde İsliim'ın yeri ve 
medeniyet tercihi ile ilgili süregiden 'kimlik ikilemi'ne rağmen, 
koloniyalizm tarihinde yer almayışı, ekonomik potansiyeli, Batı ile en 
stratejik ilişkiler sürecini yaşayan tecrübeli bir ülke oluşu ve İslam 
tarihindeki Osmanlı İmparatorluğu mirasının bıraktığı özgün konumu 
ve ulusal kimlik tecrübesiyle müslüman ülkeler arasında en farklı yere 
sahip olan ülkedir. 

Müslüman ülkeler, pek çok uluslararası organizasyonda aktif rol 
almaktadırlar. İslam dünyası, hepsi deniz hattı olan stratejik 7 bölge 
üzerinde yerleşiktir. Akdeniz, Türk Boğazları, Kara Deniz, Süveyş 
Kanalı, Kızıl Deniz, İran Körfezi, ve Malaka bölgesi. Bu bölgeler, yal­
nız zengin hammadde kaynakları ile değil, dünyanın petrol rezervle­
rinin de üçte birine sahip olma özelliği yanında, yeri doldurulamaya­
cak ölçekte ucuz işgücü ve her türlü mal ve hizmet sektörüne pazar · 
olma imkanı sağlamaktadır. Batı medyası tarafından Araplar genelde 
petrol zengini şeyhler olarak karakterize edilirler. Gerçekte ise, New 
York'taki Dünya Ticaret Merkezinde yönetilen servet ne kadar New 
York'un sıradan insanlarına ait ise, veya Hollywood mülk ve gelirinin 
ne kadarı Los Angeles ve civarında yaşayan insanlara ait ise, petrol­
den kazanılan dolarlar da o kadar petrol zengini Arap devletlerindeki 
Araplara aittir. Yani 8.5 milyon Somalilinin, 25 milyon Sudanlının, 55 
milyon Mısırlının, 4 milyon Ürdünlünün, 12 milyon Suriyelinin, 26 
milyon Faslının, 10 milyon Yemenlinin, 18 milyon Iraklının, 8 milyon 
Tunuslunun, 3 milyon Lübnanlının, ve 1 .5 milyon Ummanlının büyük 
çoğunluğu dünyanın en fakir halkları arasındadır. Pek çok müslüman 
ülke de petrol kaynaklarına sahip olmayıp, uluslar arası kıstaslarla 
belirlenen fiyatlar üzerinden yine müslüman ülkelerde Suudi Arabis­
tan, Kuveyt, Libya, Birleşik Arap Emirlikleri, Irak ve İran'dan ithalat 
yapmaktadırlar. Körfez ülkeleri denilen bazı 'mini' Arap devletleri de 
'dini dille' ifade edilecek olursa, 'hesabını veremeyecekleri kadar' 
israfa yönelmiş, petrol zenginliği ile 'medeniyet olmak' arasındaki 
farkı temyiz edememiş görünen örneklerdir. 
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Bu ülkelerdeki müslümanlar arasında, fıkhi mezhep ve ayrıca 
Sünni-Şii farklılıklarına dayalı anlayış ve düşünüş çeşitliliği mevcut­
tur. Siyasal olarak çoğu, tek parti rejimi, monarşik krallık veya askeri 
cunta ile yönetilmektedir. Bu ülkelerin ekonomileri, eğitim sistemleri 
ve kültürel yapıları da bunlardan etkilenerek şekillenmektedir. Bu 
ülkelerin çoğu kendi milli-devlet sınırları içerisindeki problemlere 
kilitlenmişler, küresel ilişkilerde etkin değil edilgen aktörler olarak 
yerlerini almışlardır. Böylesine farklılıklar-çeşitlilikler içeren ve hatta 
bir tür dağılmışlık görüntüsü veren İslam dünyasının, küreselleşme 
adına monolitik bir tehdit olarak algılanması, tek bir temele indirgen­
mektedir. O da, bu dağılmışlık içerisinde hala İslam'ın İslam dünyası­
na bir tür 'medeniyet aidiyeti bilinci' veren bir ortak payda olmaya 
devam etmesidir. Bu nedenledir ki, müslüman ülkelerde meydana 
gelecek her türlü köklü ve İslam-duyarlıklı toplumsal açılım ve deği­
şim eğilimi, uluslararası çevrelerce dikkatle izlenmektedir.1 

Böyle bir dünyada, en sade ifadesiyle 'izlenen' İslam dünyasında, 
küreselleşmeye ve getirdiklerine yönelik iki temel yaklaşım olduğu 
söylenebilir. Küreselleşme, Bahlı medeniyet değerlerinin Bah dışında­
ki medeniyetlerce de benimsenmesi anlamında alınırsa, müslüman 
ülkelerdeki iki yaklaşımdan birisi, temel tercih olarak Batılılaşmayı 
(westernisation)2 ve İs!am'ın kamusal alandaki rolünün en aza indiri­
lerek bir tür deizm benzeri bireysel inancın vurgulanması çizgisidir. 
İkinci yaklaşım ise, İslam'ın insan ile Tanrı arasında sadece bir 
ritüeller-ibadetler rehberi olmakla kalmayıp bu dünyada toplumsal 
düzlemde insanın 'öteki'lerle ilişkilerine yol gösterici prensipler de 
içerdiği tezini esas alan ve İs!am'ın tarih tecrübesini de buna örnek 
gösteren, hümanizmanın adalet, barış, sevgi ve saygı gibi ideallerinin 
gerçekleşmesi için tek çerçevenin dini dünya görüşü olduğunu savu-

M. Zohair Hussain (1995) Global lslamic Politics, New York: Harper Collins College 
Publishers, xi-ii. 
Amold Toynbee, bunu bir tür 'medeniyet ihtidası' olarak tanımlar. Bkz.: A. 
Toynbee (1978-çev.) Tarilıçi Açısından Din, İstanbul: Kayıhan Yayınları, s. 210-2 1 1 .  
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nan, uhrevi kurtuluş ile dünyev1 yaşam biçimini ilişkili gören çizgidir. 
Ara çizgiler şüphesiz bulunmakta ise de, temel tartışma alanları bu iki 
yaklaşıma indirgenebilir. İslam ülkelerindeki aydınların görüşleri 
bunu yansıtmaktadır. 

Bu yaklaşım farklılığı, derin epistemolojik izler taşımaktadır. Me­
deniyetler, kendilerine ait bir epistemolojik dünya görüşüne, yani 
bilginin kaynağı açısından olaylara ve eşyaya bakış tarzına, anlamlan­
dırma biçimine sahiptir. O halde, Mezopotamya, Yunan, Hint, Çin, 
Roma medeniyeti, İslam, ve Hıristiyan-Bah medeniyetleri birbirinden 
farklı kimliklerini böyle kazanmıştır. Amerikalı stratejistlerinden 
Fukayama'nın Tarihin Sonu ve Huntington'ın aslında onunla çelişen ve 
temelde yeni bir teori olmadığı halde kendilerinin Amerika'nın küre­
sel politikasıyla ilgili strateji enstitülerinde çalışmaları nedeniyle dik­
kat çeken Medeniyetler Çatışması tartışmaları, küresel çatışmaların bir 
kısmından genelde dinleri ve özelde İsJam'ı sorumlu tutmaktadır. 

Batı'nın İsJam'la ilişkilerini hatırlarsak, her ne kadar İslam'ın Av­
rupa kültürünün gelişimine katkısı görmezlikten geliniyorsa da, 8. 
y.y.'dan itibaren Müslümanlar Avrupa kıtasında (İspanya, Sicilya ve 
sonra Balkanlar) yaşamın bir parçası olmuşlardır. Batı ile İslam Dün­
yası arasındaki ilişkilerde, Avrupa Birliği Türkiye ilişkileri özellikle 
Avrupa dünyası için ilginç bir 'test alanı' olarak dikkat çekmektedir. 
'Avrupa' da varoluş' tarihine rağmen, mesela Türkiye'nin Avrupa 
Topluluğunun en 'problemli' üyesi durumunda bırakılması, bir an­
lamda Avrupa kimliğinin eskiden beri varolan hegemonik ve temelde 
Hıristiyan olan anlayışının hala devam ettiğine işaret etmektedir.3 

Avrupa geçmişinin bu 'tek-kültürlü' okunuşu, başlangıçtaki Avrupa 

Türkiye'nin Avrupa Birliği' ile ilişkiler karşısındaki zor durumunu, komünizmin 
yıkılışından sonra İslam'ın Avrupa tarafından en önemli tehdit edici 'öteki' olarak 
algılanışı ile ilişkilendiren bazı değerlendirmeler için bkz.: R. Pohoryles (ed.-1994) 
Eııropeaıı Transformatioııs: Five Decisive Years at the Tıırıı of the Century, Aldershot: 
Avebury, s. 33-49'da, P. Schlesinger'ın "Eııropeanııess -A New Cııltural Battlefield" 
adlı makalesi. 
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Ekonomik Topuluğunun kurucuları arasında yer alan Fransız politi­
kacı Robert Schuman tarafından daha 1964'de şöyle ifade ediliyordu: 
'Avrupa'nın demokratik ideali ve geleceği, temellerini istisnasız olarak 
Hıristiyanlığa borçludur' .4 Hatta Avrupa Birliği tarafından resmen 
kaynak gösterilen ve sekiz ayn dile çevirisi yapılmış olan Avrupa 
Tarihi ile ilgili 1990'larda yayınlanmış bir kitapta da Hıristiyanlık dı­
şındaki dinlerin özellikle İslam'ın ve Yahudiliğin Avrupa kıtasmın 
kültürel ve bilimsel mirasındaki katkılarına hiç temas edilmemekte­
dir.5 İngiliz sosyolog Bryan S. Turner, ismi nihilizmle anılan Nietzs­
che'nin İslam konusunda yaptığı bir değerlendirmeyi hatırlatır bir 
kitabında. The Genealogy of Morals: A Polemic (Ahlak'm Soykütüğü: 
Bir Reddiye) isimli eserinde Endülüs İslam medeniyeti için Nietzsche 
şunları söylüyor: 

"Hıristiyanlık antik kültürlerden istifade etmemizi engellediği gi­
bi daha sonraları İslam kültüründen yeterince faydalanmamızı da 
engelledi. Ayaklarımızın altında ezdiğimiz İspanya'daki muhteşem 
Endülüs kültür dünyası, aslında, bize sanıldığından daha yakın; duy­
gu ve tat dünyamıza Roma ve Grekler'e kıyasla daha doğrudan hitap 
etmektedir.''6 

Bu tesbitte dikkatimizi çeken nokta, küreselleşme tartışmaları içe­
risinde, özellikle İslam dünyasının toplu bir yargılanma süreciyle karşı 
karşıya bırakılmakta ve adeta çağdaş bir bilinç sürgününe (exile), bir 
başka ifadeyle, 'diaspora'7ya zorlanmakta oluşudur. Medeniyetler de 
bir tür diasporaya mahkum edilebilirler. Bu mahkum ediş, kendisine 

S.Gill & Gavin D'Costa & Ursula King (eds.-1994) Religioıı in Eıırope, 
Netherlands/Kampen: Pharos Publishing, s.7. (R. Schuman, 1964, Poıır L 'Eıırope, 
Paris: Nagel, s. 55-78'den naklen.) 

J. B. Duroselle (1990) Eıırope: A flistory of its Peoples, London: Penguin Books. 

B.S. Turner (1994) Orie11talis111, Pastmodernism aııd Globalis111, London: Routledge, 
s.49. (F. Nietzsche, 1968, Tiıe Gerıealogy of Mora/s: A Polemic, Edinburgh: University 
of Edinburgh, s.183' ten naklen.) 

'Diaspora' kavramı bir topluluğun kültürel, ırki, dini ya da tarihi-siyasi sebeplerle 
kendi coğrafyası dışında sürgünde yaşama halidir. 
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belirli bir kavramlar-söylemler dizisi bulmaktadır. En başında ise 
'köktendincilik' kavramı-söylemi gelmektedir. Bu söylem, küreselleş­
menin anlamını çözümlemede ve İsliim dünyasına yönelik değerlen­
dirmelerin anlaşılmasında önemlidir. 

B- Köktendincilik Tartışması, İslam ve Öteki Dinler 

1988 yılında Amerikan Bilim ve Sanatlar Akademisi tarafından bir 
proje oluşturulmuş ve finanse edilmiştir. Fundamentalism Project, yani 
Köktencilik Projesi adı verilen bu çalışma, XX. y.y.'da farklı dinlerde ve 
kültürlerde seküler moderniteye karşı oluşan dini canlanış/tepki hare­
ketlerini incelemek üzere yapılmış ve 5 dev cilt halinde yayınlanmıştır. 
Serinin Köktenci Hareketler Üzerine Bir İııceleme8 adlı birinci cildinde, 
Hıristiyanlık, Yahudilik, İsliim, Hinduizm, Sihizm, Budizm ve Konfüç­
yanizm dinlerindeki muhtelif hareketler incelenmektedir. Köktenci 
Hareketler ve Toplum9 adlı ikinci ciltte, İsliim, Hıristiyanlık ve Yahudilik 
dinlerinde 'köktenci' (fundamentalist) hareketlerin dünya görüşleri­
nin, bilim, teknoloji, aile, kadın ve eğitim konularındaki yansımalarına 
örnekler verilmektedir. Üçüncü cilt, Köktenci Hareketler ve Devlet10 adıy­
la çıkmıştır. Bu ciltte, Müslüman, Yahudi, Hıristiyan, Hindu, Sih, ve 
Budist geleneklerdeki muhtelif hareketlerin, ilgili ülkelerdeki hukuk, 
ekonomi, ve sosyal çatışma konularına yaklaşımları tahlil edilmekte­
dir. Köktencilik ve Sonuçları1 1 diye çevirebilecek dördüncü cilt, 'kökten­
ci' hareketlerin yapısal özellikleri ile değişen dünya görüşleri, ideoloji-

10 

1 1 

Martin E. Marty and R. Scott Appleby (eds.-1991) Fuııdamentalisms Observed, Chi­
cago: University of Chicago Press. 

Helen Hardacre, Everett Mendelsohn, and Majid Tehranian (eds.-1992) 
Fıındamentalisms and Society: Reclaiming the Scierıces, tlıe Family, and Edııcation, Chi­
cago: Chicago University Press. 
H. Garvey, Timur Kuran, and David C. Rapoport (eds.-1993) Fundamerıtalisms and 
the State: Remakiııg Po/ities, Economies, and Militance, Chicago: Chicago University 
Press. 

Nancy T. Ammerman, Robert Eric Frykenberg, Samuel C. Heilman, and James 
Piscatori (eds-1994) Accounting for Fıındamenfalisms: The Dynamic Character of 
Movements, Chicago: Chicago University Press. 
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leri ve programları arasındaki ilişkileri, sonuçta içinde yaşadıkları 
toplumlardaki değişimler hakkında evrimci ya da devrimci mi, akti­
vist ya da pasivist mi olarak ele aldıkları noktasından inceleme iddia­
sındadır. Son cilt, Köktenci Hareketler: Bir Karşılaştırma12 önceki ciltlerde 
verildiği düşünülen bilgiler temelinde farklı dinlerdeki ve medeniyet­
lerdeki 'dini canlanış hareketleri' üzerine küresel bir açıklayıcı model 
ortaya koymaya teşebbüs etmektedir. Bu teşebbüs, bizzat köktencilik 
kavramının dini hareketleri açıklamada ne kadar yetersiz ve sübjektif 
olabileceğine de kısmen işaret etmektedir. Bu köktencilik kavramı, İngi­
lizce' den başka dillere özellikle Türkçe'ye tercüme edilirken sonuçta 
köktendincilik kavramına dönüşmüştür. 

Bu son nokta, Batı' da özellikle Amerika' daki bazı akademisyen­
lerce de dile getirilmektedir. Örneğin meşhur Amerikalı İslamolog 
Prof. John Esposito, seküler modemiteye epistemolojik ve sosyolojik 
eleştiri yönelten dini canlanma hareketlerinin, dünya medyası ve siya­
sal güç odaklarınca, devre dışı bırakılmaya çalışılarak seslerinin kısıl­
dığını vurgulamakta, özellikle 'köktendinci İslamcı' tanımlamasının 
Amerikan dış politikası ve İsrail lobilerinin planlı çalışması ile gün­
demde tutulduğuna, çünkü İslam dünyasındaki dini uyanışların Batı 
hegemonyasına ve medeniyetine bir meydan okuma olarak algılandık­
larına işaret etmektedir. Bunları vurguladığı eserin adı da aynı nokta­
ya gönderme yapmaktadır: İslılml Tehdit: Efsane mi Gerçek nıi? 13• Ahlaki 
kaygısını devam ettiren pek çok müslüman aydın ve bilim adamı gibi, 
günümüzde modem teknoloji toplumundaki, ahlaki, siyasi ve sosyal 
krizlerin toplumsal yaşamda daha fazla manevi-dini duyarlılığı ortaya 
çıkardığını vurgulayan akademisyenler ve aydınlar Batı'da da mev­
cuttur. İslam dünyasında dini canlanış olgusunun farklı yansımalarını, 

1 2  

1 3  

Marty, Martin E.  and R. Scott Appleby, (eds.-1995) Furıdamentalisms Comprelıended, 
Chicago: Chicago University Press. 

Bu konuda bkz.: J. Esposito (1995) The Islamic Tlıreat: Myth or Reality?, New York: 
Oxford University Press. Eser, Ömer Baldık - Ali Köse - Talip Küçükcan tarafın­
dan Türkçe'ye çevrilmiştir. Bkz. İs/dm Tehdidi Efsanesi, Ufuk Kitapları, İstanbul 
2002. 
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'aşırı-dincilik', ya da 'köktendincilik' gibi tanımı belirli olmayan 
subjektif nitelemelerle ele almak sosyolojik açıdan isabetli olmayan bir 
yaklaşımdır. Nitekim ünlü Amerikalı sosyolog ve ilahiyatcı Peter L. 
Berger yıllar önce klasik Batı sosyolojisi geleneğinin uzantısı bir çizgi­
den başlayarak yaptığı din-toplum-sekülerleşme tartışmalarında bu­
gün geldiği noktada analizlerini ve bakış açısını değiştirmesi gerekti­
ğini itiraf etmiştir. Nitekim Berger'ın bu konuda en önemli analizle­
rinden birisi14 1996'da yazdığı bir maka.Jesinde akademisyenlerin dik­
katini çekmiştir. Yorumlamak yerine, alıntı olarak verirsek, Berger'ın 
ifadeleri fundamentalism konusundaki tespitlerini özetlemektedir: 

"Birkaç yıl önce fundamentalizmi konu edinen bir araştırma seri­
sinin ilk kitabı masamdaki yerini almıştı. Kitap, MacArthur Vakfı'nm 
her türlü masrafı çekinmeden üstlendiği bir projenin eseriydi. Projenin 
başında Chicago Üniversitesi'nin mümtaz profesörlerinden kilise tari­
hi uzmanı Martin Marty vardı. Birçok ünlü araştırmacının yer aldığı 
bu araştırma genelde mükemmel sonuçlar ortaya koymaktaydı. Ama 
onun beni ilgilendiren tarafı, sözünü ettiğim ilk cildinin daha okuma­
dan masamda dururken bile, benim çok önemli bir konuyu düşün­
memi sağlamış olması ve bana bir çeşit "Tamam, buldum!" tecrübesini 
yaşatmasıydı. Kitap hacimliydi .  Birisini yaralamak için bile kullanıla­
bilirdi. Kendi kendime sordum: "MacArthur Vakfı dini fundamenta­
lizmi konu edinen bu eser için neden birkaç milyon dolar harcamayı 
gözden çıkarmıştı?" Aklıma iki ayrı sebep geldi. İlki çok ilginç değildi. 
Vakıf, ilerlemeci (progressive) bir dünya görüşüne sahip olabilir, 
fundamentalizmi de ilerlemeye karşı bir tavır olarak görebilirdi. Bu 
durumda söz konusu proje, düşmanı daha iyi tanıma amacına yönelik 
olmalıydı. Aklıma gelen ikinci cevap ise, bu sözde fundamentalizmin 
anlaşılması zor, garip bir hadise olduğu, dolayısıyla da projenin bu 
yabancı dünyayı daha iyi anlama hedefini taşımış olabileceğiydi. 

14 Peter L. Berger "Secıılarism iıı Retreat", The National Interest, n. 46, Winter 1996/97, 
s. 3-13 
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Ama bu durumda da bir başka soru ortaya çıkıyordu: Funda­
mentalizmi garip bulanlar kimlerdi? Onu kimlerin daha iyi anlaması 
gerekiyordu? Bu soruya verilecek cevap basitti: Vakfın, fundamen­
talizmi daha iyi anlamaları gerektiğini düşündüğü kişiler, vakıf yetki­
lilerinin her zaman görüşüp konuştuğu elit Amerikan üniversiteleri­
nin profesörleriydi. İşte, "Tamam, buldum!" tecrübesini bu sebebi 
düşündüğüm an yaşamıştım. Vakfı bu projeye dünyayı tersinden 
görme motivasyonu yönlendirmiş olmalıydı. Buradaki zan, aşırı dini 
hareketi ima eden bu sözde fundamentalizmin ender ve izahı zor bir 
hadise olduğu şeklindeydi. Ama aslında tarihe veya günümüze bakıl­
dığında fundamentalizmin ender bir hadise olmadığı ortadaydı. Aksi­
ne ender olan şey bunun tersini düşünen insanlardı. Anlaması zor 
olan hadise İranlı mollaların durumu değil, Amerikan üniversite pro­
fesörlerinin durumu olmalıydı. (Dolayısıyla da bu profesörler üzerine, 
onları izah etmek için milyonlarca dolar harcamaya değer miydi?) 

Bu küçük hikayenin ortaya koymak istediği nokta, sekülerleşmiş 
(dünyevileşmiş) bir dünyada yaşadığımız zannının yanlış olduğudur: 
Dünya bugün, bazı istisnaları hariç, olabildiğince dini bir dönem ya­
şamaktadır. Bu da 1950-1960'larda tarihçiler ve sosyal bilimciler tara­
fından yazılan ve sekülerleşme (secularization) teorisi şeklinde isim­
lendirilen literatürün yanıldığını gösterir. Aslında bu literatüre katkı­
da bulunanlardan birisi de bendim. O zamanlar böyle bir teori ileri 
sürmek için geçerli sebepler vardı. Gerçi bu literatürün bazı yönleri 
hala geçerliliğini korumaktadır. Ama aynı şey teorinin özü için söz 
konusu değildir . . . . . .  " ıs 

Berger'ın bu değerlendirmesi, modernite ve felsefi-sosyolojik 
sekülerleşme arasındaki ilişkilerin irdelenmesiyle devam etmektedir. 
Bu noktada çok önemli birkaç soru sormaktadır: 

"Dinin bu dünya çapındaki yükselişinin gerçek sebepleri neler­
dir? Bu yükselen dini hareketler seküler düzeni tenkit noktasında ne 

ıs Berger, a.g. m., s.1 -2. 



ÇAGDAŞ İSLAM DÜNYASl'NA BİR BAKIŞ 69 

gibi farklılıklar arzetmektedirler? Dinin alanına girmeyen diğer konu­
larda bu hareketler ne tür tavırlar ortaya koymaktadırlar? 

Birinci soruyla, yani dünya çapındaki dini yükselişin asıl kaynak­
larına ilişkin (yukarıda bahsetmiş bulunduğumuz) iki cevap söz konu­
su olabilir. Bunlardan birincisi, insanlığın tarih boyu tecrübe ederek 
kesin addettiği değerlerin bugün artık modernite tarafından tehdit 
edilmesidir. Bu durum insanları rahatsız edici bir haldir. Bu değerlere ' 
tekrar kesinlik atfeden yeni dini hareketler bu rahatsızlığı hafifletici 
bir görev üstlenerek insanları cezbetmektedirler. İkinci cevap ise şöy­
ledir: Seküler bir dünya görüşü elit bir kültür oluşturmuş ve bu kül­
tür, kendi inanç ve değerleri hiçe sayılan, özellikle de çocuklarının 
eğitiminde doğrudan bu inanç ve değerlerin hedef alınmasından ra­
hatsızlık duyan geniş halk kitlelerince benimsenmemiştir. Dolayısıyla 
da, çok sert bir anti-seküler eğilime sahip olan bu dini hareketler, dini 
motivasyonları çok kuvvetli olmasa da, seküler eliti ve onların kültür­
lerini benimseyemeyen insanlardan bile zaman zaman rağbet görmek­
tedirler . . .  Eğer bir tahmin yapılacaksa, bu, dar çerçevede her dini ha­
reket için ayrı ayrı yapılmalıdır. Ama emin olabileceğimiz bir tahmin­
de bulunmak gerekirse, o da, XXI. asırda dünyanın bugünkünden 
daha az dini olacağını düşünmek için hiçbir sebebin olmadığıdır. 

Bir grup sosyolog eski sekülerleşme tezini son bir çabayla kur­
tarma gayretindedirler. Bunlar modernizasyonun insanları sekülerleş­
tirdiğini, buna istisna teşkil eden İslam] ve (Hıristiyan) Evanjelik hare­
ketlerin de ancak dinin son kaleleri olduğunu ve bunların da çok fazla 
direnemeyeceklerini hala iddia etmektedirler. Onlara göre sekülarite 
mutlaka kazanacak veya en azından İranlı mollalar, Pentakostal vaiz­
ler ve Tibetli lamalar zamanla Amerikan üniversitelerindeki mesela 
edebiyat profesörleri gibi düşünüp, onlar gibi hareket edeceklerdir. 
Ama bana göre bu tez hiç de ikna edici görünmemektedir . . . .  Son za­
manlarda özellikle Fransa, İngiltere ve İskandinavya ülkelerinde yapı­
lan bazı din sosyolojisi araştırmaları bu gelişmelere yüklediğimiz 
sekülerleşme nitelemesini sorgulamaktadır. Bu araştırmalar organize 
kiliselere karşı var olan yabancılaşmaya rağmen, özellikle Hıristiyan-
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!ık içerisinde çok kuvvetli bir dini canlanmanın olduğunu gösteren 
veriler ortaya koymaktadır. Bu veriler dikkatle incelendiği zaman 
Avrupa'da dini tanımlayan şeyin "sekülerleşme"den ziyade "kurum­
sallaşmış dinden kaçış" olduğu görülebilir. Yani din için bir "yok ol­
ma" değil, bir "yer değiştirme" söz konusudur. Bununla beraber Av­
rupa'nın dünyanın diğer bölgelerinden farklı olduğunu belirtmek 
gerekir. Mesela ABD, Avrupa'dan din adına müspet yönde kesin bir 
farklılık arzeder. Amerikalılar Avrupalılar'a nazaran daha dindar ve 
kiliseye daha bağlıdırlar. Tabii bu durum din sosyolojisini hayrete 
düşüren muammalardan birisidir.''16 

Berger'ın bu dikkatli analizleri çerçevesinde, XX. y.y. İslam Tari­
hinin ilk yarısının en belirgin özelliklerinin neler olabileceği sorulursa, 
verilecek cevap iki noktada özetlenebilir: Avrupa kolonyalizmi ve 
buna karşı müslüman dünyadaki farklı şekil ve derecelerdeki bağım­
sızlık mücadelesi. Türkiye, İran ve Pakistan gibi bir kaçı dışında, 
müslüman ülkelerin ve halkların çoğunun toplumsal hafızasında, hala 
Avrupa kolonyalizminin etkilerinin ve bunun uzanhsı tepkilerin canlı 
olduğu söylenebilir.17 

XXI. y.y'ın temel problemleri, yalnız müslümanları değil, bütün 
dünyada farklı dinlere mensup insanların, bu problemleri çözmeye 
yönelik kendi manevi dinamiklerini yeniden ve daha dikkatle hareke­
te geçirmelerini gerekli kılmaktadır. Mesela, çağdaş Müslüman alim 
ve düşünür Seyyid Hüseyin Nasr'a göre, günümüzde dünyanın karşı 
karşıya kaldığı temel problemler şunlardır: 1) ekolojik kriz, 2) küresel 
düzen projesi, 3) post-modernizm, 4) yaşamın tamamen sekülerleş­
mesi, 5) bilim ve teknolojinin doğurduğu krizler, 6) İslam-dışı değerle­
rin yaygınlaşması, 7) İslam'a yüklenen imaj, 8) 'öteki' medeniyetlere 
karşı tavır, 9) feminizm, 10) insan hakları, 11 )  iç çahşmalar.18 

16 
17 

18 

Berger, a.g.m., s.6. 

J. Esposito (1995) The lslaınic Threat: Myth or Reality?, New York: Oxford University 
Press, s. 47. 

S.H. Nasr (1 993) lslam and the C/ıallenge of the 2 1st Century, Kuala Lumpur: Dewan 
Bahasa dan Pustaka, s.1-5. 
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'Gelişme-ilerleme' paradigması, büyük ölçüde, Asya ve Afrika 
coğrafyasında 1960'1ı ve 70'li yıllarda artan sosyo-ekonomik büyüme­
yi, Batılı bir anlayışa dayandırmakta, dolayısıyla Bahlı anlamda 'iler­
leme'ye karşı görülen din(ler)in yaşam alanlarının daraltılması hedef­
lenmektedir. Bunun belli bir süreçte ortaya çıkan sonucu, 'ilerleme' 
kavramının dayandığı modemist dünya görüşüne karşı geniş çaplı 
İslami alternatif söylemlerin ortaya çıkmasıdır. Fundamentalism Projesi, 
düşünürleri ve hareketleri ayrıştırmadan bu İslami canlanış eğilimine 
yukarıda atıfta bulunduğumuz fundamentalism adını vermiştir. Adı da 
konulduktan sonra, İslami fıındamentalism küreselleşmeye ve Batı he­
gemonyasına19 karşı bir tehdit olarak sunulmuş ve sunulmaktadır. 

Oysa küreselleşmenin, dünya barışını ve medeniyetler buluşma­
sını sağlayacak bir sürece yönelebilmesi için din fenomeni bütün yön­
leriyle dikkate alınmalıdır. Küreselleşme, ticari ilişkiler, işgücü, ileri 
teknoloji, iletişim, enformasyon, medya, ve düşünceler alanında sınır 
tanımayan biçimde yayılması sayesinde, her alanda fertleri, kişilikleri, 
yaşam tarzlarını, hem dindar hem hem de laik aydınların düşünüş 
biçimlerini etkilemiştir. 

Bu etkileyiş sadece İslam dünyası için değil başka din coğrafyaları 
için de söz konusudur. Mesela küreselleşme bağlamında Konfüçya­
nizm'e bakıldığında, Çin toplumunun ahlaki temelini hem Konfüçyan 
hem de Taocu öğretilerin şekillendirdiği ve materyalist tüketim kültü­
ri.ine karşı, Konfüçyan maneviyatının (devlet Konfüçyanizmi değil), 
halk katmanlarında yönlendirici etkisi olduğu göri.ilmektedir. Hong 
Kong'da antropoloji profesörü olan Tan Chee-Beng, Çin ve Doğu Asya 
toplumlarında modernizmin ve küreselleşmenin ruhi yönelişlerden 

19 Son 30-40 yılda Birleşmiş Milletler tarafından yapılan toplam 13 operasyonun 9'u 
doğrudan Müslüman bölgelerde veya Müslümanları ilgilendiren noktalardadır. 
Sina 1967, Keşmir-1949'dan beri, Kıbrıs-1964'ten beri, Golan Tepeleri-1974'ten beri, 
Lübnan-1978'den beri, lrak-1991'den beri, Batı Sahra-1991'den beri, Bosna-
1992'den beri, ve Somali-1992'den beri. Buna Kosova'yı ekleyebiliriz. (G. E. Fuller 
& lan O. Lesser (1995) A Seııse of Siege - The Geapolitics of lslam and tlıe West, Oxford: 
Westview Press, s. 159-60.) 
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uzaklaştırıcı ve materyalistleştirici etkilerine karşı Konfüçyüs'ün öğre­
tilerinin bir 'kimlik' sağladığına işaret etmektedir.20 Yine aynı şekilde, 
Güney Koreli sosyoloji profesörü Sangjin Han, küreselleşmenin yol 
açhğı sosyal patolojilere ve kültürel erozyona karşı Konfüçyüsçülüğün 
bir manevi koruma sağlayacağını vurgulamaktadır.21 

Aynı şekilde, çağdaş Hindu düşüncesinde de küreselleşmenin 
Gandhi tarafından hedeflenen ruhani küreselleşmenin karşıtı olduğu 
vurgulanır. Küreselleşmenin, yıkıa etkilerine karşı, Hind inançlarının 
'insanın alt-ben'ini (İslami dille belki de nefs-i emmaresini) terbiye 
edici olduğuna dolayısıyla insanlarla ve çevreyle barışık yaşamanın 
yolunu açtığına işaret edilir. Çağdaş Hindu düşünürler, Hinduizmin 
ahimsa (hiçbir canlıya zarar vermeme) anlayışının yanı sıra üzerinde 
tefekkür edilmesi için Gandhi'nin işaret ettiği şu 'yedi günah'a karşı 
da uyarmaktadırlar: (1) Ahlaki ilkelere dayanmayan siyaset, (2) Üret­
meden kazanmak, (3) Kişilik kazandırmayan eğitim, (4) Ahlak tanı­
mayan ticaret, (5) Bilinçsiz eğlence, (6) İnsan için olmayan bilim, (7) 
Takvasız ibadet.22 Gandhi'nin bu uyarılarının İslami Ahlak anlayışıyla 
ne kadar uyumlu olduğu görülmektedir. 

Tarih içerisinde Hindfiizmin Protestanlığı gibi doğmuş olan Bu­
dizm'in inançları da küreselleşmeye karşı önemli eleştiriler sunmak­
tadır. Budizmin temel öğretilerinde birisi olan 'nefsini yoketmek' 
(aniitman) anlayışı, insanlığın temel problemini materyalizmde ve aç­
gözlü güç mücadelesinde görür. Budistlere göre manevi aydınlanma 
ancak bu maddi dünyanın baskısından arınarak mümkün olur. 
Thailand'lı Budist düşünür Pracha Hutanuwatr'a göre, Thailand'da 
pek çok insan, küresel modernist tüketim kültürü içinde ürkütücü 

20 

21 

22 

Joseph A. Camilleri & Muzaffer Chandra (eds.-1998) Globalization : The Perspectives 
and Experie11ces of tlıe Religious Traditions of Asia Pac!fıc, Selangor: Just World, 24-28. 
Sangjin Han (1998) "A Co11fucia11ist Approaclı to Globalisation", Joseph A. Camilleri 
& Chandra Muzaffar (eds.-1998) Globalization : The Perspectives and Experiences of tlıe 
Religious Traditions of Asia Pacific, Selangor: Just World, s. 157. 

a.e., s. 33. 
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biçimde kaybolup gitmiştir. O yüzden, Budist inançlanna yeniden 
dönüşün sağlanması gerekmektedir.23 

İslam dünyasında da çağdaş müslüman düşünürler, küreselleşme 
adı altında müslüman toplumlar üzerinde etkili olan 'kültürel tektip­
leştirici bir Batılılaşma' olgusuna karşı uyarıda bulunmaktadırlar. 
'Batılılaşmış Hindu gençler', 'Batılılaşmış Budist gençler' ve 'Batılılaş­
mış Müslüman gençler' daha kolay küreselleşecektirler. Küreselleş­
menin müslümanca yaşamanın önünde problemler oluşturduğu ve 
artık 'evrensel değerler' denilen değerlerin İslami değerlerle yeterince 
örtüşmez hale geldiği vurgulanmaktadır. Bir kısım müslüman düşü­
nürler, modernizasyonun ve sekülerleşmenin toptan adapte edilmesi­
ni böylece ancak ilerlenebileceğini, diğer bir kısım düşünürler de İs­
lam medeniyetinin kendi kültürel mirası üzerinde küresel değişimleri 
dikkate alan bir oluşumun gerekliliğine işaret etmektedirler. 

C. İslam Dünyasında Üç Kriz 

Küreselleşmenin tartışma konusu yaptığı İslam dünyasında yine 
küreselleşmeyle yakından ilgili olmak üzere üç tür alanda 'kriz' olgu­
sundan bahsedilebilir: Kimlik, gelir dağılımı, demokratik katılım. Mo­
dernleşmenin, sekülerleşmenin ve kentleşmenin üçlü kuşatmasında, 
bölünmüş aileler, bunalımlı gençler, geçim sıkıntısı v.b. problemlerle 
uğraşan müslüman ülkelerde insanlar İslam'ın kimlik ve aidiyet aşıla­
yan moral gücüne yönelebilmektedirler. Buna demokratik süreçlerle 
seslerini duyuramamaları da eklenince, İslam, bazıları için bir yaşam 
tarzı ve din olarak, bazıları için de kaçınılmaz biçimde radikal boyut­
larda bir tür ideoloji olarak bir kimliğe dönüşmektedir. 

Bu krizlerin aşılması ve İslam'ın çağdaş yaşayan bir versiyonunu 
sunmaya yönelik olarak müslüman alimler ve düşünürler İslam'ın 
sosyal yaşamla ilgili ilkelerini yeniden gözden geçirmektedirler. İslami 
vahye ait olan hükümler arasında 'değişmez olan' ile 'değişebilir' olan 

23 Pracha Hutanuwatr (1998) "G/obalisatioıı Seen from a Buddhist Perspective", a.g.e., s. 

91. 
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arasındaki ayırımları ortaya koymaya çalışmaktadırlar. Çağdaş İslam 
Düşüncesi denildiğinde anlaşılması gereken, İslam medeniyeti daire­
sindeki çağdaş düşünürlerin yüzyılımıza ve ötesine ait bu ve benzeri 
problemlere dair İslam) epistemolojik temellerden hareketle yaptıkları 
değerlendirmelerin oluşturduğu, farklılıklar içerebilen ancak esasları 
itibariyle aynı kaynaktan beslenen, sistematik düşünme biçimi anla­
şılmalıdır. 

'Değişmez olan' ile 'değişebilir' olan arasındaki ayırımları ortaya 
koymaya çalışırken çağdaş İslam düşüncesi çerçevesindeki bir yakla­
şım, İslami ilimlerin kendi hermönetik geleneği içerisinde içtihad yani 
gelenek içerisinden tecdid ve ıslah anlayışına dayanmakta, bir başka 
yaklaşım ise tamamen çağın gereklerini ölçü alarak dini kaynakları 
modernist bir çerçevede yorumlamaktadırlar. Bu yorumlamada, en 
temel hermönetik problem alanı, 'tarihsellik' tartışmasıdır. Bu tartış­
ma, İlahiyatçı bilim adamlarının kendi disipliner gelenekleri içerisinde 
tartışmaya devam ettikleri konular arasındadır. 

Türkiye'de ilahiyat bilimleri alanında, Kur'an'ın bütünüyle veya 
tek tek ayetleri itibariyle tarihsel olup olmadığı anlamında 'tarihsellik' 
tartışmasının Çağdaş İslam düşüncesinin bütününü ilgilendiren bir 
yönü vardır. Bu tartışmadaki 'tarihsellik' tezinin, büyük ölçüde, yal­
nızca Oryantalist literatürden değil, Batı Hıristiyan düşünce tarihin­
deki Kitab-ı Mukaddes Yorum (Biblical Hermeneutics) geleneği ve 
Tarih Felsefesi alanındaki 'tarihselcilik' (historicism) tartışmalarından 
(tarihsellik ve tarihselcilik kelimelerinin aynı anlamda olmadığı hatır­
lanmak kaydıyla) etkilendiği söylenebilir. Hatta ahkama dair ayetler 
çerçevesinde tartışılan tarihsellik tezinin ve bu tezi tüm Kur'an'a ge­
nişletme eğilimi gösteren yaklaşımların da fikri temelleri itibariyle 
buralara yani Hıristiyan tarihselci yorum anlayışına kadar geri götürü­
lebileceği söylenebilir. Söz konusu etkilenmeyi bilimsel olarak yeterin­
ce önemsemeyen düşünce çevreleri, her düşünce yönteminin ve kulla­
nılan dilin, kül türel-sosyal-tarihi ve epistemolojik bir çerçevenin ürü-
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nü olduğu24 gerçeğini ve mesela Reformasyon sonrası Batı düşünce 
geleneğindeki, özellikle 18. y.y.' da başlamış olup Protestan ilahiyatçı 
F.D.E. Schleiermacher (1768-1834)'den Wilhelm Dil they (1833-191 1 )'e 
ve M. Heidegger (1889-1976)' den etkilenen25 H.G. Gadamer (1900- ) ile 
P. Ricreur (1913- )'e kadar uzanan çizgide 'hermeneutics'in Batı dışın­
daki medeniyetlerin ilim geleneğine hemen aktarılabilecek genel-geçer 
bir 'yorum yöntemi ve yaklaşımı olmadığını' yeterince dikkate alma­
maktadırlar. Bu konunun çağdaş İslam düşüncesi ile ilgisi, ' tarihselci­
lik' (historicism) tartışmasının Oryantalistler tarafından bilinçli bir 
şekilde canlı tutulması yanında, genelde din bilimleri-felsefesi ve ö­
zelde de Dinler Tarihi alanında Kitab-ı Mukaddes Yorum geleneğini 
ilgilendirmesidir. Batı'da, 'seküler aydınlanma' denemesinin ürünü 
olarak özellikle Heidegger sonrası felsefi hermeneutics Gadamer'in ve 
Ricreur'in eserleriyle Hıristiyan Kitab-ı Mukaddes 'hermeneutics'ini 
etkilemiştir; ve günümüzde Kitab-ı Mukaddes Metin Eleştirisi (Biblical 
Textual Criticism) çalışmaları, bu çerçevede 'Gerçek Hıristiyanlığı' 
yani 'Hıristiyan itikadının hakikatını ortaya çıkarma' iddiasındadır. 
Ellerinde orijinal bir 'metin' olmadığını kendi çalışmalarıyla itiraf nok­
tasına artık gelmiş olan Batılı (çoğunlukla Protestan gelenekteki) Hıris­
tiyan ilahiyatçıları bu sıkıntıyı 'tarihselcilik' tartışmasıyla aşmaya ça­
lışmaktadırlar. Gadamer'in ve Ricreur'in 'lingüstik-felsefi hermeneu­
tics'inin, Kitab-ı Mukaddes hermeneutics'ine etkisi26 özetle 'metnin 
tamamiyle tarihsellik bağlamında ele alınması gerektiği' noktasında 
olmuştur. Kitab-ı Mukaddes hermönetiğinin Hıristiyanlığın kendi 
tarihi gerçekliği açısından vardığı nokta artık Hz. İsa'nın bile tarihsel 
gerçekliğinin ('historical Jesus') tartışılır olduğu27 bir bakış açısını or­
taya çıkarmıştır. 

24 

25 
26 

27 

Graham Ward (2000) Tlıeology aııd Coııleınpurary Critical Tiıeory, London: Macmillan 
Press, s. 2. 

Walter H. Capps (1995) Religious Stııdies, Minneapolis: Fortress Press, s. 223-6. 

bk. Werner G. Jeanrond (1988) Text mıd lnterpretation as Categories of Tlıeological 
Thiııkiııg, New York: Crossroad. 

Bu konuda bkz., E.P. Sanders (1 993) Tlıe Historica/ Figııre of jesus, London: Penguin. 
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İslam ilahiyatçılarının ellerinde 'orijinal' (sahih-otantik) bir Ki­
tap/Metin ve her türlü 'iç tenkid' ve 'dış tenkid'e tabi tutulan bir Pey­
gamberi gelenek vardır. İslami ilimler alanında 'tarihselcilik' tezini 
dolaylı dolaysız esas alan ilahiyatçılar tarafından Kitab-ı Mukaddes 
Hermönetiği ve Tarihselcilik Yaklaşımı arasındaki inkar edilemez 
ilişkinin28 daha ciddi ve ilmi bir düzeyde dikkate alınmasında yarar 
vardır. İlahiyat çalışmalarının objektif olması demek 'hakikat iddiası­
nı' (truth-claim) görmezlikten gelmek anlamında olmamalıdır. Tarih­
selci yaklaşım, modernist düşüncenin 'hakikat'ı paranteze (truth in 
brackets) alması ve 'bağlam'a (contextualism) indirgemesidir. Bir hük­
mü veya olayı, metodolojik bir bağnazlıkla tarihsel bağlama indirge­
mek, yani tarihselci bağlamcılık (historicist contextualist) 'olayın an­
lamını' tarihte bir zaman noktasına sınırlandırmak ve ilgili olduğu 
diğer 'anlamlar' bütünü, yani 'parça-bütün' ilişkisi29 içerisinde göre­
memek anlamına gelir.30 Batılı antropolog Clifford Geertz buna 'kaba 
tasvir' (thick description) demiştir.31 Bir başka ifadeyle, tarihselcilik, 
çeşitli derecelerde 'bağlamcılık' (contextualism) yaparak, kolayı seçip 
soyutlama ve genelleme yapma yöntemidir.32 Bu 'bağlamcı' (contex­
tualist) tarihselci indirgemecilik, kültürel, tarihsel ve hatta bugüne 
sonuçlar çıkarmak bakımından ahlaki rölativizm anlamına gelmez 
mi?33 Bir başka ifadeyle, tarihselci teoloji bir tür teolojik rölativizmdir. 
Mesajın 'evrensellik' boyutunda yorumlanabilmesinin önünü tıkar. 

28 

29 
30 

31 
32 

33 

Robert Morgan 'Historicism', R.J. Coggins& }.}. Houlden (eds.-1990) A Dictionary of 
Biblical Interpretation, London: SCM Press, s. 290-1 .  

Gavin Flood (1999) Beyond Phenomenology, London: Cassell, s. 81 .  

H. White (1973) Metahistory: The Historica/ Imaginatiorı irı Nirıeleenth-Cerıtııry Eıırope, 
}ohns Hopkins University Press, s. 18-20. 

C. Geertz (1973) The lrıterpretatiorı ofCııltııres, New York: Basic Books, s. 14. 

Bu konularda bkz., Dominick La Capra (1983) Rethirıkirıg lrıtellectııal History: Texts, 
Corıtexts, Larıgııage, Ithaca: Comell University Press, s. 35-39; ayrıca, Dale H. Porter 
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R.F. Berkhofer (1997) History as Text aııd Discoıırse, Harvard University Press, s. 36. 
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Bunun alternatifi, bir dinin 'hakikat iddiasını' ve bunun dayandığı 
Kaynağı 'tarihsel bağlam'a indirgemek (contextualism) ve mesajın 
sadece o dönemin 'esbab' ve 'vasat'ına mahsus olduğunu iddia etmek 
yerine, 'dönemi', 'zamanı', 'mekanı' ve makdsıd-vesdil ilişkisini dikkate 
almak (contextualisation) ancak geleneğin bir tabii süreç içerisinde 
oluşturduğu usfıl ve yaklaşımları dışlamaksızın bugün için yeniden 
anlamlandırmaktır. Aradaki fark ehlince yeterince bilinmektedir. 

Çağdaş İslam düşüncesinde üzerinde durulan ve eleştirilen Batılı 
Oryantalist çalışmalar, İslami kaynaklara bir 'historicism' ve 'contex­
tualism' ile yaklaşmışlardır. Felsefi anlamıyla tarih, tarihsellik, tarih­
selcilik, tarih-üstülük, ve evrensellik gibi kavramların Kutsal Metin 
için kullanılması tamamen Batı kültür evrenine aittir. Batı toplumları­
nın kültürel yapısında Kitab-ı Mukaddes'ten daha etkili olmuş başka 
bir doküman yoktur. XX. y.y. Batı toplumu üzerindeki bu etkiyi anla­
mak Kitab-ı Mukaddes ilahiyatçılarının tahlil etmeleri gereken bir 
konudur. Ancak Kitab-ı Mukaddes'in 'tarihselci' bir yöntemle metin 
eleştirisine tabi tutulması, Kitab-ı Mukaddes'in kültür ve toplum üze­
rinde devam edegelen şekillendirici etkisini anlamayı zorlaştırmakta­
dır. Çünkü 'tarihselci' yaklaşım, Batı seküler Aydınlanma geleneğinin 
etkisiyle, Kitab-ı Mukaddes'i bir tarihi-antik eser (relic) konumuna 
indirerek çağdaş Batı toplumu için önemini yok sayma sonucunu do­
ğurmuştur."34 Tarihselci Kitab-ı Mukaddes bilginleri, artık Kitab-ı 
Mukaddes'e 'de-mitolojik' okuma (yani, mitolojik bağlamını vurgulaya­
rak anlamlandırma / demythologisation) yöntemini uygulamaktadırlar. 
Kitab-ı Mukaddes için kullanılmış olan bu kavram ve yaklaşımlar, 
İslami kaynaklar için uygulanmadan önce, tanım ile ilgili problemlerin 
epistemolojik bağlamda çözülmesini gerekli kılar. Dil-anlam ilişkisi 
bakımından Kur'an'ın ' tarihe' bir 'tarihte' hitap ettiği doğrudur. An­
cak dilin tarihi olması ilkenin evrenselliğine engel değildir. Eğer Vahiy 

34 Wilhelm Wuellner (ed.-1995) Tiıe Postmodenı Bible, New Haven: Yale University 
Press, s. 2-3; Leon Vagany & Christian-Bernard Amphoux (1987) An lntrodııction to 
New Testameııt Criticism, Cambridge: Cambridge University Press, s.161 . 
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Metni, tarihselci bir yaklaşımla okunursa, Kur'an-ı Kerim olmaktan 
çıkarılmış ve "Son Ahid" olarak algılanmış olur. 

D. Avrupa İslamı 

Avrupa'yı oluşhıran ülkelerde ulus-devlet çerçevesinde azınlık 
statüsünde müslümanların varlığı altmış ya da yetmiş yıl öncesine 
kadar gitmektedir. Avrupa tarihinde, başka dini ve etnik azınlıkların, 
mesela Yahudilerin ve Ortodoks Hıristiyanların, temel haklarına ka­
vuşmaları yüzyıllar süren çatışma ve tartışmalardan sonra gerçekleş­
miştir. Burada Müslümanların karşılaştıkları problemleri aşmaları için 
birkaç kuşak acaba yeterli midir sorusu akla gelmektedir. 

Günümüzde 7 milyonu Batı Avrupa'da olmak üzere tüm Avru­
pa'da yaklaşık 18-20 milyon35 müslüman yaşamaktadır ve bunu yakla­
şık 4 milyonu 'eski' Yugoslavya ve civarında bulunmaktadır. Farklı 
etnik kökenlerden gelen ilk müslüman göç dalgaları, bilindiği gibi, 
Kuzey Afrika, Türkiye, Hindistan ve Pakistan' dan olmuşhı. İlk birkaç 
kuşağın kendileri için bir 'Avrupa İslamı' kavramını düşünmeleri bek­
lenemezdi. Batı Avrupa' da İslam, 1960'lara kadar birkaç şehirde ancak 
birkaç camiden ibaret 'oraya ait olmayan yabancı' olarak kalmıştır.36 

1960'ların başından itibaren, diğer göçmenlerle birlikte müslümanlar 
da 'misafir iş gücü' olarak tanınmaya ve fakat öte yandan din ve kül­
türden ziyade etnik ve milli kökenleri itibariyle tanımlanmaya başla­
mışlardır. 1970'lerden itibaren ise 'dini-kültürel' boyut, Müslüman 
topluluklarla ev sahibi toplum arasındaki ilişkilerde önemli bir konu 
olarak ortaya çıkmaya başlamıştır. Bunda, Batı Avrupa hükümetleri­
nin daha fazla iş göçünü değil mevcutların ailelerinin birleşmelerini 
sağlayıcı uygulamaları rol oynamıştır. Eşlerin ve çocukların varışıyla 
artık, müslümanlar sadece işçi bireyler toplamı olmakla kalmayıp tam 
anlamıyla bir sosyal grup oluşhırmaya başlayınca, özellikle, İngiltere, 

35 
36 

S. Vertovec & C. Peach (eds.-1997) lslam in Europe, Macmillan Press: London, s.13. 

]. Nielsen (1992) Nielsen, J. (1992) Muslims iıı Westerıı Eıırope, Edinburgh: 
Edinburgh University Press, s.1-7. 
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Belçika, Hollanda, Almanya ve Fransa'da öncelikle eğitim alanında 
olmak üzere 'din' faktörü önemli hale gelmeye başlamıştır. 

1980'lere gelindiğinde, İslam dünyasında olan olaylann yansıma­
ları, Avrupa ülkelerinde gittikçe artan işsizliğin de karşı etkisiyle, Av­
rupa' daki müslümanların popüler kültürde algılanış biçimini şekil­
lendirmiştir. Bu algılanış İslamofobi diyebileceğimiz bir anlayışın da 
ipuçlarını vermektedir. Türkiye' deki medyada yansıtılmayan bu 'müs­
lüman antipatisi' o dereceye gelmiştir ki, ilk kez İngiltere'de nihayet 
1997' de The Runnymede Trust37 adlı kendisini kültürel çalışmalara 
adamış olan bir vakıfta Sussex Üniversitesi profesörlerinden Gordon 
Conway başkanlığında oluşturulan bir 'İngiltere' deki Müslümanlar ve 
İslamofobi'yi İnceleme Komisyonu' tarafından aynı başlıkla yani 
ISLAMOPHOBIA isimli çok önemli bir çalışma yapılmıştır.38 Bu ça­
lışmada, eğitim, medya, siyaset ve ticaret gibi alanlarda müslümanlara 
yönelik 'ayrımcılıklar' ve 'aşağılamalar' somut örneklerle ve bilgilerle 
verilmekte, bunların sosyal psikolojik yansımaları irdelenerek, Batı'da 
ve özellikle İngiltere'de anti-İslamizm'in acilen aşılmasına yönelik 
çözüm önerileri sunulmaktadır. 

1990'lara gelindiğinde bir Avrupa İslıimı olgusunun tartışıldığını 
görmekteyiz. Son kuşak müslüman gençlerin eğitim düzeylerindeki 
artışa paralel olarak İslami bilgi ve anlayışlarını, 'taklidi geleneksel­
lik'ten 'bilinçli dindarlık'a dönüştürme eğilimleri ve bunu yaparken 
de ev sahibi toplumla çatışan bir görüntü vermemeye çalıştıkları dik­
kat çekmektedir. Buna rağmen farklı değerlendirmeler de vardır. Ferdi 
dindarlık açısından, Avrupa' daki müslümanların özellikle gençlerin 

37 

JR 

Tlıe Rıınnymede Trusf 1968'de kurulmuş olan ve etnik-kültürel konularda çalışma­
lar yapmaya kendini adamış bir 'think tank' (düşünce üretme kuruluşu)'tır. Bu a­
lanlarda stratejik danışmanlık yapmakta ve bun;ı uygun üyeler bulundurmaktadır. 
Trust, bu 1997 tarihli lslamoplıobia raporundan önce, 1992'de Oxford psikoposu 
Richard Harries'in komisyon başkanlığında bir ;ınti-Semitizm ile ilgili çalışma da 
yapmış ve raporunu ' A Very Liglıt S/eeper' adıyla 1994'te yayınlamıştır. 

Commission on British Muslims, chaired by Professor Gordon Conway, 
ls/11maplıobia: Fact Not Fiction, Runnymede Trust, October 1997. 
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ibadet ve geleneklere bağlılıklan konusunda çok net bilgilerimiz ol­
masa da şu tespitler yapılmıştır. Avrupa' da müslüman gençlerin %60 
ile %70 arasında olan kesimi, Ramazan' da oruç tuttuklarını; buna kar­
şılık sadece %12 ile %18 arası beş vakit namazı kıldıklarını, söylemek­
tedirler; bir başka ifadeyle %80'i düzenli ibadet etmemekte, %75 ile 
%80 arası ise kendi öz dillerini ya hiç konuşamamakta ya da az bil­
mektedirler.39 Buna rağmen 'din' faktörü müslümanları bir arada tu­
tan en önemli unsurdur. Entegrasyonun asimilasyona dönüşmesi ih­
timali ise müslümanları endişelendirmektedir. Avrupa üniversitele­
rinden mezun yeni kuşaklar, içinde yaşadıkları toplumun anlayışına 
uygun olarak temel haklar konusunda demokratik taleplerini seslen­
dirmeye başlamışlardır. Bunu yapmak üzere çeşitli sosyal ve kültürel 
amaçlı, fakat aynı zamanda müslümanlann 'Avrupa' da müslüman 
olmanın problemleri'yle ilgili ihtiyaçlarına teorik-pratik çözümler 
bulmak veya araştırmak amaçlarıyla da dernek ve cemiyetler kurul­
muştur. İngiltere'de The Young Muslims (YM), The Federation of 
Students ' Islamic Societies (FOSIS) ve The Islamic Society of Britain (ISB), 
Fransa' da feunes Musulmans de France GMF) ve Association des Etudiants 
lslamiques en France (AEIF), gibi cemiyetler bu tür örneklerdir. Bu ce­
miyetler gettolaşmaya karşı da mücadele etmektedirler. 'Avrupa İslamı' 
konusu, Avrupa' daki müslümanları yakından ilgilendirmektedir. 
1990'larda Avrupa'nın değişik ülkelerinde Avrupa'da yaşayan ulema­
nın, imamların ve aydınların katılımıyla genel anlamda dini ve fıkhi 
meselelerin tartışıldığı toplantılar yapılmıştır. Mesela, Temmuz 
1992'de ve aynı grup 1994'te tekrar olmak üzere, Chateau-Chinon'da 
the European Institute for Human Sciences (Avrupa Beşeri Bilimler Ensti­
tüsü)'nde düzenlenen toplantılarda, Avrupa' daki müslümanların fıkhi 
problemlerine çözümler aranmıştır. İngil tere' de, The Islamic Foundation 
tarafından, daha önce 1990'lardan itibaren benzeri toplantılar yapıl­
mış, ayrıca Mart 1997' de Londra' da European Council for the Creation of 

39 T. Ramadan (1998) To Be a European Muslim, Islamic Foundation, Leicester, 121 .  
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]udicial Opinions and Research40 (Fıkıh Düşüncesi ve Araşhrmaları Av­
rupa Konseyi) kurulmuşhır.41 Özetle, Avrupa'da doğan ve kalacak 
görünen müslümanlar için buna benzer faaliyetlerle ve farklı plat­
formlarda zaman zaman hükümetlerin de desteğini alabilen çalışma­
lar çerçevesinde bir 'Avrupa İslamı' oluşturulmaya çalışılmaktadır. 
Hollanda İslam Üniversitesi de bu ihtiyaca cevap vermeye yönelik 
çalışma yapanlardan birisidir. 

Genel olarak Avrupa'da Müslümanların durumu ve Müslüman­
Hıristiyan ilişkileri milenyumun sonunda oldukça kritik bir aşamada­
dır diyebiliriz. Müslüman göçmenlerin içinde bulundukları ayrımcılık 
temelli zor şartları, Avrupa devletlerinin Bosna krizini ve daha sonra 
Kosova krizini çözmede dikkat çekici biçimde pasif kalmaları, hatta 
Avrupa'nın Filistin problemi konusunda genelde duyarsız yaklaşımı, 
Avrupa'daki müslümanların kendilerini ne yaparlarsa yapsınlar 'ya­
bancı' (alien) olarak hissetmekten kurhılamamalanna yol açmakta ve 
çatışma teorisyenlerine yeterince malzeme vermektedir. Avrupa'daki 
Müslüman azınlıkların geldikleri ülkelerin de, tarihi ve dini sebeplerle 
tehdit olarak algılanması, etnik kökeni buralardan olan müslümanla­
rın da bundan payını almasıyla sonuçlanmaktadır. Edward Said'in 
daha 1981 'de ifade ettiği gibi, neredeyse dünyada olan her kötülüğün 
sorumluluğunun başına İslam kelimesinin iliştirilmesi Fundamenta­
lism/Köktencilik tezinin tektipleştirici yaklaşımına destek olmaktadır. 
Hele 'İkiz Kuleler' faciasından sonra bu konuda dünyada müslüman­
lann çeşitli şekillerde ortaya çıkabilecek bir Müslüman Holokost42 undan 
korkar hale gelmeleri belki de kaçınılmaz olacaktır.43 

40 

41 
42 

43 

Bu konuda bkz.: The Federation of Islamic Associations of Europe (Avrupa İslam 
Cemiyetleri Birliği) tarafından Arapça olarak yayınlanan Sawl Uruba (Avrupa'nın 
Sesi) bülteni, Milan Mart 1997. 

T. Ramadan (1998) a.g.e., s. 251-3. 

Holokost (Holocaust): Avrupa'daki Antisemitizm sonucunda il. Dünya Savaşında 
Nazi Almanya'sında Yahudilere uygulanan toplu katliam için kullanılan bir kav­
ramdır. 

Edward Said (1981) Covering lslam: How the Media and the Experts Determine How 
We See the Rest of tlıe World, London/Henley: Routledge & Kegan Paul, p. XV. 
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Müslüman topluluklar arasında bir 'Avrupa İsiamı' kimliğinin 
oluşumu yönünde işaretler de yok değildir. İngiltere'den ayrı olarak 
Fransa, Almanya, Belçika, Hollanda, İspanya ve Bosna' daki müslü­
manlarla Balkanlardaki müslümanların durumlarının tek tek incelen­
mesi44 ile oluşacak sonuçlar, çağdaş İslam dünyasının daha iyi anla­
şılmasına ışık tutacaktır. Bu bakımdan karar mekanizmalarının başın­
da olanların bu alanlardaki uzman akademisyenlerden, bilim adamla­
rından, özellikle de ilahiyatçı uzmanlardan yararlanmaları gereği açık­
tır. 'İkiz Kuleler' faciasından sonra gelişen süreçte, sosyal-politik ve 
sosyal-psikolojik açılardan müslümanların Batı ile ve global ilişkilerde 
nasıl tavırlarla karşılaşacaklarını kestirmenin · oldukça güç olduğu 
düşünülürse, tarihi süreçleri ve medeniyet farklılıklarını dikkate alan 
ve ideolojik olmayan akademik analizlerden yararlanmanın kaçınıl­
mazlığı gerçeği de çağdaş İsiam dünyasını anlamak açısından önemli­
dir. 

E. Müslüman Diasporası 

Tarih boyunca ve haia günümüzde, kültürlerin, cemaatlerin, ve 
etnik grupların diasporik (sürgünde yaşama) tecrübe yaşadıkları bi­
linmektedir. Günümüzde dünyada geniş bir müslüman diasporası 
vardır. Burada hatırlanması gereken bir husus şudur: İster akademik 
toplantılarda isterse başka ortam ve bağlamlarda olsun, müslüman 
diasporasından pek bahsedilmemekte ve yahudi 'diasporası' sanki 
dünyanın tarih boyunca tek diasporik fenomeni olarak sunulmaktadır. 
Oysa bir sosyolojik gerçeğin ihmal edilmemesi gerekir. O da, bir 
'diasporik arketip' olarak sunulan İsrail dışındaki yahudilerin bugün­
kü diasporalarının, bir problem alanı olmaktan çıkmış ve gönüllü bir 
diasporaya dönüşmüş olduğu gerçeğidir .. Çünkü, Yahudi araştırmacı 

44 Bu konularda Batı üniversitelerinde önemli çalışmalar yapılmaktadır: Gerd 
Nonneman & T. Niblock & B. Szajkowski (1996) Muslim Commıınities in the Neıv 
Europe, Berkshire/UK: Ithaca Press; S. Z. Abidin & Z. Sardar (1995) Mııslim 
Miııorities in t/ıe Wesl, Landon: Grey Seal Publications (published for The Institute 
of Muslim Minority Affairs). 
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Benjamin Neit-Hallahmi'nin ifadesiyle, hem İsrail'in bir siyonist 
kolonyalist devletçik olarak kurulması, hem de 20. y.y. başlarından 
itibaren Bah'daki yahudilerin sosyo-ekonomik ve politik durumlarının 
iyileşmesi ve hatta asimilasyona dönüşmesi, bugün tanımlanmak is­
tendiği şekliyle yani "İsrail'e gitmek isteyip de gidemeyen yahudilerin 
sürgündeki acıklı hali" anlamında diasporik kimlik iddiasını geçersiz 
kılmaktadır. Zaten dünyada toplam sayıları yaklaşık 15 milyonu geç­
meyen ve bunun sadece 3-4 milyonu İsrail' de bulunan yahudilerin 
bulundukları pek çok Batı ülkesinde ve hatta müslüman ülkede gö­
nüllü olarak kaldıkları, oraları bırakıp da İsrail'e, tüm Amerikan des­
teğine rağmen sözde 'vadedilmiş topraklar'a en azından orada tek bir 
Flistinli kalmayana kadar dönmeyi istemedikleri bilinmektedir. Ba­
tı' da önemli oranda bir yahudi kesimin de mevcut İsrail'e 'kanlı ve 
sömürgeci' politikalar yürüttüğü iddiasıyla mesafeli durdukları bili­
nen bir gerçektir.45 Batı ülkelerindeki yahudilerin 'gentile' topluma 
asimile olmuş olmaları da dönmeyişlerinde rol oynamaktadır.46 

Bugün gerçekten sosyolojik anlamda bir diasporadan bahsedile­
cekse eğer, bu, Filistinlilerin de (hatta Hıristiyan Filistinlilerin de) da­
hil olduğu müslüman diasporasıdır. İngiltere'de Surrey Üniversitesi İla­
hiyat Fakültesi Yahudi-Hıristiyan Tarihi öğretim üyesi Prof. Michael 
Prior'ın belirttiği gibi İsrail' in kuruluşu ve ' Aliyah' yani 'yahudiler için 
dönüş kanunu', Filistinlilerin sürgünüyle ve en temel haklarının yok 
edilmesiyle gerçekleşmiştir.47 O halde hem Filistin diasporası hem de 
genel olarak mesela Avrupa'da yaklaşık 13 milyonu bulan bir müs-

45 

46 

47 

Bu konuda bkz., B. Beit-Hallahmi (1992) Reflections on flıe Hisfory of Zio11is111 and 
lsrae/, London: Pluto Press; Israel Shahak&Norton Mezvinsky (1999) Jewish 
Fundamentalism in Israel, London: Pluto Press (Son eserin çevirisi İsrai/ 'de Yalıudi 
Fuııdamentalismi, (çev. Ahmet Emin Dağ, İstanbul 2002), adıyla Anka yayınları ta­
rafından yayınlanmıştır.) 
C.Goldscheider and A. S. Zuckerman (1984) The Transformatioıı of tlıc /ews, Chicago: 
The University of Chicago Press, s. 231-232; Beit-Hallahmi (1992) a.g.e., s. 196-205. 

M. Prior (1997) Tlıc Bilıle and Colonialism - A Moral Critiqııe, Sheffield Academic 
Press, s. 198. 
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lüman nüfus, kolonyalizmin mirası (post-colonial heritage) olarak 
azınlık/göçmen statüsünde (minority status) her türlü 'gettolaşma' 
problemiyle karşı karşıyadırlar. Bu diasporanın müslüman ülkelerdeki 
siyasal-ekonomik gerilikle ilgisi şüphesiz bulunmakla beraber özellik­
le Batı ve İsliim ilişkileri bakımından hatırlanması gereken bir sosyolo­
jik fenomen olmalıdır. 

"Allah, din uğruna sizinle savaşmayan, sizi yurdunuzdan çıkarma­
yan kimselere iyilik etmenizi (teberru) ve onlara karşı adil davranma­
nızı (kıst) yasak kılmaz. Doğrusu, Allah, adil olan kimseleri sever. 
Allah, ancak, sizinle din uğruna savaşanları, sizi yurtlarınızdan çıka­
ranları ve çıkarılmanıza yardım edenleri dost edinmenizi (tevella) ya­
sak eder. Kim böylelerini dost edinirse, işte onlar zalimdir." (Kuran-ı 
Kerim, Mümtehına-60: 8-9) 

Bu ayet göstermektedir ki, müslümanlara bahsi geçen temel insan 
haklan konusunda zulmetmeyenlere karşı dostluk (ve stratejik işbirli­
ği) kapısı 'vahiy' tarafından açık tutulmuştur. Ayette 'din uğruna si­
zinle savaşmayan' ve 'sizi yurtlarınızdan çıkarmayan' ifadeleri, çağdaş 
'medeniyetler çatışması' tartışmasında müslümanlar ve 'öteki'ler için 
anlamlı ipuçları vermektedir. Bu ifadeler (şüphesiz ayet, İslam tefsir 
geleneğinde açıklandığı üzere, öncelikle Mekke ve Medine dönemleri­
nin esbab-ı nüzulü/vasat-ı nüzlllü çerçevesinde okunmalıdır) müslü­
manların diasporaya zorlanabileceklerine, eğer zorlanmazlarsa 'me­
deniyetler-dinler arası diyaloğa' ve 'öteki'yle adalet üzere ilişkiler 
kurmaya teşvik edildiğine işaret etmektedir. Küreselleşme süreci, İs­
lam medeniyetini kendi istediği renk ve biçime dönüşmediği takdirde 
bir tür 'medeniyet diasporasına' zorlamaktadır. Bu zorlama, küresel 
barışa katkı s<ığlamamaktadır. Halbuki her medeniyetin 'kendi idraki­
ni yaşama hakkı' tanınmalıdır. 
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F. Medeniyet Tarihi, Mercator Projeksiyonu ve Avrupamerkez­

cilik 

Medeniyetler, kendilerine ait bir epistemolojik dünya görüşüne 
yani olaylara ve eşyaya bakış açısına, anlamlandırma biçimine sahip­
tir. Gerek kişilik, gerek sosyal yaşayış planında medeniyetlere birbi­
rinden farklı karakterini veren şey, medeniyetleri kuran inancın yoğu­
rucu ve belirleyici etkisidir. Mircae Eliade bunu şöyle ifade eder: "Dini 
İnsan'ın (homo religious), 'mükemmel insanı' temsil ettiğini tekrar 
etmekte yarar görüyorum"48• O halde, Mezopotamya, Yunan, Hint, 
Çin, Roma medeniyeti, İsliim, ve Hıristiyan-Batı medeniyetleri birbi­
rinden farklı kimliklerini böyle kazanmıştır. Farklı dinlere mensup 
insanların bu dünyada bir arada yaşama sanatını öğrenme zorunlulu­
ğu yanında, medeniyetleri oluşturan din ve dünya görüşlerinin farklı­
lığı önemini sürdürürken, eski medeniyetlerin bilgisinin de bakış açı­
mıza zenginlik katacağı bir gerçektir. Çünkü, medeniyetler, insan ru­
hunun bir tarihi gibidirler. İnsan başarısının sergileridir onlar. İnsan 
çilesinin vazgeçilmez anıtlarıdır. Mezopotamya, Mısır, Grek, Hind, 
Roma, İsliim ve Rönesans sonrası Batı Medeniyetleri, İnsanlığın bir 
akış içinde kendini gerçekleştirdiğinin vazgeçilmez hikayesidir. İnsan­
lık, tekrar bu medeniyet muhasebesini yapmak ve çağlar üstü bir Ay­
dınlanmaya, bir tür mistik nirvanaya, kendi miracına ulaşmak şansını 
kaçırmamalıdır. Cemil Meriç'in ifadesiyle49, Avrupa medeniyeti, bir­
çok medeniyetlerden birisidir; Roma ve Yunan medeniyetleri bile Av­
rupa medeniyeti değil, Akdeniz medeniyetidirler. Öyleyse şunu diye­
biliriz: Her medeniyet, insanlık tarihine bir şey katmıştır. Bunun arka­
sında, Peygamberler Tarihinin medeniyetlere ışık tutan yol göstericili­
ği vardır. Akdeniz, Ortadoğu ve doğuya uzantısı olan ılıman coğraf­
yada Medeniyetler Tarihi bir Dinler Tarihine dönüşmekte ve İsliim bu 
dönüşümde son umut olarak yaşamaktadır. 

48 
49 

M. Eliade (1990-çev.) Diııin Anlamı ve Sosyal Fonksiyonıı, s. 6. 

Cemil Meriç (1979) Umrandaıı Uy,�arlığa, İstanbul: Ötüken, s.1 17. 
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Bunun anlablabilmesi için, öncelikle, tarihe ve tarih yorumlarına 
burada ifadelendirmeye çalışbğımız farklı bir bakış açısından bakmak 
gerekir. Bu bakış açısı şunun farkında olmalıdır: Sömürgeciliğin sona 
ermesinden sonra, tarihi girişimin mimarının yani tarihi yapanın, bir 
başka ifadeyle değerlerin tek yaratıcısının sanki Avrupa imişcesine50, 
tarihe sadece Avrupalı gözüyle bakmanın imkansız olduğu görüşü 
artık önem kazanmaya başlamıştır. Çünkü, bizzat Batı kendi ' Avrupa­
merkezci' dünya görüşünü sorgulamaktadır. Marshal G.S. Hodgson 
bu sorgulamanın en önemli örneklerinden birini sunmaktadır. 
Hodgson'ın dünya tarihi üzerine olan yazılarının ilgi odağını Batı 
tarihinin küresel bağlama yeniden oturtulması ve süreç içerisinde 
onun Avrupa merkezli teleolojilerden kurtarılmasıydı.sı Hodgson, bir 
adım öteye giderek, bir dünya tarihi bakışı açısından medeniyet tari­
hinin kaçınılmaz olarak bir Asya merkezli tarih olduğunu ileri sür­
müştür. Çünkü Hodgson'a göre, bir dünya haritasına bakıldığında, 
"Avrupalı olmaktan çok Yakın Doğulu görünen ve kökleri son yüzyıla 
kadar bablı olmaktan ziyade doğulu olan Grekler hariç, Avrupa'nın 
ortaçağ sonlarından önce dünya çapında önem ifade edecek herhangi 
bir şey husule getirdiği söylenemez."52 

50 

51 

52 

Konumuzla burada doğrudan ilgili olmamakla beraber, akademik literatür dışın­
dan örnek vermek gerekirse, Tanzimat-sonrası Türk romanındaki özellikle Servet-i 
Fünıln edebiyatındaki Batı medeniyetini tartışmasızcasına üstün gören Halid Zi­
ya'nın Aşk-ı Menınu'sunda Firdevs Hanım; Mehmet Rauf'un Genç Kız Kalbi'nde 
Behiç; yine Rauf'un Menekşe'sinde Bülend ve Violet; R. Ekrem'in Araba Sevdası; 
H.Rahmi'nin Şık; Ahmed Mithad'ın Karııaııa/'ı, gibi romanlarının roman karakter­
leri Tanzimat'tan sonra batıya ardına kadar açılan kapılardan geçip bugüne gelen 
'Avrupamerkezci Batı uygarlığının üstünlüğü'nü Batılılaşma anlayışında tipik ola­
rak yansıtırlar. Bu romanların hepsi bütün olarak bunu onaylamazlar belki, fakat o 
zamanki Osmanlı-Türk toplumundaki sosyal-kültürel değişimin bu karakterlerde 
yansımalarını görmek bakımından ilginç örneklerdir. 

M. G. S. Hodgson'ın Chicago Üniversitesi'ndeki meslektaşı ve kendisi gibi bir 
Dünya/Medeniyet Tarihçisi olan William McNeill ile aynı dönemde 1950'lerde 
başlayarak bu konuda yaptığı çalışmalarının bir kısmı, Rethinking World History, 
Essays oıı Eıırope, lslam and World History (Cambridge University Press, 1993) adlı 
bir eserde biraraya getirilmiştir. Eserin Türkçe'ye çevirisi yapılmıştır: M.G.5. 
Hodgson (çev.- 2001) Diiııya Tarihini Yeniden Düşünmek, İstanbul: Yöneliş. 

Hodgson, a.g.e, s. 88. 
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Bugünkü küresel dünya tasavvurlarımızın geçerliliğini daha 
1960'larda sorgulayan Hodgson, günümüzde yaygın olarak kullanılan 
dünya haritasının bile XVI. y.y. Avrupa'sında Hollandalı bir haritacı 
tarafından oluşturulan bir Mercator projeksiyonuna dayanmakta oldu­
ğunu ve bu mercator projeksiyonunun, Avrupa yarımadasını oldu­
ğundan daha büyük gösterdiğini hatırlatmaktadır.53 Bu 'büyük gös­
terme' yaklaşımı ise Avrupa merkezci bir tarih anlayışının ürünüydü 
ve hala devam etmektedir. Temel ayırım çizgisi şöyle belirlenir: 'Biz' 
ve 'ötekiler', 'Yahudiler' ve 'Gentileler', 'Grekler' ve ' 'Barbarlar', 'Batı' 
ve 'Doğu' .  Her ne kadar ırk-merkezci (ethnocentric) teorilerin etkisine 
dolaylı ya da doğrudan açık olmuşsa da, Avrupamerkezcilik, bayağı 
bir kavim-beyaz ırk merkezciliği olmaktan çıkmıştır; kökenleri itiba­
riyle Rönesans'tan geriye uzanmayan ve XIX. y.y.'da yaygınlık ka­
zanmış bir kültürel evrenselcilik iddiasıdır. Onun bir paradigmaya 
dönüşmesi, çeşitli biçimlerde ortaya çıkmasına dayanmaktadır. Bu, 
bazen medyada görülen basmakalıp 'üstünlük' fikirlerinde olduğu 
kadar, bazen de sosyal bilimlerin çeşitli alanlarına mensup uzmanların 
anlatımlarında kendini gösterebilmektedir. Avrupamerkezcilik, dünya 
tarihinin, Avrupa tarihi etrafında mitolojik bir güçle yeniden kurgu­
lanmasıdır. Batı'nın atası Yunan miti54 bir 'Helleno-mani' ye dönüşe­
rek Avrupamerkezciliğin temel taşı olarak sunulmaktadır. Bu yeni 
Avrupamerkezci tarih yazımı, temellerini Hegel'den, W.R.Smith'e, 
Lawrence'dan Renan'a55 uzanan XIX. y.y. Şarkiyatçılarının56, Doğulu-

53 
54 

55 

Hodgson, a.g.e., s. 20-21 .  

M. Berna! (1998-çev.), Kara Ateııa: Eski Yıııınn Uydım1111cası Nasıl İmal Edildi?, s. 74-
92. Gerçekten de bu mit, Martin Bemal'in 'Antik Yunan'ın Tezgahlanması' adını 
verdiği ve ilginç bir tutarlılık içerisinde medeniyet tarihi bağlamında anlattığı bir 
kurgudur. 

Renan, müslüman dünyanın gerilemesinden Araplan ve Türkleri ırken ve kültürel 
olarak sorumlu tutuyordu ve yetersiz de olsa Namık Kemal Renan'a bir Reddiye 
yazmıştı. Renan, Sami Dilleriııiıı Karşılaştırmalı Sistemi ııe Genel Tarih (1847-61, 
Historie gı!ıııirale et systeme conıpare des langues sıimitiqııes) adlı bir çalışmasında, ileri 
sürdüğü İslam ve Sami ırkla ilgili aşağılayıcı yorumlarını Paris'te Bilim ve İslılmlık 
adlı bir konferansında tekrar etmiş; bunu 1883'de sürgündeyken duyan Namık 
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lan genetik ve kültürel karakter olarak 'aşağı', 'duygusal', 'akılalıktan 
uzak', ' tutucu', 'özgürlüğe ve ilerlemeye kapalı' bir öteki ('other') ola­
rak gören bakış açısında bulur. Ancak, XX. y.y'm ikinci yarısında daha 
ılımlı bir çerçeveye dönüşmüş, bu defa o birikimi 1920'lerin süzgecin­
den geçiren Max Weber'in 'Avrupa'nm üstünlüğü' tezinden kuvvet 
almıştır. Sosyal bilimlerin hemen hemen her alanında açık ya da do­
laylı fakat hakim olan ve devam eden bu Weberyan tez, özetle ılımlı 
bir genetik yorumdan Doğu despotizmine oradan dini yönelişe ve 
üretim tarzlarına uzanan bir süreçte Şark'ın karakter itibariyle geriliğe 
mahkum olduğunu anlatmaya çalışan bir sosyal teori klasiği olma 
iddiası da taşır. O nedenle de sosyal bilimlerde hala en önemli teoridir 
ve yeri geldiğinde Weber'den alıntı yapmak vazgeçilmez bir 
ritüeldir.57 Günümüzde Batı akademyasında bu tezin en bilinen tem­
silcisi Sosyal İktidarın Kaynakları adlı eseriyle Michael Mann'dır.56 
Mann'ın modelinde, Hegel-Marx-Weber ve diğerlerinin çizgisindeki 
'Avrupa'nın üstünlüğü' tezi daha analitik bir uygarlık teorisine otur­
tularak pek çok bilgi ve yorum yanlışlıklarıyla birlikte devam ettiril­
mektedir. Devam ettirilen hatta empoze edilen bu bakış açısına göre, 
Avrupa'nm dini sayılan Hıristiyanlık, bireyi ve onun doğaya egemen 
olma yeteneğinin gelişmesine diğer dinlerden daha fazla fırsat tanıdığı 
ölçüde kapitalizmin gelişmesine de zemin hazırlamıştır. Buna karşılık, 

5b 

57 

56 

Kemal de Renan'a cevaben Renan Müdaafaanaınesi'ni yazmıştı. Bu müdaafaname 
aynı zamanda mesela İ. Şinasi'nin Renan sempatisi ile N. Kemal'in eleştirisi ara­
sındaki bakış açısı farkını sergiler. Niyazi Berkes, N. Kemal'in bu 
Müdaafaanamesini başarısız olarak değerlendirir: bkz. N. Berkes, 1978, Türkiye'de 
Çağdaşlaşma, İstanbul: Doğu-Batı yayınları, s. 344. 

Konumuz açısından, Şarkiyatçılığın, gücünü karşılaştırmalı filoloji, karşılaştırmalı 
anatomi ve ırk kuramından alıp, Said'in ifadesiyle, yorumlarını tarihselciliğin, 
Darwinciliğin, Freudculuğun, ve Spenglerciliğin yörüngesinde devam ettirdiği ha­
tırlanmalıdır. 

J. M. Blaut (1993), The Colonizer's Model of the World, London: the Guilford Press, s. 
52-104. 

M. Mann (1986) Tlıe Soıırces of Social Power: A History of Power from tlıe Beginniııg to 
A.D. 1760, (Sosyal İktidarın Kaynakları: Başlangıcından 1760'a İktidarın Tarihi) 
Cambridge: Cambridge University Press. 
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Konfüçyüsçülük, Taoculuk, Hinduculuk, Budacılık, ve özellikle de 
İsJamiyet, ilerlemeye kapalı, toplumsal değişmeye engel dinler olarak 
görülür. Eğer bu dinlerin mensupları aynı kapitalist 'başarı'yı yakala­
mak istiyorlarsa, aynı 'reformasyon' tecrübesini yaşaması gerektiği 
ima ve ifade edilmektedir. Müslüman ülkelerde dikkat çekici olan ise, 
Hıristiyanlık ile İs!am'ın hem teolojik hem de tarihsel farklılıklarını 
dikkate almaksızın bu Batılı düşünceyi benimseyen 'aydın'ların varlı­
ğıdır. 

Modern/post-modem küreselleşme ideolojisi, metafiziğin otorite­
sine son vermiş olma iddiası taşımakla beraber, dini ihtiyacı ortadan 
kaldıramamıştır. Bu defa da dini canlanışlar için yeni bir paradigma 
üretme çabasına yönelmiştir: Fundamentalism-Köktencilik. Değerlen­
dirmesini makalenin ikinci bölümünde yaptığımız bu 'süper teori' nin 
en son popüler örnekleri 'sonculuk' teorisyenleri tarafından yani F. 
Fukuyama59 (The End of History-Tarihin Sonu) ve S. Huntington60 (The 
Clash of Civilisations - Medeniyetler Çatışması) tarafından verilmiştir. 
Sonuçta, bu Avrupamerkezcilik, Avrupa'nın kendi oluşumundaki 
sınır-ötesi ve kolonizasyon-öncesi/sonrası katkıları reddettiği bir Av­
rupa Uygarlık Mucizesi mitine sıkı sıkıya sarılarak kendini ve 'karşısm­
daki'ni tekrar tekrar bir karşıtlık içine konumlandırma çabasını ifade 
eder. Dinler arası olduğu kadar medeniyetler arası ilişkilerde problem 
yaratan da işte budur. Küreselleşmenin önündeki temel problem ala­
nının bu olduğu görünmektedir. 

Avrupa-merkezciliğin bu evrenselci kültürel sömürgeciliğine kar­
şı yapıcı duruş, bir karşıt yerel ya da ulusalcı kültür merkezciliği yani 
sınırlı bir merkezcilik olmamalıdır. Yapıcı bir yaklaşım, bir medeniyet 
felsefesine dayanmalıdır. Bu yaklaşım, dinler ve medeniyet(ler) tarihi­
nin farklı bir çerçevede, yani, medeniyet tarihi ile 'vahiy'(ler) ve pey-

59 
60 

F. Fukuyama (1992) Tlıe Eııd of History and tlıe Last Man, New York: The Free Press. 

S. Huntington (1997) Tlıe Claslı of Civilisations and tlıe Reınaking of World Order, 
London: Simon/Schuster Ltd. 
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gamberler tarihinin insanlık tarihi içinde birlikte düşünüldüğü 'bü­
tüncü' (holistic) bir çerçevede ele alınması gerektiği düşüncesinden 
yola çıkmalıdır. İslam medeniyetinin dünya görüşü, felsefi anlamda 
böylesi bir 'bütüncü' yaklaşıma dayanır. Çağdaş İslam Düşüncesi bu 
bakış açısının evrensel bir dille anlatımına dayanarak küreselleşmeye 
yönelik yapıcı ve eleştirel bir bakış sunmalıdır. 

G. Sonuç 

Küreselleşme ' 1 1  Eylül' den sonra bir yol ayırımına gelmiştir. Bu 
yol ayırımında, hegemonik iddiası olan küresel kutuplar, kendileri 
dışındaki medeniyetlerin de dünyanın gidişine katkıda bulunacak 
değerlere sahip olduğu gerçeğini kabul noktasına, yani 'öteki'ni61 (the 
other) tanıma noktasına yöneldiği zaman ya da farklı medeniyetlerin 
varlığını kabulden hareketle bu medeniyetlerin 'hegemonik değerler' 
(hegemonic values) değil 'müşterek değerler' (common values) teme­
linde buluşabileceği noktasına gelmekle, kendi 'dünyagörüşü'nü em­
poze etmek arasında bir tercih yapmak durumundadır. 13 Şubat 
2002'de İstanbul'da 'İstanbul ruhu' diye adlandırılarak Avrupa Birliği 
ile İslam ülkelerinden siyasllerin geniş katılımıyla yapılan 'medeniyet­
ler buluşması' kongresinin bir siyasi gösteri olmanın ötesine geçip 
somut sonuçlar verebilmesi için bu tercihin yapılması gerekmektedir. 

Türkiye'nin kendisinin de tam farkında olup olmadığı tartışılan 
bir uluslararası önemi ve değeri vardır. Bu değer, içeride Türkiye'nin 
kendi 'medeniyet idraki'ni keşfetmesine dönüştüğünde, Batı ile ilişki­
ler daha istikrarlı bir sürece girebilecektir. İmparatorluktan Cumhuri­
yet' e geçiş sürecinin ha!a devam eden en az 1 00 yıllık sancılarına rağ­
men Türkiye İslam dünyasında demokratik, hukuki ve sosyal geliş­
mişliği itibariyle çok önemli mesafeler almıştır. Sürece eklenmesi ge­
reken boyut, 'medeniyet ben-idraki'nde İslam'ın yadsınamaz rolüyle 

61 Tarihte İsliim medeniyetinin ilim geleneğinde 'öteki'ni tanımanın pekçok örneği 
verilmiştir. Daha 9. ve 10. y.y'lardaki el-Birfıni'nin at-Tahqiq ma lil-Hind'i ve eş­
Şehristani'nin al-Milel ve 'n-Nihal'i başka dinlere ve milletlere dair objektif tanım­
lamanın en seçkin örneklerindendir. 
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'evrensel' bağlamda yeniden buluşmakhr. Bu konuda aydınların so­
rumluluğu yadsınamaz önemdedir. 

Dinler tarihi açısından 'evrensel' denilen dinlerin (mesela, Hıristi­
yanlık ve Budizm gibi) hepsinde, Kur'an-ı Kerim'e ve Peygamberi 
geleneğe dayalı İslam ahlak felsefesinde "ma 'rfıf" diye adlandırılan 
'evrensel iyi' anlayışına karşılık gelen birtakım 'değerler'in bulunduğu 
inkar edilemez. Çağdaş İslam Düşüncesi bu gerçeği de dikkate almak­
tadır. 

Düşünce boyutuyla yaşam boyutunun kesiştiği noktada dünya 
müslümanlarını ilgilendiren önemli bir nokta, 'çağdaş müslüman 
diasporası'dır. Günümüzde müslüman diasporası, Oryantalizm'in 
yazarı Edward Said'in Kültiir ve Enıperyalizm62 kitabında vurguladığı 
ifadesiyle, bir 'sürgün' (exile) olgusudur. Medeniyetler de sürgünde 
yaşarlar. Geçmişte 'Altın Çağı'nın arefesinde Mekke'den Medine'ye 
hicret eden İslam, çağdaş dünyada yeni bir Hicret olgusuyla karşı 
karşıyadır ve 'Mirac'ını beklemektedir. Küreselleşme (globalisation), 
bir medeniyetin 'öteki'ni reddetmeksizin kendine ait idrakini sürdür­
mesine imkan verecek bir adil diyalog (tevella) süreci olabilmelidir. Bu 
süreçte, çağdaş İslam dünyası, kendi medeniyet değerlerini 'İslam'ın 
özgün epistemolojik özü'ne sadık kalarak ve fakat global değişimleri 
algılayan evrensel bir dille dünyaya yeniden sunma sorumluluğuyla 
karşı karşıyadır. Bu sorumluluk, içeriye dönük yüzüyle bir 'mirac 
hamlesi', dışarıya dönük yüzüyle bir 'Hudeybiye basireti'dir. Çağdaş 
İslam Düşüncesi bu bakış açısıyla, Peter L. Berger'ın şu 'içerden' ifade­
lerinde vurguladığı gözleme de uygun olarak, küreselleşmenin olum­
lu bir yönde gelişmesine katkı sağlayacaktır: 

"Bu karma değerlendirmeler, varmamız gereken genel sonucu 
temsil eden bir özellik taşımaktadır. Yani tek bir yöne işaret etmeyen 
bu değerlendirmeler gibi ulaştığımız netice de tek bir şeyi gösterme­
mektedir. Dünyamızdaki olaylarda dinin oynayacağı rolden fazlaca 

62 Edward Said (1994) Cultııre and lmperialism, london: Vintage, s. xxx. 
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ümitli olanlar da, aksini düşünenler de mevcut örneklere bakarak 
hayal kırıklığına uğramış olmalıdırlar. Çünkü bu örnekler her iki yöne 
de işaret etmektedir. Dinin üstlendiği bu role müspet veya menfi şek­
linde genel bir değer biçmek mümkün değildir. Bu konuda ancak tek 
tek vak' alar hakkında karar verilebilir. Ama gayet emin olarak söyle­
yebileceğimiz bir şey de yok değildir: Çağdaş konularda dini dikkate 
almadan değerlendirmelerde bulunmak son derece hatalı olur."63 

63 Berger, a.g.m. s.13. 



SEYYİD EBÜ'L-A'LA MEVDÜDİ 

Abdulhamit BİRIŞIK 

Hint alt kıtasında yetişen yüzlerce ilim ve fikir adamı içerisinde 
dini ve ictimai konuları birlikte ele alan ve bunları sadece teorik bo­
yutlarıyla değil uygulamaya yönelik olarak ta değerlendiren nadir 
şahsiyetlerden biri olan Mevdfidi'nin ilmi, fikri, içtimai ve şahsi haya­
tının bir bütün olarak bilinmesinde büyük yarar vardır. Bu yazıda 
Mevdfidi'nin fikri ve siyasi mücadeleler ile geçen hayatı, kişiliğini de 
ortaya koyacak tarzda biraz ayrıntılı olarak sunulduktan sonra dini ve 
siyasi düşüncelerine yer verilecektir. Dini şahsiyetleri tanımaya çalı­
şırken onları bulundukları ortamla birlikte düşünme ve yaşadıkları 
şartları da dikkate alarak değerlendirme, haklarında daha doğru ve 
insaflı kanaat oluşturmaya büyük katkı sağlayacaktır. Bu sebeple 
okuyucularımın Hint alt kıtası düşünce ve siyaset tarihini ana hatla­
rıyla gözden geçinnelerini veya var olan bilgilerini yeniden bir hatır­
lamalarını önermek isterim. 

A. Hayatı ve Eserleri 

1. Hayatı ve Dini-Siyasi Mücadelesi 

Mevdfidi, 1903 yılında1 Haydarabad-Dekken'e bağlı Evrengabad 
şehrinde dünyaya geldi. Ona, büyük dedelerinden birine nisbetle 

Doç.Dr., Uludağ Üniversitesi İlahiyat Fakültesi. 

Doğumunun yüzüncü yılı olan 2003 yılında Mevdfıdi çeşitli etkinliklerle anılmış­
tır. 
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Ebü'l-A'la2 ismi verildi. Seyyid3 olan ecdadı h. IX. yüzyılda Afganis­
tan'ın Herat bölgesinden gelip Hindistan'a yerleşmişti. Babası Seyyid 
Ahmed Hasan (1855-1920) hayatını avukatlıkla kazanan ve 1890'lı 
yıllara kadar hayat tarzı olarak İngilizler gibi yaşamaya çalışan bir 
hukukçuydu4• Evrengabad'a gelip yerleştikten sonra bir alimin etki­
siyle İngilizler'e ait ne varsa hepsini terk etmekle kalmadı kendisini 
tamamen dini hayata ve riyazete verdi. Mevdfıdl'nin doğumu ve ye­
tişmesi bu yıllara rastlar. 1 857 yılında Hindistan'daki yönetimi tama­
men eline alan İngilizler'in uyguladığı yanlı ve acımasız politikalar 
sebebiyle samimi müslümanlar devletten bir hayli soğumuş ve pasif 
direniş (sivil itaatsizlik) kararı almışlardı. Seyyid Ahmed Hasan, ço­
ğunlukla İngilizler' in kontrolünde olan devlet okullarına ve geleneksel 
eğitim programları uygulayan medreselere karşı fikri ve ilmi güven­
sizlik taşıdığından oğlu Mevdfıdi'yi evde ve özel hocalarda okutmaya 
karar verdi. Dokuz yaşına kadar aldığı özel eğitim aşamasında Arapça 
sarf-nahiv ve edebiyat'ın yanında hadis, fıkıh gibi ilimlerin de ilk ki­
taplarını okuyan Mevdfıdi ilk düzenli okul hayatına on bir yaşında, 
nisbeten iyi bir eğitim veren Medrese-i Fevkaniyye'de (orta ve lise) 
başladı. Burada, aldığı özel eğitimin de yardımıyla emsallerinden çok 
ileri bir duruma geldi ve "mevlevl" derecesiyle mezun oldu. Babasının 
1915 yılında felç olmasıyla eğitimini yarıda bırakmak zorunda kaldı. 

Okuma ve öğrenmeye olan merakı sebebiyle kendisini yetiştirme­
yi sürdüren Mevdfıdi, İngiliz yönetimindeki devlet dairelerinde ça­
lışma düşüncesinde değildi. Bu sebeple 191 8 yılında ağabeyinin ya­
nında gazeteciliğe başladı. Osmanlı'nın temsil ettiği Halifeliğin ko­
runması için 1919'da başlatılan Hindistan Hilafet Hareketi'ne hem 

3 

Pakistan' da Mevdudi'nin ismi üzerinde de tarhşmalar olmuş bu ismin kullanılma­
sının sakıncalı olduğunu söyleyenler çıkmıştır. 

Yunus İbrahim es-Samerrfıi, 'U/eınıiu 'l-Arab fi şiblıi'l-kiirrati'l-Hindiyı;e, Bağdad 1986, 
s. 704-707. 

Seyyid Es' ad Geylani, Seyyid Mevdüdl- Da'vet u Tahrik, Lahor 1986, s. 60. 
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yazıları hem de konuşmalarıyla destek veren Mevdfıdi5 çalıştığı gaze­
tenin kapatılmasıyla Cebelpfır'dan Delhi'ye geçti. Burada Diyobendi6 

ulema tarafından daha çok siyasi ve İngiliz karşıtı organizasyonlar 
düzenlemek için kurulan Cem'iyyet-i Ulema-i Hind'in yayınladığı 
Müslim (1921-23) ve el-Cem 'iyyet (1925-28) dergilerinde editörlük yaptı 
ve ilk kitabı olan el-Cihad fi'l-İslfim'ı (Ağra 1930) 1927 yılında el­
Cenı 'iyyet'te tefrika etti. Mevdfıdi, Delhi yıllarını eğitimini ikmal bakı­
mından ganimet bildi ve burada gazetecilikten arta kalan zamanını 
özel hocalardan tefsir, hadis, fıkıh mantık ve felsefe dersleri alarak 
değerlendirdi7. 

Mevdfıdi 1928 yılında el-Cem'iyyet dergisini bırakıp Haydarabad 
Dekken' e gitti ve burada bir müddet Osmaniye Üniversitesi için A­
rapça' dan Urduca' ya kitap tercüme etti8• 1933 yılında ise halen Cema­
at-i İslaml'nin yayın organı olan Tercünıiinu'l-Kur'an dergisinin editörü 
oldu9• Muhammed İkbal'in Doğu Pencab'daki Pathankôt'a bağlı 

7 

9 

bk. Masudul Hasan, Sayyid Abu/ A 'la Maudııdi and His Tlıoııght, Hl, Lahore 1984-86, 
I, 29-31 .  

Muhammed Kasım Nanevtevi'nin önderliğinde bir araya gelen bir kısım alim'in 
30 Mayıs 1866 (15 Muharrem 1283) yılında Hindistan'ın Utter Pradeş eyaletinin 
Seharenpur vilayetine bağlı Diyobend kasabasında kurduğu medreseye (Medrese­
i Diyobend) nisbetle anılan cemaat ve mensuplarına Diyobendi denilir. Medrese 
sonradan pek çok şubesi olan büyük bir üniversite haline gelmiş ve Darülulum-i 
Diyobend adını almıştır. 

bk. Muhammed Yusuf Batt, Meıı/iinii Mevdudi Apııi aôr Dılsrôıı ki Nazar meyn, Lahor 
1989, s. 34-35. Mevdudi bu dönemde dünyada mevcut olan semavi ve semavi ol­
mayan dinlere ait temel literatürü, batı felsefesini, batı felsefecilerini, isıam tarihi­
ni, siyreti ve hadis külliyatını büyük bir dikkatle okuduğundan bahsetmektedir 
(bk. Mevdfıdi, "Tefhimu'l-Kur'an Likey Huey Meyrey Piş-i Nazar Kiya ta", Ain 
(Tefhimu'l-Kur'an Özel sayısı), 1 1/7 (Lahor 1972), 1 12-113. 

bk. Çôdri Abdurrahman Abd, Seyyid Ebü '/-A '/ii Mevdudi, Lahor 1988, 68-69; 
Masudul Hasan, a.g .e., 1, 74-75. Osmaniye Üniversitesi, temel İs!ami kaynakları 
Urduca'ya çevirtme ve bunlardan uygun olanları da ders kitabı olarak belirleme 
gibi bir düşünceyi bir süreden beri uygulamaktaydı. Bu projenin bir devamı olarak 
da ilmi ıstılah komisyonu kurulmuş ve belirlenen ıstılahlar ders kitaplarıyla ilmi 
eserlerde kullanılarak ilmi hayatta kavram birlikteliği sağlanmıştır. 

bk. Abdurrahman Abd, a.g.e., s. 81-90; Masudul Hasan, a.g.e., I, 90. 
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Cemalplır köyünde bir İslam araştırma merkezi (Daru'l-İslam) kurul­
ması niyyetiyle çağırdığı Mevdudi 1937' de Haydarabad' dan ayrılarak 
buraya geldi10• İkbal'in vefatıyla (1938) da merkezin kurulması ve faa­
liyetlerin yürütülmesi onun üzerinde kaldı1 1 • Mevdudi bazı anlaşmaz­
lıklar yüzünden 1939'da buradan ayrıldı ve Lahor'a gitti. Terciimılnu 'l­
Kıır'ıln 'ın 1941 yılı Nisan sayısında "Ek Salih Cemaat ki Zaruret (İyi bir 
cemaatin gerekliliği)" adında bir makale yazdı ve makaledeki düşün­
celerini paylaşacak olanları 24 Ağustos 1941 tarihinde Lahor'da istişa­
re toplantısına davet etti. Bazı kimselerle de özel olarak irtibata geçil­
di. Davete icabet eden yetmiş beş kişinin oluşumun yapısı hakkında 
sürdürdüğü görüşmeler sonunda adına Cemaat-i İslami dedikleri yeni 
bir hareket kuruldu (26 Ağustos 1941), Mevdudi de ilk emir seçildi12• 
Mevdudi, Pathankôt'taki Daru'l-İslam'a 1942'de geri döndü ve bura­
sını aynı zamanda Cemaat-i İslami'nin de merkezi yaptı13• Daru'l­
İslam' da bir yandan ilmi çalışmalarda bulunan Mevdudi öte yandan 
da halkla olan diyalogunu artırma, anlan tanıma ve bilgilendirme 
yoluna gidiyordu. Burada verdiği ve sonradan kitaplaştınlan cuma 
sohbet ve hutbelerinin halkın beğenisini topladığı belirtilmektedir14• 
Daru'l-İslam' da yapmayı planladığı işler 14 Ağustos 1947' de Pakis­
tan'ın kurulmasıyla yarım kaldı. Mevdudi 29 Ağustos 1947'de Hindis­
tan sınırları içerisinde kalan Pathankôt'u bırakarak Pakistan'a geçti ve 
Lahor'un İçra mevkiine yerleşti. Onun Pakistan'a gelmesiyle cemaatin 
merkezi de buraya naklolundu. 

10 
11  

12 

13 

14 

Mevdudi'nin İkbal ile olan ilişkileri için bk. Masudul Hasan, a.g.e., 1, 120-34. 

Aziz Ahmed, Mevdudi'nin düşünceleri ve ilgilendiği alan itibariyle İkbal' den çok 
farklı hatta birbirine zıt olduğunu ifade eder (bk. Hindistan ve Pakistan 'da 
Modernizm ve İsliim (trc. Ahmet Küskün), İstanbul 1990, s. 257). 

bk. Rôdiid-ı Cemiiat-ı İsliimf, 1-VIII, Lahor 1993, 1, 7-20; Abdurrahman Abd, a.g.e., s. 
169-71; Masudul Hasan, a.g.e., 1, 243-50. 

bk. Abdurrahman Abd, a.g.e., s. 121-43; Na'im Sıddiki, e/-Mevdudf, Lahor 1989, s. 
265. 

Mevdudi'nin Daru'l-İslam'daki faaliyetleri hakkında geniş bilgi için bk. Masudul 
Hasan, a.g.e., 1, 255-331 .  
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Bir İslam devleti olarak kurulan Pakistan Mevdfıdi'nin düşünce­
lerini gerçekleştirmesi için uygun bir zemindi. Ancak burada yaptığı 
dini-siyasi faaliyetleri daha ilk yılında başına sıkıntılar açtı. Mevdfıdi 4 
Ekim 1948 yılında devletin güvenliği ve itibarı bahane edilerek bazı 
arkadaşlarıyla birlikte tutuklanarak Multan cezaevine kondu. Burada 
yirmi ay tutulan Mevdfıdi hapishanedeki vaktini üç kitap yazarak 
değerlendirdi15• Hapishaneden çıkınca çıkarılacak anayasa ve kanun­
ların İslami prensiplere uygun olması için hükümet üzerine baskı ya­
pacak kamuoyu oluşturma çalışmaları yaptı. Kendi geleceklerini belir­
leme (self-determinasyon) hakları ellerinden alınan Keşmir halkının 
bağımsızlığını elde etmeleri için girişilen siyasi ve silahlı mücadelelere 
destek verdi. 1953 yılındaki Kadiyani problemi16 bir çok alim gibi o­
nun da tutuklanarak hapse konulmasıyla sonuçlandı17• İdam istemiyle 
yargılanırken ömür boyu hapse çarptırıldı. Nisan 1955'te daha mah­
kumiyetinin ikinci yılında iken tahliye oldu18• 

1956 yılında Doğu Pakistan'a (bugünkü Bengladeş) giderek hazır­
lanacak anayasanın İslami temeller üzere oturtulması için mitingler 
tertip etti, toplantılar yaptı ve kırk gün içerisinde ülkeyi dolaşarak 
halkın ilgisini canlı tutmaya·çalıştı19. Mevdfıdi'nin ve diğer baskı grup­
larının girişimleri sonucunda hazırlanan anayasada Pakistan'ın bir 
İslam cumhuriyeti olduğu deklere edildi. 1956-69 yılları arasında Ge-

15  
16 

17 

IH 

19 

bk. Abdurrahman Abd, a.g.e., s. 232-44. 

Gulam Ahmed Kiidiyani'nin peygamberliğini ilan etmesiyle ayrı bir mezhep, hatta 
din görüntüsü alan hareket Pakistan'ın kuruluşunu müteakip ülkede nüfuz elde 
etmeye çalışmıştı. Bunun bir devamı olarak İngiliz yönetimi zamanında güçlenen 
eğitimli Kadiyiinilerin devlet dairelerinde istihdamı yoluna gidilince Pakistanlı a­
limler buna karşı çıkmış ve en sonunda bu hareketi İslam dışı bir hareket olarak 
azınlık statüsüne çekmişlerdir. 

Kadiyani problemi ve ulemanın etkin olduğu diğer olaylar için bk. Aziz Ahmad, 
"Activism of the Ulama in Pakisten", Scholar, Saints, and Sııfis (Ed. Nikki R. 
Keddie), Berkeley 1972, 257-272. 
Masudul Hasan, a.g.e., l, 440-60; M. Manazir Ahsan, "Cemaat-i İsliimi", Tiirkiye 
Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi (DİA), Vll, 292. 
Bangladeş ziyareti için bk. Masudul Hasan, a.g.e., I, 492-505. 
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neral Eyüp Han'ın (ö. 1974) katı yönetimi ve yıldırma politikası sebe­
biyle hem Mevdudl hem de diğer cemaat üyeleri büyük sıkıntı çekti­
ler. Mevdudl 1963 yılında bir mitingde konuşma yaparken bir suikast 
girişimine uğradı. Bir arkadaşının öldüğü olayda kendisi yara alma­
dan kurtuldu. Bu yıllarda ülkede kanunlaştırma faaliyetlerine hız ve­
rildiği için Mevdudl mesaisini bu noktada yoğunlaştırdı ve çıkarılması 
planlanan kanunlar için önerilerde ve çıkarılanlar için yapıcı tenkitler­
de bulundu. 

Siyasi-içtimai faaliyetlerle birlikte Tefhlmu 'l-Kur'an'ın da yazımına 
devam eden Mevdudl iki arkadaşıyla birlikte Kur'an'da geçen yerleri 
ve peygamberlerin yaşadığı bölgeleri görmek maksadıyla 1959 yılında 
üç aylık bir süre için seyahate çıktı. Hicaz, Suriye, Ürdün, Filistin, Ku­
düs ve Mısır' daki tarihi ve dini yerleri gezerken buralarla ilgili bilgi, 
belge, fotoğraf ve harita toplamaya çalıştı20• Bundaki temel gaye 1942 
yılında yazmaya başladığı Tefhlmu 'l-Kur'an'ı sağlam bir tarihi zemini­
ne oturtmak ve ileride yazmayı planladığı slret kitabı için bilgi topla­
maktı. Bu seyahat ona aynı zamanda bu bölgelerdeki İslami hareketle­
ri daha yakından tanıma fırsatı da verdi. Suudi hükümetinin Medi­
ne' de uluslar arası bir İslam üniversitesi açma planı vardı. Bunun için 
yapılacak istişare toplantısına pek çok alimle birlikte Mevdudl de da­
vet edildi. Aralık 1961'deki toplantıda Mevdudl, böylesi bir üniversi­
tede İslami ilimlerin yanında iktisat ve yabana diller gibi bazı dersle­
rin de programa konulması ve dört mezhebe göre eğitim yapılması 
gerektiğini ifade etti ve teklifi on ikiye karşı on sekiz oyla kabul edildi. 
Mevdudl 1968'de bir de İngiltere seyahatinde bulundu21 • 

Sağlık durumu sebebiyle Kasım 1972 yılında cemaatin fiili liderli­
ğinden ayrılan Mevdudi kendisini yazmayı planladığı kitaplarına ve 
diğer ilmi çalışmalarına verdi. Sağlık durumu 1965'ten sonra iyice 

20 

21 

Bu seyahati beraberinde bulunan Muhammed Asım tarafından "Seferniime-i Arzı'/­
Kıır'iin" adıyla kitaplaştırılmıştır (Lahor 1968). Seyahatin ayrıntısı için ayrıca bk. 
Masudul Hasan, a.g.e., il, 75-99 . 

Masudul Hasan, a.g.e., il, 100, 274. 
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bozulmuştu. Çalışmalarını bu şekilde yürütmeye çalışhysa da bu ko­
lay olmadı. Sağlık kontrolü için gittiği New York'ta tedavisi devam 
ederken vefat etti (22 Eylül 1979). Cenazesi Lahor'a getirilen Mevdudl 
için burada tertip edilen cenaze namazına dünyanın çeşitli bölgelerin­
den temsilciler geldi. Cenazesi ise uzun süre ikamet ettiği evine def­
nedildi22. 

2. Eserleri 

Mevdudl'nin on sekiz yaşında başlayan yazarlık hayatı vefatına 
kadar devam etti ve bu zaman zarfında dini, içtimai ve siyasi içerikli 
yetmişten fazla eser neşretti. Mevdudi neredeyse eserlerinin tamamını 
Urdu dilinde yazdı. Dili fevkalade güzel ve akıcıdır. Kitapları Pakis­
tan' da yayınlanmasını müteakip başta Arapça ve İngilizce olmak üze­
re başka dillere çevriliyor ve bütün İslam alemine yayılıyordu. Mesela 
1977 yılına kadar kırk sekiz kitabı Arapça'ya, kırk üç kitabı 
Bengalce'ye ve otuz dört kitabı İngilizce'ye çevidlip yayınlanmıştı23. 
Mevdudl'nin İslam dünyasına tanıtılmasındaki en büyük pay, eserle­
rini tercüme eden ve onun hakkında neşriyat yapan Halli Ahmed 
Hamid) (ö. 1994) ve Prof. Hurşid Ahmed'e aittir. Mevdudl'nin bir 
kısmı Türkçe'ye de çevirilen eserlerinden bazıları şunlardır24: 

1 - Tejhlmu 'l-Kur'fin (1-VI, Lahor 1942-1972. Türkçesi: 1-VII, İstanbul 
1991). 

22 

23 

24 

2- el-Cihad fi'l-İslfim (Agra 1930). 

Mevdudi'nin hayatı ve hareketi hakkında pek çok eser yazılmış ve çalışma yapıl­
mıştır. Yukarıda adı geçenlerden başka aşağıdaki çalışmaları da verebiliriz: Syed 
Asad Gilani, Maııdidi Tlıought and Movement, Lahore 1984; Vesaik-i Mevdüdi (haz. 
İdare-i Ma'arif-i İslami), Lahor 1984; Muhammed 'İmara, Ebü'/-A ·ıa e/-Mevdüdi 
ve's-safıııetü '/-İs/amiyye, Kahire- Beyrut 1987; Elifüddin Turabi, Ebü'l- A 'Ia el­
Mevdüdi- hayatulıu ve da'vetuhıı, Kuveyt 1987; Cemil Ahmed Rana - Selim Mansur 
Halid (hazırlayanlar), Tezkire-i Seyyid Mevdüdi, Lahor 1986; Feride Hanım, Mevlana 
Seyyid Ebü '/-A 'Ia Mevdüdi key Siyası Haya/at ka Ek Teı ıkidi Müta/a'a ( doktora tezi 
1990), Cami' a Milliye İslamiye, Şu'be lslamic Studies, Delhi. 
'İmara, a.g.e., s. 70. 

Eserleri için bk. Abdurrahman Abd, a.g.e., s. 414-24; 'İmara, a.g.e., s. 66-9. 
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3- Parda (Lahor 1939). Kadının örtüsü konusundaki kitap Ali 
Genceli tarafından Hicab, (Ankara 1978) adıyla Türkçeye tercüme e­
dilmiştir. 

4- İsliiml Kfinun (Lahor 1948). Pakistan'da yapılan kanunlaştırma 
faaliyetlerinin seyrini yansıtması açısından önemlidir. 

5- Kadiyiinl Mes'ele (Karaçi 1953). Kadıyanilik Nedir ?: İslam Tarihin­
de İlk Defa Resmen Din Dışı İlan Edilen Mezheb (İstanbul 1975) adıyla 
Ahsen Batur tarafından Türkçeye çevirilmiştir. 

6- İslılm aôr Cedfd Ma'iişl Nazariyiit (Lahor 1963). İsJam ve yeni ikti­
sat teorileri hakkındadır. 

7- Sünnet ki Ainl Haysiyet (Lahor 1963). Durmuş Bulgur ve Halid 
Zaferullah Daudi tarafından Sünnetin Anayasal Konumu (Konya 1997) 
adıyla Türkçe'ye çevirilmiştir. 

8- Hilafet aôr MıılCıkiyet (Lahor 1967). Hilafetin nasıl saltanata dö­
nüştüğüyle ilgili bu eser Pakistan'da çok tartışılmış ve Ali Genceli 
tarafından Hilafet ve Saltanat (İstanbul 1980) adıyla Türkçe'ye aktarıl­
mıştır. 

9- Kur'an ki Çiir Bünyadf Istıliiheyn (Lahor 1978). Osman Cilacı ve 
İsmail Kaya tarafından Kıır'iin 'a Göre Dört Terim (İstanbul 1987) adıyla 
tercüme edilen kitap Türkiye'de ve İslam dünyasında büyük ilgi gör­
müştür. 

10- Siyret-i Server-i Alem (1-11, Lahor 1978). Hz. Peygamber'in (s.a.) 
hayatı hakkındaki eser Türkçe'ye tercüme edilmiştir. 

1 1- İnsiin ki Hakikat- Kur'iin ki Rôşnf meyn (Lahor 1986). Kur'an'ın 
ışığında insan gerçeğini konu edinmiştir. 

12- Resiiil u Mesiiil (1-V, 25. bs.: Lahor 1992). Yusuf Karaca tarafın­
dan Meseleler ve Çözümleri (1-V, İstanbul 1990) adıyla Türkçeye 
çevirilmiştir. 

Mevdfıd'i'nin tüm eserleri içerisinde en önemlisi hiç şüphesiz 
1942-1972 yılları arasında telif ettiği Tejhfmu'l-Kıır'iiıı' dır. Bu tefsir için 
hazırladığı kısa açıklamalı Kur'an tercümesi ise tefsirin ikmalinden 
önce 1969 yılında müstakil olarak tabedilmiştir. Tefhim Pakistan' da 
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gördüğü aşırı ilgi ve talep sebebiyle bazen yılda birkaç defa tabedil­
miştir25. Pakistan' da tefsiri yayınlayan kuruluşlardan biri olan "İdare-i 
Tercümanu'l-Kur'an", 1982-91 yılları arasında 12. baskı gerçekleştir­
miş ve bu baskılarda toplam elli bin'i aşkın nüsha piyasaya sürülmüş­
tür. Tefhlmu 'l-Kur'lin İngilizce, Bengalce, Sindce, Peştuca, Hintçe, Fars­
ça ve Türkçe gibi dünyanın çeşitli dillerine de çevirilmiş ve büyük 
itibar görmüştür. 

B. Düşüncesi 

Mevdfıdl küçük yaşta başladığı gazetecilik mesleğinin verdiği bi­
rikim ve nosyon, sosyal ilişkilerdeki girişkenliği ve medeni cesareti 
sebebiyle hem kendisini ifadede hem de birlikte çalışacağı insanları 
bulmada zorlanmamıştır. Yazılarındaki ilmilik, güncellik ve akıcılık, 
konuşmalarındaki müessiriyet26 onu çok kısa zamanda sadece Hint alt 
kıtasının değil bütün dünyanın tanıdığı bir kişi haline getirdi. Mev­
dfıdl'nin dini ve siyasi konulardaki düşünceleri bölgedeki geleneksel 
ekollerden farklılıklar arzettiğinden bunları ayrı ayrı ele almak uygun 
olacaktır. 

1. Dini Düşüncesi 

Hint alt kıtasında halk üzerinde müessir olan geleneksel ekoller 
medreseler yoluyla klasik kaynaklarda yer alan İsJam düşüncesini 
genç nesillere aktarıyorlardı. İngilizler 1857 yılında bölgeyi tamamen 
kontrolleri altına alınca eğitim sistemine de müdahale ettiler ve yeni 
tarzda okullar ve kolejler açmaya başladılar. Bazı müslümanlar da 
açmış oldukları eğitim kurumlarını bah tarzında yapılandırdılar. İngi­
lizler artık sadece bu okullarda öğrenim görüp mezun olan kimseleri 
devlet görevlerinde istihdam edeceklerdi. Bu okullarda verilen eğitim 

25 

26 

Müellif, aşırı talep sebebiyle Pakistan' da eserin baskısı kalmadığı için aynı zaman­
da yayınevinin yöneticisi olan Mevdfıdi'nin oğlunun şahsi nüshasını edinmiştir. 

Muhalifleri de onun bu yönünü teslim etmektedir (mesela bk. Muhammed Yusuf 
el-Bennfıri, el-Üstazü 'l-Meııdıldi ııe şey'iin min haydtilıi ve efkdrihi, !-il, Karaçi 1976-
1977, !, 1 1 .  
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Hint-İslam toplumunda birkaç şekilde karşılık gördü: Bazı müslüman­
lar bu eğitimi son derece tehlikeli görüp çocuklarını buralara verme­
dikleri gibi çevrelerini de bu konuda yönlendirmeyi bir görev addetti­
ler. Bunun karşısında klasik medrese eğitiminin gerekliliğini ve tek 
alternatif olduğunu savundular. İkinci grup müslümanlar ise bunun 
tam aksine olarak batı tarzı eğitimin tek kurtuluş yolu olduğunu ileri 
sürüp çocuklarını İngiliz okullarına gönderdiler ve devlet görevi al­
malarının yollarını açtılar. Üçüncü bir grup müslüman ise klasik med­
rese eğitiminin ve bu bakış açısı ile yetişen insanların problemleri 
çözmekte yetersiz kaldığını açıkça ifade etmiş ama tamamen bah tarzı 
bir yapılanma ile hizmet veren İngiliz okullarının da dinin özü ile 
çelişir muhtevada eğitim verdiğini söylemişlerdir. Orta yol olarak da 
iki sistemin iyi yanlarını buluşturan bir model önermiş ve bunu tatbik 
sahasına koymuşlardır. Luknov'daki Nedvetü'l-ulema ve Haydarabad 
Dekken' deki Osmaniye üniversitesi ve diğer eğitim kurumları büyük 
oranda bu üçüncü tarz yapılanmayı temsil etmektedir. 

Mevdfıdi gençlik yıllarında katı gelenekçi medreselerde okuma­
mışsa da ileriki yıllarda gazetecilik mesleği sebebiyle bunlarla temas 
halinde olmuştur. Onun geleneksel kültüre karşı olumlu, batı kültürü 
ve irfanına karşı ise ihtiyatlı tavrı onda bu ikisini birleştiren bir yeni­
likçilik ve ilerlemecilik düşüncesini ortaya çıkarmıştır. Bu düşüncenin 
bir uzantısı olarak geleneksel İslam kültürü içerisinde yer alan Kur'an 
ve sahih sünnet dışı bilgi ve uygulamaları Kur'an ve sünnet doğrultu­
sunda ıslaha çalışmışhr. Dini düşüncesini kabul ettirmede kendi ülkesi 
içerisinde umulduğu kadar başarılı olamamışsa da siyasi alanda bir 
dönem epeyce mesafe katetmiştir. Pakistan' daki kısmi başarısızlığında 
toplum yapısının ve halkın eğitim düzeyinin çok büyük rolü olduğu 
söylenebilir (Siyaset konusuna aşağıda yeniden dönülecektir). Mevdfı­
dl'nin düşünceleri kitaplarının tercüme edilmesi ve seyahatları sebe­
biyle eş zamanlı olarak dışarıya da yansımış, Avrupa ve Amerika' daki 
müslümanlar, Türkler, Araplar, Malezyalılar ve diğer Asyalı ve Uzak­
doğulu müslümanlar onun ilerlemeci düşüncelerinden etkilenmiştir. 
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Bazı kitaplarının baskı adedi yazıldığı dilden daha fazla başka dillerde 
olmuştur. Mevdudl'nin düşünceleri, 1960'lı yıllarda ve devamında 
İsJam dünyasında görüşleri etkin olan diğer yazarlardan Seyyid Kutub 
ve Ali Şeriati ile birlikte daha farklı bir anlam ifade ehnektedir. Çünkü 
bu üçlü düşüncelerine temel olarak İsJam'ın klasik kaynaklarını al­
makla birlikte söylem ve hedef itibariyle ciddi bir yenilik ve dinamizm 
öngörüyorlardı. Bu sebeple diğer iki yazar gibi Mevdudl de eserlerin­
de gerek konu gerekse üslup bakımından daha çok günün ihtiyaçları­
nı ve müslümanların karşılaşhğı problemleri nazar-ı itibara alır tarzda 
yazılar yazmış, eserler vermiştir. Onun eserlerini kaleme alırken hedef 
kitle olarak Pakistanlı müslümanları almadığı da başka bir gerçek 
olarak karşımıza çıkmaktadır. Mevdudl'nin dinin kaynakları konu­
sundaki görüşleri bize onunla ilgili daha net bir bakış açısı kazandıra­
cağından öncelikle bu hususu ele almak istiyoruz. 

Mevdudl Kur'an'ı, Allah tarafından insanlara gönderilmiş bir hi­
dayet, davet ve hareket kitabı olarak tanımlar27• O, hidayet kitabı ol­
masının yanında aynı zamanda anayasa kitabı da olduğu için özü 
itibariyle cüz') değil külli kaideler ihtiva eder. Onda İsJam nizamının 
usı11 ve ahlaki yönleri bütün ayrınhlan ve örnekleri ile bulunurken, 
amel sı1reti genel hatları ile açıklanır. Eğer onda her bir şeyin tafsilah 
bulunsaydı peygamber gönderilmesine ihtiyaç kalmazdı28• Mevdudl 
Kur'an'ı muayyen bir zamanda, muayyen bir dilde ve muayyen bir 
toplumda nazil olmakla muayyen bir zamana ve topluma aitmiş gibi 
göstermenin yanlış olduğunu ifade eder. Çünkü o tüm insanlığın 
muhtaç olduğu temel prensipleri içinde taşıdığı için evrenseldir29. 
Kur'an hiç şüphesiz mu'cizedir, fakat onun mu'cizeliği sırf lafızlarında 
aranmamalıdır, o hem lafzı hem de getirdiği evrensel mesaj ile muci-

27 

28 
29 

Mevdfıdi, Tefhimu 'l-Kıır'ii.ıı, Lahor 1991, I, 25; Hurşid Ahmed, "Kitab-ı İnkıliib: 
Tefhimu' l-Kur'an", Aiıı (Tefhimu'I-Kur'an özel sayısı), 1 1/7 (Lahor 1972), s. 24-5. 

Mevdfıdi, Tejlıimu 'l-Kıır'ii.11, I, 37. 

a.e., 1, 35-6. 
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zediı-30. Mevdudl'ye göre, Kur'an bir hayat kitabı olduğundan ondan 
istifade için evvela onun tabiatını tanımak gerekir. Kur'an'ın tabiatını 
iyi anlayabilmek için de indirildiği toplumu ve kendisine inen Pey­
gamber'in hayatının bütün safhalarını bilmek gerekir31 . Bu bilinmediği 
takdirde Kur'an birbirinden kopuk, ne söylediği anlaşılamayan bir 
kitap olarak gözükebilir. Çünkü o insanlar tarafından yazılan kitaplar 
gibi bir düzen, konu, muhteva ve şekle sahip değildir32. Kur'an'ın ana 
konusu insan, onun kurhıluş, mutluluk ve hüsranını sağlayan unsur­
lardır. Bu sebeple Kur'an'ı doğru anlamak ve yorumlamak gerekir. 
Ona göre, Kur'an'ı anlamak isteyen kişi, ona inansın-inanmasın, ilk 
önce bütün ön yargılarından kurhılmalı ve saf bir zihin ile ona yönel­
melidir. Aksi takdirde kişi Kur'an'ı okuyayım derken onun satır arala­
rında kendi ön yargı ve düşüncelerini okur. Bu ise değil Kur'an, nor­
mal bir kitap için bile uygun görülemez33. Mevdudl diğer önemli hu­
susun onu dikkatli bir gözle okumak olduğunu belirtir. Bu okuma 
Kur'an'ın geneli hakkında bir fikir elde etmek için olursa asgari iki, tek 
tek konular için olursa o konular bir bütünlük içerisinde zihne yerle­
şinceye kadar olmalıdır. Genel okuyuşla Kur'an'ın ana gayeleri ve 
nasıl bir nizam kurmak istediği insan zihnine yerleşiverir. Mevdu­
dl'nin örneklerle anlattığı ayrıntılı okuyuş sonunda ise Kur'an' da nasıl 
bir mantıki örgüye sahip olduğu ve konuların birbiri ile nasıl 
irtibatlandmldığı anlaşılacaktır34. Mevdudl'ye göre bütün bunlar as­
lında Kur'an'ı anlamaya çalışmanın ilk adımlarıdır. O hangi dava için 
geldi ise nihai olarak anlaşılması ancak o davanın yaşanması ile 
mümkün olur. Öyle koltuk üzerine oturularak ya da medrese ve tek­
kelerde remizleri çözülmeye çalışılarak Kur'an anlaşılmaz. Çünkü 
kendisine Kur'an inen Muhammed aleyhisselam yirmi üç yıllık pey­
gamberlik hayatı boyunca hiç durmamış ve Kur'an'ın hükümlerini 

30 

31 
32 
33 
34 

Mevdudi, "Kur'an-ı Mecid", Aln (Tefhimu'l-Kur'an özel sayısı), 1 1/7 (1972), s. 120-
122. 
Mevdudi, Tejhlmu 'l-Kıır'dn, l, 21 .  

a.e., !, 15. 

a.e., I, 31-32. 

a.e., I, 32-33. 
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uyguladığı toplumda ortaya çıkan problemleri Kur'an'a göre çözmüş­
türJs. 

Bazı yenilikçi muasırlarının aksine Mevdı1dl sahih sünneti kabul 
etmekle kalmaz ona hüküm koymada Kur'an'a tanınan yetkiye yakın 
bir yetki tanır. Pakistan' daki hadis inkarcıları ile yapmış olduğu ya­
zışma ve tartışmaları ihtiva eden eserine Sünnet ki Aini Haysiyyet (Sün­
netin Anayasal Konumu) adını vermiş olması bu sebepledir. Mevdı1di 
klasik tasnifte yer alan vahiy tanımını tamamen kabul eder ve sahih 
hadisleri "vahy-i gayri metluv" olarak tanımlar. Ona göre Kur'an, 
ameli tevatür yoluyla ulaşan sünnet, mütevatir ve meşhur rivayetler, 
birbirini destekleyen sahih senedli ahad haberler ve sağlam bir bilgiye 
ters düşmeyen senedi sahih ahad haberler şüpheden uzak bilgi kay­
naklarıdır36. Bunların dışında kalan rivayetler ise bazı ikincil konular 
için kullanılabilecek olsa da kesin bilgi kaynağı olarak kabul edilemez­
ler. Mevdı1di, Hz, Peygamber'in (s.a.) peygamberlik görevi gereği 
söylediği sözler ile diğer ifadelerini ayrı kategorilerde değerlendirir ve 
birincisini bağlayıcı (vacibü'l-ittiba) olarak görürken ikincisini saygı 
duyulması gereken fakat bağlayıcı olmayan haberler olarak kabul 
eder. Ancak bu konuda ayırım yapmanın fevkalade zor ve belli kural­
lara bağlı bulunduğunu da ifadeden geri durmaz. Sünnetin bağlayıcı­
lığı konusundaki düşüncelerinin büyük oranda İmam Müslim ve Şah 
Veliyyullah Dihlevl'de de bulunduğunu bildirir37. Mevdı1di hadislerin 
senetlerinin güvenilirlikleri ile yetinilmemesini metinleri üzerine de 
düşünülmesini ve bunların insaflı bir kritikten geçirilmesi gerektiğini 
ifade eder. Metin tenkidi işini ise ancak Hz. Peygamberin mizacını iyi 
bilen insanlar hakkıyla yapabilirler3B. 

35 
36 

37 
38 

a.e., J, 33-34. 

Mevdfıdi, Sünnetin Anayasal Konumu (trc. Durmuş Bulgur-Halid Zaferullah 
Daudi), Konya 1997, s. 127-128. 

Mevdfıdi, a.g.e., s. 34-35. 

Sünnet konusundaki görüşlerinin bir özeti için bk. Halid Zaferullah Daudi, Şah 
Veliyyııllah Oehlevi'den Giinümüze Pakistan ve Hindistan'da Hadis Çalışmaları, İstan­
bul 1995, s. 261 -268. 
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İcma, kıyas, mesalih ve diğer hüküm koyma ve çıkarma teknikle­
rini büyük oranda klasik İslam kaynaklarında geçtiği şekliyle alan 
Mevdudi bunlara yeni bazı unsurlar katmayı da ihmal etmez. Sahabe­
nin adaleti konusunda geleneksel ulemadan bir biçimde ayrılan 
Mevdudi peygamberlerin ismeti konusunu da farklı değerlendirir. 
Hilafet ve Saltanat adlı eserinde sahabiyi İsJam'a olan hizmetleri ve 
fedakarlıkları sebebiyle övdükten sonra şöyle der: 

"Nitekim herhangi bir sahabi yanlış bir iş yapabilir, hatalı bir yol 
takip edebilir. Bu yanlış ve hatalı işlere "içtihad" demek, müsadenizle 
biraz tuhaf olmaz mı? Sahabi oldukları için, sırf bu sebeble, hatalarını 
"doğru" göstermek, ve hatalı işlerine "içtihad" ismini vermek doğru 
olmasa gerektir. Zira iş böyle olunca herkes bildiğini okumağa kalkar 
sonra da yaptığı rezaletlerin ismine "içtihad" diyerek işin içinden sıy­
rılır. ( . . .  ) Sahabilerin yanlış işleri hakkında sadece "yanlıştır" deyip 
geçmek gerekir. Bundan başka şeyler söylemek ve daha fazla ilaveler 
yapmak icab etmez. Bunları bir tarafa bıraksak bile esas itibariyle hata­
lı bir hareket, bir sahabinin, sahabilik şerefine zarar vermez."39 

Mevdudi sahabe için kullandığı ifadeleri Hulefa-i Raşidin için de 
kullanır. Mesela Hz. Osman'ı devlet yönetimindeki uygulamaları ve 
İslam' a ters davranışlarda israr eden akrabalarını işbaşında tutmakta 
israr etmesi sebebiyle hatalı görür ve onunla ilgili olarak "Zaten bir 
sahabinin hatalı bir hareketine hatalı değildir şeklinde itirazda bu­
lunmak dinin icaplarından sayılamaz. Herkesin hatası olabilir. Her 
hatalı harekete de hata demek icab eder" der0. Ancak o, Hz. Osman'ı 
pek çok icraatı sebebiyle takdir ve hayırla yadetmeyi de ihmal etmez. 
O aynı tavrı Hz. Ali için de gösterir ve geneli itibariyle çok doğru bir 
siyaset takip etmesine rağmen bazı konularda hatalı davrandığını ileri 
sürer41 • Mevdudi'nin bu rahat tavrı Hint alt kıtasının gelenekçi alimle-

39 
40 

41 

bk. Mevdfıdl, Hilafet ve Saltanat (trc. Ali Genceli), İstanbul 1980, s. 186-187. 

a.e., s. 142. 

a.e., s. 192. 
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ri tarafından bir hayli yadırganmış ve bu konuları ele aldığı kitapları­
na reddiyeler yazılmışhr. Ancak reddiyeler büyük ölçüde yetersiz 
kalmıştır42• 

Mevdfıdi peygamberler hakkında kullandığı bazı serbest ifadeler 
sebebiyle ülkesindeki ulema tarafından ağır bir şekilde tenkid edilmiş­
tir. Mesela o, Enbiya43 ve Saffat44 surelerinin ilgili ayetlerini yorumlar­
ken Hz. Yunus'un (a.s.) Allah'tan izin almadan kavmine kızıp onlar­
dan uzaklaştığını, bu sebeple de onun Allah tarafından sıkıntılarla 
imtihan edildiğini söylemiştir45• Onun bu ifadeleri "Mevdfıdi pey­
gamberlerin masumiyetine inanmıyor" diye yorumlanarak tenkid 
edilmiştir'6• Aynı şekilde yıldıza, aya ve güneşe "Bu benim rabbim­
dir"47 deyip de sonradan bu görüşünü terkeden Hz. İbrahim (a.s.) 
hakkındaki sözleri48 de hoş karşılanmamıştı:r49• Sad suresi ayet 25 ve 
26'nın tefsirini yapan Mevdfıdi Hz. Davud'un bir kabahat işlediğini ve 
bu affedilmeyecek türden bir kabahat olmadığı için Allah'ın onu affet­
tiğini yazmışhrsu. Sular yükseldiğinde Nfıh aleyhisselam'ın Allah'tan 
oğlunu kendisine bağışlamasını istemesi ve Allah'ın da buna olumsuz 
cevap vermesi Hfıd sfıresi ayet 45-47'de anlablır. 46. ayetin sonundaki 
"inni eizüke en tekfine mine'l-cahilin" cümlesi üzerine Mevdfıdi şöyle 
der: 

42 

43 
44 

45 
46 
47 
48 
49 
50 

Sahabe ile ilgili bu reddiyelere şu iki örneği verebiliriz: Muhammed Zekeriyya 
Kandehlevi, Fitne-i Mevdudiyyet, Karaçi 1976; Muhammed Abdullah, Sahiibe-i Ki­
ram aôr un per Tenkld, Mültan 1390, 1410. 

el-Enbiya 21/87-88. 

es-Saffat 37/139-148. 

Mevdfıdi, Tejlıimu'l-Kur'iin, III, 182-183; iV, 307-308. 

el-Bennfıri, el-Üstiizü'l-Mevdıldf, il, 24-26. 

el-En'am 6/76-79. 

Mevdfıdi, a-R-e., 1, 556-558. 

el-Bennfıri, a.g.e., il, 21 .  

Mevdfıdi'nin ifadesi şöyle: " .. . Buradan şu anlaşılıyor ki Hz. Davud'un (a.s.) yaptı­
ğı o işte (bir adamdan kendisi için karısını boşamasını istemesi] nefsi isteklerinin 
bir dahli vardı ... " (bk. Tejlıfınii 'l-Kur'iin, iV, 326-7). Tenkid için bk. Bennfıri, a.g.e., il, 
26-29. 
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" Bir kimse bu İlahi irşadı görüp de "Hz. Nılh'un içinde iman ru­
hu az idi, veya onun imanında cahiliyet şaibesi vardır" diyemez. Bu­
rada asıl mesele şudur ki, enbiya da insandır ve insanın her vakit, 
mü'min için öngörülen en yüksek kema.J derecesinde bulunması 
mümkün olmayabilir. Bazan, insan psikolojisi bakımından çok hassas 
bir durumda nebi gibi yüksek dereceye sahip olan biri bile kısa bir 
süre için kendi beşeri zaaflarına mağlup olabilir. Ama ne zaman ki bu 
durumunun farkında olur ya da ona bildirilir işte o anda yaptığından 
döner . .  .''51 

Yukarıdaki dört örnekten Mevdudl'nin ilk bakışta peygamberle­
rin masumiyetine gölge düşürecek türden birşeyler söylediği çıkarılsa 
da kullandığı ifadelere bakıldığında onun masumiyete farklı bir anlam 
yüklediği ve bunları peygamberlerin masumiyetini ortadan kaldıracak 
türden işler olarak görmediği anlaşılıyor. 

İslam eğitim tarihinde din ve bilim ayırımı her zaman ciddi bir 
problem ve tartışma konusu olmuştur. Hint alt kıtası medreselerinde 
uygulanan eğitim proğramında fizik, kimya, cebir, matematik, astro­
nomi, biyoloji gibi dersler mütekamil anlamıyla yer almamaktaydı. 
Ders kitabı olarak seçilen eserler de yetersizdi . İngilizlerin bölgeye 
hakim olması ile modern tarzda okullar açılmaya başlanınca bu bilim­
ler de öğretilmeye başlanmış ve böylece medrese müfredatına bu ders­
lerin konulup konulmaması konusu tekrar tartışmaya açılmıştır. Mev­
dudl 1 941 yılında Nedvetü'l-Ulema'run toplantısında yapmış olduğu 
konuşmada din-bilim ayırımını eleştirmiş ve bu ikisinin de özü itiba­
riyle insana hizmet için varolduğunu ve birlikte okutulması gerektiği­
ni ifade etmiştir52. Daha sonra Cemaat-i İslaml'ye bağlı olarak Pakis­
tan' da açılan okullarda bu dersler birlikte okutulmuştur. Mevdıldl'nin 
toplumda kadının konumu, doğum kontrolü, faiz, bankacılık, gibi 
daha pek çok konuda kendisine has düşünceleri bulunmaktadır. Bu 

51 Mevdfıdi, a.g.e., II, 342-3. 

52 Mevdfıdi, Ta'/fmat, Lahor 1992 (10. bs.), s. 66 vd. 
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konuların bazıları ile ilgili olarak müstakil eser yazan Mevdfidl kendi­
sine gelen sorulara verdiği cevaplardan oluşan kitap serisi Resiiil u 
Mesfiil 'de (Meseleler ve Çözümleri) pekçok problem ve konuya değin­
miştir. 

Mevdfidl, hayatı dini-ilmi ve siyasi mücadelelerle geçen bir önder 
ve lider şahsiyet olarak tavsif edilebilir. Bu bağlamda bir yandan, ta­
mamen İslami endişelerle Hindistan' dan koparak kurulan Pakistan 
devletinin idari ve siyasi yapısı için hakim güçler ve devlet erkanı ile 
mücadele ederken öte yandan da İslam kaynaklarını, tarih ve kültürü­
nü Batıa-Modernist bir mentalite ile ele alan ve çarpık sonuçlara ula­
şan "yenilikçi" kesim ile uğraşmıştır. Ancak bu mücadelesinde haklı 
iken haksız duruma düşecek tarzda bir aşırılığın içerisinde olmamış 
ve makul hareket etmeye gayret göstermiştir. İdare-i Tulfi-i İslam a­
dıyla Gulam Ahmed Perviz tarafından kurulan modernist hareketin 
temsilcileriyle yaptığı tartışmaları içeren Sünnet ki Aini' Haysiyet (Sün­
netin Anayasal Konumu) adlı kitap sünnetin dindeki değeriyle ilgili 
oldukça kıymetli bir kaynak olmanın yanında Mevdfidi'nin itidalini 
de göstermektedir. Geleneksel ulema ise Mevdfidi ile öylesine uğraş­
mışlardır ki eleştirilerini İslam dünyasında büyük uyanışlara vesile 
olan bir fikir adamını "tekfir (dinden çıkmış sayma)" noktasına kadar 
götürmüşlerdir. Diyobendi, Birelvl ve Ehl-i Hadis ekollerine mensup 
ilim adamlarınca yazılan reddiye ve eleştiri türü kitaplardan bazıları 
üzerinde yaptığımız incelemede Mevdudi'nin aykırı görüş bildirdiği 
konulardan birçoğunun daha önce İslam alimleri arasında tartışılan ve 
haklarında kesin deliller bulunmayan konular türünden olduğu gö­
rülmüştür. Muhammed Yusuf Bennfirl'nin el-Üstfizü'l-Mevdudl ve 
şey'ün min hayfitihi ve ejkfirihi (I-11, Karaçi 1976-1977) adıyla yazdığı eser 
bunların en itidallilerindendir. Büyük hadis alimi Muhammed 
Zekeriyya Kandehlevl ise Fitne-i Mevdudiyyet (Karaçi 1976) adını ver­
diği eserde eleştiri dozunu bir hayli kaçırmıştır. Mazhar Hüseyin ise 
kitabını Mevdfidi'nin düşüncelerini yeni bir din olarak sunar tarzda 
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Mevdudf Mezheb (Mevdfıdi Dini: Lahor 1992) adıyla yayınlamıştır53• 
Mevdfıdi'nin düşüncesini eleştirenlerin bütünüyle haksız olduğunu 
ve onun gerek ilmi gerekse siyasi-ictimai hayatında hiç hata yapma­
mış olduğunu söyleyecek değiliz. Özellikle kişiliğinden kaynaklanan 
muhataplarını sözleri ve davranışı ile etki altına alma özelliği sebebiy­
le Cemaati içerisinde itiraz edilemez ve karşı görüş ortaya konulamaz 
konuma çıkmıştır. Cemaati birlikte kurdukları ikinci adam durumun­
daki Emin Ahsen Isla.hl ile şura prensibini İslami ölçüler içerisinde 
uygulamama ve cemaati şahsi düşünceleri doğrultusunda yönetme 
gibi ihtilaflar sebebiyle görüş ayrılığı ortaya çıkmış ve Isla.hl birçok 
cemaat mensubu ile birlikte hareketten ayrılmıştır. Toplumun entelek­
tüel gelişimi için daha fazla mesai ayırmak mümkün iken cemaatin 
gücünün daha çok siyasi faaliyetlere kanalize edilmesi ayrı bir eleştiri 
olarak ortaya konmuştur. 

2. Siyasi Düşüncesi 

Mevdfıdi'nin siyasi düşüncesi, dini düşüncesinin pratik hayata ve 
topluma yansıyan yönünden başka bir şey değildir. O gençlik yıllarını 
İngiliz yönetimindeki Hindistan'ın siyasi ve dini mücadele ortamında 
geçirerek toplumu tanımaya ve toplumun dini hayattaki problemlerini 
tahlile çalışmıştır. Fikri olgunluk dönemi olarak kabul edilen kırk yaş­
larına vardığında ise arkadaşlarıyla birlikte kurduğu cemaat yoluyla 
toplumun ıslahını hedef olarak belirlemişti. Kendisinin "iki kavim 
nazariyesi"ne54 karşı çıkmasına rağmen Hint alt kıtasında Pakis�an ve 

53 

54 

Bunlara karşı Mevdı'.'ıdl'nin arkadaşları ve aynı düşünceyi paylaşanlar tarafından 
yazılan kitaplardan bazıları şunlardır: Asım Nu'mani, Mevliinii Mevdıldi per Cıltey 
ilziiıniit aôr Un key Müdellel Ceviibiit, Lahor 1985; a.mlf., Meııliinii Meııdudi per İ'tiriiziit 
ki Hakikat, Lahor 1990; Melik Gulam Ali, Hiliifet aôr Mulılkiyet per İ'tiriiziit ka Tecziye, 
Lahor 1991; Muhammed Yusuf, Mevliinii Mevdıldi per İ'tiriiziit ka İlmi Ciiize, I-II, La­
hor 1989-91. 
İngiliz yönetimi (1857-1947) zamanında iyice güçlenen Hindular Hindistan'da 
müslümanların kendileriyle birlikte yaşamasını bir hayli zorlaşhrmaya başlamış­
lardı. Bunu gören ve bir problem olarak müslümanlann önüne getiren İkbal gibi 
bazı müslüman entellektüeller bölgede müslümanların ayrı bir devlet kurmasının 
zorunlu hale geldiğini ileri sürmüşlerdir. Bu görüşün büyük oranda kabul görmesi 
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Hindistan adıyla iki bağımsız devlet kurulması sebebiyle Pakistan'a 
yerleşince dini ıslah düşüncelerine siyasi düşünceleri adeta galabe 
çalmış ve bu ikisini hayab boyunca içiçe yürütmüştür. Cemaat-i 
İslami'nin prensipleri ile Mevdfidi'nin siyasi düşünceleri neredeyse 
birebir örtüştüğünden burada Cemaat'in tarihinden kısaca sözetmek 
yerinde olacaktır. 

Yukarıda da temas edildiği gibi, Mevdfidi davetine icabet eden 
yetmiş beş kişi ile Cemaat-i İslami'nin kuruluşunu gerçekleştirmiş ve 
ilk emir olarak seçilmişti. Cemaatin kuruluşunda yetmiş beş kişinin 
ortak düşüncesi olarak kabul edilen bazı temel prensipler ve üyelerde 
aranan şartlardan bazıları şunlardır: 

- Cemaat-i İslami sadece siyasi, dini ve ıslahçı bir cemaat olmayıp, 
en geniş manasıyla İslam'ın insan hayatı için cihanşumfil dünya görü­
şüne sahip olduğunu kabul etmekte ve bunu hayatın her sahasında 
ameli olarak gerçekleştirmek niyetindedir. 

- Cemaat-i İslami'nin maksadı hükümet-i İlahiyenin ve İslami ni­
zamın te' sisidir. İslami nizamın maksadı İlahi rızayı ve uhrevi saadeti 
elde etmektir. 

- Bu hedefler doğrultusunda çalışmayı düşünen cemaat üyeleri­
nin İngiliz hükümetindeki görevlerinden ayrılmış olması gerekir. Ce­
maat üyeleri bir dava olduğunda İngiliz mahkemelerine gitmeyecek­
tir55. 

Cemaat üyeleri müslümanlar arasında ihtilafa sebebiyet verecek 
tartışmalardan uzak duracak, okuma ve bilgilenmeye önem verecek 
ve hayatını İslami usüllere göre tanzim edecektir.''56 

üzerine çalışmalar bu yöne kaydırılmış ve nihayet 1947 yılında Hint alt kıtasında 
Pakistan ve Hindistan adıyla iki devlet kurulmuştur. İkbal ve arkadaşlarının bu 
düşüncesine "iki kavim nazariyesi" denilmektedir. 

55 İngilizler'le ilgili bu kararlar 1947 yılında Pakistan'ın kurulmasıyla geçerliliğini 
yitirmiştir. 

56 bk. Rôddd, !, 43-53; Muhammed Osman-Mesud Eş' ar, Pakistan ki Siydsl Cemılateyn, 
Lahor 1988, s. 570-3; Masudul Hasan, a.x.e., !, 250-3. 
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Cemaat-i İslami kuruluşunun akabinde teşkilatlanma faaliyetine 
başlandı; kendi içerisinde ilim ve eğitim, neşriyat, teşkilat, maliye, 
davet ve tebliğ şubesi adlarıyla kısımlara ayrılırken dışarıda da bölge, 
şehir, kasaba ve köy temsilcilikleri kuruldu. Hareketin ilk yılları eği­
tim, tebliğ ve neşriyat ağırlıklı geçmiştir. Mevdudl'nin Pakistan'a gel­
mesiyle cemaatin Hindistan emirliği Ebü'l- Leys Islahi'nin üzerinde 
kaldı. Pakistan'ın kuruluşu ile faaliyetleri ve kuruluş gayeleri ayrı bir 
anlam kazanan cemaat Mevdudl'nin liderliğinde İslami bir yönetim 
için yoğun faaliyetlere başladı. Cemaatin 1947-70 arasındaki yılları 
teşkilatı genişletmek, ülkedeki İslam muhalifi unsurlara karşı mücade­
le etmek ve İslami anayasa ve kanunlar çıkarılması için hükümetlere 
siyasi baskı yapmak gibi faaliyetlerle geçti. 1 970'de girilen ilk genel 
seçimde ülke genelinde %20 gibi yüksek bir oy alınmasına rağmen 
seçim sistemi sebebiyle mecliste umulan sandalye sayısına ulaşılama­
dı. Cemaat 1971 yılında Doğu Pakistan'ın Bangladeş adıyla Pakis­
tan'dan kopmasıyla ikinci bir bölünmeye daha uğramış oldu. Bangla­
deş' de işbaşındaki idare oldukça etkili olan Cemaat-i İslami'yi sindir­
mek için çok sert tedbirler aldı ve cemaati tamamen etkisiz duruma 
getirdi57• Bu Pakistan' daki Cemaat-i İslami için de psikolojik olarak 
büyük bir yıkım oldu. 1971 -77 yılları arasında Başbakan olan Zülfikar 
Ali Butto'nun İslam karşıtı politikaları ve cemaatler üzerindeki baskı­
ları sebebiyle Cemaat-ı İslami siyasi yönden ciddi bir faaliyet göstere­
medi. Zaten Mevdudl 1972 yılında cemaat emirliğinden çekilmiş ve 
yerine Miyan Tufeyl Muhammed emir seçilmişti58. 

Mevdudi'nin ve dava arkadaşlarının geniş ufukluluğunu ve uzak 
görüşlülüğünü göstermesi bakımından Pakistan, Hindistan, Bengladeş 
ve Avrupa ülkelerinde kurmuş oldukları müesseseler özellikle zikre­
dilmelidir. Cemaat ile resmi bir bağı olmasa da cemaatin genel pren-

57 
58 

Ahsan, a.g.m., 292. 

Cemaatin bir parti olarak kuruluş gayesi, proğramı ve faaliyetleri hakkında geniş 
bilgi için bk., Pakistan ki Siyıisf Cemıiateyn, s. 558-656; Feride Hanım, Mevlıiml Seyyid 
Ebii'l-A 'la Mevdıldi, s. 79-157. 
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sipleri doğrultusunda faaliyet gösteren İslamabad'daki Siyasal Araş­
tırmalar Enstitüsü (Institute of Policy Studies, IPS) Pakistan'da ilmi 
manada politika üreten önemli bir kurumdur. Siyasal ve toplumsal 
araştırmaları ile Pakistan siyaseti üzerinde ciddi bir etkiye sahip olan 
enstitü Keşmir, Orta Asya, ve İslam dünyası ile ilgili yayınlar yapmak­
ta ve kitaplar çıkarmaktadır. Arapça el-Kadiiyii'd-Düveliyye (uluslar 
arası meseleler) dergisi bütün İslam alemine hitap etmesi sebebiyle 
önemlidir. İngiltere'de ise İslami Vakıf (lslamic Foundation) ve Birle­
şik Krallık İslam Misyonu (U.K. Islamic Mission) Cemaat-i İslam! 
mensuplarınca kurulmuş ve o doğrultuda bir hayli faaliyet gösteren 
kuruluşlardandır. 

Cemaatte her ne kadar şlıra prensibi geçerli olmuş, kararlar bura­
da alınmış ve stratejiler burada tespit edilmişse de etkin kişiliği sebe­
biyle Mevdfıd1'nin görüşleri çoğu zaman ana belirleyici olmuştur. 
Çoğu Mevdfıdl'nin eserlerinden alınan ve uygulanan cemaate ait te­
mel ilke ve fikirler şu şekilde özetlenebilir: 

- Kur'an ve sünnet merkezli Ehl-i sünnet ve'l-cemaat inancı asıl-
dır. 

- İctihad kapısı hiç bir vakit kapanmamıştır. 
- İslam, felsefi bir sistem olmayıp hayatın bütün safhalarıyla doğ-

rudan ilgilidir. Bu ise ancak onun prensiplerini hayata hakim kılmakla 
mümkün olur. 

- İslam sadece insanla Allah arasında bir ilişki olmayıp hayatın 
sosyal, siyasal, ve ekonomik yönlerini de içine alır ve bu sahaların 
ıslahı için öneriler sunar. Ferdi takva yeterli olmayıp toplumun kurtu­
luşu ve İslami bir yönetimin kurulması için çalışmak gerekir. 

- Toplumun huzurunu sağlayıp İslami nizamı kuracak bir yöne­
timin oluşturulması için adil şartlarda yapılan her türlü seçim şekli 
meşrudur. 

- Yönetimi elde etmek için barışçıl demokratik hareket tarzı uy­
gundur59. 

59 bk. Ahsan, a.g.m., 292-3; Pakistiin ki Siyiisi Cemiiateyn, s. 574-61 1; Feride Hanım, 
a.g.e., s. 79-122. 
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C. Sonuç 

Hint alt kıtasında isiam'ın bu bölgeye gelişinden itibaren İslam a­
limlerinin farklı renk ve tonlarda birer çizgisi olmuştur. Bunun sonucu 
olarak ta birçok mezhep, tarikat, ekol, medrese ve akım bu bölgede 
doğmuştur. Alimlerin renk tonları özellikle Şah Veliyyullah Dihlevi'ye 
kadar büyük oranda birbirine yakın ve benzeşik iken, İngilizler'in 
bölgede etkili bir güç olmaya başlamasıyla farklar artmaya ve herbir 
çizginin renkleri iyice belirmeye başlamış ayrıca araya yeni renk ve 
tonda çizgiler kahlmıştır. Ancak İmam-ı Rabbani- Şah Veliyyullah 
Dihlevi- Şah Abdulaziz Dihlevi- Muhammed Kasım Nanevtevi­
Şeyhü'l-Hind Mahmud Hasan Diyobendi- Hamidüddin Ferahi- Şibli 
Nu'mani-Seyyid Süleyman Nedvi gibi aralarında özde fark olmayan 
ilim ve fikir adamlarını içinde barındıran çizgi hep belirgin ana çizgi 
olmuştur. Mevdfıd]'nin de bu ana çizgide olduğu rahatlıkla söylenebi­
lir. Bu çizginin en temel özelliği; İsliim'ın, tarihin bir döneminde Ara­
bistan yarımadasında adı Muhammed (s.a.) olan bir peygambere gelen 
mesajlar bütünü olduğu gerçeğini gözardı etmeksizin tek tek fertlerin 
ve bir bütün olarak toplumun ihtiyaçlarını merkeze alması ve bunlara 
çözüm bulma çabası içerisinde nasları ve çağın gerek ve gerçeklerini 
birlikte değerlendirmesidir. Birlikte ele alışta, ortaya konulan çabala­
rın yoğunluğu veya azlığı çizgi içerisinde yer alan herbir alimin aldığı 
sonucu doğru oranbda etkilemiş, farklı kemiyette ürünler ortaya çık­
mıştır. Hind alt kıtasındaki sözü geçen ana çizgide yer alan ilim ve 
fikir adamlarının asıl hedeflerinin Allah rızasını kazanmak ve insanla­
rın dünya ve ahiret mutluluğunu temin etmek olduğu hususu tartış­
madan uzaktır. Çünkü bunların niyetlerini sorgulamayı gerekli kıla­
cak menfi bir doneye sahip değiliz. Ne var ki, bu alimlerin de zaman 
zaman isabetli olmayan sonuçlara varmaları ve hata yapmaları söz 
konusudur. Kaldı ki hata yapma insanlığın Hz. Adem ve çocukları ile 
başlayan en büyük ve en önemli değişmez ortak paydasıdır. Mevdfı­
di'yi de aynı kategori içerisinde değerlendirmemizde hiçbir sakınca 
bulunmamaktadır. Bu ise onun düşüncesinden yararlanılması önünde 
bir engel değildir. 



F AZLURRAHMAN 

İbrahim HATİBOGLlr 

A. Hayatı 

Fazlurrahman 21 Eylül 1919 tarihinde Pakistan'ın kuzeybatısında 
bulunan Hezare şehrinde doğdu. Babası Mevlana Şehabeddin, Diyfı­
bend Darülulfım'undan geleneksel eğitim alarak mezun olan, bununla 
birlikte ıslahat fikrine de açık, İngilizlerin Hindistan'ı işgalinin ardın­
dan İngiliz resmi dairelerinde çalışmış yenilikçi bir kimse idi. Fazlur­
rahman ilk eğitimine babasının yanında geleneksel medrese eğitimi 
alarak başladı. Yenilikçi bir ilim adamı olmasında babasının etkisi 
oldu. On yaşında Kur'an-ı Kerim'i ezberledi. Daha sonra, bir yandan 
babasından okumaya devam ederken, bir yandan da modern eğitime 
yönelerek 1933 yılında Lahor'da yüksek öğrenimini sürdürdü. Pencap 
Üniversitesi'nin Arapça bölümünü 1940'ta, yüksek lisansını ise yine 
bu bölümde 1942 yılında tamamlayıp, aynı üniversiteye araştırma 
görevlisi olarak girdi. Burada başladığı doktora eğitimini 1946'da git­
tiği İngiltere' de (Oxford) sürdürdü. Doktora tezi konusuna dair eserle­
ri mütalaa edebilmek amacıyla Grekçe, Latince, Fransızca ve Almanca 
öğrendi. İbn Sina'mn en-Neciit adlı eserinin nefs bölümü üzerine yo­
ğunlaştığı doktora tezini 1949 yılında bitirdi. 

Doktorasının ardından, 1950 yılında İngiltere'nin Durham Üni­
versitesi'nde okutman olarak göreve başladı. Burada İslam felsefesi ile 

Doç. Dr., Uludağ Üniversitesi İlahiyat Fakültesi. 
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İran kültür ve medeniyeti dersleri okuttu. Bu görevi sırasında çalışma­
larını bir yandan klasik İslam filozoflarını bir yandan Batı'daki şarki­
yat telakkilerini öğrenip anlamaya hasretti. 1958'e kadar süren bu 
görevinin ardından Kanada Montreal' de bulunan McGill Üniversitesi 
Institute of Islamic Studies'e İslami ilimler doçenti olarak tayin edildi. 
Çağdaş İslam düşüncesine ağırlık verdiği bu dönem 1961 yılında Pa­
kistan hükümetinin daveti ile Karachi'ye İslami Araştırmalar Enstitü­
sü Merkezi'ne gelinceye kadar sürdü. Fazlurrahman bu görev saye­
sinde, aldığı eğitim sırasında öğrendiklerini, hocalık tecrübelerini ve 
düşündüklerini hayata geçirme fırsatını elde etmişti. Bir kitabındaki 
bazı ifadeleri dolayısıyla katli istenip başına ödül konulunca, Pakis­
tan'dan ayrılıp Amerika'ya gitti. California Üniversitesi'nde bir dö­
nem ders verdikten sonra 1969 yılının Eylül ayında Chicago Üniversi­
tesi'nde İslam düşüncesi profesörü olarak göreve başladı. 26 Temmuz 
1988 tarihindeki vefatına kadar da bu görevde kaldı. Aralarında Türk­
lerin de bulunduğu pek çok öğrenci ve fikir adamı yetiştirdi. 

B. Fikirlerine Dair Genel Bir Çerçeve 

Çağdaş İslam düşüncesinin önde gelen, Hint-Pakistan ve Türki­
ye' deki İslam modernizmi tartışmalarında adı ilk anılan kişi Fazlur­
rahman' dır. Onun adını öne çıkartan en önemli yönü, çağdaş İslam 
modernizmini sistemleştirmeye dönük çabaları ile üretkenliği ve Batı 
düşüncesi ile Doğu düşüncesi arasındaki telifçi kişiliğidir. 

Şahsiyeti ve ilk kabullerini, büyük ölçüde, Diobend Medrese­
si'nden mezun bir alim olan babası ve annesi şekillendirdi . Pencap 
Üniversitesi'ndeki ilk, üniversite (1940) ve yüksek lisans (1942) tahsili­
nin ardından İngiltere'ye giderek doktora eğitimine başladı. Aynı 
zamanda klasik İngiliz şarkiyatçılığının önemli temsilcilerinden olan 
H. A. R. Gibb'in Modern Trends in lslam adlı eserinden ve İslam moder­
nizmine dair görüşlerinden de etkilendi. Ayrıca Fazlurrahman,1 zeka­
sını ve İngilizce'ye hakimiyetini fark eden hocası Gibb'in özel ilgisine 

Masud, "Obituary Notes", IS, XXVII/4, 1988, 397; Aydın, "Fazlurrahman ve İslam 
Modernizmi", İslıimi Araştırmalar Dergisi (İAD), IV/4, 1990, 276). 
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de mazhar oldu.2 Oxford'ta Gibb'in danışmanlığında 1950'de İbn Si­
na'nın Psikoloji anlayışı üzerine hazırladığı doktora tezi Aviceıına 's 
Phychology (Oxford 1952) adı ile neşredildi. Durham Üniversitesi'ndeki 
okutmanlık görevi (1950-1958), İsmail R. Faruki ve Wilfred Cantwell 
Smith'in de3 görev yaptığı McGill Üniversitesi (1958-1961), öğretim 
üyesi olarak çalıştığı Chicago Üniversitesi (1969-1988), müdürlüğünü 
yaptığı İslami Araştırmalar Enstitüsü Merkezi müdürlüğü (1962-1968) 
Fazlurrahman'ın fikri serüveninin önemli birer basamağı oldu.4 Mo­
dern lslanı in lndia (London 1946) adlı eserin yazarı ve İslam düşüncesi 
üzerine çalışmaları bulunan W. C. Smith ile aynı üniversitede çalışma­
sı, Fazlurrahman'ın muhtemelen çağdaş İslam modernizmi ile ilgili 
konulara teorik çerçevede ağırlık vermeye başlamasında etkili oldu. 

Pakistan' da aldığı geleneksel eğitiminin ardından başladığı 
Oxford'taki doktora dönemi ve Durham'daki okutmanlık yılları, onun 
düşüncesindeki köklü değişikliklerin meydana gelmeye başladığı 
yıllardır.5 Otobiyografisinde bu durumu kendisi şu şekilde ifade et­
mektedir: 

"Doktora yaptığım Oxford Üniversitesi ve okutmanlık yaptığım 
Durham Üniversitesi'nin bulunduğu İngiltere'ye gittikten sonra, almış 
olduğum modern eğitim ile geleneksel eğitim arasında bir çelişkinin 
canlanmaya başladığını hissettim. 1940'lı yıllann sonu ile 1950'li yılla­
rın başında felsefe çalışmaktan kaynaklanan ciddi bir şüphe dönemi 
geçirdim. Bu benim geleneksel inançlanmı darmadağın etti."6 

3 

4 

Ali, "Late Professor Fazlur Rahman", /CLQ, VIII/3, 1 988, 255-256. 

Aydın, "Fazlurrahman ve İsliim Modemizmi", İAD, IV/4, 1990, 276. 

Heise, "Fazlur Rahman", MESAB, XXll/2, 1988, 310; Bijlefeld, "Dr. Fazlur 
Rahaman", MW, LXXIX/l, 1989, 80-81; Cragg, "Fazlur Rahman of Karachi and 
Chicago", The Pen and The Faitlı Eig!ıth Modern Mus/im Writers and tlıe Qur'an, 91-92. 

Charles Adams, Fazlurrahman'ın doktora için gittiği Oxford'daki ilk hiilini kendi 
ifadesine dayanarak:"sakallı, geleneksel Hint kıyafetiyle ve her yönüyle, yeni çev­
resine tamamen tezat teşkil eden genç, klasik bir Hintli müslüman" şeklinde tasvir 
eder ("Bir filozof Olarak Fazlurrahman", İAD, IV/4, 1990, 265). 

Fazlurrahman, "An Autobiographical Note", İAD, IV/4, 1990, 227; Tlıe Courage of 
Conviction, (nşr. P. L. Berman , New York 1985) adlı eserden alınmıştır. 
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Bu bocalama ve geçmiş kabullerini sorgulama döneminin ardın­
dan İsJam'ı anlamak için kendisinde yeni bir gayret hissi uyandı, gele­
neksel hiçbir yoruma bağlı kalmadan doğrudan temel kaynaklara 
Kur'an'a ve Hz. Peygamber'in hayatına yönelerek, bu kaynakları ve 
geleneği yeni bir gözle değerlendirme imkanı bulmuştu. Onun, gele­
nek üzerinde durması ve geleneğin yeniden yorumlanması gerektiği 
düşüncesi bu bakışın ürünüdür. Kanada'da, mesai arkadaşlarının da 
etkisi ile felsefi konulardan biraz uzaklaşıp çağdaş İslami problemlerle 
ilgilenmeye başlamış, modern dönemin İsJami problemlerine dair 
makalelerini bu üç dört yıllık dönemde yazmışhr. Yenilikçi bir idareci 
olan Eyüb Han zamanında Pakistan' da atandığı İsJami Araştırmalar 
Enstitüsü Merkezi müdürlüğü sırasında bu konuları yazmaya devam 
etti, fikir seyrinde daha mücadeleci bir döneme girdi. Ayrıca bu dö­
nemde teorik anlamda şekillendirdiği yenilikçi yaklaşımını, devlet 
desteğiyle hayata geçirme fırsatını elde etti. Ancak sekiz yıl devam 
eden bu süreç, vakıadan uzak teorik yaklaşımların toplum katında 
gereken ilgiyi görmek bir yana, kendisinin Pakistan' dan sürülmesi ile 
son buldu. 

Geleneksel isıam yorumuna dair eleştirel nitelikli fikirlerinin ül­
kesinden sürülmesi ile sonuçlanması üzerine, Chicago' da tekrar felse­
fe okumaya başlayıp, bu birikimleriyle The Philosophy of Molla Sadra 
(Albany 1975), Major Themes of the Qur'an (Minneapolis, 1980), Jslam 
and Modernity (Chicago 1982) gibi eserlerini yazmış, buralarda felsefi 
birikimini, teorik yaklaşımlarını ve uygulama sırasında karşılaştığı 
tecrübelerini birleştirmiştir. 

Bu fikri seyir çerçevesinde, Fazlurrahman'ın Oxford'daki doktora 
öğrenciliği ve Durham'daki okutmanlığı hayatındaki bunalım dönemi, 
1958 McGill'deki hocalığından 1968'de enstitünün müdürlüğünden 
ayrıldığı döneme kadar geçen süreç fikri oluşum dönemi, Chicago 
Üniversitesi'ndeki yıllan çözüm dönemi kabul edilmiştir.7 

Açıkgenç, "Fazlurrahman", DİA, XII, 280-286. 
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Fazlurrahman, İsJam'ın zamanla aldığı geleneksel şekli eleştirmiş 
ve bu sebeple, Kur'an'ın görüşünü tarihin enkazı arasından çıkarıp 
yeniden diriltmenin hem müslümanlar hem de diğer insanların men­
faati için zaruri olduğu fikrini savunmuştur. Kendisinin "bunalım 
dönemi" diye tanımladığı yıllardan sonra, geleneksel ve modem dü­
şünce arasındaki çelişkiyi, bütün geleneklerin sürekli olarak yeniden 
canlandırılması ve ıslah edilmesi gerektiği şeklinde özetlemiş, bunun 
da Müslümanlar tarafından İsJam'ın temel kaynakları kabul edilen 
Kur'an ve sünneti yeniden anlamalarıyla mümkün olacağını savun­
muştur. Dolayısıyla ona göre bu iki kaynak, geleneksel anlayıştan 
farklı yeni bir bakış açısı ile ele alınmalıdır.8 Zira geleneksel anlayış 
mevcut problemli durumun ortaya çıkması ile neticelenmiş olup, sa­
vunulmaya devam edilmesi problemlerin daha da derinleşmesine 
neden olur. 

İslam'ın bütünü ile ve yeni bır bakış açısıyla yorumlanmasının ge­
reğine olan inancı dolayısıyla Fazlurrahman dinin temel konuları olan 
peygamberlik, Kur' an, Sünnet gibi meselelere öncelik vermiştir. 
Prophecy in Jslam' da (Landon 1958) peygamberlik meselesinde, kelam­
cı ve filozofların konuyu Kur'an'dan uzak inceledikleri tespitinden 
hareketle düşüncesini ve İslami ilim anlayışını, geleneksel ilmi anla­
yıştan farklı, ancak, doğrudan Kur'an'ı hareket noktası aldığını ileri 
sürdüğü bir metodoloji ile ortaya koymaya çalışh. lslamic Methodologı; 
in History (Karachi 1965) onun sünnet, içtihat, icma, hadis ve toplum­
sal değişme gibi konuları ele aldığı temel eseridir. Fazlurrahman, 
Goldziher v;e Schacht gibi şarkiyatçıların temel konulardaki hadislerin 
bir çoğuna uygulayamadığı tarihi tenkit yöntemini, bu eserinde tatbik 
ettiğini ifade etmiş,9 aynı zamanda bu eseriyle Müslüman-Müslüman 
olmayan, İslam ile ilgilenen herkese doğruluğuna inandığı İsJam'ı 
anlatmayı hedeflemiştir. Hadisler bağlamında söylediklerinden hare-

Fazlurrahman, "lslamization of Knowledge", AJISS, V/l, 1988, B. 
Fazlurrahman, "lslam and the Study of Religion", Approaclıes ta Is/anı in ReliKious 
Stııdies, 199. 
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ketle, çok genel anlamda, Fazlurrahman'ın Batılı şarkiyat geleneğine 
hizmet ettiğini söylemek bile mümkündür. Zira esasen Fazlurrah­
man'ın "hadislerin doğuşuna" (yani, sosyal ve siyasi şartların ürünü 
olarak uyduruluşuna) dair yazdıkları öncelikle Goldziher'in ortaya 
attığı ve daha sonra da Schacht'ın fıkhi hadisler bağlamında ispatla­
maya çalıştığı "hadislerin İslam toplumunun ikinci üçüncü asrının 
inanış yorumlarını yansıttığı" şeklindeki yaklaşımın bir Müslüman 
tarafından kabullenilip savunulması hadisesidir. Kaldı ki, klasik şar­
kiyat geleneğine ait bu bakış, daha sonra başka şarkiyatçılar tarafın­
dan başka yönlerden de çalışılmıştır. 

Fazlurrahman'ın özellikle İslam hakkında derin bilgisi bulunma­
yanları dikkate alarak yazdığı genel nitelikli eseri Islarn (London 1966) 
ise, Hz. Peygamber'in hayatı, Kur'an, sünnet, hadis, fıkıh, İslam felse­
fesi, tasavvuf ve günümüzde İslam gibi başlıkları içermektedir. Faz­
Jurrahman, ortaya koyduğu çağdaşçı düşünce sistemi ışığında yazdığı 
Major Themes of the Qur'an (Minneapolis, Chicago 1980) adlı eserinde, 
ele aldığı konulara kendi bakış açısına göre Kur' ani anlayışı yansıtmış; 
Allah, insan, iyi-kötü, peygamberlik gibi konuları, insan merkezli bir 
tavırla ve Kur'an'dan hareketle incelemeye çalışmıştır. Islam and 
Modernity: Transformation of an Intellectua/ Tradition (Chicago 1982) ise, 
genelde İslam eğitimine dair bir eser niteliğinde olmakla birlikte, ya­
zarın tefsir metodolojisine dair bilgiler de vermektedir. 

Pakistan'da enstitü müdürü olarak çalıştığı yıllarda görevi, çağ­
daş dünyanın değişen şartları karşısında kendileri tarafından yorum­
lanacak İslam'ın prensiplerine sahip bir politika uygulanması husu­
sunda hükümete tavsiyelerde bulunmaktı. Bu görev sayesinde düşün­
cesini daha yaygın olarak halka duyurma fırsatı bulmuştur. Önceki 
çalışmalarında ağırlıklı olarak fikri çaba ve inanç sistemi ile ilgilenen 
Fazlurrahman, bu görevi ile içinde bulunduğu uyanış hareketinin 
ahlaki ve uygulamaya yönelik olan kısmını pratiğe geçirme imkanını 
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elde etmiştir. Bununla mesela, Efgani'nin eylemci ağırlıklı vasfı ile,10 
Abduh'un fikri ağırlıklı sistem kurma yaklaşımı arasında dengeli bir 
yol bulma fırsahnı iyi değerlendirmek istemişti. 11 Bu yaklaşımı ile 
İkbal'in Mfıtezile'yi, dini yalnızca bir nazariyeler topluluğu olarak 
tasavvur edip, hayati bir gerçek oluşunu ihmal etmişler12 şeklindeki 
sözleriyle eleştirisine kahlırcasına, sırf teorik ilim anlayışına ilaveten 
düşüncenin uygulanmaması durumunda fazla değerinin olmayacağı­
nı göstermeye çalışmışhr. n 

İslami canlanış için entelektüel seviyede bir uyanışın zorunlu ol­
duğuna inanan Fazlurrahman, normatif Hıristiyanlık ile tarihi Hıristi­
yanlığı birbirinden ayırdığı gibi, "kural koyan/bağlayıcı İslam" ile 
"tarihi İslam"ın ayırt edilmesi gerektiği fikri üzerinde de durmuş, 14 
Müslümanların ve bütün insanlığın hayrı için, İslam dünyasının için­
de bulunduğu durumdan kurtulmasının ve çağdaşçı bir yaklaşımla 
zihninde kurguladığı gerçek İslam'ın yeniden keşfedilmesinin gerek­
tiğini savunmuştur. Onun yazılarında öne çıkan en önemli unsur, 
günün problemlerini çözmek üzere Kur'an'ın çağdaş bir yorumuna 
duyulan ihtiyaca yaphğı vurgudur. ı s  Ne var ki, yukarıda adına işaret 

10 

11 

12 
13 
14 
ıs  

Bu özellik, esas itibariyle Fazlurrahman'ın fazla tasvip etmediği bir durumdu. 
Efgani'nin aşırı .aktivist (eylemci) tutumu yanında, Arap talebelerin kendi dersle­
rine rağbet etmemesi ve görüşlerini aamasızca eleştirmesi, onlara karşı menfi tavır 
takınmasına ve onları tenkidine neden olmuştu (Ortaylı, "Hocamız 
Fazlurrahman", İAD, IV/4, 1990, 262-263). 

Açıkgenç, "İslami Uyanış ve Yenilikçilik Düşünürü: Fazlurrahman'ın Hayatı ve 
Eserleri (191 9-1988)", İAD, IV/4, 238. 

lqbal, Reconstruction of Religioııs Thoııglıt, s. 4-5. 

Fazlurrahman'ın Mutezile'ye dair görüşleri için, bk. lslnm, 5-6. 

Fazlurrahman, "Islam's Attitude Toward Judaism", MW, LXXII, 1982, 10. 
Fazlurrahman, Kur'an'ın çağdaş yorumundan ne kastettiğini değişik eserlerinde 
açıklamıştır. Özetle, Kur'an metninin anlaşılması için dürüst ve makul bir tarihi 
yaklaşımın gerekliliği, bunu yaparken şu andaki tertibinden ziyade kronolojik bir 
tertibin dikkate alınması, Kur'an'ın hukuki emirleriyle bunların gaye ve hedefleri 
arasında ayırım yapılması, gayeyi tespit ederken, nazil olduğu sosyolojik çevrenin 
dikkate alınması gibi hususlara dikkat çekmiştir. Ancak o, bunun hayli zor oldu­
ğunu ve müslümanların bunu benimsemesi için hiçbir sebep görmediğini ifade 
etmiştir. Fazlurrahman, "lslamic Modernism: lts Scope, Method and Alternatives", 
l/MES, 1/4, 1970, 329-331 .  
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edilen Major Themes of the Qıır'aıı adlı eserindeki bazı kavramlar dışın­
da, kendisinin Kur'an'ın çağdaş yorumuna yönelik yaptığı bir çalış­
ması yoktur. Bu durumda onun yaptığı, çağdaş bir bakış açısı ile bazı 
Kur'an kavramlarını açıklamaktan ibarettir. 

Klasik literatüre ve geleneksel düşünceye, daha ziyade devrindeki 
büyük şahsiyetlerin ve olayların anlaşılmasına ışık tutması dolayısıyla 
önem atfeden Fazlurrahman, bunların sonraki nesillerin sağlıklı dü­
şünmesine katkı sağlaması için, sonradan gelen nesillerce yeniden 
hayatiyet kazandırılması ve ıslah edilmesi gerektiği düşüncesindedir. 
Şu halde ona göre, Kur'an ve sünnetin de içinde bulunduğu geleneğin 
topluma doğrudan rehberlik etmesi söz konusu olmayıp, çağın ışığın­
da, belki gelenekten dersler çıkarılarak, yeni düşüncenin ortaya ko­
nulması önemlidir. Şayet bu yapılmazsa geleneksel mirasın bu günün 
insanına önereceği bir çözüm de yok demektir. 

Sürekli gelişen ve değişen modern toplumda muhafazakarlık ve 
liberalizm veya modemizm/çağdaşçılık adıyla iki farklı temel ucun 
bulunduğunu ifade eden Fazlurrahman, muhafazakarların, geçmişi 
bütünüyle muhafazaya çalışmamaları, değerli ve öz olanı korumaları, 
İslami ve tarihi olanı tefrik etmeleri, kısacası müslümanların daha 
aydınlanmış bir muhafazakarlık geliştirmeleri gerektiğini ifade etmiş­
tir. Fazlurrahman, aynı şekilde muhafazakarlığın, gerçek dışı bir anla­
yışla tarihin büyük kısmına ezeli geçerlik hüviyeti verildiğine dikkat 
çekerek bundan da vazgeçilmesinin zorunluluğunu ifade eder. Ona 
göre, bunu başaramayan çağdaşlaşma dönemi öncesi ıslah hareketleri, 
batıl inanç ve uygulamaların kaldırılmasını başarmış olsa da, ana de­
ğişimi sağlama hususunda görevlerini gerçekleştirememiş,16 kendisine 
göre, esas hedefleri olan toplumsal dönüşümü sağlayamamışlardır. 

Fazlurrahman'ın düşünce sisteminde en temel fikir, "değişimin 
zaruriliği" dir. O, toplumun değişim fikrine kapalılığı sebebiyle, geç­
mişin hatıralarını anarak yaşamasını ve zamanının gerçeklerini göz 

16 Fazlurrahman, lslam, s. 250. 
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ardı ehnesini büyük bir başarısızlık sebebi saymış, böyle bir toplumu, 
fosilleşmeye başlamış toplum olarak görmüştür.17 Bu anlamda, Müs­
lüman entelektüellerin, dini yorumlamak suretiyle öncelikle toplumun 
değişimine ayak uydurmasının, ancak bundan da önemlisi, değişimi 
sürekli hale getirecek fikri çabaların da içinde olma gibi bir sorumlu­
luğu vardır. Zamanın ihtiyaçlarını dikkate almanın, Kur'an ve sünne­
tin yeni bir anlayışla yorumlanmasına bağlı olduğunu söyleyen 
Fazlurrahman, sünnete ve fakihlerin Kur'an'a yaklaşımına dair dü­
şüncelerini açıklamıştır. Bu görüşe göre Kur'an, tarih boyu fakihler 
tarafından parçacı bir şekilde ele alınmıştır. O önerdiği yeni metot ile 
bu yaklaşımın sebep olduğu yanlışlıkları ortadan kaldırmayı, hadis, 
tefsir ve fıkıh alanlarına getirmeye çalıştığı usulle, külli bir düşünce 
sistemini ve yenilikçilik projesini gerçekleştirmeyi hedeflemiştir. 18 
Dolayısıyla İslami ilimleri yorumlaması ve konulara yaklaşımında o 
hep değişim yanlısı tavrı benimsemiştir. Toplumsal değişimin kaçı­
nılmazlığından hareketle Fazlurrahman, İsliim'ın da bu değişmeye 
paralel biçimde geliştirilip yenilenmesi gerektiğini söyler. Ne var ki, 
Fazlurrahman'ın toplumsal değişimin zarureti konusundaki bu yakla­
şımı, manevi alanı dışlayan maddi alanda ilerleme ve tüketimi teşvik 
eden insan merkezli bir anlayışın ürünü olup, vahiy ve öte iilem nok­
ta-i nazarından değerlendirildiğinde, istikamet üzere olunmak kaydı 
ile sürekliliği (istikamette devamlılık) dışlayan bir tavrı da içermekte­
dir. 

Fazlurrahman değişim sürecini, toplumsal değişme veya değişi­
min sosyolojisi olarak nitelendirmektedir. Ancak toplumun geçirdiği 
değişim sürecini anlayamadığını da ileri süren Fazlurrahman, çalışma 
ve fikirlerini bu esasa göre şekillendirmiştir.19 Ona göre, dinin toplum­
sal değişmenin tesiriyle yenilenmeyecek ve değişime uğramayacak 

17 
18 

19 

Fazlurrahman, lslaınic Metlıodology in History, s. 1 75-176. 

Açıkgenç, "İslami Uyanış ve Yenilikçilik Düşünürü: Fazlurrahman'ın Hayatı ve 
Eserleri (1919-1988)", İAD, IV/4, 246-247. 

Fazlurrahman, lslam arıd Modernity, s. 162; a.mlf., lslamic Metlıodolog;ı, 175-1766; 
Ayrıca onun değişime dair görüşleri için bk. Açıkgenç, "Fazlurrahman'ın Hayatı, 
Görüşleri ve Eserleri", İsliim ııe Çağdaşlık, 21-25. 
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olan kısmı sadece Kur'an'dan çıkarılacak genel İsJami ilkelerdir.20 Ne 
var ki Fazlurrahman'ın burada sözünü ettiği genel ilkeler, hem sınırla­
rı belirsiz ve tartışmaya açık, hem de ahJaki alan ile sınırlandırılmıştır. 
Daha açık bir ifade ile genel ilkelerin tespiti Müslüman entelektüelin 
kişisel yorumuna bırakılmıştır ve tespit edilen bu ilkeler kişiden kişiye 
değişkenlik arz eden ve çok genel birkaç husus dışında tespit edilmesi 
çeşitli güçlükleri bünyesinde barındıran hususlardır. 

Kur'an'ı bir bütün halinde anlamadıkları, onu doğru anlamaya 
yönelik metot geliştirmedikleri gerekçesiyle tefsircileri ve tefsir usul­
cülerini de eleştiren Fazlurrahman, geleneksel dönemde sık sık birbiri 
ile çelişen fikirlerin savunulduğunu,21 nüzul sebeplerine dair rivayet­
lerin özel durumlara cevap vermekten öte, oradan çıkarılacak genel 
ilkelere yardımcı olmak amacıyla kullanılması gerektiğini, ancak bu­
nun daha önce sürekli göz ardı edildiğini söylemiştir.22 Aynı gerekçe­
lerle, geleneksel fıkıh usulünü de eleştiren Fazlurrahman, fakihlerin 
hüküm verirken ayet ve hadislerden iktibas yapmalarını yersiz bul­
maktadır. Çünkü Müslüman, Kur'an ve sünneti tamamıyla kendi ben­
liğine sindirdiği için, özel bazı durumlar için çelişik gözükse de, zaten 
ileri süreceği hukuk kuralı temel kaynaklar ile genel çerçevede çeliş­
meyecektir. Fazlurrahman'ın bu yaklaşımı, gerçekte tefsir ve fıkıh 
usfılünün değersizliği dolayısıyla değil, ayet ve hadislerden bağımsız, 
genel ilkeler çerçevesinde yorumlama gayretlerine engel gözükmesi 
ve geleneksel mirası değerlendirmede iç bütünlüğe imkan sağlaması 
dolayısıyladır. Bilindiği üzere, Fazlurrahman'ın söylediğinin aksine, 
"ayet ve hadisler çerçevesinde" bir iç bütünlüğe bu usullerde de yer 
verilmiştir. Ancak geleneksel usuller, belirtilen sınırların daha ötesin­
de bir üst çerçeveye imkan vermemektedir. 

20 
21 

22 

Fazlurrahman, Islam and Modernity, s. 20-21 . 

Fazlurrahman, Major Thenıes of the Qur'a11, s. xıı, xv; a.mlf., Is/anı and Modenıity, s. 

17. 

Fazlurrahman, Is/anı and Moderııity, s. 17. 
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Bütün yenilikçi düşünürler gibi Fazlurrahman da içtihat üzerinde 
durmuş, içtihadın olmadığı yerde dinamizmin (canlılık ve yenilenme­
nin) olamayacağını ifade etmiş, ancak fakihlerin içtihadı sadece İslam 
hukukuna hasretmelerini eleştirmiştir. Müslümanın içinde bulunduğu 
bütün fikri çabaları bu çerçevede değerlendiren Fazlurrahman, içtiha­
dı, "kural içeren bir nassın veya geçmişteki emsal bir durumun mana­
sını anlama ve o kuralı, yeni durumu içerecek şekilde teşmil, tahsis ya 
da aksi halde tadil ederek değiştirmek suretiyle çözüme ulaşma çaba­
sı" olarak değerlendirmiştir. 23 

Tarifte de görüldüğü üzere buradaki içtihat geleneksel anlamın­
dan farklı fonksiyonlar icra edecek şekilde daha geniş bir çerçevede 
tanımlanmıştır. Fıkhi hüküm ifade etmesi açısından Kur'an ayetlerinin 
mutlaklığı konusunu da ele alan Fazlurrahman, içtihada özellikle ceza 
hukuku ve normatif hukuk alanında ihtiyaç duyulduğunu, 
Kur'an'dan hareketle varılan ahkamın genel geçerliliğinin olmadığını, 
mutlak geçerliliğin sadece Kur'an'dan çıkarılan genel ilkelerde olabi­
leceğini ifade etmektedir. Fazlurrahman, Kur'an'daki belirli hükümle­
rinden hareketle onun temel hedeflerini oluşturan genel ilkelerine 
doğru ulaşmada aklın rolüne vurgu yapar. O, özellikle çağdaşçı Müs­
lümanlar tarafından dile getirilen, "Kur'an'ın bize genel ilkeler verdi­
ği; sünnetin veya aklın ise, bu genel ilkeleri somut çözümler halinde 
ortaya koyduğu" şeklindeki görüşleri eleştirmiştir. Fazlurrahman'a 
göre Kur'an, pek fazla genel ilke vermemekte; çoğunlukla belli/somut 
tarihi meselelere çözümler getirmektedir. Burada yapılması gereken, 
açık ya da imalı bir biçimde ayetlerde zikredilmiş olan çözümler ve 
kararların arka planındaki sebepleri bulup bu sebeplerden genel ilke­
ler çıkarmaktır.24 Fazlurrahman, kendisinden önceki ıslahatçı ve yeni­
likçileri okumuş ve onları değerlendirmeye tabi tutmuştur. Ancak 
onun çağdaşçı tavrını ve özellikle de Kur'an'a yaklaşımını, daha çok 
kendisi gibi Pakistanlı ve Avrupa'da eğitim görmüş bir düşünür olan 

23 
24 

Fazlurrahman, Islam and Modernity, s. 7. 

Fazlurrahman, Is/anı and Modernity, s. 20. 
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İkbal'in fikri açıdan devam ettiricisi şeklinde değerlendirmek müm­
kündür. 

Özellikle Eyüb Han döneminde, Fazlurrahman'ın düşüncelerini 
tavizsiz uygulama isteği,25 kendisinin muhafazakar alimler tarafından 
tenkit edilmesine sebep olmuştur. O, ilk tepkileri Ocak 1964'te Yeni 
Delhi' de XXVI. Uluslararası Şarkiyatçılar Kongresi'nce düzenlenen 
İsliinı Şahıs Hukukunda Değişim konulu sempozyum vesilesiyle zaman 
ve mekanın değişimine bağlı olarak hukuki kuralların değişimi üzeri­
ne sunduğu tebliğinin ardından almaya başladı.26 Bunun yanında, 
kısmen Sonıe lslanıic lssues in the Ayub Khan Era isimli makalesinde 
ifade ettiği öneriler de, ileri gelen ulema ve toplum tarafından tepki ile 
karşılandı. Fazlurrahman'ın fikirlerinden, bankacılık, faiz, riba, miras 
hukuku, ceza hukuku, aile hukuku, nüfus planlaması, kadın hakları, 
zekat, namaz vakitlerinin sayısı gibi konulardaki, mevcut ihtiyaçları 
göz önünde bulundurarak ve Kur'an'a dönerek yeni içtimai-ahlaki 
amaçlar doğrultusunda çözümler üretmek gerektiği şeklindeki görü­
şü, Kur'an'ın zahirini reddetme, İslam'ın uygulanmasında Hz. Pey­
gamber ve sonrasında ortaya çıkan tarihi tecrübe ve birikimi hiçe 
sayma ve sonuçta dinde reform yapma şeklinde yorumlandı.27 

İkbal'in düşünce geleneğini sürdüren ve son dönemin önde gelen 
yenilikçilerinden olan Fazlurrahman28, klasik dönemden modem çağ­
lara, Kur'an, hadis ilimlerinden felsefe ve bilim alanlarına, İslam dün­
yasındaki çağdaş sosyo-politik gelişmelere kadar her konuda yazmış, 
son dönem genç araştırmacıları ve İslam araştırmaları alanındaki Batılı 
mesai arkadaşlarını etkilemiştir.29 

25 

26 
27 
28 

29 

Wan Daud, "Büyük Bir Alim, Hocam ve Arkadaşım (Fazlurrahman) ile Kişisel 
Anılarım", İAD, IV/4, 1990, 254. 
Ali, "Late Professor Fazlur Rahman", ICLQ, VIII/3, 1988, 255-256. 

Açıkgenç, "Fazlurrahman", DİA, XII, 280-286. 

Onun İkbal ile aralarındaki fikri temas için, bk. Wan Daud, "Büyük Bir Alim, 
Hocam ve Arkadaşım (Fazlurrahman) ile Kişisel Anılarım", İAD, IV/4, 1990, 254; 
Adams, "Bir Filozof Olarak Fazlurrahman", İAD, IV/4, 1990, 265. 

Ahmad, M., "Professor Fazlur Rahman", A/ISS, V/l, 1988, 1 .  
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Fazlurrahman, felsefenin akıla Yunan geleneğine dayandığını 
söylemesine rağmen, filozofların İslami mirasın esas unsurları olduk­
larını ve onların İslam'a hizmet ettiklerini göstermeye çalışmıştır.30 Bu 
görüşünü savunurken o, özellikle İslam'ın ilk günlerindeki esnekliğine 
ve Hz. Ömer gibi önderlerin kendi görüşlerini zamanın ihtiyaçlarına 
göre nasıl değiştirdiklerine dikkat çekmiştir. Sonraki dönemde kelam­
cı ve fakihlerin akılcılığı terk etmelerini ise eleştirmiştir. Charles 
Adams'ın ifadesiyle onun hayatını adadığı en önemli gayelerden biri­
sinin, "Müslüman çağdaşları arasında, akılcılığa dönüş ve aklın kıy­
metini yeniden canlandırmak" olduğu söylenebilir. Çünkü o, bütün 
felsefi düşünmenin temel taşı olan akılcılığın sadece İslami mirasın 
esası/özü değil, aynı zamanda günümüz Müslümanlarının karşılaşhğı 
bir çok meselenin çözümü içinde bir anahtar olduğuna inanmıştır.31 

Bu noktadaki benzerlikleri sebebiyle Fazlurrahman, Emevller döne­
mindeki idari tatbikata karşı tepki gösteren, irade hürriyetini ve akılcı­
lığı savunan Mıltezile'yi desteklemiştir.32 Hint bölgesi modernistlerin­
den Ahmed Han'ı zaman zaman eleştiren Fazlurrahman, onun, İslam 
felsefecilerinin akılcı yaklaşımını yeniden ihya etmek istediğini, muci­
zeyi inkar ederek tabiat kanunlarına dair görüşünü Müslümanlara 
kabul ettirmeye çalışhğını, buna karşılık Abduh'un, Mute.zile'nin akıl 
anlayışına canlılık kazandırmayı hedeflediğini ve herhangi bir muci­
zeyi inkarın iman meselesi olmadığını söylediğini ifade etmiştir.33 

Muhtelif şekillerde geleneksel idarelerin sona erdiği ve modem 
anlamda ulus-devlet anlayışına geçildiği ortamları ôeğişimi gerçekleş­
tirmede daha müsait bir zemin olarak gören Fazlurrahman bu tür 
gelişmeleri hep onaylamıştır. Ona göre, geleneksel anlayışın izlerinin 
kalmadığı bir yerde, İslam'ın yeniden ihyasının daha kolay olacağı 
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aşikardır.34 Bu yaklaşım yenilikçi düşüncenin temel özelliği olan gele­
neksel düşünceye karşı eleştirel yaklaşım anlayışına da uygun düş­
mektedir. 

Daha özel anlamda, Fazlurrahman'ın hadis konusuna bakışına 
gelince, o hem geniş çerçevede günümüzdeki çağdaşçı yaklaşımı hem 
de hadis ve sünneti sistemli bir yaklaşımla, nispeten kapsamlı bir bi­
çimde ele almaya çalışmış bir kimsedir. Hadisler konusunda temel tez 
olarak Fazlurrahman, kaynaklarda yer alan hadislerin muhtevasının, 
Müslümanların hicri ilk iki yüzyıl içinde yaşadığı ihtilafların ve bunun 
neticesi ortaya çıkan görüşlerin bir yekunu olduğunu söyler. Dolayı­
sıyla, hadis diye ifade edilen sözlerin, Hz. Peygamber'e aidiyeti söz 
konusu değildir. Hadisler, Hz. Peygamber' den izler taşımakla birlikte, 
olsa olsa, hadisin gerçek sahiplerinin, peygamberlerin ağzından duy­
mak istedikleri sözler bağlamında bir değer taşır. Hadise dair görüşle­
rinin bu genel çerçeve dahilinde değerlendirilmesi gereken Fazlurrah­
man'ın, yansımaları itibariyle günümüz Türkiye'sinde de tanınması 
sebebiyle, onun fikirlerinin incelenmesi ayn bir önem taşımaktadır.35 

Hadis konusu ile de alakalı olması ve fikirlerinin yaygınlaşma­
sında önemli rolü bulunması sebebiyle, Fazlurrahman'ın, Pakistan'da 
resmi görev aldığı süre içerisindeki gelişmelere de kısaca işaret etmek 
yerinde olacakhr. Eyyfıb Han döneminin başında, kendisinin de ö­
nemli katkılarının bulunduğu, 1962 yılı Mart ayında yürürlüğe giren 
anayasada, 1956 anayasasında yer alan bir ibareye değiştirilerek yer 
verilmişti. Buna göre anayasada İslami öğreti ve uygulamaların kay­
naklarına delalet etmek üzere kullanılan Kur'an ve sünnet ifadesi, yeni 
anayasada İslam olarak zikredilmişti. Fazlurrahman'a göre, bu deği-

34 
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Wan Daud, "Büyük Bir Alim, Hocam ve Arkadaşım (Fazlurrahman) ile Kişisel 
Anılarım", İAD, IV/4, 1990, 256. 
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şiklik, Kur'an'dan sonra dinin ikinci bağlayıcı kaynağı kabul edilen 
Hz. Peygamber'in sünnetini ortadan kaldırma gayesine yönelik olarak 
yapıldığı şeklinde değerlendirildi.36 İşte, Fazlurrahman'ın yazdığı ve 
daha sonra Islamic Methodology in History adıyla kitaplaştırdığı hadise 
dair iki makalesi37 bu tartışmalar neticesinde yayımlanmıştır. 

C. Sonuç 

Sonuç olarak, çağdaş İslam düşünürleri arasında önemli bir yeri 
olan Fazlurrahman fikri arka planı itibariyle yaşadığı ve içinde bulun­
duğu şartlardan büyük ölçüde etkilenmekle ve genel anlamda Batı 
şarkiyat düşüncesinin bazı fikirlerinin tesirinde kalmakla birlikte, 
İslam toplumlarının bunalımlı döneminde bir çıkış yolu bulma konu­
sunda arayış içerisinde olmuş, bu amaçla çalışan kesimlere örneklik 
etmiş şahsiyetlerden birisidir. 

36 
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Fazlurrahman, "The Ideological Experience of Pakistan", lslam and the Modem 
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İSMAİL RACİ F ARÜKi 

Mevlüt UYANIK' 

A. Hayatı ve Eserleri 

21.  Ocak 1921 yılında, Filistinli köklü bir ailenin çocuğu olarak 
dünyaya gelen İsmail Raci Faruki, ilk ve orta eğitim ve öğretimini 
İngiliz yönetimi altındaki Saint Joseph Kolejinde Filistin'de bitirdi. 
Yüksek öğrenimini Beyrut Amerikan Üniversitesi felsefe bölümünde 
tamamladı (1941 ) .  1945-1948 yılları arasında son Filistin Hükümetinde 
Celile'nin son Filistin valisi olarak görev aldı. İsrail'in Filistan toprak­
larını işgal etmesinden sonra Amerika Birleşik Devletlerine göçen, 
Faruki, Harvard ve Indiana Üniversiteleri felsefe bölümünde yüksek 
lisans yaptı. (1949,1951) Doktorasını Harvard'ta tamamlayan Faruki, 
bu iki üniversitede dersler verdi. Daha sonra Mısır el-Ezher Üniversi­
tesinde ve Kanada McGill Üniversitesinde ikişer yıl ders verdi .  Ardın­
dan Pakistan'ın İs!amabad şehrinde kurulan İslami Araştırmalar Ensti­
tüsü'nde bir süre çalıştı. 

Pakistan' dan Amerika' ya dönerek, kurulma aşamasında olan 
Müslüman Öğrenciler Teşkilatı'nda danışmanlık yaptı. Batı etkisi al­
tında kalan ve kültürel kimliklerini arayan öğrenciler toplantılarına 
sürekli olarak katılan Faruki, bu sırada Sycracuse Üniversitesinde 
dersler vermeye devam etti. Yaklaşık altı yıl burada kaldıktan sonra 
1968 yılında Temple üniversitesine gitti. Öğrenci teşkilatı ile burada da 

Doç. Dr., Hitit Üniversitesi İlahiyat Fakültesi. 
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ilişkilerini devam ettiren Faruki, Sosyal Bilimciler Teşkilatını kurdu ve 
başkanı seçildi. Akabinde Amerikan İslam Koleji'nin kurulma çalışma­
larına öncülük etti. Aynca Amerika Dinler Akademisi İslami Araştır­
malar Grubunu kurdu. On yıl burada da başkanlık yaptı. Dinler arası 
barış konferansları düzenledi. Müslüman, Yahudi ve Hıristiyan bilim 
adamlarının görüşlerini tartıştıkları konferanslarda yöneticilik yaptı. 
Üniversite hayatı dışında da sürekli sivil kurumlarda etkinlik gösteren 
İ. Raci Faruki Pakistan, Hindistan, Güney Afrika, Malezya, Libya, 
Suudi Arabistan ve Mısır' daki islami araştırma kurumlarına proje, 
uygulama ve danışmanlık yaptı. 27 Mayıs 1986, Salı günü Wycote, 
Pensylvania da eşi Lamia Faruki ile birlikte öldürüldü. 

Eserleri : 

İslamisation of Knowledge, Washington. 1982, (Bilginin İslamileş­
tirilmesi, çev. Fehmi Koru, İstanbul .  1986); 

Tawhıd: lts Implication or Thought and Life, Washington . .  1982, 
(Tevhid, çev. Dilaver Yardım. İstanbul. 1987); 

İslamic Thouht and Culture, Washington . .1 982; 
Trialogue of the Abrahım Faits, Washington .. 1982, (İbrahimi Din-

ler Diyaloğu, çev. Mesud Karaşan, İstanbul. 1993, derleme); 
Towards ıslamic English, Washington . . 1985; 
İslam, çev. Osman Tunç, İstanbul .  1989; 
Science and Tradional Values in İslamic Society, Chicago. 1976; 
On Arabism, Amsterdam. 1962; 
Kitab al-Tawhıd, Muhammed b. Abdulvahhab'tan ingilizceye çe­

viri. Kuveyt. Tarihsiz. I.I.F.S. no. 1 7; 
Chistian Ethics: A Historical and Sytematic Analysis of Its Domi­

nant Ideas, Montreal. 1967; 
The Cultural Atlas of İslam, Lamia Faruki ile beraber. London. 

1986; 
Our Begining in Wisdom, Gazali' den çeviri, Washington .. 1953; 
Social and Natura) Sciences, The İsJamic Perspective, derleme; 

The Life of Muhammed, H.Hüseyin'den çeviri. London. 1976, 1983; 
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The Orijins of Zionism in Judaism, 1960; 
İslam and the Problem of Israel, (İslam ve Siyonizm, çev. A. Öz­

dür, İstanbul 1987). 

B. Faruki ve Bilginin İslamileştirilmesi Teorisi 

İslam ülkelerinde özellikle son iki yüzyıl boyunca, İslami eğitim 
ve öğretim sürecinde büyük bir durgunluk, bunun sonucunda fikri 
bunalım yaşanmaktadır. Modern eğitim, öğretim ve rhetodolojileri 
geliştirememek, yabancı düşüncelere bağımlılığı beraberinde getirmiş­
tir. Aydınlar, nakli; yani Kur'an-ı Kerim ve Sünnet'ten çıkartılan bilgi 
türü ile akli; yani akıl ve diğer duyu vasıtalarını kullanarak ürettiği 
bilgi türü şeklinde, aynı Hakikat'ı iki farklı bilme türü diye ifade edi­
len İslami bilgi anlayışının genel olarak terkedilmesinden kaynakla­
nan değişikliği bunalımın kaynağı olarak düşündüler. Çünkü bilgiyi 
algılayıştaki farklılıklar, tanımlara ve bunlar üzerine kurulu bilgi teori­
lerine yansımıştır. Bu değişiklikle, gerek tabiat (fizik) bilimlerinin nes­
nelerini inceleme faaliyetlerinde; gerekse insanı ilgi alanı olarak seçen 
beşeri bilimlerdeki tahlillerde, vahyi bilgi türü devre dışı bırakılmıştır. 
Bunun sonucunda zihinlerimize hakim olan bilgi türü, Batı' da üretilen 
ve İlahi alandan tamamen soyutlanmış olan, insanın sadece maddi 
yönünü geliştirmeyi düşünen dünyevi (sekuler) ve pozitivist bilgidir. 

Vahyi bilginin devre dışı kalmasıyla bilgi tanımlarında; dini ve 
din dışı bilgiler şeklindeki ayırım temel alındı; dini bilgi ve bunlar 
üzerine kurulu olan dini bilimler, beşeri bilimler alanı dışına itildi. 
Dini bilimler, insanı temel almasına rağmen, tamamen bilim alam 
dışına itildi ve İlahiyat sadece dini uzman yetiştirilmesine tahsis edil­
di. Bilim de, beşeri (sosyal) ve fizik (tabiat) bilimleri diye ikiye ayrıldı. 

Bu ayrımın ortaya çıkardığı sorunları gören bazı müslüman ay­
dınlar 18. yüzyılın sonlarından itibaren fiilen İslam dünyasını sömü­
ren zihniyetin taşıdığı, din ve bilim ya da diğer ifadesiyle akıl ve vahiy 
ikilemini aşmaya çalıştılar. Gerçekten bu ikisi arasında iddia edildiği 
gibi, çatışma olup olmadığını inceleyerek, eğer varsa, uzlaşma yolları-
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nı aramaya başladılar. Bir kısmı geçmişin kültürel mirasına eğilerek, 
daha önceki düşünürlerimiz tarafından tartışılan (klasik) kavramları 
modem hayata göre yorumlamayı savunmuşlardır. Diğer bir kısmı 
ise, Batılı bilgi ve bilim anlayışının tamamen benimsenmesi gerektiğini 
söylediler. Fakat bu çalışmalar, mevcut sorunlara kısmi ve parçacı 
çözüm arama gayretlerinin ötesine geçemeyerek, sistematik ve kap­
samlı bir modeli bizlere sunamadı. 

Bu parçacı ve kısmi çözüm önerilerinin yerine sorunlarımıza bilgi 
ve bilim felsefesi açısından sistemli, tutarlı ve uygulanabilir olan ger­
çekçi çözümler üretme gayretleri 1970'li yıllardan itibaren yoğunlaş­
mıştır. Bu gayretlerden birisi olan "Bilginin İslamileştirilmesi" kavra­
mını Seyyid Muhammed Naqıp el-Attas gündeme getirmiştir; ama 
sistematik hale getirerek bilimsel araştırma modeline dönüştüren İ. 
Raci Faruki'dir. 1970'li yılların başında müslüman düşüncesinin ve 
metodolojisinin ıslahı üzerine dair yaptıkları ilk çalışmayla kavramsal­
laştırma faaliyetini başlattı. Bu çerçevede, Müslüman Öğrenciler Teş­
kilatına bağlı olarak Müslüman Sosyal Bilimciler Teşkilatı kuruldu ve 
Faruki başkan seçildi. 

Fanıki'ye göre, İslam toplumunun içinde yaşadığı düşünce buna­
lımın kaynağı, modern Batılı sistemlere göre düzenlenmiş okullar ile 
geleneksel İslami yöntemleri kullanan klasik İslami okulların aynı 
anda, farklı yöntemlerle faaliyet göstermeleridir. Modern okullarda, 
İslam'ın evrenselliği ve güncelliği yok edilmekte, gelenek ile bağı ko­
parılmaktadır. Klasik okullarda aynı durum, gelenek vasıtasıyla ya­
pılmaktadır, çünkü modern eğitim verileri devre dışı kaldığı için gün­
cel sorunlarla hiç alakası olmayan fetvalar müslümanların zihinlerine 
hakim olmaktadır. Yapılması gereken, İslam'ın yasalarında mevcut 
olan sosyal yönü yeterince işlemek, özveri veya uzlaşma yollarını 
arayarak, müspet bir yaratıcı zihniyet geliştirmektir. 

Faruki'ye göre, pozivist ve empirist temellere sahip olan bir bilgi 
ve bilim tasarımıyla hareket eden Batılı araştırmacıların tabiat bilimle­
rinde uyguladıkları yöntemlerle sosyal bilimler alanlarını tetkik etme-
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ye çalışması, insanı sadece duyusal verilerle incelenen, istatistiki veri­
lere tabii tutulan bir varlık konumuna indirgemiştir. Bu Batı metodo­
lojisinin ilk önemli eksikliğidir. İnsanın diğer boyutu olan ahlak ve 
ruhunun yok sayılması, bunları besleyen dini ve geleneksel değerlerin 
belirleyiciliğini görmezlikten gelmek demektir. Batının bilimsel metot 
diye evrensel kılmaya çalıştığı yöntemle, İslam toplumunu tahlil et­
mesi, üstelik bunu onu "İslami" kılan manevi unsurları soyutlayarak 
yapması, müslümanlar arasındaki zihni kırılmanın ilk belirtisidir. 
Sosyal bilimler alanında Batı metodolojisinin ikinci eksikliği, evrensel­
lik iddiasının gereği olarak objektif olduğunun söylenmesidir. Halbu­
ki, özellikle beşeri bilimler alanında çalışan bir alimin içinde yetiştiği 
kültür donanımından etkilenmemesi mümkün değildir, ayrıca incele­
nen konu/olgunun da bir insan ürünü olması hasebiyle, kendisini 
olduğu gibi anlattığını da söylemek de zordur. Tabiat bilimlerinin 
konularında olduğu gibi, beşeri bilimlerin inceleme alanları, kendini 
olduğu gibi gösteren, gözlemlenmesine izin veren unsurlardan 
oluşmaz; öznenin ve nesnenin bir manevi yapısı, değerler örgüsü var­
dır, araş�rma bunlardan soyutlanarak yapılamaz. 

Faruki, insan ve toplumu inceleyen beşeri ve sosyal bilimlere 
toplumsel bilimler; tabiatı inceleme alanı olarak belirleyen bilimlere 
ise tabiat bilimleri demektedir. İki bilim dalının konularının farklı 
olması, insan bilgisinin genel çerçevesi içindeki yerinin aynı olmasına 
engel değildir, çünkü farklılık metodolojiden kaynaklanmamaktadır. 
Birisi maddi alanda, diğeri ise beşeri alanda, ilahi düzeni keşfetme ve 
anlamayı hedef edindiği için metodolojilerinde farklılık yoktur. Bu­
nunla birlikte tabiat ve beşeri sahada hakim olan ilahi düzeni kavra­
yabilmek, farklı stratejileri ve teknikleri gerekli kılar. 

İslam toplumunun kurtulması için yapılması gereken ıslah hare­
keti, öncekilerin yaptığı gibi, parçacı; yani bütüne yönelik olmayan ve 
sadece İslam'ın bir ya da bir kaç yönüne ait bir yenileşme çalışmasıyla 
olamaz. Bütüncül bir ıslah çalışması için Bilginin İslamileştirilmesi 
gerekir. Bilgiye olan muhafazakar ve modemist yaklaşımın parçacı 
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olması nedeniyle İslam toplumunun sorunlarına çözüm bulunamadığı 
öncülünden hareketle, üçüncü bakış açısının gündeme getirilmesi 
demektir. Yeni bir fikri yapı şekillendirmek, ancak seçmeci ve uyarla­
macı bir yöntemle olacakhr. Yani Bilginin İslamileştirilmesi modem 
düşüncenin doğru olan hususlarını, Kur' an-ı Kerim, Sünnet ve sahih 
geleneksel düşüncenin verileri ile birleştirerek şekillendirmek ve bir 
kalıba dökmektir. 

Bu hedefi gerçekleştirmek için Müslüman Sosyal Bilimciler Teşki­
latı (Assaciation of Muslim Social Scienctist, AMSS, 1972), Müslüman 
Bilimciler ve Mühendisler Teşkilatı, İslami Tıp Teşkilatı kurulmuştur. 
Bu üç teşkilat, 1962 yılında kurulan Müslüman Öğrenciler Teşkilatı 
bünyesinde faaliyet gösteriyordu. Bu teşkilatlarda faaliyet gösteren 
bilim adamlarına göre, İslam toplumunun içinde bulunduğu en önem­
li sorun, müslümanlann içinde yaşadığı fikri bunalımı aşmalandır. 
Bilgi, deneyim ve bütün kültürel-sosyal tasavvurların, eğilimlerin 
ürünü olan düşüncenin kaynaklarında bozulmayı ıslah etmek için 
bilginin yeniden bir tanımını yapmayı deneyen Bilginin İslamileş­
tirilmesi teorisinin iki boyutu vardır. 

1 .  Entelektüel ve bilimsel düşünce süreci oluşturmak. İslam top­
lumunun yeni nesillerinin zihin yapılarını kurarak, Batıda gelişen 
bilimlerin yerine geçecek beşeri ve sosyal bilimleri geliştirmek. 

2. İslam Toplumu ile kültürel miras (gelenek) arasındaki kopuk­
luğu gidermek. Böylece kültürel mirasımızı soyut ve tarihsel bir gele­
nek olmaktan kurtarmak. 

Bilginin İslamileştirilmesi birey ve topluma fikri-ameli, eğitim­
öğretim, bilgi organizasyonu, yöneten-yönetilen, dünya-ahiret alanla­
rını kuşatan bir medeniyet ve değerler çerçevesi sunmayı hedefleyen 
çalışmanın kavramsallaşhrılmasıdır. Aklın fonksiyonelliğini dışlama­
dan, vahiy ışığında geliştirilen kapsamlı bir yöntemdir. Akıl, vahyin 
hedeflerini, normlarını gerçekleştirmede bir araçtır. Bilginin İslamileş­
tirilmesi beşeriyetin ulaşhğı maddi ve ilmi seviyeyi, İslamiyetin norm-
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lan, idealleri ışığında eleştirel bir süzgeçten geçirerek edinmek demek­
tir. 

Bilginin İslamileştirilmesi, eleştirel bilgi olduğu için, bütün sahih 
bilgi türleriyle özdeşleşir, çünkü o, vahyi değerler ve ilahi mesajın; 
yani risaletin idealleri üzerine kurulu bir bilgi türüdür. Beşeri-sosyal 
ve uygulamalı bilimlerin bilimsel, rasyonel ve metodolojik bir yakla­
şım ile oluşturulma çabasıdır. İslam düşüncesini oluşturma yöntemini 
geliştirmek, bu yönteme yüzyıllar boyunca karışan yanlış anlamalar­
dan, tahriften arındırmak çabasıdır. 

Zihinlerimizi modern-klasik, doğulu-bahlı, akıl-vahiy, din-bilim 
şeklinde parçalara ayıran, parçacı ve kısmı bir bakış açısı sağlayan 
klasik ve modem eğitim şeklinde mevcudiyetini devam ettiren ikili 
sistem terk edilerek, iki sistem birleştirilmelidir. Bu birleştirme, İslami 
anlayış şeklinde olacakhr. İdeolojik bir programlama olarak gözüken 
bu birleştirmeden kasıt, hem geleneksel sistemin günümüze cevap 
veremeyen ders kitaplarının, diğer düşüncelerden habersiz tecrübesiz 
öğretmelerin, hem de batılı sistemi körükörüne uygulayan, toplumun 
değerlerini hiçe sayanların dışlanmasıdır. Kısacası, bu teori, İslami 
bilgiyi ve modem bahnın dünyevi ve seküler bilgisine, modem bilgiyi 
de, İslami sisteme dahil etmektedir 

İslamileştirme sürecinde aşılması gereken aşamalar şunlardır: Ba­
hit bilginin bazı bölümlerini tamamen atmak, bazı kısımlarını değiş­
tirmek, bazı kısımlarım yeniden yorumlamak, bazı kısımlarını da ol­
duğu gibi bırakarak, yeni bir bilgi oluşturmak, sonra da İslami kültür 
birikimiyle birleştirmek. Bu bakış açısına göre, araştırılan disiplinin 
felsefi yöntem ve amaçları da İslam ile tam bir irtibat içinde olmalıdır. 
Islah edilen batılı bilgi ve disipline, İslami ideallere hizmet etmesi için 
yeni bir görünüm kazandırılmalıdır. Bu en zor olan kısımdır. 

Bilginin İslamileştirilmesini savunanlara göre, İslam toplumunun 
kültür ve medeniyet yapısını, düşüncesini ıslah etmek, olması gere­
kenle olan arasındaki çelişkiyi, ideolojik liderlik ile siyasal ve toplum-
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sal liderliği birleştirmek için gözönünde bulundurulması gereken ilke­
ler şunlardır. Tevhid ve Yaratılışın Birliği İlkesi. Allah'ın birliği ilkesi­
nin doğal sonucu olarak yaratılışın birliği (vahdetu'l-halk) ilkesi orta­
ya çıkmaktadır. Kainat düzeninde bir birlik ve nizam vardır. Bu düzen 
ve intizamın tesadüfler sonucu olduğunu söylemek mümkün değildir. 
Hakikatin ve Bilginin Birliği İlkesi. Tevhit öğretisine göre, Allah her 
şeyin ilk ve nihai yaratıcısı, mutlak gerçektir. Kainattaki kevni düze­
nin kurucudur. Bu husus, bilgi teorisi açısından bilginin birliğini ve 
hakikatin birliğini zorunlu kılmaktadır. Hayatın Birliği İlkesi İlahi 
iradenin yansıması olan tabiat ve ahlak kurallarını akıl, vahiy ve diğer 
bilgi vasıtalarıyla anlamaya çalışan insan, hayatın maddi ve manevi 
yönlerinde bir denge kurarak, birlik sağlamakla sorumludur. Beşeriye­
tin Birliği İlkesi. Yaratılışın birliği, varoluş açısından insanlığın da bir 
olduğunu gösterir. İnsanların farklı dillerde, ırklarda, renklerde yara­
tılmasının sebebi, birbirleriyle diyalog ve iletişim içinde olmalarıdır. 

Geleneksel yöntemin aksaklıklarını giderek, Allah'ın, yaratılışın, 
hakikatin ve bilginin birliği ilkeleri üzerine kurulan yeni İslami yön­
temden çıkarılan ontolojik-epistemolojik ilkeler şunlardır: 

1. Evrendeki her şey, belirli bir düzen ve anlamlılık içinde Allah 
tarafından yaratılmıştır. Bu yaratılışın istisnası yoktur. 

2. Evrendeki kevni düzenlilik, insan aklı tarafından keşfedilmesi 
mümkün olan bir takım kurallar ve kanunlar tarafından idare edilir. 
Dolayısıyla dış alemdeki her hangi bir şey, kör talih ve . tesadüfle 
açıklanamaz. 

3. Yaratılışın birliği çerçevesinde kevnl düzen, nesneleri ile iki tür­
lü bir ilişki içine girer. Sebep-sonuç ve araç-gaye münasebeti çerçeve­
sinde oluş gerçekleşir. 

4. İslam inancı, akıl ile vahiy bütünlüğü ve uyumu içinde oluş­
muştur. Bu nedenle, vahiyle açıklanan olgular ile akıl ve tecrübeleri­
mizle elde ettiğimiz veriler arasında uyumluluk vardır. Akli ve vahyi 
açıklamalar birbirleriyle çelişmezler. 
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5. Bir takım neden-sonuç ilişkileri içinde faaliyet gösteren tabiat 
insanın emrine ve kullanımına verilmiştir. İnsanın faaliyetlerinde hür 
kılınması, tabiatı kullanım alanında kendisine sınırsız imkanlar ver­
miştir. Bu noktada "değer" kavramı devreye girmektedir. Batlı bilim 
anlayışı, dünyanın doğal kaynaklarının tamamına yakınını kontrol 
altına almayı hedeflemektedirler. 

6. Yaratılışın sonsuz olması, insanı sürekli araştırmaya itecektir. 
Zira hakikatin bir çok yüzü vardır. Bilim adamı, araştırmalar sonu­
cunda elde edilen sonuçların, hakikatın sadece bir yönüne ait olup, 
nihai anlam taşımadığını bilir. Bu bilgi, sürekli olarak araştırma hırsını 
beraberinde getirir. 

7. Vahyi bilgide isteyen istediği yoruma ulaşarak, hakikatın birliği 
ilkesine ters sonuçlara ulaşamaz. Çünkü Vahyin anlamı, kıyamete 
kadar iki temel üzerine oturtulmuştur. Bu iki temel, nazil olduğundan 
itibaren hiç değişmeyen a) Arap sözlük bilimi ile sözdizimi; b) haki­
kattır. 

Bilginin İslamileştirilmesinin iki temel hedefi vardır: Bunlar; Mo­
dern disiplinleri ve İslami birikimi iyi öğrenmek ve hakim olmak; 
Modern disiplinleri ve İslami birikim arasındaki özel irtibatı keşfede­
rek ortaya koymaktır. Bu hedeflerin gerçekleşmesi on iki aşamada 
olacaktır. 

1. Batı dünyasında geliştirilmiş bilgi ve bilim alanlarına, ilkeleri­
ne, yöntemlerine ve konularına hakim olmak gereklidir. Öğrencilere 
hazırlanacak klasik bir ders kitabının muhtevasında yukarıdaki husus­
ları yansıtacak özümsemeler yapmak. 

2. İsJamileştirilecek bilgi ve bilim dalıyla ilgili, Batı ülkelerinde ge­
liştirilen disiplin hakkında araştırma yapmak, yöntem gelişmelerini 
takip etmek, bunlar hakkında seviyeli raporlar hazırlamak. 

3. İslami kültür birikimini yani geleneği iyi incelemek. Antropoloji 
ilminin gereğini yaparak, seleflerimizin mirasını, sosyal bilimlere ba-
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kış açısını netleştirmek. Böylece, İsJamileştirilecek bilim dalı ile irtibat 
sağlayacak bilgileri temin etmek. 

4. Bu madde 3. maddenin devamı niteliğindedir. Bu aşamada, el­
de edilen tespitleri, çözümleme ve tahlil (analiz) etmek vardır. Mevcut 
problemlerin çözümünde, geleneğin derinlemesine araştırılması ve 
günümüze çözüm yollarının taşınması gereklidir. 

5. İslamın mevcut disiplinlerle irtibabnı sağlamak. Bu, şimdiye 
kadar yapılan çalışmaların hangi aşamalarda bulunduğunu, müslü­
manların katkılarının neler olduğunu, bunun olumlu ya da olumsuz 
yönlerinin niteliğini araşbimak demektir. Müslüman bilim adamları­
nın hiç bir katkısının olmadığı bilim dallarındaki tavrımız ne olmalı­
dır? Bu sorunun cevabı aranmalıdır. 

6. Yukarıdaki beş madde belirtilen veriler ışığında çağdaş disip­
linlerin tenkitli değerlendirmesini yapmak. 

7. İslami mirasın tenkitli değerlendirmesini yapmak. İslam kültü­
rünün aynı şekilde eleştiriye tabi tutarak, durum değerlendirmesinin 
yapılması, günümüz ile irtibabn sağlanması açısından önemlidir. 
Vahyin ilk dönemlerdeki sosyal meselelere nasıl çözümler ürettiği, 
müslümanların bugünkü ihtiyaçları ve ilgili bilim dalının temsil ettiği 
modern bilginin tamamı bu aşamada değerlendirilecektir. 

8. Toplumun belirli meselelerini araştırmak. Bilim adamının ya­
şadığı fildişi kulelerden çıkarak, İslam toplumunun siyasi, içtimai, 
iktisadi, fikri, ahlaki yapısını etkileyen belli başlı meselelerin tespitini 
yapması gerekmektedir. Aynı çalışmanın bütün beşeriyet açısından 
yapılması gerekmektedir. 

9. İnsanlığın meselelerini araştırmak. İslamiyet evrensel bir din 
olduğu için kendi müntesiplerinin problemlerini hallettikten sonra, 
diğer insanların meselelerine çözüm bulmak zorundadır. İnsanlığın 
içinde bulunduğu maddi ve manevi problemleri tespit etmek ve çö­
zümler üretmek bilim adamının görevidir. 
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10. Yaratıcı, çözümleyici tahliller yapmak. Batı düşüncesi verileri 
ile İslam düşüncesi verileri arasında sentez yaparak, çözümler üret­
mek gerekmektedir. İslam alemindeki az gelişmişlik problemini çöz­
mek için İslami kültürel miras ve modem Batı disiplinleri arasında 
yapıcı bir tahlil ve terkibin oluşturulması zorunludur. Böylece İslam 
toplumunun insan üzerindeki "şahid" olma vasfının tekrar kazandı­
rılması hedeflenmektedir. 

1 1 .  Disiplinleri İslami çerçeve içinde yeniden düzenlemek ve bi­
çimlendirmek: Bu yeni düzenlemelere uygun üniversite ders kitapları 
yazmak. 

12. İslamileştirilmiş bilgi ve bilimin bütün insanlığın faydasına 
sunarak, yaygınlaştırmasını temin etmek. 

Bu aşamalar aşıldığında, İslami düşünce yeni bir uyanışı ve dirili­
şi gerçekleştirmiş olacakhr. Bu gayeyi gerçekleştirmek için kurulan 
Uluslararası İslam Düşüncesi Ensititüsü (IIIT)nün programı, günümüz 
İslam düşüncesini ıslah etmek, yöntemini yenilemek, özgünlüğünü, 
yaratıcılığını yeniden vurgulamak için düzenlenmiştir. 

İslamileştirmeyi, İslami ve insani bir kavram olarak ele alıp, batılı­
laşma ve modernleşmeden farklı kılan özelliklerin, yaratıcı, özgün 
kültürel bir çerçeveye sahip olduğunu göstermek için Uluslararası 
İslam Düşüncesi Enstitüsü, İslam alemindeki bütün kurumlar ve mü­
tefekkirlerle ortaklaşa bilgi alışverişinde bulunmayı temel ilke edin­
mektedir. Çünkü mesele, bir kişinin ya da bir kuruluşun tek başına 
çözeceği boyutta olmayıp, süreklilik isteyen bir çalışmayı gerektirmek­
tedir. 

Kültürel mirasın eleştirel bir şekilde araştırılması sonucunda, bi­
lim dallarına i lişkin sözlükler, ansiklopediler hazırlanarak, bilginin 
kullanımı yaygınlaşacaktır. Enstitü, müslüman araştırmacıya ihtiyacı 
duyduğu her şeyi temin etmeyi hedeflemektedir. Böylece, araştırmacı, 
geleneğin modem bilime olan katkılarını, gelenek ile modem bilimin 
uyuştuğu ya da ters düştüğü noktaları tespit edebilecektir. 



142 ÇAGDAŞ İSLAM DÜŞÜNÜRLERİ 

Uluslararası İslam Düşüncesi Enstitüsü Programında Öncelikle 
İslamileştirilecek Bilimler şunlardır: 

1 .  Yöntembilim: Akıl-vahiy ya da diğer sahih İslam kaynaklarına 
uygun olarak geliştirilecektir. 

2. Davranış bilimleri: Sosyoloji, psikoloji, antropoloji gibi davranış 
bilimleri fikri yapının temelini oluşturmaktadır. Bir anlamda beşeri­
sosyal ve tabiat bilimleri bu ilimlerin verileriyle şekillenmektedir. Do­
layısıyla insanın gayesini, ideallerini tanımlayan bu bilimlere dair 
kavramlar, hareket noktaları incelenmeli, İslamileştirilme sürecine 
dahil edilmelidir. 

3. Eğitim ve Siyaset Bilimleri: Davranış bilimlerinin varsayımları­
nı, görüşlerini uygulamaya geçiren bu iki bilim dalı, toplumun varlı­
ğını düzenleme işlevini yerine getirirler. Zira, eğitim, bireyi şekillendi­
rirken, siyaset, bireylerin oluşturduğu toplumları düzenlemektedir. 

4.Ekonomi, idare, güzel sanatlar ve iletişim bilimleri: Tanzim edi­
len toplum yapısında insanların hayatlarını kolaylaştırmak için gerekli 
bilim dallarıdır. 

Bu ifadelerde de görüldüğü gibi, Bilginin İslamileştirilmesi kav­
ramının tamamen ahlaki, sosyo-politik ve kültürel bir düzlemde ele 
alındığı görülmektedir. Buna yönelik, Seyyid Hüseyin Nasr, Nakip el­
Attas gibi çağdaş İslam alimlerinin yönelttiği eleştiriler başlıbaşına bir 
inceleme konusudur. 



MUHAMMED HAMİDULLAH 

M. Kamil YAŞAROGLır 

XX. yüzyılın en önde gelen İslam alimlerinden biri olan Muham­
med Hamidullah bilimsel araştırmalarındaki titizliği ve ciddiyeti ka­
dar mütevazı yaşantısıyla da dikkat çeken bir şahsiyettir. Gerek uz­
manlık alanı olan İslam hukuku gerekse diğer İslami disiplinlerde son 
derece önemli araştırmalar yaparak hem İslam dünyasında hem de 
batıda haklı bir şöhret elde etmiştir. 

Bu yazıda önce Hamidullah'ın biyografisi ve eserleri hakkında 
bilgi verilecek daha sonra araştırmalarında kullandığı metoda ve bazı 
fikirlerine değinilmeye çalışılacaktır. 

A. Hayatı 

Muhammed Hamidullah 19 Ocak 1908 tarihinde Güney Hindis­
tan'da Haydarabad Nizamlığı'nın başkenti Haydarabad'da doğdu. 
Ailesi köklü bir ilmi geleneğe sahiptir. Hint alt kıtasının önemli ilim 
merkezlerinden biri olan Haydarabad Darüluh'.'ım'unda eğitim gördü. 
Müteakiben Osmaniye Üniversitesi hukuk fakültesinde lisans öğreni­
mini tamamladıktan sonra İslam devletler hukuku alanında hazırlaya­
cağı doktora çalışması ile ilgili olarak Mekke, Medine, Beyrut, Şam, 
Kahire ve İstanbul kütüphanelerinde araştırmalarda bulundu. Alman­
ya'nın Bonn şehrindeki Friedrich Wilhelm Ren Üniversitesi'nde "İs-

Dr., Türkiye Diyanet Vakfı İslam Araştırmaları Merkezi (İSAM). 
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liim devletler hukukunda tarafsızlık" konulu doktora tezini tamamla­
dı (1933). Bu tezle bağlanhlı bazı konular üzerindeki araştırmalarım 
sürdürdü ve Paris Üniversitesi'ne sunacağı "ilk dönem İslam diplo­
masisi" konulu bir diğer doktora tezi ile ilgili olarak Avrupa ve Kuzey 
Afrika ülkelerindeki kütüphanelerde yer alan yazma eserler üzerinde 
çalıştı. 1934 yılında bu çalışmasını tamamlayarak Paris Üniversite­
si'nden doktora derecesi aldı1 . Araştırmalarına daha sonra Paris Üni­
versitesi'nde devam eden Hamidullah 1932-1935 yıllan arasında Pa­
ris'te Fransız oryantalist M. Gaudefory-Demombynes'in yanında ilk 
dönem siyasi belgeleri üzerindeki çalışmasını tamamladı. Aynı yıllar­
da Hallac-ı Mansilr üzerine ihtisas sahibi olan ünlü şarkiyatçı Louis 
Massignon'un College de France'daki derslerine katıldı. Daha sonra 
ülkesi Hindistan'a döndü ve Osmaniye Üniversitesi Hukuk Fakülte­
si'nde devletler hukuku profesörü olarak göreve başladı. Bu üniversi­
tede görevli iken yurt dışında bulunduğu bir sırada Haydarabad Ni­
zamlığı'nın Hindistan güçleri tarafından 1947 yılında işgal edilmesi 
üzerine ülkesine geri dönmedi ve siyasi mülteci olarak Fransa'ya yer­
leşti. Hint alt kıtasının Pakistan ve Hindistan şeklinde ikiye bölünme­
sinden sonra Pakistan devleti tarafından ilk anayasanın hazırlık çalış­
malarına katkıda bulunmak üzere davet edildi. 

İranlı alim Ali Mezaheri ile birlikte Paris' de İsliim Kültür Merke­
zi'ni (Centre Culturel Islamique) kuran Muhammed Hamidullah uzun 

Muhammed Hamidullah doktora tez konusunun belirlenme sürecini şu şekilde 
anlatmaktadır: "Osmaniye Üniversitesi Hukuk Fakültesi lisans dersleri arasına 
devletler genel hukuku dersi konulduğunda bu derse devam eden ilk öğrenci gru­
bu arasındaydım. Devletler hukuku olarak okutulan ders ile fıkıh kitaplarının ve 
İslam tarihinin öğrettiği hususların pek çoğu aynıydı. Fakülte dekanına bu konuyu 
aktardığımda hukuk talebesi toplanhsında okunmak üzere bu konuda bir makale 
yazmamı istedi. Makalenin hacmi günden güne büyüdü ve ertesi sene master de­
recesi araştırmalan bursu için aynı konuyu almama izin verdiler. Haydarabad kü­
tüphanelerindeki malzemeyi gözden geçirdikten sonra Hicaz, Suriye, Filistin, Mı­
sır ve Türkiye kütüphanelerinde incelemelerde bulunmam uygun görüldü ve ni­
hayet Osmaniye Üniversitesi Almanya'nın Bonn şehrinde bu konuyu ilerletmeme 
ve orada bir doktora tezi olarak sunmama izin verdi". Muhammed Hamidullah, 
Tlıe Muslim Conduct of State, s. VI-VII. 
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süre aylık France-lslam dergisini yayınladı. Bilimsel Araştırmalar Milli 
Merkezi'nin (CNRS) üyesi olarak bu merkezde 24 yıl süreyle (1954-
1978) araştırmacı olarak görev yaptı. Başta Fransa, Mısır, Pakistan ve 
Türkiye olmak üzere pek çok ülkenin üniversitelerinde dersler ve 
konferanslar verdi. 1953 yılından itibaren 23 yıl boyunca İstanbul Üni­
versitesi Edebiyat Fakültesi bünyesindeki İslam Araştırmaları Enstitü­
sü'nde sözleşmeli misafir öğretim üyesi sıfatıyla yarı yıllık devreler 
halinde İslamiyat'a giriş mahiyetinde serbest dersler (konferanslar) 
verdi2. Ayrıca Ankara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi'nde, 1975-76 ve 
1976-77 öğrenim dönemlerinde ise Erzurum Atatürk Üniversitesi 
İslami İlimler Fakültesi'nde İslam Tarihi, İslam Müesseseleri Tarihi, 
Dinler Tarihi ve İslam Hukuku dersleri okuttu3. 

Fransız Bilimsel Araştırmalar Merkezi'ndeki görevinden emekli 
olduktan sonra da araştırmalarını sürdüren Hamidullah yaşlılığına 
bağlı olarak ortaya çıkan rahatsızlığının ilerlemesi üzerine 1996 yılın­
da yeğenleri tarafından Amerika Birleşik Devletleri'ne götürüldü. 
Ömrünün sonlarına doğru hafızası zayıflayan Muhammed Hamidul­
lah 17 Aralık 2002 tarihinde Amerika'nın Florida eyaletinde (Jackson­
ville) sabah namazını kıldıktan sonra istirahat ettiği sırada vefat etti4• 

Muhammed Hamidullah eserlerini çoğunlukla Arapça, Urduca, 
İngilizce, Fransızca ve Almanca olmak üzere beş ayrı dilde kaleme 

3 

Haftada üç saat olmak üzere genellikle Arapça zaman zaman da İngilizce ya da 
Fransızca verilen bu derslere çeşitli fakültelere mensup öğrenciler ile halktan bazı 
kimseler dinleyici öğrenci sıfatıyla katılmakta ve dinleyiciler için anında tercüme 
yapılmaktaydı. İlk olarak küçük seminer salonlarında yapılan bu dersler daha 
sonra yoğun ilgi üzerine Edebiyat fakültesinin büyük amfilerine taşınmıştır. 
Hamidullah, İslam P�gamberi, I, XIX. 

Türkiye'de görev yaptığı dönemdeki öğrencileri arasında yer alıp daha sonra 
akademik çalışmalara devam eden önemli isimlerden bazıları şunlardır: Prof. Dr. 
Salih Tuğ, Prof. Dr. Yusuf Ziya Kavakçı, Prof. Dr. Hayreddin Karaman, Prof. Dr. 
İhsan Süreyya Sırma, Prof. Dr. Bekir Topaloğlu, Prof. Dr. M. Akif Aydın, Prof. Dr. 
Fuat Sezgin, Prof. Dr. İbrahim Canan, Prof. Dr. Suat Yıldırım. 

Öğrencisi Prof. Dr. Yusuf Ziya Kavakçı cenazesinin tekfin ve defin işleriyle ilgi­
lenmiş ve cenaze namazını kıldırmıştır. 
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almıştır. Ayrıca Hintçe, Farsça, Türkçe, İtalyanca ve Rusça da bilmek­
teydi. Son derece titiz bir araştırmacı olan Hamidullah telif ettiği kitap 
ve makalelerini sürekli olarak gözden geçirmiş, elde ettiği yeni bilgile­
ri ilave etmiş ve yanlışlarını tashih etmiştir. Nezaketi, alçak gönüllülü­
ğü, takvası ile tanınan ve hiç evlenmemiş olan Muhammed Hamidul­
lah eserlerinden telif ücreti almamıştır. Paris' de yaşadığı sürece arala­
rında entelektüellerin de bulunduğu pek çok kimsenin müslüman 
olmasına vesile olmuştur. Diğer taraftan 1970'li yıllarda Türkiye' deki 
bazı çevrelerin haksız ithamları ve karalamalarıyla karşı karşıya kal­
mışhr.5 

B. Eserleri 

Muhammed Hamidullah uzmanlık alanı olan İslam Hukuku'nun 
yanı sıra İslam taı ihi, hadis ve tefsir branşlarında da bilimsel çalışma­
lar yapmış ve bu alanlarda pek çok makale ve kitap telif ederek bazı 
önemli yazma eserlerin ilmi neşrini gerçekleştirmiştir. Yaklaşık olarak 
40 civarında kitabı ve 700 civarında makalesinin olduğu ifade edil­
mektedir6. Pek çoğu Türkçe'ye de çevrilmiş olan eserlerinin belli başlı­
ları şunlardır: 

Muhammed Hamidullah'ın hayatı ile ilgili bilgiler şu kaynaklardan derlenmiştir: 
Muhammed Hamidullah, Tlıe Muslim Coııdııct of State, Lahore 1953, s. VI-VII; 
a.mlf., İsliim Peygamberi (çev. Salih Tuğ), İstanbul 1990, l, XV-XX; Ramazan Altınay, 
Örnek Bir Çağdaş İslam Bilimleri Araştırmacısı: Muhammed Hamidullah", Yüziin­
cü Yıl Üııiversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, sayı: 3, yıl: 2000, s. 264-267; İhsan Sürey­
ya Sırma, "Paris Müslümanları Öksüz", Yeni Dünya, yıl: 4 (1997), sayı: 44, s. 49; 
a.mlf., "Üstad Muhammed Hamidullah'ın Ardından; O Klasik ve Modern Bir A­
limdi", Bilgi ve Düşünce, yıl 1, sayı 4 (2003), s. 108-110; Mahmut Kaya, "İslam Tet­
kikleri Enstitüsü", Tiirkiye Diyanet Vakfı İsliim Ansiklopedisi, XXIII, 57; Dr. 
Mulıammad Hanıidııllah A Biographical Sketch, 
http://muslim-canada.org/biosketchhamid.html. 

Hamidullah'ın 1924-1980 arası yayınlarından seçilmiş bir bibliyografya hakkında 
bkz. Ayesha Begum, Select List of The Printed Work of Dr. Mııhanımad Hamidullah, 
Paris 1980, Centre Culturel lslamique yay; Hamidullah, İslıim Peygamberi, il, 1 159-
1 169. 
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Le Saint Coran (Brentwood 1989). Kur'an-ı Kerlm'in -büyük ihti­
malle ilk kez bir müslüman alim tarafından yapılan- Fransızca çeviri­
sidir7. 

İslam Peygamberi (çev. Salih Tuğ), 1-II, İstanbul 1980; 1990. Hz. 
Peygamber'in hayatını konu alan eser çeşitli dünya dillerine tercüme 
edilmiştirs. 

İslam'a Giriş (çev. Cemal Aydın), Ankara 1996. Hamidullah bu e­
serini İslam hakkında giderek artan kesin ve güvenilir bilgi edinme 
ihtiyacına cevap verme amacıyla yazdığını belirtir. Yirmiden fazla dile 
çevrilmiş ve pek çok kişinin müslüman olmasına vesile olmuştur. 

İslamda Devlet İdaresi9 (çev. Kemal Kuşçu), İstanbul 1963; Ankara 
1979. İslam Devletler Hukuku (Siyer) ile ilgili olan eserin bölümleri 
arasında Hamidullah'ın Bonn ve Paris üniversitelerine sunduğu dok­
tora tezleri de yer almaktadır. 

İslam Fıkhı ve Roma Hukııku (çev. Kemal Kuşçu), İstanbul 1964. E­

serde Muhammed Hamidullah'ın "İslam Hukuku Üzerine Roma Hu­
kuku'nun Te'siri" başlıklı makalesinin (s. 7-22) yanı sıra Fransız müs­
teşrik C. H. Bousquet ve İtalyan müsteşrik C. A. Nallino'nun makale­
leri de yer almaktadır. Hamidullah'ın makalesi İslam Hukukunun 
gelişiminde Roma Hukukunun etkileri olduğu şeklindeki iddialara bir 
cevap niteliğindedir. 

İslam 'ın Hukuk İlmine Yardımları (Makaleler Külliyatı) (der. Salih 
Tuğ), İstanbul 1962. Muhtelif tarihlerde ve muhtelif yerlerde yayım­
lanmış İslam hukukuna dair makalelerden meydana gelmektedir. 

7 Hamidullah Paris'de Fransız müsteşrik Louis Massignon'un derslerine devam 
ederken onun ısrarı üzerine Kur'an'ı Fransızca'ya çevirmeye başladığını ifade eder 
(bkz. Sırma, "Paris Müslümanları Öksüz", s. 49. dipnot 2). Eserin Türkçe çevirisi 
için bkz. Aziz Kur'an (çev. Abdülaziz Hatip - Mahmut Kanık), İstanbul 2000. 
İlk olarak 1959 yılında Le Proplıete de /'Isla111, sa vie et son euvre adıyla yayımlanan 
eserin Türkçe çevirileri ile ilgili olarak bkz. Altınay, a.g.m., s. 270, dipnot 16. 

The Mııslim Coııdııct of State (Lahore 1953). 
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İmam-ı Azam ve Eseri (çev. Kemal Kuşçu), İstanbul 1963. 

İslam Hukuku Etüdleri (Makaleler Külliyatı) (İstanbul 1984). 
Hamidullah'ın Türkçe'de İslam 'ın Hukuk İlmine Yardımları (İstanbul 
1962), İslam Fıkhı ve Roma Hukuku (İstanbul 1964) ve İmam-ı Azanı ve 
Eseri (İstanbul 1963) adlarıyla yayımlanan çalışmalarının bir araya 
getirilmesinden oluşmaktadır. 

İslam Anayasa Hukuku (haz. Vecdi Akyüz), İstanbul 1995. İslam 
anayasa hukukuna dair çeşitli makalelerinin bir araya getirilmesinden 
meydana gelmektedir. 

Le Grand Livre de la Conduite de l 'Etat, 1-IV (Ankara 1989-1990). Ebu 
Hanife'nin öğrencisi İmam Muhammed eş-Şeybani'nin es-Siyeru 'l-kebfr 
isimli eserinin Fransızca tercümesidir. 

tyrecnıuatü '1-vesaiki' s-siyasiyye li'l-ahdi' 11-nebevf ve'l-hilafeti'r-raşide10 

(Beyrut 1983; 1985). Hz. Peygamber ve hulefa-yi raşidin dönemi idari­
siyasi belgelerini ihtiva etmektedir. 

Makaleler/İlk İslam Devleti (çev. İhsan Süreyya Sırma), İstanbul 
1992. Hamidullah'ın beş önemli araştırmasından meydana gelmekte­
dir: "Hz. Peygamber Zamanında Medine'nin Sosyal Yapısı", "İlk Dö­
nem İslam Devletinin Kuruluş ve Organlan", "Akdeniz Çevresi Müs­
lümanlarının Tarih İlmine Katkıları", "Orta Çağda Müslümanların 
Petrol Hakkındaki Bilgileri", "Kristof Colomb'dan Önce Müslümanla­
rın Amerika Kıtasını Keşfi".  

Hz. Peyganıber'in Savaşları (çev. Salih Tuğ), İstanbul 1991. Bedir, 
Uhud, Hendek, Huneyn ve Taif savaşlarının yanı sıra Mekke ve 
Hayber'in fethi, Yahudilerle yapılan savaşlar, Hz. Peygamber devrin­
de istihbarat, Hz. Peygamber zamanında denizlerde yapılan savaşlar, 
Hz. Peygamber zamanında devletin askerlik teşkilatı ile ilgili bölümle­
rinden meydana gelmektedir. 

10 Bu eserin Hz. Peygamber dönemine ait belgeler bölümü Vecdi Akyüz tarafından 
el-Vesfiiku 's-siyfisiyye, Hz. Peygamber Dönemiııin Siyasi-İdari Belgeleri adıyla Türk­
çe'ye çevrilmiştir (İstanbul ts.,Kitabevi yay.). 
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Rasulullah Muhammed11 (çev. Salih Tuğ), İstanbul 1992. Hz. Pey­
gamber'in hayatını özet bir şekilde ele almaktadır. 

Hazret-i Peygamber'in Altı Orijinal Diplomatik Mektubu (çev. Meh­
met Yazgan), İstanbul 1998. Hz. Peygamber'in bazı yabancı devlet 
başkanlarına gönderdiği alh mektuptan oluşmaktadır. 

İslam'ın Doğuşu (çev. Murat Çiftkaya), İstanbul 1997. 1980 yılında 
Bahawalpur' daki İslamia Üniversitesinde verdiği oniki konferanstan 
oluşmaktadır. 

İslam Tarihine Giriş (çev. Ruhi Özcan) (haz. Vecdi Akyüz), İstanbul 
ts., Beyan yay. Hamidulllah'ın Erzurum Atatürk Üniversitesi İslami 
İlimler Fakültesinde verdiği İslam Tarihi derslerinden oluşmaktadır. 

İslam Müesseselerine Giriş (çev. İhsan Süreyya Sırma), İstanbul 
1992. Atatürk Üniversitesi İslami İlimler Fakültesi'nde verdiği İslam 
Müesseseleri Tarihi derslerinin sistematik şekilde bir araya getirilmiş 
çevirilerinden oluşmaktadır. 

Muhtasar Hadis Tarihi ve Sahife-i Hemnıam b. Münebbih (çev. Kemal 
Kuşçu) İstanbul 1967. 

Kur'an-ı Kerim Tarihi12 (çev. Salih Tuğ), İstanbul 1993. Eser 
"Kur'an-ı Kerim ve Özellikleri", "Tedvin Hareketleri", "Kur'an-ı Ke­
rim Tercümeleri" ve "Avrupa Dillerine Yapılan Kur'an-ı Kerim Ter­
cümeleri" olmak üzere dört bölümden meydana gelmektedir. 

Muhammed Hamidullah kaleme aldığı pek çok makale ve kitabı­
nın yanı sıra Mu'tezile kelamcısı ve fıkıh alimi Ebü'l-Hüseyin el­
Basrl'nin el-Mu 'temed fi usuli'l-fıkh adlı eserini (1-11, Dımaşk 1385/1965); 
Ebu Hanife ed-Dlneveri'nin Kitabü 'n-nebat isimli botanik ansiklopedi­
sinin bir bölümünü (Kahire 1973; Karaçi 1993), Belazüri'nin Ensabü'l-

1 1 

12 

Eserin bir diğer Türkçe çevirisi Zeynep Babacan tarafından gerçekleştirilmiştir 
(İstanbul 2001). 
Bu eserin Said Mutlu tarafından Türkçe'ye yapılan ilk çevirisi Kıır'iiııı Kerim Tarilıi 
(Bir Deneme) adıyla 1965 yılında İstanbul' da yayımlamıştır. 
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eşraf isimli eserinin Hz. Peygamber' in hayatıyla ilgili bölümünü (Kahi­
re 1959); İbn İshak'ın es-Sire'sini (Rabat 1976, Konya 1981); Vakıdl'nin 
Kitfibii 'r-ridde ve ııebze min fii tuhi 'l-lrak'ını (Paris 1989); Hemmam b. 
Münebbih'in es-Sahifetii 's-sahfha adlı hadis mecmuasını (Haydarabad 
1955, 1956, 1961, 1967; Paris 1979) neşretmiştir. 

C. Metodu ve görüşleri 

Gerek gösterişten uzak kişisel yaşantısı ve dindarlığı gerekse ilmi 
kapasite ve bilimsel çalışmalarında kullandığı yöntem açısından örnek 
alınacak pek çok özelliği bulunan Muhammed Hamidullah İslii.m ve 
Batı dünyasının farklı coğrafyalarında bulunmuş olmasının kazandır­
dığı birikimle kendisine özgü bir üsluba sahiptir. Kendisinden önce 
daha çok doğu bilimcilerin başvurdukları çok titiz araştırma yöntem­
lerini ustaca geliştirip sistemleştirmiş ve İslami ilimler alanındaki he­
men hemen bütün disiplinler için geçerli bir model haline getirmiştir13• 
Özellikle İslam Peygamberi isimli abidevi eserinde Hz. Peygamber'in 
hayatını menkıbe üslubundaki anlatım tarzından uzak ilk elden veri­
lere ve kaynaklara dayanan objektif değerlendirmelerle yeniden ince­
lemiş ve günümüz entelektüellerinin anlayacağı tarzda kaleme almış­
tırı4. 

Hamidullah'ın eserlerinde okuyucu hedef kitlesi olarak İslii.m 
hakkında bilgi sahibi olmayan kişileri de göz önünde bulundurduğu 
anlaşılmaktadır. Araştırmalarını mümkün olduğunca ilk kaynaklara 
dayandırarak yapmaya çalışmış, matbu eserlerin yanı sıra yazma eser­
lerden de istifade etmiştir. 

13 

1� 

Hamidullah'ın araştırmalarındaki titizliği göstermesi açısından hilafetin Kureyş'e 
ait olması konusuyla ilgili incelemeleri dikkat çekicidir. Halifelerin Kureyş' den ol­
duğunu ifade eden hadisin anlaşılmasıyla ilgili olarak Hz. Peygamber' in bizzat 
kendi uygulamasını araştırmış, Allah Rasülü gerek barış zamanında gerekse hac 
ya da savaş vesilesiyle Medine' den ayrıldığı zaman kendi yerine tayin ettiği yirmi 
yedi kişinin isimlerinden meydana gelen bir liste hazırlamış ve bu kişiler içinde 
Kureyş kabilesine mensup olmayan kimselerin de bulunduğuna dikkat çekmiştir. 
Hamidullah, İslam Hııkııkıı Etüdleri, İstanbul 1984, s. 210-213. 

Bekir Karlığa, "Bir İlim ve İman Abidesinin Ardından", Dünden Bııgiine Tercüman 
27 Ocak 2003, s. 14.  
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Hamidullah'ın belirgin özelliklerinden biri de İs!ami bilimlere bü­
tüncül bir şekilde yaklaşmış olmasıdır. Çalışmalarını uzmanlaşbğı 
dalda yoğunlaştırmak yerine İslami ilimlerin farklı alanlarında ince­
leme ve araştırma yapmayı tercih etmiştir. İs!ami tarihi ile ilgili araş­
tırmalarında tarihi bilgileri sadece aktarma yolunu seçmemiş aynı 
zamanda yeri geldikçe kendi yorum ve değerlendirmelerine de yer 
vermiş, zaman zaman eleştiriler de yapmıştır. Diğer taraftan tarihi 
olaylan aktardığı eserlerinde hadisenin geçtiği yerlere bizzat giderek 
yerinde incelemelerde bulunmuştur. 

Esas itibariyle bir hukuk araştırmacısı sıfatıyla sahip olduğu özel 
tutum icabı akla dayanmak suretiyle ispat edilmemiş herhangi bir 
hususu kabul etmesinin kendisinden beklenmemesi gerektiğini, ça­
lışmalarının körü körüne bir tarihi bilgi peşinde koşmak ve bunları 
gözler önüne sermek şeklinde değil de, olayların sebeplerini araştır­
mak ve bu sebeplerin ortaya çıkardığı neticelerin gösterilmesi tarzında 
geliştiğini ifade etmektedirıs. 

Aşağıda Muhammed Hamidullah'ın İs!am hukuku ve ke!am ilim­
lerinin bazı konularıyla ilgili görüş ve değerlendirmelerine yer verile­
cektir. 

Muhammed Hamidullah İs!am hukuku ve özellikle uzmanlık a­
lanı olan İslam devletler hukuku ile ilgili araştırmalarında incelediği 
hukuk sistemini canlı bir organizma şeklinde ele almaya çalışmıştır. 
Devletler hukuku alanında mukayeseli bir hukuk ilmi yerine İs!am'da 
devletler hukuku yazdığını ifade ederek çeşitli İslam hukuk ekolleri 
arasında herhangi bir ayrım yapmadığını belirtmektedir16• 

Muhammed Hamidullah İs!am hukukunun Roma Hukukundan 
etkilendiği şeklindeki iddialara karşılık olarak kaleme aldığı çalışma­
larında titiz bir hukuk tarihi araştırmacısı özelliği ile öne çıkmaktadır. 

15 Hamidullah, İsliiın Peygamberi (çev. Salih Tuğ), İstanbul 1980, 1, XIX; Altınay, a.g.ın., 
s. 271 . 

16 Hamidullah, İsliinı 'da Devlet İdaresi (çev. Kemal Kuşçu), İstanbul 1963, s. vır. 
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İslam hukukunun kaynaklarının Kur' an ve Sünnet olduğuna dikkat 
çekmekle birlikte bir takım coğrafi ve tarihi şartlar sebebiyle bazı izle­
rin bulunmasını da doğal karşılamaktadır. İki hukuk sistemi arasında 
yalnızca muamelatla ilgili bazı konularda birtakım benzerliklerden 
bahsedilebileceğini söyleyerek Hz. Peygamber'in ve sahabilerin Roma 
hukukuna dair herhangi bir bilgiye sahip olmadıklarını ifade eder. 
Dolayısıyla İslam hukukunun doğrudan Kur'an ve Sünnet' ten istinbat 
edilmiş olan kısmı hiçbir şekilde Roma hukukunun tesiri altında kal­
mış değildir. İslam hukuku doğal olarak Mekke daha sonra Medine ve 
genel olarak Arabistan'ın örf ve adetine dayanması gerekir. Ayrıca bu 
bölgenin dışına seyahat eden Arapların yabancı hukuk unsurlarını 
memleketlerine getirdiklerine dair herhangi bir iz bulunamadığını, 
bütün İslam hukuk ekollerinin Hicaz, Irak gibi Bizans' a ait olmayan 
topraklarda ortaya çıktığını ve İslam hukukunun teşekkül ve gelişme 
döneminde Roma hukukuna ait eserlerin tercüme edildiklerine dair 
herhangi bir kayda rastlanmadığını belirtir ve Roma hukuku ile İslam 
hukuku arasında hukuk sistematiği açısından bazı temel farkların 
bulunduğuna dikkat çekerı7. 

Muhammed Hamidulah İslam hukuk metodolojisinde delillerden 
biri olarak ele alınan Hz. Peygamber' den önceki semavi dinlerin hü­
kümleri (şer'u men kablena) ile ilgili olarak Kur'an'da daha önceki 
peygamberlerin hukuki tatbikatlarına uyulması gerektiğini ifade eden 
bazı ayetler olduğunu belirtir (eş-Şura 42/13, el-Hac 22/78, el-En'am 
6/90). Ona göre daha önceki semavi dinlerin hükümlerinin geçerli 
olması için iki şart söz konusudur: Kur'an ve Sünnet tarafından yürür­
lükten kaldırılmamış olması ve bunların bize güvenilir bir yol ve şe­
kilde ulaşması. Hamidullah özellikle Tevrat, İncil ve Zebfır'un tahrif 
edilmiş oldukları Kur' an' da belirtilmekle birlikte bazı istisnaların 
İslami hükümler arasına girdiğini belirtir ve kısası (el-Mfüde 5/45) 
örnek verir. Bu bağlamda evli kimselerin işledikleri zina suçunun 

17 Hamidullah, İslam Fıkhı zıe Roma Hukııku (çev. Kemal Kuşçu), İstanbul 1964, s. 7-22; 
a.mlf., İslam Hııkukıı Etiidleri, s. 229-240. 
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cezası ile ilgili olarak İslam ceza hukukunda yer alan recm cezasına da 
değinmektedir. Kur'an'ın Tevrat'ın bazı hükümlerini bazı yerlerde 
değiştirip bu değişikleri açıkça belirttiği halde recm cezasını değiştir­
mediği için zikretmediğini, dolayısıyla bu cezanın Kur' an' da yer al­
madığını ifade eder. Ayrıca Hz. Peygamber'in huzuruna getirilen ve 
zina ile yaptıkları ifade edilen biri erkek diğeri kadın iki yahudi hak­
kında Hz. Peygamber, Tevrat'ın hükmünü sorduğunda kendisine 
Tevrat'ın zina ilgili ayetleri ve recm hükmü okununca bu kişilere recm 
cezasının uygulanmasını dikkate alarak Tevrat'daki recm hükmü ile 
ilgili ayetler sahih oldukları için Hz. Peygamber'in bu hükmü kabul 
ettiğini ve bu sebeple Kur'an'ın recm hükmünü ayrıca belirtmeye ihti­
yaç duymadığını ifade eder. Daha önce En'am suresinin 90. ayetinde 
"onların yoluna uy" şeklinde genel bir kural konulduğunu ve evlilerin 
cezasının olduğu gibi bırakıldığını ancak Tevrat'da evli olmayanlar 
tarafından işlenen zina suçu için yer alan cezanın Kur' an tarafından 
neshedildiği için bu ceza ile ilgili hükmün celde cezası olarak 
Kur' an' da açıkça belirtildiğini söyler ve bu sonuca varırken Nisa sure­
sinin "Allah size açıklamak ve sizi sizden öncekilerin yasalarına ilet­
mek ve günahlarınızı bağışlamak istiyor" mealindeki 26. ayetini dik­
kate aldığını belirtir18• 

Hamidullah'a göre ilahi mesajlar Allah'ın birliği, iyiliğin emre­
dilmesi, kötülüğün yasaklanması gibi temel hakikatler bakımından 
asla değişiklik göstermezler. Fakat bu mesajlar halkın ulaştığı sosyal 
gelişime uygun olarak sosyal davranış kuralları konusunda farklılık 
gösterirler19. 

Muhammed Hamidullah'ın eserlerinde zaman zaman rasyonel 
yaklaşımların yer aldığı dikkat çekmektedir. Kelam ile ilgili inceleme-

lB Muhammed Hamidullah, "İslam Hukukunda Örf-Adet", Konferans/ar (çev. Zahit 
Aksu), y.y., ıs., Atatürk Üniversitesi İslami İlimler Fakültesi yay., s. 14-18. 

19 Hamidullah, İslılm'a Giriş (çev. Cemal Aydın), Ankara 1996, s. 76, Ömer Dündar, 
Mulıammed Hamidıılla/ı 'ın Kelılmi Görüşleri ve Eleştirisi (lisans araşhrma projesi 
2002), Gazi Üniversitesi Çorum İlahiyat Fakültesi, s. 13. 
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!erinde konuları ayrıntılı olarak tartışmadığı klasik kelam alimleri gibi 
Allah'ın varlığına dair deliller getirmediği görülür. Allah'ın isim ve 
sıfatlarına değinirken sıfatları Kur'an' da yer aldığı gibi kullanır20. 

Hamidullah mucizeleri reddetmemekte ancak mucizeler tama­
men peygamberlere has olduğundan bir müslümanın kişisel hayatı ve 
gündelik davranışlarında dayanak noktası olarak kabul edeceği ve 
örnek olarak yararlanabileceği gerçekler olamayacağını ifade etmekte­
dir21 . Peygamberlerin kendilerinin doğru olduklarını yani Allah tara­
fından gönderildiklerini ispat için mucize göstermelerinin gerekli ol­
madığını ancak tarihin onların mucizelerine şahit olduklarını ifade 
etmektedir. Mucize peygamberliğin bir delili değildir. Çünkü pey­
gamberlerin tebliği ile mucizeleri arasında herhangi bir ilişki yoktur. 
Mucizenin meydana gelmiş olabileceğini reddetmemekle birlikte mu­
cize ister bizce maddi sebebi bilinmeksizin isterse hiçbir maddi sebebe 
dayanmaksızın meydana gelmiş bir hadise olsun bu hadise ile Hz. 
Peygamberin öğrettiklerinin doğruluğu arasında ispat sadedinde bir 
bağ kuramadığını ifade etmektedir22. 

Hamidullah'a göre insanlar açık bir sebep gördüklerinde "bu şey 
şu sebebin neticesidir" derler ancak sebep görülemiyorsa bu durum 
bir harikuladelik (olağanüstülük), mucize, keramet ya da istidrac ola­
rak adlandırılır. Buna mukabil Allah için mucizenin sebebi hakkında 
herhangi bir soru söz konusu değildir. Çünkü o sebeplerin müsebbi­
bidir, yaratıcısıdır. Ayın ikiye yarılmasına bizim mucize dememiz 
peygamberin inkarolar karşısında peygamberliğini ispat etme ihtiyacı 
duyduğunda belirli bir anda meydana gelmesidir23• 

20 
21 
22 

23 

Dündar, a.g.e., s. 12. 

Hamidullah, İslam Peygamberi (1980), 1, XIX; Dündar, a.g.e., s. 7-8. 
Muhammed Hamidullah, "Mucize, Keramet ve İstidrac", Konferanslar (çev. Zahit 
Aksu)\ y.y., ts., Atatürk Üniversitesi İslami İlimler Fakültesi yay., s. 14. 

Hamidullah, "Mucize, Keramet ve İstidrac", s. 2. Sözgelimi ayın ikiye yarılması 
olayında hadise dış görünüşü itibariyle bir mucizedir. Çünkü normal şartlar altın­
da ayın ikiye yarılamayacağını herkes bilir. Madem ki ay Hz. Peygamber'in işareti 
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Hamidullah mucizenin inanmadaki tesiri ve öneminin kat'i değil 
izafi olduğu görüşündedir. Çünkü bazı insanlar mucizenin tesiriyle 
inanır bazıları da harikulade olayların etkisi altında kalmadan inanır. 
Nitekim Hz. Ebfı Bekir ne mucize görmüş ne de bu konuda bir istekte 
bulunmuştur. Buna mukabil Ebfı Cehil mucize gördüğü halde inan­
mamışbr24. Henüz gelişmemiş bir ruhi-manevi yapıya sahip orta dere­
cedeki· şahsiyetlerin Allah Resulü'nün getirdiği iman yapısına katla­
nabilmek için mucizelere muhtaç olduklarını belirtir. Mucizeler gön­
lümüze ve kalbimize sığmayan bir şeyi kabul etmemiz için bizi zorla­
yan olaylardır. Mucize bir nevi zor ve cebr vasıtasıdır. Zor ve cebr 
altında kalarak gösterilen itaat ve teslimiyet değer taşımaz25. Hz Pey­
gamber'in insan olması hasebiyle sebep-netice ilişkisi içinde gösterdiği 
emek ve gayreti bilip öğrenmemiz Allah tarafından onun faydalanma­
sı için ona verilen insan üstü mucizeleri bilmemizden daha faydalı ve 
bizim için daha öğreticidir. Onun getirdiği ilahi tebliğ ve öğretim in­
san olmamız hasebiyle bizi daha çok ilgilendirir ve bize hitap eder. Bu 
ilahi tebliğin yapısı ve gerçekliği konusunda o dönemdeki muhatapla­
rını ikna edip buna inandırması gayesiyle kullandığı yöntem ve yolu 
ortaya çıkarabilmemizde mucizeler ikinci planda yer alır26• 

Muhammed l-lamidullah miraç olayının ister cismen isterse ruhen 
meydana gelmiş olsun bu dünya ile değil ahiret alemi ile ilgili bir ha­
dise olduğunu ifade etmektedir27. Şayet her yerde hazır olan Allah'ı 
gök denen yerin bir noktasında ve semavi arşın bir kısmında aramaya 

24 
25 
26 
27 

üzerine yanlmıştır öyleyse bu bir mucizedir. Diğer taraftan bu hadise Allah'ın 
meşiyyeti muvacehesinde ayın filan gün, filan vakit yarılması milyonlarca yıl ön­
cesinde Allah tarafından takdir edilmiş olabilir. Mesela ayın içinde eskiden beri bir 
çeşit gaz bulunabilir, bu gazın patlaması neticesinde meydana gelen zelzele sonu­
cu da ay ikiye yarılmış olabilir. İşte bunlar Allah'ın kanunlarına uygun olarak ya­
rılmayı gerçekleştiren sebepler olabilirler. bkz. a.y. 

Hamidullah, İslam Peygamberi, I, 122; a.mlf., "Mucize, Keramet ve İstidrac", s. 4-5. 

Hamidullah, İslaııı Peygamberi, !, 122; Dündar, a.g.e., s.16. 

Hamidullah, İslam Peygamberi, I, 128; Dündar, a.g.e., s.17. 

Hamidullah, "Mirac Meselesi", Konferanslar (çev. Zahit Aksu), y.y., ts., Atatürk 
Üniversitesi İslami İlimler Fakültesi yay., s. 4. 

' 
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kalkarsak bunun kendi kendimizi tekzip olacağını söyleyerek Hz. 
Peygamber'in miracının bir "hal" olduğu görüşündedir28• Miraç ola­
yında mühim olanın bir insanın Allah' a doğru yücelişi ve yükselişi 
(uruc) şeklinde görülen muhteva olduğunu, bunun "nasıllığı" ve "ne­
rede" cereyan ettiğinin önemli olmadığını ifade eder. Hamidullah' a 
göre bu mucize tamamen ruhi-manevi alanda cereyan etmiş bir olay­
dır ve bu olayın coğrafi bir seyahat olarak değil tasavvufi manada 
açıklanıp ortaya konması gerekir29• Sonuç olarak miraçla ilgili olarak 
hem sahabe hem de İslam alimleri arasında bazı görüş ayrılıkları bu­
lunduğu için konu üzerindeki ihtilafların insanların birbirlerini "sa­
pıklık" ya da "ehl-i sünnet dışına çıkma" şeklinde itham etmeleri için 
bir sebep teşkil etmemesi gerektiğini ifade eder30• 

Görüldüğü üzere Muhammed Hamidullah hukuk araşhrmacısı 
kimliğinden kaynaklanan özellikleriyle zaman zaman rasyonel yönü 
ağır basan, inceleme konusu olarak ele aldığı hususların sebepleri ve 
bu sebeplerin ortaya çıkardığı neticeleri vurgulamaya yönelik bir yön­
tem tercih etmiştir. Tarih araştırmalarında ise sadece kuru bir bilgi 
nakli yapmamış aynı zamanda ulaştığı bilgilere eleştirel yaklaşımlar 
da getirmiştir. 

28 
29 

30 

Hamidullah, İsldnı Peygamberi, I, 143. 

Hamidullah, İs/dm Peygamberi, !, 133. 

Hamidullah, İslıinı Peygamberi, !, 144. 



MUHAMMED ARKOUN 

Fethi Ahmet  POLAT' 

A. Hayatı 

Aslen Cezayirli olan Arkoun, 2 Ocak 1928 yılında Kabiliye bölge­
sinde bir Berberi köyünde doğdu.1 İlkokulu Tizi Evzu'da, Ortaokul ve 
liseyi de Aynü'l-Erbia'da, Üniversiteyi başkent Cezayir'de, Cezayir 
Üniversitesi Filoloji Fakültesinde tamamladı. Kendi deyimiyle bu yaş­
larında, Cezayir'in; sömürge, kurtuluş savaşı ve bağımsızlık dönemle­
rinden çok etkilendi.2 Daha sonra 1956 yılında, yüksek lisansını, Pa­
ris'te Arap Dili ve Edebiyatı dalında yaptı. 1956-1959 yılları arasında 
Strasbourg'da, bir yandan Paris Voltaire Lisesinde; diğer yandan aynı 
şehirde bulunan Fen-Edebiyat Fakültesinde dersler verdi. 1960-1969 
yılları arasında Sorbonne Üniversitesinde araştırma görevlisi olarak 
çalıştı. Bu esnada, aynı üniversitenin Fen-Edebiyat Fakültesinde; "H. 4. 
Asırda Arap Hümanizmi: Bir Filozof ve Tarihçi Olarak İbn Miskeveyh" adlı 
doktora çalışması yaptı. Fransızca yapmış olduğu bu çalışma 1970 
yılında Paris'te y,ayımlandı.3 1969 tarihinden 1972'ye kadar Lyon Üni-

3 

Doç. Dr., Selçuk Üniversitesi İlahiyat Fakültesi. 

The Oxford Eııcyclopedia of the Modem Islamıc World, ed. John L. Esposito, New 
York1995, Sh. 139. 
"Et-Türas ve'l-Mevkıfu'n-Nakdi et-Tesaüli" adlı bir oturum. bk. Meccllet-ü Meı•iikıf, 
sy. 40, Kahire. 

Faysal Osman İsmail Vezuz, e/-Almeııe fi Fikri Mıılıanmıed Arkoıın, danışman: Sü­
leyman el-Muhadime, Basılmamış Yüksek Lisans Tezi, Ürdün1996, Sh. 2. 
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versitesi Il'de; 1972'den 1992'ye kadar Paris Üniversitesi VIII, Paris 
Üniversitesi III ve Sorbonne Nouvelle Üniversitesinde öğretim üyesi 
olarak çalışh. 1986, 1987 ve 1990'da Berlin Wissenschaftkollege (Bilim­
ler Koleji) ve 1992-1993'te Princeton İleri Araşhrmalar Enstitüsü üyeli­
ğinde bulundu. 1969 yılında ziyaretçi profesör olarak Los Angels' da 
U.C.L.A'da, 1977-1979 tarihleri arasında, Belçika Louvain-La-Neuve 
Katolik Üniversitesinde, 1985 yılında Roma' da, Papalık Arap Araşhr­
maları Enstitüsü ve Princeton Üniversitesinde bulundu. 1988-1990'da 
Philadelphia Temple Üniversitesi, 1991-1993 arasında ise, Amsterdam 
Üniversitesinde çalıştı. Rahat, Fas, Cezayir, Tunus, Şam, Beyrut, Tah­
ran, Berlin, Amsterdam şehirlerinde ve Harvard, Bronston, Colombia, 
Los Angeles, Denver Üniversitelerinde dersler ve konferanslar vermiş 
olan Arkoun, halen Yeni Sorbonne Üniversitesi II'de, İsliim Düşüncesi 
Tarihi Kürsüsünde hoca olarak çalışmaktadır. Ayrıca, Londra İsmaili 
Araşhrmalar Enstitüsü misafir profesörü, Ağa Han Mimari · Ödülleri 
jüri üyesidir. Uluslararası Hayat ve Sağlık Bilimleri Ahlak Komitesin­
de üyelik, Arap İsliim Araştırmaları Enstitüsü Müdürlüğü ve Arabica 
dergisinin bilimsel editörlüğü görevlerini de sürdürmektedir. 
Chevalier de la Legion d'Honneur ve Officier des Palmes Academi­
ques ödülleri almıştır. 

Eserlerini genelde Fransızca yazmakta olup Haşim Salih tarafın­
dan yazarın gözetiminde Arapça'ya çevrilmiştir. Arapça yazmamasını 
eleştirmenler dili iyi bilmemesine bağlarken kendisi /1 Arapça'nın bi­
limsel ifadeye yeterli gelmemesine"4 bağlamaktadır. Arkoun'un en 
önemli eserleri şunlardır: el-İnsiyyetü 'l-Arabiyye fi'l-Karni'r-Riibi' el­
Hicri: Miskeveyh, Feylesufen ve Müerrihen; Tiirlhiyyetu 'l-Fikri'l-Arabl; el­
İsliim: el-Ems, el-Gad; el-İsliim, el-Ahliik ve's-Siyase; el-Fikrıı 'l-İslaml: 
Nakdun ve İctihad; el-Fikru 'l-İslaml: Kıriie İlmiyye; el-İsliim, UrCıbbii, el­
Garb; Rihliniitü 'l-Ma'nii ve İriidiitii'l-Heymene; Mine'l-İctihad ilii Nakdi'l­
Akli'l-İslaml; Min Faysali't-Tefrika ilii Fasli'l-Makiil: Eyne Huve'l-Fikru 'l-

Muhammed Arkoun, Tılrilıiyyetii '/-Fikri'l-Arabi el-İslılmi, trc. Haşim Salih, 
Merkezu'l-Enma el-Kavmi - el-Merkezu's-Sekafi el-Arabi, 2. Baskı, Beyrut 1996, 
Sh. 7. 
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İslılml el-Muiisır; el-Almeııe ve'd-Ofn: El-İsliim, el-Mesfhiyye, el-Garb; 
Muhiiveliit fi'l-Fikri'l-İsliiml; el-Fikru '/-Arabi; İsliim: Din ve Dünyii 

B- Arkoun'un Düşünce Serüveni ve Temel Görüşleri 

Kaleme aldığı eserlerde oldukça geniş bir yelpazede fikir üretmiş 
olan Arkoun, kendisini her şeyden önce bir tarihçi olarak görmektedir. 
Ona bir felsefeci nazarıyla yaklaşanlar, bu açıdan yanılgıya düşerler.5 

Bunu şöyle ifade eder: "Felsefe değil, ama tarih bana öğretti ki, teoloji 
ile tarih içerisinde kör ve sağır kalınan konulara asla ulaşılmıyor."6 
Örneğin Kant ve Sartre birer filozoftur ve kitaplarına seçtikleri isim­
lerde "nakdltenkit" kelimesini kullanırlar. Oysa bir tarihçi olan Fran­
çois Furet, "düşüncenin tecdidi" tabirini kullanır ve Arkoun bu konuda 
ondan etkilenir. Onun gibi bir tarihçi nazarıyla hadiseye bakar.7 
Arkoun'un "tarihsellik" konusundaki yaklaşımı son derece nettir. Ali 
Harb'e göre onun tek çabası, Arap-İslam düşüncesine tarihselliği 
sokmaktır.8 Arkoun'a göre hiçbir şey tarihsel olmaktan kurtulamaz.9 
Her "hakikat" tarihsel10 olduğundan meşruiyet açısından ne kadar 
büyük ve intişar bakımından ne kadar etkili olursa olsun, neticede her 
dinsel hakikat de tarihseldir. 11 Öyleyse, Kur'an-ı Kerim de tarihsel 
olmaktan kurtulamaz. Gökten yere inene kadar müteal olan Kur'an, o 
andan itibaren artık yatay boyuta mal olmuştur ve tarihselleşmiştir.12 

10 

11 

12 

Arkoun, "el-İslam ve't-Tarih ve'l-Hadase", Mecelletıı'l-Vahde, Rahat 1989, Sh. 323. 

Arkoun, "el-İslam ve'l-Hadase", Sh. 363-364. 

Arkoun, "İ5.detü'l-İ'tibar ile'l-Fikri'd-Dini I-Il", trc. Haşim Salih, el-Kermil, sy. 34-
35, K5.hirel989-1990, Sh. 5. 

Harb, Nakdii 'n-Nass, , el- Merkezü's-Sek5.fi el-Arabi, 2. Baskı, Beyrut 1995, Sh. 65; 
Arkoun, Min Faysali't-Tefrika ilıl Fasli'l-Makıll: Eyne Hııve'l-Fikrıı 'l-İslılmi el-Mııılsır, 
trc. Haşim Salih, Daru's-Saki, 2. Baskı, Beynıt 1993, Sh. 62. 
Arkoun, el-Fikrıı'l-İslılrrıi: Kırıle İlmiyye, trc. Haşim Salih, Merkezu'l-Enma el-Kavmi 
- el-Merkezu's-Sekafi el-Arabi, 2. Baskı, Beyrut 1996, Sh. 138. 

Arkoun, min Faysa/i't-Tefrika ilıl Fas/i'l-Makıll: Eyne Hııve'l-Fikrıı 'l-İslılmi el-Mııılsır, 
trc. Haşim Salih, Daru' s-Saki, 2. Baskı, Beyrutl 993, Sh. IX. 
Arkoun, Tılrihiyyetıı '/-Fikri'l-Arabi, trc. Haşim Sa.Jihel-Merkezü's-Sakafi, Beyrut 
1996, Sh. 40. 

Arkoun, el-Fikrıı 'l-İslılmi: Nakdıın ve İctihıld, trc. ve Ta'lik. Haşim Salih, Daru's-Saki, 
2. Baskı, Londra-Beyrut1992, Sh. 89-90. 
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Bilindiği gibi modem okumalar dil sahasını kendileri için öncelik­
li bir alan olarak görmektedirler. Arkoun da, ısrarla dil üzerinde du­
rur. Ona göre Arap dilinin mevcut hali -1400 yıllık ortodoksi biriki­
miyle de- yenilenmeye ve düşünmeye engeldir. Bugün için mutlaka ve 
mutlaka sürrealist şairlerin yaptığı gibi, dilin sınırlarını ortadan kal­
dırmalıyız. Dolayısıyla, Arap dilinin yeniden yapılandırılması, kalıp 
ve içeriklerinin genişletilmesi ve yenilenmesi, bugün vazgeçilmez bir 
zorunluluktur. Mazi ona göre, bir blok halinde alınıp da kullanılma­
malı 13 aksine revizyona tabi tutulmalıdır. 

Arkoun laikliği benimsemekle birlikte mesela bir Hanefi'nin laik­
lik anlayışını tenkit eder.ı4 Hatta o, bir mücadele sonucunda doğması 
itibarıyla Fransa' da varolan laiklik türünün de katı ve yanlış olduğu 
kanaatindedir.ıs Ona göre "laiklik (laicite)" iyi, ama "laikçilik (laicis­
me)" kötüdür.ı6 Arkoun açısından laiklik, hakikate ulaşma ve onu 
sahiplenme iddiasının, hiç kimseye ait olmadığını gösteren bir ruh­
tur.17 Bu ruh hem Kur'an'da, hem de Medine tecrübesinde vardır.ıs 
İslam dünyası geçmiş dönemin ilk dört asırlık diliminde, ki Arkoun 
bu döneme, "kurucu ve üretici dönem" adını vermektedir,ı9 bu ruhu 

13 
ı4 
ıs 

ı6 

ı7 
ıs 

19 

Arkoun, el-İslam, el-Ahlak, Sh. 176. 

Arkoun, min Faysali't-Tefrika, Sh. XII. 

bk. İslıim'ı ııe Laikliği Yeııide11 Diişiinmek, (Aıırupada Etik, Din ııe Laiklik), Metis Yayın­
ları, 1 .  Baskı, İstanbull 995, Sh. 17. 

Arkoun, el-İslam, Urubba, el-Garb, Rihanetü'l-Ma'na ve İradetü'l-Heymene, trc. 
Haşim Salih, Danı's-Saki, Beyrut 1990, Sh. 206. 

Arkoun, Almene, Sh. 10. 

Arkoun, el-Fikrıı 'l-İslami: Kırae, Sh. 182. 
Ali Harb'e göre, Arkoun'un İslami naslardan hareketle bu sonuca varması, İslam 
geleneğinde, "diişii11iilmeyen alan " adını verdiği kısma ait bir örnek olarak zikredi­
lebilir. bk. Harb, Nakdıı'n-Nass, Sh. 78. 

Arkoun, el-İslam, el-Ahlak ııe's-Siyase, trc. Haşim Salih, Yay. Unesco - Merkezu'l­
Enma' el-Kavmi Ortak İş Birliği, 1. Baskı, Beyrut 1990, Sh. 185; "Et-Türas: 
Muhtevahu ve Hüviyyetüh- İcabiyyatühü ve Selbiyyatüh", (et-Tiiras ııe 
Telıaddiyatii'/-Asr fi'l-Vatani'l-Arabi "el-Asale el-Mıııisıra" adlı toplantıların kitabı i­
çinde), Organizasyon: Merkezu Dirasati'l-Vahdeti'l-Arabiyye, 2. Baskı, Bey­
rutl 987, Sh. 158. 
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Mu'tezile sayesinde yakalamıştır.20 Bu asırlarda varolan akılcı gelenek 
daha çok; i' tizali, felsefi ve edebi akımların egemen olduğu alanlarda 
kendini göstermiştir.21 Hicri ilk dört asır, İslam dünyası için çok önem­
lidir. Ama maalesef ondan sonraki bin yıllık geçmiş, kahir ekseriyetle 
ortodoksinin esiri durumundadır.22 Daha sonra nadiren rastlanan 
bilimsel ve akıla yaklaşımlar, İbn Rüşd, İbn Haldun ve Şatıbi' den 
sonra İslam dünyasından el etek çekmiştir.23 Bu sebeple, Arkoun'un 
Kur'an hakkındaki görüşlerinde bu ilk dört asırlık dönemdeki İslam 
düşüncesinin, özellikle de i'tizali çizginin hakim olduğu rahatlıkla 
söylenebilir. Ancak Arkoun'un bu anlamda bir geleneğe dönüş çağrısı, 
asla 19.  asırda ortaya çıkan ve ilk dönem İslam anlayışına dönüş şek­
linde özetlenebilecek olan selefi bir harekete tekrar dönüş anlamında 
değil, çok daha özgür ve eleştirel bir yaklaşımın öngörülmesi çağrısı­
dır.24 Dolayısıyla Arkoun'un, geçmişle bağlarını kopartbğı iddia 
edilemez. Mesela içtihat konusundaki çabası, geçmişle bugünü birbi­
rine bağlama çabasıdır.25 

Arkoun kendisini hem felsefecilerin hem de oryantalistlerin me­
totlarından da ayn tutar. Ona göre oryantalizmin İslam'a yaklaşım 
biçimi, yapıbozumcu ve olumsuzdur. Çünkü Müslümanların sıkıntıla­
rı, onların çözmek zorunda olmadıkları ve zaten buna ihtiyaç da his­
setmedikleri bir konudur. Oryantalizmin bu tutumu klasik İslam dü­
şüncesi adına, geride sadece bir enkaz bırakmaktadır. Oysa bu metot, 
sadece yapıbozumculukla kalmayıp ardından alternatif yapılar önere-

20 

21 
22 

23 

24 
25 

Arkoun, el-Almene ve'd-Dln: e/-İsliim, el-Mesfhiyye, el-Garb, Tere. Haşim Salih, 
Daru's-Sakl, 2. Baskı, Beyrut1993, Sh. 60. 
Arkoun, "et-Türas", Sh. 259. 

Arkoun, "mine'l-Mevkifi't-Teyfılfıci ile'l-Mevkifi'l-Ma'rifi" (Röportaj), el-Vaizde 
Dergisi, sy. 3, Paris1984, Sh. 125. 

Arkoun, İsliim Üzerine Düşünceler, Tere. Hakan Yücel, Metis Yayınlan, 1. Baskı, 
İstanbul1999, Sh. 163. 

Arkoun, el-Fikru 'l-İsliimi: Kıriie, Sh. 53. 

Arkoun, mine'/-İctilıiid, Sh. 20-21 .  
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bilirse, işte o zaman başarılı olur.26 İsliim düşüncesinde ölü yapılarla 
canlı yapıların varlığına ancak o zaman vakıf olunabilir.27 Arkoun, bu 
oryantalist çabaya, "İsliimoloji" adını verir.28 Klasik İsliimoloji aslında 
Bah'nın İsliim üzerine söylediği bir sözden ibarettir. Kabaca ifade et­
mek gerekirse klasik İsliimoloji, sadece klasik metinleri filolojik bir 
gözle inceler ve yayımlar. Eleştirel bir gözle bakma endişesi taşımaz.29 
Bu yüzden Arkoun, "Oryantalistlere, klasik metinleri sadece tahkik 
edip yayımladıkları, ama hiçbir eleştiri ve yapıçözümlemesine gitme­
dikleri için kızıyorum."30 "Elimde imkan olsa, tüm araştırmacıların, 
önceki metinleri, evvela tahkik, daha sonra modem bilimler açısından 
tahlil etmelerini sağlardım."31 demektedir. 

Ona göre "İsliimoloji" kavramı, son dönemlerde, bilimsel çevre­
lerde daha çok ideolojik çağrışımlara sebep olan "oryantalizm" keli­
mesinin yerine kullanılmaktadır. Ama o, maalesef bugün bu araştır­
macıların, hala modem insan bilimlerinin İsliim'a tatbikini reddetmek­
tedir.32 Arkoun'a göre İsliim'ın bugün varolan tüm verileri, keliim ilmi 
de dahil, yeniden gözden geçirilmek zorundadır. Bu sadece İsliim için 
değil diğer iki din mensuplarının sahip olduğu bilgi ve ilimlerde de 
yapılmalıdır. O zaman bir çok ortak noktanın bulunacağına inanır.33 

Arkoun'un oryantalizme bakışı, Edward Said'in bakışından farklıdır. 
O, diğer kültürlerin değerini olumsuzlamak amacıyla okumalar 

26 

27 
28 

29 
30 

31 

32 
33 

Arkoun, İslfimf Düşüncede Otorite Kavramı: La Hııkme İl/fi Lillfih, (İslfim'da Siyfiset 
Düşüncesi, trc. Kazım Güleçyüz, İnsan Yayınları, İstanbul, Tarihsiz), Sh. 48-49. 

Arkoun, İslam, Urııbba, Sh. 1 18. 

Arkoun, Uygulamalı İslfimoloji, trc. Mete Çamdereli, Tezkire Dergisi, sy. 1 1-12, 
Ankaral997, Sh. 57. 

Arkoun, İslamoloji, Sh. 57-58. 

Arkoun, İslam, Urııbba, Sh. 183. 

Arkoun, min Ecli Mukarabe Nakdiyye li'l-Vakı', (Röportaj: Haşim Salih), el­
Müstakbelii 'l-Arabf Dergisi, sy. 101, Beyrut1987, Sh. 14. 
Arkoun, Tarflıiyyetu 'l-Fikri'l-Arabf, Sh. 143. 

Arkoun, El-Fikru 'l-İs/amf: Kırae, Beyrut 1996, Sh. 47. 
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yapmaz. Tam tersine, bir diyalog oluşturma kaygısı taşımaktadır.34 

Ona göre tüm maddi imkanlarına rağmen oryantalistlerin Arap araş­
tırmacılardan daha kaliteli ürünler ortaya koyduğunu söyleyemeyiz. 
Çünkü onları da bu seviyeye ulaşmaktan alıkoyan bir ortam söz konu­
sudur.35 

Arkoun'un Batı dünyasına yaklaşımı, bize göre oldukça tutarlıdır. 
Hatta bu husustaki tutarlılığı, İslam dünyasına bakışında görülmez. 
"Biz de Avrupa'nın geçirdiği evreleri geçirecek, aynı süreçleri yaşaya­
cağız."36 diyen Arkoun' a göre, Batı ve Doğu dünyası ön yargısız birbi­
rini tanımaya ve buluşmaya mecburdur.37 Batı'nın İslam dünyasına 
karşı takındığı menfi tavır yanlıştır. Aslında iki medeniyet arasındaki 
tek fark; sosyal, kültürel ve iktisadi yapılardadır.38 Arkoun gerçekten 
de Batı' daki İslam imajından çok rahatsızdır ve bu konudaki tavrında 
(iddia edilenin aksine) samimi olduğunu gösteren bir çok unsura yazı­
larında rastlamak mümkündür.39 Öte yandan İslam dünyasının da 
Batı'ya ve Batı bilimine karşı duyarsız olmasından rahatsızdır. 

Arkoun'a göre, bugün kendimize şu soruyu sormak durumunda­
yız: "Acaba bugün İs15.m düşüncesi, insan hakkında modem bir felsefe 
üretebilecek epistemolojik ve kültürel araçlar ya da özgürlüklere ya­
hut sosyal bir çevreye sahip midir? Ona göre bu sorunun cevabı müs­
pet değildir. Çünkü bugün en başta, İslami ilimler üzerinde çalışmalar 
yapan üniversitelerimiz bu meziyetlere sahip değildir. Bir çok üniver­
site hala, şer'! ilimlerin dışında yer alan ilimleri ilimden saymamakta-

34 

35 
36 
37 

38 

39 

Leonard Binder, Liberal İs/tim, trc. Yusuf Kaplan, Rey Yayıncılık, Kayseri 1996, Sh. 
260. 
Arkoun, "et-Türas", Sh. 162. 

Arkoun, İslfim, Urubbtl, Sh. 197. 

Arkoun, el-İslıim el-Hadis Mer'iyyen min Kibeli'l-Bruftısur Gustave Von Granebauaıım, 
trc. Haşim Salih, (el-İstişrıik Beyne Düıitilıi ve Muıirıdih, Daru's-Saki, 1 .  Baskı, Bey­
rutl 994, Sh. 244. 

Arkoun, el-Harekıit el-İslıimeviyye (Kırıie Evveliyye), trc. Haşim Salih, el-Valıde Dergisi, 
sy. 96, Parisl 992, Sh.11 .  

Arkoun, min Ecli, Sh.12. 
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dır.40 İki asırdan beridir yaşanmakta olan modemizm süreci hata bir 
çok İslam ülkesinin semtine dahi uğramamışhr."41 Ancak hemen belir­
telim ki Arkoun, modemizme körü körüne bağlı değildir. Modemist 
eleştiriyi de, Ortodoks dogmasını da tenkit ettiği yerler az değildir.42 

Modernizmin egemen bir yapıyı dayatmasına olduğu kadar, onun 
düşünsel mirasını reddeden İslam dünyasının bir kesimine de karşı 
çıkar.43 

C- Arkoun'un Geleneğe ve Kutsal Metinlere Bakışı 

Öncelikle şunu belirtmekte fayda var: Arkoun için, herhangi bir 
metodun Kutsal Kitapları daha iyi anlama noktasında herhangi bir 
meşrlliyet problemine karşı, yetkili olması şartı getirilmemelidir. O­
nun bu özgür yaklaşımı, Poul Ricour'un "anlama-yorumlama" metot­
larından sitayişle bahsettiği şu satırlarda kendini açıkça gösterir: "Poul 
Ricour'un metodu44 Batı'da tanınmıyor değildir. Ancak bu metotların 
Kutsal Kitab'a uygulanması noktasında hiçbir çabaya şahit olmamak­
tayız. Çünkü bu yöntemlere dayalı bir yorum ameliyesi, miras alınan 
akfüd için çok büyük bir tehdit oluşturacaktır. Oysa onun yöntemleri 
bu alanda eşsiz birer ışık olabilir. Burada şunu da vurgulamak gerekir 
ki Arap dünyasında Ricour ayarında modern yorumcular ne yazık ki 
yoktur. Örneğin onun, "La Metaphore Vive, La Synıbolique du Mal ve 
Histoire et Recit" adlı kitaplarının benzeri Arap dünyasında mevcut 
değildir."45 

Arkoun'un Kur'an üzerindeki çalışmalarının başlamasına sebep 
olan eserler, Daniel Ross'un İnciller üzerine kırklı, ellili yıllarda yap-

40 

41 
42 
43 
44 

45 

Arkoun, e/-Fikru'l-İslılmi: Nakd, Sh. 177. 

Arkoun, el-isıam, e/-Alılılk, Sh. 188. 

bk. Binder, Liberal İslam, Sh. 266. 

Arkoun, İs/tim Üzerine Düşünceler, Sh. 162-163. 

Bilindiği gibi Ricoeur, hermenötikler arasında bir arabuluculuk görevi yapmıştır. 
bk. Göka-Topçuoğlu-Aktay, Önce Söz Vardı: Yorıımsamacılık Üzerine Bir Deneme, (E­
rol Göka, Abdullah Topçouğlu), Vadi Yayınları, 1. Baskı, Ankara1996, Sh. 64-106. 

Arkoun, İslıinı, Urubbıi, Sh. 196 . 
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mış olduğu, ona göre son derece basit fakat etkileyici çalışmalardır.46 

Her ne kadar özel bir metoda uyularak kurgulanmamış olsa da, 
Arkoun'un Kur'an naslarını yorumlama çabasına giriş yaptığı kapı 
tarihtir.47 Kur'an nassına tarihçi gözüyle yaklaşması kendisine göre 
son derece tabiidir. Çünkü ilk (kurucu) metin daha sonraki hadiselerle 
önemli bir ilişki içerisindedir. Filozof bu ilişkileri inceleyecek değildir. 
Yapılması gereken şey, yığınla önümüze gelen malzemenin modem 
bir tarihçi elinde tasnifi ve değerlendirilmesidir. Bunun ardından dev­
reye filozof girer ve yorum ondan sonra başlar. Sünniliğin ve Şiiliğin 
neden doğduğu da işte ancak o zaman anlaşılabilir.48 

Arkoun' a göre ilk dönemde varolan son derece geniş açılımlara 
sahip Kur'an kültürüyle, sonraki dönemin kültürünü, karşılaştırmak 
dahi mümkün değildir. Sonraki dönemin tasarrufu, Kur'an'ı kapalı bir 
kültür haline getirmiştir. Devlet, okuma yazma bilen sınıf ve dini 
ortodoksi, verili vahiy metninin "mitik" anlamda bir "kitap" oluşu­
nun; kapalı, yazılmış ve metinleştirilmiş bir "mushaf" haline getiril­
mesinin baş aktörleridir. Aslında manevi bir boyutu olan bu ilkeler, 
herkesçe bilinen işlemler sayesinde sıradan bir kitap gibi, elde dolaştı­
rılan bir metin haline gelmiştir. Gerek siyasiler gerekse din adamları 
tarafından bu kutsal metinler, meşrfıiyet aracı olarak kullanılmışlardır. 
Bu, hem İncil hem de Kur'an için tarihte gerçekleşmiştir.49 Dolayısıyla 
Kur'an-ı Kerim'in toplanması (cem'� hadisesi bir hizmetten ziyade 
ideolojik bir tasarruftur. Bu tasarruf, ilk dönemde varolan tüm okuma­
ların, aynıyla muhafaza edilmesinin maalesef önüne geçmiş, Kur'an'ı 
demir kafeslere hapsetmiştir.s0 Arkoun'a göre bugün için Mushaf hak­
kında tartışmamız çok zordur. Çünkü resmi din anlayışı onu sınırla-

46 

47 

48 

49 

50 

Arkoun, "İadetü'l-İ' tibar ile'l-Fikri'd-Dini 1-II", trc. ve Röportaj: Haşim Salih, el­
Kermil, sy. 34-35, Kahire1989-1990. II, Sh. 37. 
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mış ve her farklı metni de yok etmiştir. H. 4. asırdan sonra bu tartış­
malar siyasi ve dini otorite tarafından sona erdirilmiştir. Oysa çok 
güçlü olan medeniyetler tartışmaktan asla korkmazlar. Demek ki biz 
gücümüzü H. 4. asırdan sonra kaybetmeye başladık.51 Buna bağlı ola­
rak bugün tüm müslümanlar, en azından H. 4. asırdan sonrakiler, Hz. 
Osman tarafından toplanan mushafın, Kur'an ayetlerinin tümünü 
içerdiğini düşünürler. Arkoun'a göre bu inanç da, bilimsel bir akıl 
yürütmenin sonucunda ulaşılmış bir hüküm değil, mevcut durumun 
kabulünden ibarettir.52 

Arkoun öncelikle işe, Kur'an nassı (birincil nas) ile onun dışındaki 
yorum amaçlı nasların tümünü birbirinden ayrı görmekle başlar. 
Kur'an nassı ile onun yorumu durumunda olan naslar arasında bir 
ayrıma giderek her ikisini oldukça kesin çizgilerle birbirinden tefrik 
eder.53 Tüm çabasını, Kur'an'ın bu ikincil naslardan kurtarılmasına 
adamıştır. Çünkü Arkoun'a göre sadece dini naslar değil, aynı za­
manda bunları anlamaya çalışan ikincil naslar da -özellikle ilk beş 
asırlık dönemde mevcut olan naslar- birincil metinlerle aynı itibarı 
görmüşlerdir. Onlar da aynı kutsallığa büründürülmüşlerdir.54 Burada 
dikkat edilmesi gereken şey onun bu ayrımda sünneti de ikincil nas 
konumuna koyması ve sünnete hiçbir bağlayıcılık vermemesidir.55 

Ancak Arkoun, ikincil nasların -mesela sünnetin- Kur'an'ı anlaşılamaz 
hale getirdiğine dair somut bulgular sunabilmiş değildir. Kaldı ki 
ikincil metinler dediği tefsir kitaplarına bakışında da çelişkili bir tavır 
sergilemektedir. Örneğin bir yandan, içinde yaşadığımız asırda eleşti­
rel öğeler içeren, tarihsel boyuta sahip olan yorum ağırlıklı bir tefsir 
yapmanın imkansız olduğunu söylerken, diğer yandan bu çerçevede 

5! Arkoun, el-Fikru'/-İslıimi: Kırıie, Sh. 51 . 
52 Arkoun, e/-Fikru'l-Arabi, Sh. 30. 
53 Arkoun, İslıim, Urubbıi, Sh. 12, 56, 66-67; Tıirilıiyyetıı 'l-Fikri'l-Arabi, Sh. 299; min 

Faysa/i't-Tefrika, Sh. 93; el-İslıim ııe'l-Hadıise, Sh. 24. 
54 Arkoun, eıı-Nassu 'l-Eııvel, Sh. 5. 
55 Harb, Nakdu'ıı-Nass, Sh. 66. 
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yorumlar getirdiğini söylemesi açık çelişkidir. Ali Harb'e göre bu, etik 
açıdan olmasa da, epistemolojik açıdan bir aldatmaca sayılır.56 

Bu anlamda Arkoun, klasik tefsirlere modem bilimlerin kriterle­
rinin uygulanmasının mutlak bir zorunluluk olduğunu belirtir. Hatta 
geçmişte örneğin bir Taberi, herhangi bir ayetin yorumuna başlarken, 
"Allah Teala dedi ki . . . " diyerek doğrudan kendi yorumunu ortaya koya­
cak cesarete sahipti. Ne var ki, modem dilbilim açısından -Arkoun'un 
doğrulamadığı- bu cesur yaklaşımı, bugün gösterebilecek cesarette ve 
alt yapıda hiçbir ilim adamı yoktur.57 Arkoun'a göre tutarlı bir Kuran 
okuması, ancak tarihselliğin Kur'an'a tatbiki ile mümkündür. Bu da şu 
ilkelerin Kur'an'a uygulanması anlamına gelmektedir: 

1. Her şey yeniden konuşulmalıdır. 
2. İslam'ı her türlü ideolojiden ayrı görmek. 
3. Topolojik açıdan Kur'an'ın varlığa bakışının ne olduğu netleşti­

rilmelidir. 
4. Aynı şekilde tipolojik açıdan Kur'an tarafından yapılan tasnif 

ve ayrımların ne olduğu sorusunun cevabı verilmelidir. 
5. Kur'an'ın gerek akla gerekse dile dayalı akıl yürütme sistemi­

nin bir haritası çıkarılmalıdır. 
6. Kurtuluş esasına dayalı bir tarih anlayışı yerini, tarihsel sürecin 

işlediği bir mekanizmaya bırakmalıdır. 
7. Ezeli kelam diye bir şey yoktur. Çünkü aynı iddiada olan sade­

ce İslam değildir. 
8. Tarihsellik, dilbilim ve semiyolojinin kurallarına boyun eğilme­

lidir. 
9. Pratik açıdan dini ritüellerde varolan, temsili yönleri gösterebi­

lecek semiyotik ilmini kullanmalıdır. 
10. Son olarak şunu da bilmeliyiz ki bu çalışmalar, asla dini al­

çaltma amacını taşımamaktadırlar ve öyle de olmamalıdır.58 
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Harb, El-Memnu' ı•e'/-Münıteni' Nakdü'z-Zati'l-Müfekkira, el- Merkezü's-Sekafi el­
Arabi, 1 .  Baskı, Beyrutl995, Sh. 1 19. 
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Arkoun dil konusunda geçmişe kıyasla farklı düşünmektedir. O 
geçmişin, dili gerçeğin bir yansıması ve Kur'an'ı da bir dizi hakikatler 
manzumesi olarak gören ve metnin gramatik çözümlerini yaparak 
vahyin hakikatine ulaşıp onu kontrol altına alabilecekleri doğrultu­
sundaki iddiasına katılmaz. Kur'an'ın anlamını yakalayıp sabitleştir­
mek değil, kavramların oluşum koşullarından ve tarihsel bir evrim 
olarak gelişmesinden oluşan bir Kur'an olgusu meydana getirmek 
ister. Bu sebeple Arkoun hem "metin merkezci okuma"lardan, hem de 
"mantık merkezci okuma"lardan şikayetçidir. Ona göre bunlar, 
ortodoks geleneğin vasıflarıdır.59 

Arkoun'un tüm çabası, Kur'an'ı bugün için anlamlı olan ve çö­
zümler üretebilen bir kitap haline getirmektir. Onu:n beşeri alanla ilgi­
sini kurması, olgusal ya da durumsal denebilecek yönünü çok fazla 
öne çıkarması da bu sebepledir. Ancak kendisinin bu açıdan çok başa­
rılı sonuçlara ulaştığını göremiyoruz.60 Ona göre Kur'an-ı Kerim'i 
anlamak için her şeyden önce varolan güçlükleri ortadan kaldırmak 
gerekmektedir. Bunun için de öncelikle, Hicri ilk dört asrın oluşturdu­
ğu, İslami tahayyülün çökelti katmanlarını aşma zorunluluğu vardır.61 

Geleneğin baskısına boyun eğen bilinç, bu güçlüğün farkında değildir. 
Örneğin bir Süyfiti, sağlamlığı Sünni konsensus tarafından kabul e­
dilmiş olan rivayet zincirleri üzerine bir Kur'an anlayışı bina etmede 
hiç sıkıntı çekmez.62 Kur'an-ı Kerim tam bir metafizikselliğe ve İlahili­
ğe büründürülerek, toplumla ve olgu ile olan tüm bağları kopartılmış-
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Arkoun, el-Fikru'l-İsliimi: Nakd, Sh. 326-327. Ayrıca bk. Binder, Liberal İsliim, Sh. 259, 
262. 
İbrahim Mahmud, el-Biııyeviyye ve Tecelliyiitııhii fi'l-Fikri'l-Arabi el-Muiisır, Daru'l­
Yenabi' li'n-Neşri ve't-Tevzi', Şaml994, Sh. 278. 
Örneğin Halis Albayrak'a göre de bugün Kur'an yorumlarındaki en büyük sıkıntı­
lardan birisi, H. il. ve III. asırlarda fukaha tarafından Kur'an'a giydirilen kimliğin 
değiştirilememesi hususudur. bk. Halis Albayrak, "Kur'an'ı Anlamak, Kur'an'ın 
Ne Olduğunu Anlamak", (1. Kur'iin Haftası Kur'iin Sempozyumu 03-05 Şubat 1995, 1 .  
Baskı, Ankara! 995), Sh. 249. 

Arkoun, Kıır 'iin Okıımaları, trc. Ahmet Zeki Ünal, İnsan Yayınları, İstanbull995, Sh. 
50-51. 
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tır. Ne yazık ki gerek ilmi gerek siyasi otoritelerin baskısıyla ahkam 
ayetleri dahi İlahi mutlaklıkla ilintilendirilmiş ve mutlak, değişmez 
ilkelere dönüştürülmüştür.63 Oysa bunlar tamamen insan ile ilgili 
problemlerdir ve değişkenlik arz ederler. Geçmiş, bu noktada yapılan 
yanlışlarla doludur. Bunlar, kendi dönemi için tam bir devrim niteliği 
taşıyan Kur'an-ı Kerim'in, bugün aynı işlevi yerine getirmesine engel­
dir.64 

Arkoun'un pratik düzlemde, Kur'an hakkındaki yaklaşımlarını, 
üç ana kategoride işleyebiliriz: Kur'an'ın olağanüstü yapısı (i'cazı) 
hakkındaki yaklaşımı, onu tarihsel bir materyal olarak görmesi ve 
eleştirel bir tarzda okuması.65 Kur'an'ın olağanüstülüğü; dil, tipolojya, 
tasnif, akli çıkarsamalar ve semiyoloji noktalarındaki harikuladelikte 
kendini gösterir. Arkoun'a göre örneğin Tevbe sfıresi buna en güzel 
örnektir. Müslim, gayr-ı müslim ve kafir ayrımı yapılmış ve tüm in­
sanlık için geçerli olan son din bu sfıreyle tespit edilmiştir.66 

Arkoun'un bilimsel tefsir hakkındaki kanaatleri, son dönemdeki 
yaklaşımları dışlayan bir çizgidedir.67 Bu yaklaşımları, her unsuru 
Kur'an ile mezcetme mantığında olan insanların yaptığını düşünür.68 

Ona göre Kur' an, elbette birtakım bilimsel hakikatlere dair çok detaylı 
tespitler içerebilir, ama bu asla savunmacı ve övgücü İslamcı yazarla­
rın abarttığı gibi bunları daha önceden haber verdiği anlamına 
gelmez.69 Dolayısıyla o, 19. asırda "uyuşumculuk, uzlaşmacılık (con­
cordisme)" adı altında ortaya çıkan ve ilk öncüsünün Fahrüddin er-
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Arkoun, Tôrilıiyyetu'l-Fikri'l-Arabi, Sh. 68. 

Arkoun, min Faysali't-Tefrika, Sh. 92. 
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Razi olduğunu söylediği bu akıma sıcak bakmamaktadır.70 Hatta 
Arkoun bu alanda eserler kaleme almış olan bazı yazarları da, bir an­
lamda maddi çıkar amacıyla bu yola koyulduklarını söyleyerek tenkit 
etmektedir.71 O, modern bilimleri sadece metodolojik açıdan kullan­
manın uygun olduğunu düşünmektedir. Onların esaslarını ve muhte­
valarını Kur'an'dan bulup çıkarma taraftarı değildir.n Arkoun'un, 
modern bilimlerin Kur'an'ı anlama noktasında bize vereceği şeyler 
olduğu iddiasında ısrarcı olmasının önemli bir sebebi, bilginin elde 
edilme yolları hususundaki inanayla ilgilidir. "Tiirihiyyetu 'l-Fikri'l­
Arabi'' adlı kitabındaki "Arap-İslam Bilincinin Yeniden Birleştirilmesi­
ne Doğru" adındaki bölümde,73 değişik düşünme metotlarını incele­
yen Arkoun neticede, bilgiye ulaşma yollarının aynı olduğu kanaatine 
varmaktadır. Bu da modern bilimlere olan güvenini arttırmıştır.74 

D- Arkoun'a Yöneltilen Eleştiriler 

Arkoun kimi insanların gözünde, İs!am dünyası için önemli bir 
ümit ışığı gibidir. Daha ziyade modern/laik ve Batı görmüş İs!amcılar 
için, bunun böyle olduğu rahatlıkla söylenebilir. Örnek vermek gere­
kirse; fikirlerinin Arap dünyasına aktarılmasında çok büyük bir çaba 
gösteren ve kendisi de önemli bir Arap felsefecisi ve entelektüeli olan 
talebesi Haşim Salih'e göre, özellikle Kur'an ile ilgili alanlarda 
"Arkouni metot"; Kur'an'ı, tarihsel bağlarından kopuk anlayan klasik 
metodolojiden oldukça farklı olduğundan, İs!am dünyası için yeni bir 
ümit kapısıdır.75 

Ne var ki Kur'an-ı Kerim'le ilgili alanlarda, geçmişin tarihsel bağ­
lardan kopuk bir anlayışa sahip olduğu genellemesine gitmek ve ar-
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Arkoun, Kur'ıin Okumaları, Sh. 172. 

a.e., Sh. 127, 172. 

a.e., Sh. 182-183. 

Arkoun, Tıirflıiyyetü '/-Fikri'l-Arabl, Sh. 143-163. 
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dından, bu boşluğu Arkoun'un bir şekilde doldurduğunu söylemek, 
öncelikle Arkoun' da bu iddiayı doğrulayacak yorum ilkelerinin bu­
lunmasını gerektirir ki biz bu anlamda henüz tatmin olabilmiş değiliz. 
Kaldı ki Arkoun'un kimi kavramları İslami ilimlerde kullanmış olma­
sı, yenilikçi bir kimse olduğunu gösteren bir delil olamayacağı gibi; bu 
ıstılahları kendisinin ürettiği ya da icat ettiği anlamına da gelmez. 
Bilakis bunlardan bir çoğu, Batı' dan devşirdiği argümanlar ve kav­
ramlardır. Harb'e göre bu, Batı tekniği ile bina yapan bir mühendisin 
durumuna benzemektedir. Kullandığı metotlar ve teknikler yenidir. 
Ama yaratıalık asla ona ait değildir. Varolanları alıp kullanmaktadır.76 

Hatta bu haliyle bir yenilikçiden ziyade, alıntıda bulunduğu diğer 
söylemler arasında kaybolma tehlikesi yaşayan bir müellif görüntüsü 
çizmektedir.77 Harb'e göre onun gerek siyasi gerek itikadi açıdan, bu­
güne kadar konuşulmayan, yazılmayan ya da gün yüzüne çıkarılma­
yan konuları açığa çıkarma uğraşısı övgüye değer bir uğraşıdır. Ancak 
bu bazen, İbn Sina'nın tabiriyle, "mümkün olmayanı imkan arazisine 
çıkarma" uğraşısına dönüşmektedir.78 

Arkoun gerek İslam, gerek Batı dünyasından oldukça ciddi sayı­
labilecek eleştiriler almıştır. Dozu bazen oldukça yüksek olan bu eleş­
tiriler, sözlü sataşmalara ve tehditlere kadar varmıştır. Mesela Ceza­
yir' de katıldığı bir toplantıda, söylediklerinden özür dilemesi ve fikir­
lerinden vazgeçmesi yönünde hem dinleyicilerden, hem de katılımcı 
ilim adamlarından oldukça şiddetli bir baskı gelmiş; bunun üzerine o 
da çıkıp özür dilemiş ve satmak için beraberinde getirdiği kitapları da 
standlardan kaldırhnıştır.79 Gerek İslam, gerekse Batı dünyasından 
gelen sözlü ve yazılı bu eleştiriler hakkında Arkoun; "Batı ilim dünya-
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Harb, El-Memni1' ve'/-Miimteııi', Sh. 126-127. 

Harb, Nakdıı'ıı-Nass, Sh. 83. 

a.e., Sh. 63. 
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sının bana saldırması beni üzmüyor, acı olan kendi dindaşlarımın 
bana saldırması ve dışlamasıdır. Bu yüzden bazen bu kadar kendimi 
yıprattığıma değer mi diye düşünüyorum."8° diyerek yapılan tenkit­
lerden oldukça büyük bir rahatsızlık duyduğunu dile getirmiştir. 

Doğrusunu söylemek gerekirse, bu anlamda Arkoun' a hak ver­
memek de mümkün değildir. Çünkü sayısı ve hacmi son derece az 
olan kimi bilimsel tenkitlerin yanı sıra, büyük bir çoğunluğun yaptığı 
tenkitler; iddia ve ithamdan öte bir anlam taşımamaktadır. Bu itham­
lardan belki de en ağır olanı, Berberi kökenli olması itibarıyla onun da 
diğer azınlık mensubu bazı yazarlar gibi, azınlık psikolojisiyle hareket 
ettiği ve bu yüzden Arap-İslam dünyasına karşı bir kin beslediği yo­
lundaki iddiadır. Buna göre Arkoun fikren Hariddir.81 O da, örneğin 
Adonis gibi, azınlıklardan olduğu için, samimiyetleri noktasında dik­
katli olunmalıdır.82 

Bizce bu iddiayı bilimsel açıdan doğrulamak ne mümkündür, ne 
de isabetlidir. Yaptığımız araştırmalarda, İslam dünyasına ters gelebi­
lecek bir çok düşünce ve tavır taşımasına rağmen, Arkoun'u bu kate­
goride değerlendirmeye imkan verecek herhangi bir delile rastladığı­
mızı da söyleyemeyiz. Hatta bir çok konuda son derece acımasız eleş­
tirilerine muhatap olduğu bir müellif, gayet insaflı bir tavırla onun 
çalışmalarının, ciddi bir derinliğe sahip olduğunu ve kendisinin de 
dinen samimi olduğunu söyleyebilmiştir.83 Zaten bilimsel bir gözle 
yapılan inceleme, insanların öncelikle dini ya da etnik mensubiyet ve 
hassasiyetlerini değil, fikri açıdan tutarlı olup olmadıklarını ölçmeli­
dir. 
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Yine aynı fanatizme sahip kimilerine göreyse Arkoun, Edward 
Said'in ifadesiyle, oryantalizmin ayaklarına kapanan bir kişidir.84 Doğ­
rusu bu tenkidi de haklı görmek mümkün değildir. Onun, Cezayir'in 
Bidiye kentinde 1985 yılında "İsliim Kongresi Teşkilatı"nın düzenledi­
ği toplantıda olduğu gibi oryantalizme yapılan saldırılardan üzüntüy­
le bahsetmiş olduğunu biliyoruz.85 Ancak Arkoun'un, oryantalist dü­
şünceye karşı bakış açısı hiç de olumlu değildir. Onun konuya getirdi­
ği temel yaklaşım, her iki dünyanın bilişsel güçlerini bir araya getir­
meleri şeklinde özetlenebilir. 

Yapılan bir başka haksız tenkit de, onun yazılarında hiçbir Arapça 
kaynak kullanmadığı şeklindedir.H6 Her ne kadar Arapça yazabilme 
konusunda Arkoun'un biz de yeterli donanıma sahip olmadığını dü­
şünüyorsak da, yazılarında Arapça kaynaklara müracaat etmediğini 
söyleyebilmek mümkün değildir. Çünkü en başta yapmış olduğu dok­
tora tezi, İbn Miskeveyh ile ilgilidir ve bu da önemli miktarda bir A­
rapça kaynağı incelemeyi gerekli kılar. Aynı şekilde, "Min Faysali't­
Tefrika" adındaki kitabı neredeyse tamamen Arapça kaynaklara daya­
nılarak yazılmış bir eserdir. 

Bir diğer haksız tenkit de, Arkoun'un, faili belli olmayan bir oda­
ğın hizmetinde olduğu şeklindedir. Bu iddiayı ileri sürenlere göre, 
dün Kur'an'ın hayata müdahalesi Ahmet Han gibiler eliyle pozitivist 
ya da rasyonalist felsefe kanalıyla yapılıyordu. Bugünse aynı çaba, 
Arkoun gibilerin eliyle ve postmodemizm maşasıyla yapılmaktadır.87 
Bizce bu itham da son derece ağırdır. Arkoun'un gerek pozitivist,88 

gerekse rasyonalist temaları olduğu gibi, baskın bir şekilde postmo-
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87 
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Samerra!, el-Fikr, Sh. 155. 

Arkoun, e/-İslıfoı, e/-Ahliik, Sh. 6. 

Samerrai, e/-Fikr, Sh. 53. 

Fethi Kılınç, "Kur'an'ı Çok Anlamlı Okuma Sorunu Ya da Hakikatin Tekliğinden 
korkup Çokluğun Batıllığma Sığınmak", Haksöz, sy. 93, İstanbull998, Sh. 33. 

bk. Arkoun, "Kur'an'ı Nasıl Okumalı", trc. Ahmet Zeki Ünal, İsliimf Araştırmalar 
Dergisi, C. 7, sy. 3-4, Ankara1994, Sh. 252. 
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dernist ve postyapısalcı tarafları da vardır. Zaten postmodernizm, 
yapısalcı ve postyapısalcı karakterler üzerinde yükselir ve oradan 
beşeri bilimler ve bilgi felsefesine yeni boyutlar getirir.89 Ancak bunun, 
mutlaka bir yerlerin planlaması sonucu gündeme getirildiğini söyle­
mek yanlıştır. Hakim söylemin dayattığı tartışmalar ve sun') gündem­
ler, elbette ki tüm yoğunluğuyla hayatımızın içerisindedir. Hatta bu 
yoğunluğu, mezkur tenkidi yapanlar da aynıyla yaşamaktadır. O hal­
de önemli olan, hakim bir söylemin rüzgarına kapılmış olmak değil; 
bu rüzgarın önünde kendi doğrularını tutarlılık içerisinde savunabil­
mektir. Tüm zorluklarına rağmen bize göre bu çaba, imkansıza karşı 
açılmış bir savaş da değildir. 

Arkoun'un projesinin güçlü görünmesinin önemli bir sebebi, bu­
gün Müslümanların güçsüz bir döneminde konuşuyor olmasındandır. 
Bununla birlikte, sunmuş olduğu çözüm önerilerinin, her zaman için 
İslami bir tarz içermediğini belirtmeliyiz.90 Ancak öyle bile olsa, neti­
cede bilginin bir de evrensel yönü olduğunu, bu sebeple "İslami" vas­
fına sahip olmasa da, önemli olanın ileri sürülen teorilerin geçerliliği 
olduğunu düşünüyoruz. Arkoun'a göre ilimlerin İsJamizasyonu ö­
nemli değildir. Bu onu ilgilendirmez de. O, Batı bilimlerini doğrudan 
alıp kullanabileceğimiz kanaatindedir.91 

Arkoun için getirilen önemli bir tenkit de, müslümanların büyük 
bir kesiminin benimsediği; Enver el-Cündl, Said Ramazan el-Bun ve 
Muhammed el-Gazzali gibi isimlere karşı çeşitli ithamlarda bulunma­
sıdır.92 Arkoun'un, itham diyebileceğimiz bu iddiaları, bazen geçmişi 
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90 
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Hişam Şürrabi, "Ma'na'J-Hadase", ("Mev{ikıf" dergisinin düzenlemiş olduğu "el­
İs/{im ve'l-Had{ise" adlı kongre bildirilerinin içinde), Daru's-Saki, 1. Baskı, Lond­
ra1990, Sh. 369-370. 

Musa Mansfıri, "Havle'l-Merkeziyyeti'J-Garbiyye ve'J-Kıraeti'l-Aydiyfılfıciyye li't­
Türas - Nemfızecü'l-Üstaz Muhammed Arkoun", el-Mün 'atıf dergisi, Mağrip1994, 
Sh. 69. 

Mansfıri, Havle, Sh. 69. 

Arkoun, Tarihiyyetu'/-Fikri'l-Arabi, Sh. 45, 15, 141; el-İs/anı, el-Ahlak, Sh. 13. 
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de içine alabilmektedir.93 Örneğin, hemen hemen her modemist söy­
lemin jargonuna yerleşen İmam Şafü'yi dışlama,94 Arkoun'un da ö­
nemli bir argümanı olmuş ve onu, ortodoksiyi kuran en önemli insan­
lardan birisi olarak göstermiştir.95 

Arkoun ideolojik duruşuyla, mütefekkirden ziyade bir misyoneri 
(İlahi bir görev ifa eden bir elçiyi) andırmaktadır. Kendi projesini tek 
reçete olarak dayatmak ve diğerlerini yok saymak acaba nasıl bilimsel­
likle -hele hele modem bilimlerle- izah edilebilir?! Bilim adamı, dikte 
edici değil açıklayıcıdır. İlahi bir misyonu yoktur, sorgulayıadır. O 
halde belki de bu, bir kılıftan ibarettir. Nihayet tam anlamıyla bir ideo­
log olan Marks da insanları bilimselliğe çağırıyordu. Bugün onun fa­
natik dediği dindarlar da bilim ve dinin birbiriyle asla çahşmayacağını 
söyleyerek kendi çağrılarının da bilimsel olduğunu savunmuyorlar 
mı? Kısacası Arkoun burada ciddi bir çelişkiye düşmektedir.% 

Belki de tüm bunlardan daha kötüsü, aynı umursamaz ve kırıcı 
tavrı, dini şeairden sayılabilecek kimi hususlara karşı da gösteriyor 
olmasıdır. Örneğin, müslümanların 1973'teki Arap-İsrail savaşında 
meleklerin yardım ettiğine dair inanışı; yaratıcı olmayan bugünkü 
İslam anlayışının, geçmişte Peygamber'in başından geçtiği rivayet 
edilen olaylan taklit etmekten öte gidemeyişi ile irtibatlandırır.97 Onun 
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bk. Arkoun, el-Harcktit. 

Bunun sebebi, özellikle on sekizinci asır sonrası İslam dünyasında yaygınlaşan 
modem yaklaşımların, eleştirel yapılarında aranmalıdır. Bu hareketler, sadece 
fıkhl açıdan değil; aynı zamanda i'tikadl konularda da Sünni dünyayı yakından 
etkilemiş olan Şafii üzerinde yoğunlaşarak eleştirilerde bulunmuşlardır. Çünkü bu 
yaklaşım Şafii'yi, Sünni paradigmanın ilk oluşturucusu olarak görmektedir. Dola­
yısıyla özgür düşüncenin üretilmesine engel olan bir düşüncenin de ilk güçlü tem­
silcisi olarak bilinir. Buna bağlı olarak; naslara literalisı yaklaştığı, sünneti de ikinci 
bir teşri' kaynağı olarak öne çıkarması, daimi surette gündeme getirilir. bk. Meh­
met Hayri Kırbaşoğlu, Sunuş, (Sünni Paradigmanın Oluşumunda Şiifti'nin Rolü, Haz. 
M. Hayri Kırbaşoğlu, Kitabiyat, Ankara 2000.), Sh. 7-8. 

Arkoun, Tiirilıiyyetıı 'l-Fikri'l-Arabi, Sh. 65-1 13. 

Harb, El-Memnu' vc'/-Mümteni', Sh. 137-139. 

Arkoun, el-İsliim, el-Ah/tik, Sh. 56. 
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bu tavırları, doğal olarak çeşitli tepkilere sebebiyet vermiştir. Nitekim 
seviyeli bir topluluğa vermiş olduğu bir konferansta, bir araştırmacı 
ayağa kalkarak, dinin kutsal gördüğü alanlarda daha dikkatli olunma­
sı gerektiğini söyleyerek kendisini ikaz etmiştir.98 

Arkoun dil.ima, herhangi bir akımın adamı olmadığını ve İslam 
düşüncesine getirdiği açılımlarda tek bir model üzerinde hareket et­
mediğini söyler. Oysa durum hiç de öyle değildir. Arkoun, bir çok 
düşünür ve metot üzerinde yürüyor olsa da aslında yaptığı, "metot­
suzluktur". Öncelikle bir metot kendi bütünlüğü içerisinde tutarlıdır. 
Bu sebeple, parçacı yaklaşımlarla alınhlamalarda bulunmak netice 
getirmez. Ayrıca bu, fikirlerinden istifade edilen kişilerin metotlarına 
da yeterince güvenilmediği anlamına gelir.99 

Öte yandan tüm bu orijinallik iddialarına karşın o da, aslında te­
mel olarak şu düşünce çizgilerine dayanmaktadır: 

1 .  Eleştirel yaklaşım açısından, özellikle altmışlı yılların dilbilim 
ve semiyotik çalışmalarından beslenmektedir. 

2. Bir çok düşünce sistemini kendi penceresinden değerlendirmek 
silretiyle eklektik davranmaktadır. 

3. Yine altmışlı yılların yapısalcılığından etkilenmiştir ve tarihi, -
reddettiğini belirtmiş de olsa- devamlı bir gelişim çizgisi içerisinde 
görmektedir 

4. Buna binaen yapmış olduğu; "Dil-Tarih-Düşünce" ayrımında 
özneye, olguyu belirleme yönünde çok büyük bir rol biçmektedir.11ıo 

Arkoun, metodolojisinin; Foucault'nun "Les Mots et Les Choses 
(Paris: Gallimart, 1966)"i ile "L'Archeologie du Savior (Paris: Gallimart, 
1969)" 101 adlı kitaplarında takip edilen yöntemlerle hemen hemen aynı 
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Arkoun, e/-İslıim ve'/-Hadıise, Sh. 327. 

Mahmud, el-Binyeviyye, Sh. 222-223. 

Mahmud, el-Binyeviyye, Sh. 224-225. 

Bu kitaplardan birincisi Kelimeler ııe Şeyler adıyla M. Ali Kılıçbay tarafından Türk­
çe'ye çevrildi (Ankara 1994). İkincisi ise Bilginin Arkeolojisi adıyla Veli Urhan tara­
fından tercüme edildi (İstanbul 1999). 
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olduğunu söyler.102 Nasıl ki Foucault, bilginin oluşumunda dönemin 
ve geçmişin bilimsel yapısı ve mevcut iktisadi, siyasi ve kültürel etki­
nin öneminin vazgeçilmezliğini vurguluyor ve bu ilişkileri, bir düze­
nin, arkeolojik (mecazi anlamda) açıdan incelenmesine kendini veri­
yorsa; Arkoun da bunu İslam düşüncesine uygulamaya çalışır. 
Foucault biyoloji, iktisat ve arkeoloji gibi bilimleri inceleyerek bunlar 
arasında örtük bir ilişki olduğunu ve bunun ortaya çıkarılmasıyla 
belki de bugüne kadar hiç ortaya çıkarılamayan bir düşünce örgüsüne, 
yani "episteme" dediği şeye ulaşılabileceğini savunmuştur. Arkoun 
da, klasik İslami bilimleri bu çerçeveden okuyarak bir "İslami Episte­
moloji Teorisi" yakalamak ve modern bilimlerle kıyaslamalara giderek 
bunun tanımını ve sınırlarını belirlemeye çalışmaktadır.103 Kendisinin 
ifadesiyle Arap-İslam düşüncesine uygulamak istediği metotlar; Fran­
sa'nın, Hristiyan ve Avrupalı Latin kültür geleneğine uyguladığının 
aynısıdır. Ne var ki Fransız üniversitelerinde çeyrek asırdan beridir 
varolan bu gelenek, hiçbir Arap-İslam üniversitesinde mevcut değil­
dir.104 

Özel anlamda da Arkoun, Kur'an-ı Kerim üzerinde yapmayı ta­
sarladığı çalışmalarda, İncil ve Tevrat için Bah'da yapılan çalışmaları 
örnek aldığını belirtmektedir.105 Zaten bu sebeple, "mukayeseli dinler 
tarihi" çalışmalarına çok önem verir. 106 Arkoun'un, "Kuran'ın devrim­
sel yapısı"nın bugün ortadan kaldırıldığı iddiası elbette tamamıyla 
yanlış değildir. Ne var ki bu uygulamalar en nihayet, Kur'an'ın mut­
laklığı ve değişmez ilkelere sahip olması gibi son derece önemli ve 
bize göre vazgeçilmez bir yönü ile ilintilendirilince gerçek bir tehlike 
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Mütercimi Haşim Salih de Foucault'nun anılan iki kitabını tanımayanların, 
Arkoun'u çok zor anlayabileceklerini söyler. bk. Arkoun, el-Fikru 'L-İslılmi: Nakd, Sh. 
228; Binder, Liberal İslılm, Sh. 259. 
Arkoun, İıldetii'/-İ'tibılr l, 3 nolu dipnot. 

Arkoun, İıldetü '/-İ'tibılr l, Sh. 20. 

Arkoun, İslam Üzerine Düşünceler, Sh. 51 .  

Arkoun, İıldetü'l-İ'tibılr f, Sh. 36. 



178 ÇAGDAŞ İSLAM DÜŞÜNÜRLERİ 

ortaya çıkmaktadır. Bu da en başta ahkam ayetlerinin tarihin çöplü­
ğüne ahlmasını ve insanın bu ilkeler olmadan aslında kendi başına da, 
gayet tablı ve doğru bir hayat sürebileceği tezini desteklemektedir. Bu 
yüzden Ali Harb, Arkoun'un Kur'an'a yaklaşımının son derece tehli­
keli yönleri olduğunu savunur. Çünkü Arkoun, doğrudan doğruya 
Kur'an'ın temellerini ve oluşum keyfiyetini sorgulamaktadır ki107 biz 
de Harb'in bu tenkitlerini paylaşıyoruz. İkincil nasları soyutlama ça­
bası da bu alanı baltalamaktadır. Bu açıdan Hz. Peygamber'in 
risaletinin ve ömrü boyunca yapmış olduğu mücadelenin de ne anla­
ma geldiği ciddi olarak tarhşmaya açılacaktır. öte yandan Kuran'ı bir 
etik değerler manzumesi olarak gören ve onun diğer önerilerini sürek­
li sorgulamak durumunda olduğumuzu söylemesi de bize göre bir 
yere kadar doğrudur. Kur'an-ı Kerim'in sorgulanması aşaması, onu 
kabul edene kadardır. Bir mümin için sadece kulak verme ve anlama 
çabası sözkonusudur. Dolayısıyla bu öneri, inananın söyleminde eğre­
ti durmaktadır. Aynca geçmiş ulemanın zaten Kur'an'ı hem bir bilgi 
kaynağı, hem de bir öğüt alma ve verme aracı olarak gördüklerini, bu 
açıdan bir zıtlaşmanın olmadığını belirtmek durumundayız. 

Arkoun'un vurguladığı "resmi Kur'an versiyonu", sanki resmi 
olmayan ama sahih okunuşa da sahip bulunan kimi kıraatlerin orta­
dan kaldırıldığı intibamı uyandırmaktadır. Nitekim ona göre, nasıl ki 
bugün Mesih'in Aramca olan ilk kelamına ulaşamıyorsak, aynı şekilde 
Kur'an'ın da ilk dönemde şifahi olarak okunan farklı metinlerine ula­
şamamaktayız. Yani daha sonra mushaf haline getirilen Kur'an, aslın­
da sözlü bir metin olarak vardı. Bu da onun okunma ve yorumlanma 
şartları açısından son derece önemliydi. Ama daha sonra bu sözlü 
metin yazılı hale gelmiştir. Ona göre bu tür ameliyeler diğer metinler­
de olduğu gibi Kur'an metninin manalarından bir parçasının yok ol­
masına yol açmıştır. 108 Doğrusu bizce bu ifadede, hangi parçanın yok 
olduğu hususunda elde varolan bir bulgudan hareket edilmemekte, 
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Harb, El-Memnu' ve'l-Mümteni', Sh. 120. 

Arkoun, Almene, Sh. 28. 
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sadece yuvarlak bir hükümle böylesine önemli bir konu geçiştirilmek­
tedir. Burada bir antropolojik olguyu hatırlatmakta yarar var: Şia' dan 
kimilerinin "Fatıma mushafı" hakkındaki iddialarında olduğu gibi, 
Kur'an'ın, müstakil bir başka nassı bulunmuyorsa da ona denk telaf­
fuz edilen bir mushafın varlığı da yadsınmamalıdır. Bu aslında antro­
polojik bir olgudur ve çok farklı bir epistemolojik dünyaya sahip olan 
Şia'nın, farklı yorum geleneğini devam ettirdiği ve yüklediği bir 
Kur'an anlayışı olduğu anlamındadır. Ne var ki Arkoun'un dile getir­
diği şey çok daha farklıdır. O bunları bir yorum gibi değil, sahih oku­
malar olarak almakta ve değerlendirmektedir ki işte asıl tehlike de 
buradadır. 

Bizce Arkoun, İnciller için geçerli olan tahrif olayını Kur'an'a in­
dirgemektedir.109 Ayrıca Batı' da Kutsal Kitap üzerinde yapılan yorum­
sal nitelikli tahrifler ve sfüstimaller, direk asıl metinler üzerine de irca 
edilmiştir. Protestanlıkla birlikte ortaya çıkan hermenötik çalışmaları­
nın kutsal metinlerdeki yanlışlıkları bulup çıkarma amacına yönelik 
bir çaba olmaktan çıkıp, Protestanlığın da etkisiyle bir toplumsal deği­
şim yaşandığı ve bu değişime uygun olarak metinlerin her tarihsel 
durumun gerektirdiği şekle uygun olarak okunmaya, dolayısıyla poli­
tik angajmanlara açık hale geldiği1 10 doğrudur. Hatta bu durum, ay­
nıyla Kur'an tefsirlerinde de olmuştur. Ne var ki bununla Kur'an'ın 
toplanması ile ilişkili olduğunu söylemek bize pek tutarlı gelmemek­
tedir. Arkoun'un görüşleri karşısında belirtilmesi gereken bir başka 
şey de şudur ki; Kur'an'ın toplanması, sadece bir şahsın tasarrufu ile 
yapılmış değildi. Hem ilk tasnifte, hem de Hz. Osman dönemindeki 
çoğaltma işleminde icma gerçekle$mişti . Sahabe bu konuda herhangi 
bir itirazda bulunmamıştı. En çok ileri sürülen, "Abdullah b. Mes'ı'.ld 
mushafının bir süre baki kalıp daha sonra yakılmış olması" da, yine 
bu ölçüler çerçevesinde gerçekleştirilmişti. Ancak şunu da bilmek 
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1 10 

Zaten Arkoun da Hanefi gibi, Batı' da yapılan hermenötik çalışmalarını İslami 
metinlere uyarlamak ister ve buna karşı çıkanları anlayamadığını belirtir. bk. 
Arkoun, İslıiın Üzerirıe Diişiiııceler, Sh. 51. 

Yasin Aktay, " Anlama, Vahiy ve Tarih", Tezkire, Sayı: 5, Ankara 1993, Sh. 27. 
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gerekir ki, Arkoun'un Kur'an'ın cem'i noktasında gündeme getirdiği 
problemlerin temel hedefi, Kur'an-ı Kerlm'in mevsukiyetine gölge 
düşürmek değildir. Çünkü ona göre bunlar, bir dinin varlık sebebi 
olarak önemli de değildir. Doğrusu Arkoun' da din ve dini metin, bir 
sosyal hadiseden ibaret görülmektedir. Nihayet ona göre tüm dinlerin 
bu konuda benzer yapıları da var olagelmiştir. 

Onun özellikle nas-olgu ilişkisi sadedinde başvurduğu önemli bir 
kaynak, diğer iki düşünürün de, (Ebu Zeyd ve Hanefi), büyük ölçüde 
etkilenmiş olduğu Marx'tır. Marx'ın diyalektik yönteminin, olguyu 
anlamlandırma açısından kullanılması gerektiğini savunmaktadır. 
İslam düşüncesinin de bu gözle değerlendirilmesine taraftardır.ı ı ı  
Ancak Arkoun'u, bu anlamda diğer ikisinden ayıran önemli bir fark 
vardır ki o da Arkoun'un, katı bir Marksizme asla dayanmamış oluşu; 
din olgusunu ele alırken çok daha geniş düşünebilmesidir. Onun din­
deki metaforik olgulara değer vermesi, semboller ve mecazlar dünya­
sına sık sık atıflarda bulunması da bunun delilidir. 

Arkoun'a göre yapısalcılığın, inkar edilemeyecek faydaları olmuş­
tur. Hatta o sık sık, yapısalcı yöntemlerin ortodoks anlayışları gözler 
önüne serme konusunda kullanılması taraftan olduğunu ifade eder. 
Kendi metodunu Foucault'nun metoduna bağlaması da bize bunu 
gösterir. 1 12 Bu yüzden kimilerine göre o, Fransız düşüncesinde son 
yıllarda geliştirilen yapısalcılık düşüncesine, özellikle de yapısal dilbi­
lime113 sıkı sıkıya bağlıdır. Foucault'nun seslendirmiş olduğu; "Her-

i l i  
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Mahmud, el-Binyroiyye, Sh. 81 .  

Arkoun, el-Fikru 'l-İsltimi: Nakd, Sh. 228. 

Ferdinand de Saussure tarafından seslendirilmiş olan bu düşünceye göre dilde 
kullanılan herhangi bir terim, o dilin bağlı bulunduğu yapıdan ayn düşünülemez. 
bk. Ferdinand de Saussure, Genel Dilbilim Dersleri, trc. Berke Vardar, İstanbul 1998, 
Sh. 183-184; Atilla Birkiye, Yapısa/cılı,�ııı Eleştirisine Doğru, Varlık Yayınları, 1 .  Bas­
kı, İstanbul1984, Sh. 1 1-12; Doğan Aksan, Her Yönüyle Dil, 1-3 Cilt Birarada, IDK 
Yayınları, Ankara1998, Sh. 1/5, 1 10, 1 13, 128, 131, 135; Zeynel Kıran, Dilbilim Akım­
ları, Onur Yayınları, 2. Baskı, Ankara1996, Sh. 138-139; Waltraud Buman, Dil Felse­
fesi, trc. Doğan Özlem, (Doğan Özlem, Günümüzde Felsefe Disiplinleri adlı kitap içe­
risinde), Ara Yayınları, 1 .  Baskı, İstanbul1990, Sh. 489; Hançerlioğlu'. Felsefe Sözlü­
ğü, Sh. 451-452. 
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hangi bir metnin, idealizmdeki gibi, sonsuz ve ebedi doğru anlamlar 
taşımadığı; her bilginin birtakım şartlarda oluştuğu ve bu şartların 
değişmesiyle bilgiye bakışın da değişeceği ve eski anlamların artık 
önemini yitireceği; hatta buna ampirik hakikatlerin de dahil oldu­
ğu"114 noktasındaki görüşleri ve Kuhn'un, bilimsel bilginin oluşma­
sında paradigmaların rolüyle ilgili teorileri,1 15  belli ki Arkoun'u etki­
lemiştir. 

Ancak şunu ifade etmeliyiz ki, Arkoun'un tam anlamıyla anılan 
teorilerle kendisini bağladığı, sözgelimi nispet edildiği "yapısalalık"ı 
tümüyle benimsediği söylenemez. Çünkü Arkoun, kendisinin, hiçbir 
metoda tamamen angaje olmadığını ısrarla belirtmiştir. Öte yandan 
yapısalcılığın artık yerini, yeni gelişmelere bıraktığı görüşündedir.1 16 

Bu sebeple o, yapısalcılıktan ziyade postyapısalcılığa nispet edilebilir. 
Bu açıdan bakıldığında Kur'an-ı Kerim hakkında ileri sürdüğü objek­
tivizmi ve pozitivizmi dışlayan;117 buna karşı son derece özgür ve her 
türlü okumayı mümkün görebilen tavrını da anlamak kolaylaşır. An­
cak onun bu postyapısalcı konumu, çalışmalarında kesinlik, doğruluk 
ya da hakikati sahiplenmekten korkan temaları işlemesine de sebep 
olmaktadır. Kimi yerlerde Arkoun buna bağlı olarak, ileri sürdüğü 
fikirlerin, hiç kimseyi bağlamadığını; çünkü neticede her fikrin, zaman 
ve zemine göre değişkenlik arz edebileceğini söyleyerek fikirlerini 
boşluğa karşı söylemektedir. Kimilerine göre bu üslup, Sofistlerin laf 
cambazlığına benzemektedir ki bunun adı bilimsellik olamaz.118 

114 

1 15 

1 16 
1 17 
118 

Michel Foucault, Kelimeler ve Şeyler, trc. Mehmet Ali Kılıçbay, İmge Kitabevi, 1 .  
Baskı, Ankara1994, Sh. 288, 292, 442. 
Thomas SH. Kuhn, Bilimsel Devrimlerin Yapısı, İngilizceden trc. Nilüfer Kuyaş, 
Alan Yayınalık, 4. Baskı, 1995, Sh. 79-85. 

Arkoun, Tılrihiyyetu'/-Fikri'/-Arabi, Sh. 31 . 

Binder, Liberal İslılm, Sh. 258. 

Harb, Nakdu'ıı-Nass, Sh. 81 . 
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E. Sonuç 

Neticede söylenebilecek belki de en önemli şey, Arkoun'un öner­
diği projelerin son derece güç uygulanabilir oluşudur. 119 Nitekim ken­
disi de bu güçlüğün farkındadır. Bu hem pek çok bilim dalında uzun 
süreli ihtisaslaşmaları öngörmektedir; hem de mevcut sosyal, siyasi ve 
kültürel zemin, bu ameliyeyi kaldırabilecek güçte ve yapıda değil­
dir. 120 Arkoun'a okurları; çok ümitvar şeyler söylediğini, ama pratik 
bir örnek ortaya koyma noktasında çok da başarılı olmadığını söyler­
ler. Örneğin Fatiha suresinin tefsirinde, geçmiş tefsirlerden farklı bir 
şey yapamadığını ifade etmektedirler. Oysa Arkoun'a göre bu tavır 
da, aslında düşünceyi, "Geçmişi merkeze alarak anlama ve doğrularııı, 
sadece geçmişte söylenmiş olması." anlayışına sahip olunduğu ön kabu­
lünü içeren bir mantık üzerine oturtulmuştur. Yapmış olduğu bu de­
nemede önemli olanın, geçmişin ulaştığı sonuçlardan çok daha farklı 
sonuçlara ulaşmak olmadığını; esas göz önüne alınması gereken şeyin, 
incelemeye konu olan malzeme ile incelemede kullanmış olduğu yön­
temlerin bilimsel geçerlilikleri olduğunu söyler.121 Olumlu ya da o­
lumsuz tüm eleştirilere rağmen Arkoun da, bir metin ve söylem sahi­
bidir. Bu metin ve söylem, karşısındaki okuyucuyu, gerçekten etkile­
yebilecek bir güce de sahiptir. 122 Onun, Batı dünyasında gerçekten de 
önemli yankılar bulan eserleri, bir an önce Türkçeye kazandırılmalı ve 
Arkoun, İslam dünyasının bir değeri olarak algılanmalıdır. 

1 19 bk. Arkoun, Kıır'an Okumaları, Sh. 70. 
120 
121 
122 

Arkoun, el-İslam, el-Alı/ak, Sh. 185-186. 

Arkoun, el-Fikrıı'l-İslami: Kırıie, Sh. 88. 

Harb, El-Memıııl'  ııe'l-Miimtrni', Sh. 128. 
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İbrahim KALIN 

A. Hayatı 

Malay-İslam kültür havzasının önde gelen düşünürü Nakib el­
Attas, 5 Eylül 1931 tarihinde Endonezya'nın Java eyaletine bağlı Bogor 
şehrinde dünyaya geldi. Eğitimine geleneksel İs!ami ilimler ve Malay 
tarihi ve edebiyab ile başladı. İlk öğrenimi için "Medresetü'l-urveti'l­
vüska" adlı okula gönderildi. İkinci Dünya Savaşı'ndan sonra 1946-51 
yılları arasında orta öğrenimini tamamlayarak, aynı yıl Malay ordu­
suna girdi. 1952-55 yılları arasında İngiltere'nin ünlü askeri okulları 
Eton Hali (Wales) ve Royal Military Academy (Sandhurst)'de askeri 
eğitim aldı. Bu yıllarda nazari tasavvufa ilgi duymaya başladı ve aske­
ri eğitimini yarıda bırakarak 1957 yılında Singapur' daki Malaya Üni­
versitesi' ne kayıt yaptırdı. "Raniri ve 17. Yüzyılda Açe'de Vücfıdiyye 
Hareketi" adlı teziyle 1962 yılında McGill Üniversitesi'ne bağlı İslami 
Araştırmalar Enstitüsü'nden yüksek lisans derecesini aldı. Aynı yıl 
Londra Üniversitesi'ndeki Doğu ve Afrika Çalışmaları Bölümü'nde 
(SOAS) doktora çalışmalarını tamamladı ve Arthur Arberry ve Martin 
Lings'in idaresinde "Hamza Fansuri'nin Mistisizmi" adlı teziyle dok­
tor unvanına sahip oldu. 

1965 yılında Malezya'ya dönen Attas, Malaya Üniversitesi Malay 
Araştırmaları Edebiyat Bölüm Başkanlığı'na getirildi. 1968-70 yıllan 

Dr., Türkiye Diyanet Vakfı İslam Araşhrmaları Merkezi (İSAM). 
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arasında Sanat Akademisi'nin dekanlığını yaptı. Bu yıllarda İngiliz­
ce'ye karşı Malayca'nın eğitim dili olarak kullanılması için mücadele 
veren Attas 1973'te Malezya Milli Üniversitesi'nde Malay Dili Edebi­
yatı ve Kültürü Enstitüsü'nü kurdu ve başkanlığını yaptı. 1987 yılında, 
İsiami bir düşünce ve bilim geleneğinin ihyası amacıyla Uluslararası 
İsiam Düşüncesi ve Medeniyeti Enstitüsü'nü (International Institute of 
İsiamic Thought Civilization, IST AC) kurdu. Halen bu enstitünün 
başkanı olan Attas, pek çok ülkede ve üniversitede konferanslar verdi. 
Başlıca eserleri Türkçe, Arapça, Farsça, Urduca, Almanca ve Boşnakça 
gibi dillere çevrilen Attas, eğitim ve araştırma ağırlıklı çalışmalarına 
kurucusu ve başkanı olduğu bu enstitüde devam etmektedir. 1 

Attas'ın Malay kültürü ve tarihiyle ilgili ilk dönem çalışmaları, bir 
tarafta Malayca'nın bir kültür dili olarak yeniden inşasını, öte tarafta 
Nureddin Raniri ve Hamza Fansuri gibi Malay-İslam düşünce tarihi­
nin önde gelen temsilcilerini gün yüzüne çıkarmayı amaçlar. Tasavvu­
fi düşünce geleneğine ilk dönem eserlerinden itibaren yakın ilgi duyan 
Attas, Malayca kaleme aldığı çalışmalarında, tasavvuf ile Malay dili ve 
kültürü arasındaki yakın ilişkiyi mufassal olarak ele almıştır. Attas'ın 
bu alandaki çalışmaları, kendisinin ilk olarak 60'lı yıllarda önerdiği 
"Malay-Endonezya Yarımadası'nın İsiamileştirilmesi" projesinin bir 
parçası olarak değerlendirilebilir.2 Bu yıllarda İsmail Faruki ve Seyyid 
Hüseyin Nasr gibi düşünürlerle yakın ilişki içerisinde olan ve fikir alış 
verişinde bulunan Attas, "İslamileştirme" fikrini kariyerinin ileriki 
aşamalarında daha belirgin ve kuşatıcı bir proje olarak sundu. Başkanı 
olduğu enstitü, bu projeyi bir eğitim-araştırma kurumu çerçevesinde 
gerçekleştirmek amacıyla kuruldu. 

Nakib el-Attas'ın belli başlı eserleri: The Correct Date of the Tereng­
ganıı Inscription, Kuala Lumpur Museum Department, 1970; ikinci 

bk. Wan Mohd Nor Wan Daud, The Educational Philosophy and Practice of Syed 
Muhammad Naquib al-Attas (Kuala Lumpur: ISTAC, 1998), s. 1-15. 

bk. S. M. N el-Attas, Preliminary Stalement on a General Tlıeory of the İslamization of 
the Malay-Indoııesian Arc/ıipelago (Kuala Lumpur, 1969). 
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baskı 1984; Comnıents on the Re-Examination of Al-Raniri's Hujjat au'l 
Siddiq: A Refutatioıı, Kuala Lumpur Museum Department, 1975; lslam 
and Secularism 978; ikinci baski 1993; The Concept of Edııcation in lslam, 
1980; The O/dest Known malay Manuscript: A 16th Century Malay 
Translation of the 'Aqa'id of al-Nasafi, 1988; Islam and the Philosophy of 
Science, 1989; The Nature of Man and the Psychology of the Human Soul, 
1990; On Qııiddity and Essence, 1990; The lntuition of Existence, 1990; The 
Concept of Religion and the Foıındation of Ethics and Morality, 1992; The 
Meaning and Experieııce of Happiness in Islam, 1993; The Degrees of 
Existence, 1994; Prolegomeııa ta the Metaphysics of lslam: An Exposition of 
the Fıındamental Elements of the Worldview of Islam, 1995 (Bu eser 
Attas'ın 1989-1994 yılları arasında neşrettiği ve yukarıda zikredilen 
risaleleri ihtiva etmektedir) . 

B. Sektiler Dünya Görüşünün Eleştirisi 

Bir yanda çağdaş Batı düşüncesini, öte yanda İslam tefekkür gele­
neğini büyük bir derinlikle tahlil eden Attas'ın fikir örgüsünü, modern 
seküler dünya görüşünün tenkidi ve İslam düşüncesinin yeniden inşa­
sı şeklinde iki ana başlık albnda ele almak mümkündür. Attas, ilk 
olarak 1978 yılında yayınlanan lslam and Secularism adlı eserinde, mo­
dem düşünce kalıplarının, idrak tarzının ve yaşam biçiminin ortaya 
çıkışını, tarihi bir süreç içerisinde ele alır. Orta Çağ Hristiyan dünya 
görüşünün 17. yüzyıl bilim devrimi ve Aydınlanma hareketi karşısın­
da gerilemesi, evrenin 'büyüsünün bozulması' (disenchantment) ve 
tabiat bilimlerinin indirgemeci, fizikalist ve profan bir temel üzerine 
bina edilmesi, bu sürecin önemli aşamalarını oluşhırur. Hristiyan teo­
lojisinin karşı karşıya bulunduğu varlık ve bilgi krizi, bir tarafta 
Nietzsche'nin "Tanrı öldü" kehanetine atıfta bulunurken, öte tarafta 
dini inanç, estetik duyuş ve felsefi çıkarım gibi tecrübi-bilimsel bilgi­
nin dışındaki farklı biliş tarzlarının meşruiyeti sorununu gündeme 
getirir. 

Attas'a göre Jacques Maritain ve Dietrich Bonhoeffer'den Tielhard 
de Chardin ve Paul Tillich kadar uzanan çağdaş Hristiyan düşünce-
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si, bu krizi aşmaya çalışmış ama Darvinizm, Freudizm ve psikanaliz, 
Marksist din eleştirisi ve kapitalizmin yükselişi karşısında, bu yeni 
ideolojilere ve gelişmelere ayak uydurabilmek için bir revizyon hare­
ketine girişmek zorunda kalmıştır. Bu revizyon ve adaptasyon hamlesi 
İnciller'in yorumuyla başlamış, Hz. İsa'nın hayatından Orta Çağ Sko­
lastik düşüncesinin tenkidine kadar pek çok alanı kapsamıştır. 
Attas'ın tahliline göre bu 'zoraki' adaptasyon sürecinin en yıkıcı neti­
cesi, Hristiyanlığın sekülerleşmesi olmuştur. "Tanrı öldü" aforizma­
sıyla ontolojik bir kriz sürecine giren Hristiyan dini düşüncesi, böylece 
"Hristiyanlık öldü" sloganıyla çağdaş Batı medeniyetinin marjinal 
unsurlarından biri haline gelmiştir. Çağdaş Hristiyan düşüncesini yeni 
akımlar karşısında sürekli değiştiği için eleştiren Attas, bunun İslam 
düşüncesi açısından da tehdit edici bir niteliğe sahip olduğunu ifade 
eder. Bu yüzden Attas'ın modern dünya eleştirisinde sekülarizm ve 
sekülerleşme kavramları merkezi bir yere sahiptir.3 

Harvey Cox'ın The Secular City adlı eserinde geliştirdiği seküler­
leşme mefhumunu esas alan Attas, sekülerliği siyasi laikliğin ötesinde, 
felsefi ve kozmolojik bir duruş biçimi olarak tanımlar. Modern insanın 
kendini ve yaşam alanını 'dünyevileştirmesi'ni ifade eden sekülerlik, 
dini-metafizik öğretilerin ve öğelerin insanın dil ve düşünce evrenin­
den tardedilmesi sürecini ifade eder. Bu, en belirgin şekilde birbiriyle 
bağlantılı üç alanda tezahür eder. 'Tabiatın büyüsünün bozulması', 
tabiata ilişkin mitolojik ve hurafevari algı biçimlerinin modern bilim 
ve rasyonalizmin ışığında reddedilmesini değil, tabiatın kutsal ve 
manevi anlamını yitirmesini, böylece bir 'meta' haline gelmesini ifade 
eder. İkinci alan, siyasi otoritenin dini ve ahlaki değerlerden arındı­
rılmasıdır. Siyasi meşruiyet sorununun mutlak manada din dışı ve 
profan bir bağlama taşınması, dini-ahlaki değerlerin devlet ve onun 
gücü karşısında marjinal ve görece hale gelmesine sebep olur. Son 
olarak değerlerin kudsiyetinin bozulması, ahlaki rölativizme yol açar. 

Atlas, İslıiın aııd Secularisın (Kuala Lurnpur, 1978), s. 1-13. 
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Bu, önce zihinlerin daha sonra da gündelik yaşamın giderek seküler­
leşmesini, dini bir anlam çerçevesinden uzaklaştırılmasını ve kendi 
içinde kapalı bir sistem haline gelmesini zorunlu kılar.4 

Attas'a göre, kökleri bilim devrimine ve Aydınlanma hareketine 
giden modem Batının ürettiği bilgi ve bilme biçimleri, özünde seküler­
dir ve İslam'ın temel kabulleriyle çatışma içerisindedir. Bu seküler 
bilgi, modem bilimden eğitim sistemine, filim sanayiinden uluslarara­
sı kuruluşlara kadar çok geniş bir kurumlar ağı tarafından üretildiği 
ve norm olarak takdim edildiği için, batılı olmayan toplumlar ve özel­
likle İslam dünyası için entelektüel bir tehdit ve meydan okumadır. Bu 
yüzden Attas, hem çağdaş Batı düşüncesiyle diyaloğa girmenin, hem 
de İslam tefekkür geleneğini yeniden ihya ve inşa etmenin ön şartı 
olarak, "bilginin batılılaşmaktan kurtarılması" (de-westemization of 
knowledge) gerektiğini müdafaa eder. 

Attas "bilginin batılılaşması" ile, insanın bilme yetisinin bilimsel 
deneyciliğe indirgenmesini ve din-dışı ve karşıtı felsefi bir söylem 
içerisinde "profanlaştırılma"sını kasteder.s İslamlleştirme, daha özelde 
de "bilginin islamlleştirilmesi", tersinden bir süreçle ve bilginin sekü­
ler kimliğinden arındırılması ile başlamak zorundadır. Aksi halde 
seküler bilgi formlarının revizyona tabi tutulmadan islamlleştirilmesi, 
'otantik' manada İslami değil, sekülerleşmiş bir dini bilgi birikiminin 
üretilmesine yol açar. Bu manada Attas modem Batı düşüncesinin 
tamamen ve indirgemeci bir tarzda reddinden ziyade, onunla eleştirel 
ve İslami bir nokta-i nazardan ilişkiye girilmesini öngörür. Bu, bilginin 
islamileştirilmesi projesinin önemli halkalarından birini oluşturur. 

C. İslamileştirme Projesi 

İsmail Faruki, Seyyid Hüseyin Nasr ve Fazlur Rahman gibi çağ­
daş Müslüman düşünürlerin üzerinde durduğu "bilginin islamlleşti­
rilmesi" fikri, Attas'ın düşünce örgüsünde de önemli bir yere sahiptir. 

a.e., s. 16-21 . 

a.e., s. 133-8. 
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Kendi yöntemini mezkur düşünürlerinkinden ayrı tutan Attas, mev­
cut bilgi kalıplarının İsJamileştirilmesini, Batılı-seküler niteliğinden 
arındırılmış bilginin, İsJami bir kavramsallaştırma ile yeniden temel­
lendirilmesi olarak tanımlar.6 'Aşılama' ve 'aktarma' yöntemiyle bilgi­
yi İslamileştirmeye çalışmak, yeni bir bilgi ve kimlik krizinin doğma­
sına yol açar. Bununla Attas, genel olarak Batıda doğup gelişmiş sos­
yal bilimlerin ve felsefenin sunduğu kavramsal modellerin köklü bir 
eleştiriye tabi tutulmasını kasteder. "Fikir cihadı" diyebileceğimiz bu 
hesaplaşma ve inşa süreci, temel İsJami kavramların yeniden tahlil ve 
tavzihini zorunlu kılar. 

Bu önkabulden hareket eden Attas, din, insan, dil, ahiret, bilgi, bi­
lim, varlık, akıl, toplum, hukuk, edep, otorite, eğitim, inanç, mutluluk, 
nefs ve ruh gibi kavramları bir dizi halinde yayınlanan kısa risalelerde 
ve umuma açık konuşma ve konferanslarında ele aldı. Attas, bu risale­
leri 1995 yılında bir araya getirerek, İbn Haldun ve Kant'tan ödünç 
aldığı bir başlıkla "İslam'ın Metafiziğine Mukaddime" (Prolegomena ta 
the Metaphysics of lslam) adı altında uzun bir önsözle neşretti. Çağdaş 
İslam düşüncesiyle ilgili olarak sadece iki kitap kaleme alan Attas'ın 
"Mukaddime" si, O'nun geleneksel ve modem konulardaki görüşlerini 
derli toplu olarak sunan en kapsamlı eserdir. Attas burada 'İsJamileş­
tirme' projesinin kapsamına giren değişik konuları ayrıntılı olarak ele 
alır. Attas'ın bu konulardaki görüşlerini ana başlıklar halinde değer­
lendirebiliriz. 

1 .  Metafizik: Diğer çağdaş Müslüman düşünürler gibi Attas da İs­
Jam'ın entegral bir dünya görüşüne sahip olduğunu savunur. Bu dün­
ya görüşünün özünde metafizik yatar. Mutlak Hakikat'in çokluk ale­
mindeki yansımasını ifade eden metafizik, bütüncül bir sistem olarak 
vahyi ve akil olanı (vehbi ve kesbi bilgiyi) tecrübi olanla birleştirir ve 
böylece modem düşüncenin düştüğü indirgemecilik tuzağından ken­
dini muhafaza eder. Müslüman arif ve filozofların geliştirdiği ontolo­
jik, epistemolojik ve kozmolojik sistemler, İsJam metafiziğinin köşe 

a.e., s. 162-3. 
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taşlarını oluşturur. Gelenek içerisinde kendini irfani-felsefi tasavvufa 
ve özellikle Gazali çizgisine yakın bulan Attas, Müslüman metafizikçi­
leri 'varlıkçılar' ve 'mahiyetçiler' olarak ikiye ayırır. "Varlık"ın önceli­
ğini (ası1letu 'l-vücud) savunan İbnü'l- Arabi gibi Sufiler ve Molla Sadra 
gibi filozoflar, otantik bir felsefi analizin eşyanın ontolojik anlamı üze­
rinde yoğunlaşmasını, bunun için de vücfıd kavramının merkezi bir 
yere sahip olması gerektiğini savunurlar. "Mahiyet"in önceliğini 
(asiiletii 'l-mahiyye) savunan kelamcılar ve Sühreverdi gibi filozoflar ise, 
vücfıd'u, somut nesnelerden akli çıkarım yoluyla elde edilen bir so­
yutlama (ma'kul-i siini) olarak kabul ederler. Atlas'a göre İslam tefek­
kür geleneğindeki "varlıkçı mektep", yaratma ve Tanrı'nın birliğinden 
eşyanın çokluğu ve ahiret gibi konulara kadar pek çok alanda daha 
kuşahcı ve tutarlı bir tahlil çerçevesi sunar.7 Attas'ın üzerinde ısrarla 
durduğu bir diğer konu, varlığın hiyerarşik bir yapıya sahip olduğu 
(meriitibii'l-viicud) görüşüdür. Buna göre varlıklar, ontolojik manada 
daha "yoğun" ve "çok"tan daha "az"a doğru sıralanan hiyerarşik bir 
yapıya sahiptir. Eşyanın manasını "dolgu"ya (jact) indirgeyen modem 
bilim ve felsefenin tersine, Attas Müslüman düşünürlerin "hakikat" 
kelimesinin geniş anlam alanına dayanarak geliştirdiği varlık fikrinin, 
eşyayı hem birer olgu hem de gerçeklik olarak kurguladığını söyler. 
Bu yüzden nesneler sadece antik manada "var" değildirler; onlar aynı 
zamanda ontolojik anlamı olan bütünlüklerdir. Metafiziğin görevi, 
fizik bilimlerin vaz ettiği varlık alanlarını yorumlamak değil, eşyanın 
ontolojik manasını, içinde bulunduğu ilişkiler ağını ve hiyerarşik şe­
masını ortaya çıkarmaktır. Bir başka ifadeyle meratibü'l-vücfıd öğreti­
si, dairetü'l-vüct'.ld fikri ile yakından irtibatlıdır. Böylece teolojik ma­
nada Yarahcı'dan yaradılana doğru uzanan hiyerarşik bağımlılık iliş­
kisi, metafizik dilinde sıkı örülmüş hiyerarşik bir ontolojinin doğma­
sına zemin hazırlar.8 

7 Prolegomena to tlıe Metaplıysics of İslıim: Aıı Expositiorı of tlıe Furıdamerıtal Elemerıts of 
tlıe Worldviav of İsliim (Kuala Lumpur, 1995), s. 217-65. Ayrica bkz., Wan Mohd 
Nar Wan Daud, Tlıe Educational Philosoplıy and Practice of Syed Mulıammad Naqııib 
al-Attas, s. 35-49. 

Attas'ın meratibu'l-vücfıd hakkındaki ayrıntılı değerlendirmeleri için bk. a.g.e., s. 
267-319. 
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2. Bilgi Teorisi: Klasik İslam düşüncesinin bilgi konusundaki tar­
tışmalarını ana hatlarıyla takip eden Attas, bilgiyi, eşyanın manasının 
his, akıl ve kalp melekeleri tarafından idrak edilmesi olarak tanımlar. 
Bir başka ifadeyle düşünme eylemi (tefekkür), "aklın manaya doğru 
ilerlemesi" ve nihayet manayı idrak ve temellük etmesidir. Tahayyül 
ve tevehhüm9 gibi ara kategoriler, aklın bu hareketini mümkün kılan 
epistemik araçlardır. Bu idrak süreci, eşyanın zatında anlamlı bütün­
lükler olduğu varsayımına dayalıdır. Kökleri Descartes'e giden mo­
dern rasyonalizmin tersine anlam, eşyayı bilen öznenin a posteriori 
eklediği bir sıfat ve araz değildir. Nesneler, bilen öznenin yokluğunda 
dahi zımni bir anlama sahip olduğundan, bilme süreci, anlamın inşa 
edilmesi kadar (ve Attas'a göre ondan daha çok), bilen ile bilinen ara­
sındaki epistemik engellerin kaldırılması ve mananın "ortaya çıkarıl­
ması (keşf)" olarak tanımlanır. Bir başka ifadeyle, anlam, bilen öznenin 
aklında ve tefekkür sürecinde üretilen ve daha sonra eşyaya atfedilen 
bir özellik değil, his, akıl yürütme ve kalbi ilham gibi epistemik araç­
larla ortaya çıkarılan, formüle edilen ve kamusal bilgi alanına aktarı­
lan bütünlüklerdir. Bilme sürecinde bilen özneden çok, bilmenin ko­
nusu olan nesnelere öncelik veren Attas, subjektivizm karşıtı bir tavır 
alır. Bu noktada Attas bilginin kaynakları olarak, gözlem, akıl ve akıl 
yürütme, sahih rivayet (vahiy), sezgi ve ilhamı zikreder.10 Modem 
bilim ve felsefenin indirgemeci yaklaşımlarına karşılık, bu bilgi türleri 
arasında bir hiyerarşi ilişkisi vardır. Vahiy nihai bilgi kaynağını ifade 

10 

İslam felsefesinde tahayyul ve tevehhüm'ün, bu kavramların gunumuz 
Türkçesinde kazandığı anlamdan çok farklı bir işlevi vardır. Tahayyül, maddi ve 
sınırlı varlık alanını ifade eden 'hissi' düzlem ile maddeden bağımsız ve fiili varlık 
düzeyini ifade eden 'akli' düzlem arasındaki berzahhr ve tefekkür sürecinde aklın 
eşyanın manasını hususi ve maddi nesnelerden ' tecerrüd' edip evrensel ve akli 
önermeler halinde formüle edişine atıfta bulunur. İbn Sina tarafından kullanılan 
ve Molla Sadra gibi filozoflar tarafından tahayyül melekesinin bir şubesi olarak 
görülen ' tevehhüm' de günümüz Türkçesindeki 'vehmetmeyi' yahut 'evhamlan­
ma'yı değil, 'hayali' bilgi formundan 'akli' bilgi formuna gecişteki ara seviyeye 
tekabul eder. 

a.e., s. 1 18. 
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ederken, his, eşya hakkındaki en asgari ve sınırlı bilme biçimidir. Bu 
hiyerarşik bilgi şeması, Atlas'ın "anlam" kavramı için de merkezi bir 
role sahiptir zira anlam, "bir şeyin içinde bulunduğu ilişkiler ağındaki 
yerini bilmek ve kabul ehnek"tir. Bu ilişkiler ağını ve bilgimizin konu­
su olan nesnenin yerini tesbit ettiğimizde, o şeyin anlamını idrak et­
miş, yani onu bilmiş oluruz.1 1 Eşyanın "mefhumu"nu idrak etmek, 
tecrübi/hissi, çıkarımsal/akll ve sezgisel süreçleri kapsadığından, Attas 
Bah felsefesinin norm haline gelen akılcılık-tecrübecilik ikileminin 
İsJam felsefesine uygulanmasına karşı çıkar. İsJam tefekkür geleneği­
nin ürettiği bilgi kavramı, rasyonalizm, empirisizm, idealizm ve 
pragmatizm gibi çeşitli akımlarla hem benzerlik hem de kayda değer 
farklılıklara sahiptir. Attas'ın mezkfir düşünce mekteplerine yönelik 
en önemli eleştirisi, epistemik indirgemeciligi reddetmesi ve hiyerar­
şik bir yapı içerisinde bilginin vahiy, sadık haber, akıl, tecrübe, sezgi 
gibi formlarını savunmasıdır. 

3. İlmü'n-nefs ya da Antropoloji: İnsanın tabiatı konusunda müs­
takil bir risale kaleme alan Attas, kJasik şemayı takip ederek insanı ruh 
ve bedenden mürekkep bir varlık olarak tanımlar. İnsanın ayırtedici 
vasfı, ona Allah'ın isimleri (esma) öğrehnesidir Attas "Allah, Adem'e 
bütün isimleri (esma) öğretti" 12 mealindeki ayette geçen "isimler (es­
ma)" ile, "eşyanın hakikat bilgisi" ne işaret edildiğini söyler. Buna göre 
insanın bilme melekesi, ilah! kaynağa doğrudan bağlıdır ve bu yüzden 
vahyi ve akil-tecrübi bilgi türleri arasındaki zati farklılık bir çatışma 
değil, hiyerarşik ayrışma olarak anlaşılmalıdır. Gazzall'nin Me'firicü'l­
kuds fi medı1ric-i ma'rifeti'n-nefs adlı eserindeki şemayı takip eden Attas, 
his, hayal, vehim ve akıl melekelerini insanın temel bilme yetileri ola­
rak tanımlar. Buna ilaveten, Meşşailer'in geliştirdiği potansiyel, fiili, 
müstefad ve faal akıldan oluşan dörtlü akıl tasnifini, bazı yönlerini 
tenkide tabi tutmasına rağmen, esas itibariyle kabul eder. Attas, sun­
duğu beden-nefs-akıl-ruh analizini hem Kur'an'a hem de geleneksel 

11 
12 

a.e., s. 123. 

el-Bakara 2/31 . 



192 ÇAGDAŞ İSLAM DÜŞÜNÜRLERİ 

düşünceye dayandırdığını söyleyerek, bu şemanın çağdaş bir İs!aml 
epistemolojinin ve psikolojinin oluşturulmasında hayati bir role sahip 
olduğunu savunur. Modem psikoloji ile mukayese edildiğinde, 
Attas'ın vurgu yaptığı en önemli nokta, insanın içgüdü ya da organla­
rından birine indirgenmesini reddetmesi ve onu hem maddi hem de 
ruhi-latif bir varlık olarak tanımlamasıdır. Attas'a göre Müslüman 
düşünürlerin modem psikoloji karşısında yaşadığı zihni bölünme ve 
karmaşa, geleneksel nefs ilminin çağdaş bir dille yeniden ifade edil­
mesini zorunlu kılmaktadır. K!asik düşüncenin geliştirdiği nefs ilmi, 
bir tarafta ontoloji ve kozmoloji, öte tarafta epistemoloji ve 'psikoloji' 
ile yakından irtibatlı olduğundan, Attas psikoloji kelimesini, 'nefs ve 
ruh ilmi' manasında kullanır. Bu manada psikolojinin alanına yukarı­
da işaret edilen epistemolojik konuların yanısıra, nefs ve dereceleri, 
tezkiye, kalbi bilgi, ah!ak ve fazilet gibi meseleler de girer.13 

4. İs!am Bilimi Yahut İslami Bir Bilim Felsefesi: Bilim konusu, 
Attas'ın eserlerinde önemli bir hacme sahiptir zira fizikalist-indirge­
meci bilim anlayışının tenkidi, bilginin Batılı ve seküler kimliğinden 
arındırılması çabasının önemli halkalarından birini oluşturur. Modem 
bilimi eleştiren pek çok düşünür gibi, Attas da bilimi değer-bağımlı 
sistematik bir insani çaba olarak görür. Bilimi bir 'yorumlama' (te'vil) 
eylemi olarak tanımlayan Attas, her bilimsel geleneğin belli ön-kabul­
lerden hareket ettiğini savunur. Aydınlanma düşüncesinin geliştirdiği 
indirgemeci ve pozitivist bilim metodolojisi, Avrupa tarihinin belli bir 
döneminde ortaya çıkmış bir yaklaşım tarzıdır. Bir bilim geleneğini 
'İslami' yahut 'seküler' kılan, onun maddi başarıları yahut metodolo­
jik üstünlüğü değil, sahip olduğu felsefi çerçeve ve önkabullerdir.14 
Her ne kadar din ile bilim özde uyum içerisinde ise de, modem bili­
min seküler varsayımları ve felsefi arkaplanı, bir çatışma ilişkisinin 
doğmasını zorunlu kılmıştır. Bu yüzden bilimin doğru bir şekilde 
anlaşılması, ancak bilim tarihi ve sosyolojisinin sunacağı imkanlar ile 

13 
14 

a.e., s. 146-9. 

a.e., s. 1 14-6. 
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mümkün olabilir. Modern bilimsel keşifler ile dini inancın yüzeysel bir 
şekilde telif edilmesine karşı çıkan Attas, 'bilimsel tefsir' (et-tefslru'l­
'ilml ve fenni) çabalarını tenkit eder. Metafizik hakikati bünyesinde 
barındıran dine, bilimsel-tecrübi bir temel bulma çabasının ürünü olan 
ve İslam dünyasındaki din-bilim söylemini derinden etkileyen "bilim­
sel tefsir hareketi", hatalı bir önkabulden hareket ettiği için reddedil­
melidir. Doğrudan bilimsel faaliyete ilişkin deney, gözlem, sınıflan­
dırma gibi "pratik" konular yerine, bilim felsefesi üzerine yoğunlaşan 
Attas, İslam bilimi kavramı ile, 'İslami bir bilim felsefesi'ni kasteder. 
Bu tip bir felsefi çerçeve, akıl ve tecrübenin dışındaki vahiy, ilham ve 
sezgi gibi bilgi türlerini inkar etmez yahut duyulara indirgemez. İslam 
bilimi, varlık ve bilgi hiyerarşisini bir veri olarak kabul eder. Evrende­
ki düzeni (nizam}, hem bilimsel nedenselliğin, hem de madde-ötesi 
Yarahcı'nın bir delili olarak yorumlar. Tabiat alemini salt değişime 
(kevn u fesad=oluş ve yokoluş) indirgeyen modern bilimin tersine, 
İslam bilimi hem değişimi hem de sürekliliği, tabiatın değişmez nite­
likleri arasında kabul eder.15 Dahası, Kur'an'ın "sünnetullah" olarak 
atıfta bulunduğu kozmik kurallar, bugün tabiat kanunları dediğimiz 
ilkelere tekabül eder. Modern fizikalizmin tersine, sünnetullah, sadece 
"yatay nedenselliğe" dayanmaz ve "dikey nedenselliği" bir veri olarak 
kabul eder. Aynı şekilde tabiat alemi, cansız bir madde yığını değil, 
Yaratıcı'nın bir sanat eseridir ve bu manada insana verilmiş bir ema­
net ve tefekkür etmesi için yaratılmış bir ibrettir. Nasr'ın bu alandaki 
çalışmalarını andırır bir şekilde, Attas tabiatın sembo.lik ve dini mana­
sının yeniden inşasını, İslamileştirme projesinin önemli bir şubesi ola­
rak görür. 

5. Eğitim ve İslami Bir Üniversite Düşüncesi: Attas'ın düşünce 
dünyasında önemli bir yer tutan eğitim fikri, O'nun genel İslamileş­
tirme projesinin kamu alanındaki yansımalarından biridir. Eğitimin 
nihai gayesi bilgiye ulaşmak, bilgiye ulaşmanın hedefi ise bireylere 

15 a.e., s. 127-8. 
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iyilik ve adalet gibi erdemleri aşılamakhr. Kollektif yapıların bir par­
çası olarak 'vatandaş' ile, bir bütün olarak ele alınması gereken 'insan' 
arasında ayrım yapan Attas, İslami bir eğitim modelini, birey merkezli 
ve "edep" kavramı üzerine mebni bir yapı olarak görür. Eğitimde 
öncelik, öğretmene yahut müfredata değil, öğrenciye ve onun zihni, 
ahlaki-manevi ve kişilik gelişimine verilmelidir. Eğitimin hem gayesi 
hem de aracı edeptir. Edep kavramının merkezi yerinden dolayı, Attas 
İslam eğitimini bir "te'dib (edep kazandırma)" hareketi olarak tanım­
lar. Bilgi ile ahlakı (erdemli olmayı) birleştirmeyi hedefleyen "te'dib" 
kavramı, aynı zamanda akıl ile kalbi, vahyi ve kesbi bilgiyi, "iyi insan" 
ile "iyi vatandaş" olmayı, birbirini tamamlayan unsurlar olarak görür. 
Bu manada edep, "bilginin ve varlığın, çeşitli derece ve kademelere 
göre hiyerarşik olarak tanzim edildiğini kabul etmek ve insanın bu 
hiyerarşi içindeki yerini ve maddi, fikri ve manevi yeteneklerini bil­
mesi" olarak tanımlanır.16 Böylece eğitimin gayesi, sadece bilgi yahut 
kollektif normları genç zihinlere aktarmak değil, onlara akıl, kalp, 
tefekkür, edep, hiyerarşi, olgunluk, erdemlilik, iyiyi kötüden ayırma 
ve adalet gibi kavramları belletmek suretiyle entegre olmuş kişilikler 
yetiştirmektir. Bu bilgi ve eğitim mefhumu, Attas'ın "İslami üniversi­
te" fikrinin de merkezinde yer alır. İslami üniversitenin, Bahlı üniver­
sitelerden farkı, farklı bir değerler hiyerarşisi, epistemoloji ve insan 
anlayışı, özetle farklı bir dünya görüşü üzerine kurulu olmasıdır. 17 

İslam'da yüksek eğitimin amacı, "kamil insanı", yani akli, ahlaki ve 
manevi melekeleri bütün ve entegre edilmiş bireyi yetiştirmektir. Bu 
yüzden ilim, ahlak ve tefekkürü bünyesinde birleştiren Müslüman 
aydınlar, modem eğitimin uzmanlaşma tuzağından kendilerini koru­
mak ve bakış açılarında evrensel ve kuşatıcı olmak zorundadırlar. 
Klasik tasnifi takip ederek ilimleri farz-ı ayn ve farz-ı kifaye olarak 
ikiye ayıran Attas, birinci kategoriye Kur' an ve tefsir, hadis ve sünnet, 

16 
1 7  

Wan Daud, a.g.e., s. 137; Attas, Prolegomena, s 16-19. 

Atlas'ın dünya görüşü (ru 'yetu '/-İsliim li'l-vüciid) kavramı icin, bkz. Prolegomena, s. 
1 -3. 
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İslam hukuku, kelam, metafizik (tasavvuf ve irfan) ve linguistik ilim­
leri (Arapça ve diğer İslami ve Batılı diller), ikinci kategoriye de beşeri 
ilimler, tabiat ilimleri, uygulamalı bilimler, mühendislik, mukayeseli 
dinler tarihi, Batı kültürü ve medeniyeti, linguistik ve İslam tarihini 
dahil eder. İslam üniversitesinin hedeflerinden biri de, Attas'ın üze­
rinde ısrarla durduğu "dilin islamileştirilmesi", yani Arapça, Farsça, 
Malayca ve Türkçe gibi İslam dillerindeki kelime ve kavramların kay­
naklar esas alınarak yeniden tanımlanmasıdır. Bu ideali gerçekleştir­
mek amacıyla 1987 yılında kurulan ve yukarıda adı geçen IST AC, 
bugün Attas'ın yönetiminde "İslami üniversite" modeli çerçevesinde 
eğitim vermeye devam ehnektedir. 

Çağdaş İslam düşünürleri arasında, modemizm-sekülarizm karşı­
tı ve gelenek yanlısı tavrıyla öne çıkan Attas'ın tefekkür örgüsü, felse­
fi-irfan! kaynaklardan beslendiği için kayda değer bir derinlik arz 
eder. Sosyal, siyasi ve tarihi sorunların yanısıra bilgi, varlık, kozmolo­
ji, nedensellik gibi felsefi konulara da eğilen Attas, gelenek içerisinde 
Gazzali'yi kendine en yakın alim-mütefekkir olarak kabul eder. Bu 
yüzden Atlas'ın geleneksel İslam düşüncesine, özellikle kelam ve fel­
sefe ekollerine yönelik eleştirileri, Gazzali'den önemli izler taşır. Bu 
noktada Attas'ın 'İslamileştirme' projesi, Gazzali'nin düşünce sistemi­
nin modem dönemde yeniden formüle edilmesi olarak değerlendirile­
bilir. Gazzali'nin kelam, felsefe ve İsmail! düşünce aracılığıyla yaygın­
lık kazanan dogmatik teoloji, indirgemeci rasyonalizm ve siyasetin 
emrindeki felsefi söylemlere karşı, tasavvuf ve şer'i ilimler merkezli 
"orta yol" arayışı, Attas'ın eserlerinde yeni bir ifade tarzı bulur.18 Bu 
yüzden yeniden formüle etmeye çalıştığı ilimler tasnifinde Attas, şer'i 
ilimlere önemli bir yer verir. 

18 Bu 'Gazza.Iici' bakış açısının bir neticesi olsa gerek, Attas, gelenek ve modernizm 
konularında fikir birliği içerisinde oldugu Seyyid Huseyin Nasr'ı ve temsil ettigi 
Geleneksel ekolü, son yazılarında isim vermeden eleştirir. bk. Prolegomena, s. 9-
10. 
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D. Sonuç 

Diğer çağdaş İslam düşünürlerine kıyasla çok az yazan ve şu ana 
kadar İslam düşüncesiyle ilgili iki kitap yayınlayan Attas'ın fikirleri, 
İslam dünyasında yaygın olarak bilinmiyor. Bu yüzden fikirlerinin 
henüz 'test' edilmediğini söyleyebiliriz. Kısmen bu sebepten dolayı 
Attas'ın Malay-İslam kültür ve dil dairesinin dışında şu ana kadar 
büyük bir etkisi olmadı. Mamafih Attas'ın özellikle Malezya ve Endo­
nezya'nın fikir haritasında önemli bir yere sahip olduğunu ifade et­
mek gerekir. Rahman, Faruki ve Nasr gibi diğer İslam düşünürlerinin 
tersine kendi ülkesinden ayrılmak zorunda kalmayan Attas, Malez­
ya'nın kültür dünyasında ve Malay hükumetinin liberal bir çerçevede 
benimsediği Malay toplumunun İslamileştirilmesi projesinde kayda 
değer bir rol oynamaya devam ediyor. 



SEYYİD HÜSEYİN NASR 

Adnan ASLA� 

A. Hayatı ve Fikri Gelişimi 

7 Nisan 1933 yılında Tahran'da dünyaya gelen Seyyid Hüseyin 
Nasr adet olduğu üzere ilk eğitimine küçük yaşlarda evinde başladı.1 
İlk muallimi, "geleneksel ve modem tıbba vakıf bir hekim, aynı za­
manda da İran'ın ileri gelen edebiyat ve eğitimcisi",2 olan babasıdır. O 
Nasr'ı Kuran'dan sureler, Sa'di, Hafız gibi şairlerden şiirler ezberlete­
rek geleneksel usulle yetiştirdi. Babasından aldığı bu ilk eğitimin 
Nasr'a büyük etkisi olmuştur. Nasr bunu şu şekilde ifade eder: "Ku­
ran kıssaları, Sa'di ve Hafız'ın şiirleri ile hatırladığım klasik ve gele­
neksel eğitim zihnimde silinmez etkiler bıraktı ve zamanla bu eğitimin 
izlerini ruhumun derinliklerinde hissettim.''3 

3 

Doç. Dr., Türkiye Diyanet Vakfı İslam Araştırmaları Merkezi (İSAM). 

Seyyed Hossein Nasr, "in Quest of Eternal Sopia" Philosophers Critiques D'eux 
Memes - Plıi/osoplıische Se/lıstbetrachtııngen, ed. Andre Mercier & Suiler Maja, c. 5-6, 
1980, s. 1 13. 

Nasr'ın babası Seyyid Veliullah Nasr son Kaçar ve Şah Rıza döneminde bu günün 
eğitim bakanlığına tekabül eden bir görevi ifa etmekteydi. Annesi ise Kia ailesine 
mensuptu. Veliullah yurt dışında hiç bulunmamasına rağmen, modern dünyanın 
İslam medeniyetine yönelttiği tehdit ve tahriplerin farkında idi. Nasr'ı Amerika'ya 
eğitim maksadıyla göndermesinin sebebi bu olsa gerektir. Bkz. William C. 
Chittick, "Preface", Tlıe Complete Bibliograplıy of tlıe Works of Seyyed Hossein Nasr 
/rom 1958 tlırouglı April 1993, ed. Mehdi Aminrazavi ve Zailan Moris, Kuala Lum­
pu r 1994, s. XIII. 

Nasr, "Quest of Eternal", 1 13. 
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Nasr'ın İran'da değil de Amerika'da eğitimini sürdürmesine ka­
rar verilmişti ve fakat pederinin ölümü bu planın öne alınmasına se­
bep oldu. 1945' de il. Dünya Savaşının henüz bittiği yıllarda, Nasr 
daha 12 yaşındayken eğitim maksadıyla önce Mısır'a ve orada iki ay 
bekledikten sonra gemiyle Amerika'ya hareket etti.4 Genç Nasr için, 
Amerika bilimin, teknolojinin, başarının ve geleceğin var olduğu bir 
dünya idi. Lise eğitimine Hightstown, New Jersey'de bulunan Peddie 
School'da başladı ve burayı 1950 yılında sınıf birincisi olarak bitirdi ve 
aynı yıl Amerika'nın önde gelen üniversitelerden, Massachusettes 
Institute of Technology'ye fizik ve matematik öğrenimi yapmak için 
girdi. Bu üniversitede fizik ve matematik derslerinde çok başarılıydı. 
Nasr, küçüklüğünden beri ilgilendiği bilime özellikle fiziğe önem ve­
riyor ve hatta onun vasıtasıyla "eşyanın tabiahnı keşfedeceğine" ina­
nıyordu: 

"Bilimsel araştırmaların ve özellikle müspet bilimin en iyi öğretil­
diğine inandığım ve en fazla istifadeyi düşündüğüm için üniversite 
öğrenimimi Massachusettes Institute of Technology'de yapmayı tercih 
ettim. Daha üniversite ikinci sınıf talebesi iken, meşhur fizikçiler ile 
irtibatım ve büyük filozof ve bilim tarihi uzmanı merhum Giorgio De 
Santillana gibi şahsiyetlerle tanışıklığım ve Bertrand Russell gibi meş­
hur insanların modem bilimin tabiatı üzerine verdikleri konferansları 
dinlemem neticesinde, bu meşhur alimlerin dahi, 'eşyanın tabiatını 
bilmek modem bilimin işi olmadığına' inandıklarının farkına varmış­
tım. Aradığım şeyin bu olmadığını düşünüyordum. Modem bilimin 
yoluna devam edersem, kendi alanı dışında olan eşyanın 'niçin'ini 
anlamam bir tarafa, bu yolla alanı dahilinde olan eşyanın 'nasıl'ını da 
idrak edecek durumda olamayacaktım.5 

4 Amy Aldrich, "The Soul and Science of Islam", Tlıe George Washington University 
Magazine, Spring 1992, s. 15. 

Seyyed Hossein Nasr, "Traditional Cosmology and Modern Science: An Interview 
with Seyyed Hossein Nasr", interview by Philip and Carol Zaleski, Parabo/a, s. VII, 
No. 4, 1983, s. 20-21. 
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Nasr 1950'lil yıllarda daha on sekiz yaşlarında bir genç iken, "eş­
yanın tabiab" ve "varlığın anlamı"nı idrak etmenin bir başka yolunun 
olup olmadığını araştırmaya başladı. Resmiyette Massachusettes 
Institute of Technology'de fizik ve matematik öğrencisi görünse de, 
metafiziğe olan tutkusu onu gittikçe felsefeye ve bilim tarihi disiplini­
ne çekiyordu. Bu dönemde fikri dünyasının gelişmesine katkısı olaca­
ğına inandığı bir çok faaliyete katılıyor, bir taraftan E. Meyerson ile H. 
Poincare arasında cereyan eden tartışmaları zevkle takip ediyor, diğer 
taraftan, Giorgio Di Santillana'run bilim, felsefe ve din arasındaki tar­
tışmalara dair fikirleriyle ilgi alanını genişletiyordu. Bu tartışmalar 
sürecinde, ilgisi gittikçe dine ve dinler tarihine doğru kaydı. Nasr'ın 
Di Santillana'yı Hinduizm dersleri vermesi konusunda ikna ettiği 
yıllarda, Bab üniversitelerinde karşılaştırmalı dinler tarihi disiplini bir 
ders bile değildi.6 Entelektüel gelişiminde büyük etkisi olan Di 
Santillana'nın teşvikiyle bir taraftan Galileo'yi tanıyor, diğer taraftan 
Dante ve onun Divine Comedy'sini okuyordu. Nasr Dante'de Batı gele­
neğinin en derin hikemi boyutlarını buluyordu.7 

1950'li yıllarda, Nasr Batı düşüncesinin temellerini sorgulamak i­
çin fizik, matematik ve kimya öğrencilerinin oluşturduğu, küçük bir 
grubun aktif üyesi olarak entelektüel faaliyetlerine devam etti. Kuru­
luşundan on yıl sonra Theodora Roszak'ın "karşıt kültür" (counter 
culture) olarak nitelediği bu gruptaki faaliyetleri neticesinde Nasr, Batı 
düşüncesinin sınırlarını aşıp daha çok tatmin olacağına inandığı, Do­
ğu'nun hikeml öğretilerine ulaşmanın yollarını arıyordu. Bu arayış 
içindeyken Di Santillana Nasr'a fikri tekamülünde dönüm noktasını 
oluşturacak,8 Rene Guenon'un eserlerini tanıttı. 

Hikmet-i Halide'ye ulaşmak için kat ettiği bunca mesafe ve kat­
landığı bunca meşakkatten sonra, ne tesadüftür ki, Doğu ve özellikle 

6 
7 

Chittick, "Preface", s. XIV. 

Nasr, "Quest of the Etemal", s.114. 

Nasr, a.y. 
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Hint metafiziğine bir batılının rehberliğinde giriyordu. Hint düşünce­
sini tanımak için Nasr, okuma alanını genişletti ve Sri Aurobino, S. 
Radhakrishnan ve S. Dosgupta gibi düşünürlerin eserlerini okumaya 
başladı. Fakat Hint düşüncesini bütün boyutlarını ve bir bakış açısı 
olarak geleneksel ekolü ancak A. K. Coomaraswamy'ı tanıdıktan sonra 
anlayıp takdir etmeye başladı. 

Doktora çalışması yapmak maksadıyla Harvard Üniversitesi'ne 
gitmeden önce, hayatı boyunca bir dünya görüşü haline gelecek olan 
Geleneksel Ekol'ü benimsedi. Lisans eğitimini Massachusettes Institu­
te of Technology 'de tamamladıktan sonra, Harvard'da jeoloji ve jeofi­
zik dalında mastır yapb. Mastır eğitiminin akabinde, oldukça ilgisini 
çeken bilim tarihi sahasında, meşhur Sir Hamilton Gibb, H. A. 
Wolfson ve 1. B. Cohen gibi ilim adamlarının danışmanlığında doktora 
çalışmasına başladı. Nasr burada entelektüel bakımdan da faaldi; uf­
kunu genişletecek ve ilmini derinleştirecek hiç bir fırsab kaçırmıyor­
du. D. Z. Suzuki ve Sh. Hisamutsu gibi önemli şahsiyetler ile tanışıyor, 
özellikle Doğu Hikmetine açılan bir kapı gibi gördüğü A. K. 
Coomaraswamy'nin zengin kütüphanesinden faydalanıyordu.9 

Nasr fikr1 benliğini oluşturmak için hata Hindistan'a entelektüel 
seyahatlerle vakit geçiriyor ve kendinde bir türlü İstam'ın düşünce 
dünyasına girme cesareti bulamıyordu. Onu fikri planda İslam dünya­
sına getiren, tuhaftır ki, Frithjof Schuon ve Titus Burckhardt gibi iki 
Batılı düşünür oldu. Nasr bu düşünürler sayesinde, İstam'ı "gelenek­
sel hikrµetin yaşayan bir gerçekliği" 10 olarak algılama bahtiyarlığına 
erişmişti. İslami dünya görüşünün hem hayatını ve hem de fikri dün­
yasını şekillendirmeye başlamasıyla yeniden doğan Nasr, vuku bulan 
bu değişimi şöyle tasvir ehnektedir: 

"Bab felsefesi ve biliminde yapbğım bu uzun entelektüel seyahat­
ten sonra, mutasavvıfların ve İslam felsefecilerinin fikirleri artık bana 

10 
Nasr, "Quest of the Etemal", s. 1 15. 

Nasr, a.y. 
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çok derin manalar ifade ehneye başlamıştı. Bu yepyeni idrak, teva­
rüsen aldığım şeylerin basit bir taklidi veya tekrarı değildi. Aksine 
uzun araştırma ve hatta çilenin sonunda ulaştığım şahsi keşfin netice­
siydi. İsliiml hikmet, sadece Müslüman doğup ve öyle eğitildiğim için 
değil de Allah'tan bir lütufla Ezeli Hikmete, onun en evrensel ve en 
canlı tezahürü olan İsliiml hikmete sevk edildiğim için, en yoğun tarz­
da yaşadığım bir gerçeklik olmuştu. Son yirmi yıldır devam ettiğim bu 
fikri yolculuk süresince gayem, "bilinen"in sınırları ötesinde bulunan 
''bilinmeyen"i keşfehnekten ziyade, doktrin ve prensip olarak bana 
verilmiş olan bu bilginin farkına vararak onda daha da derinleşmek ve 
bu ilmi, kaderin beni sevk ettiği dünyaya taşımak olmuştu.11 

Üstadı Schuon ve yakın arkadaşı Burckhardt'ın, Nasr'ın gelenek­
sel ekolü benimsemesine önemli katkıları oldu. Bu sebeple Schuon'un 
etkisi Nasr'ın bütün eserlerine yansır ve hatta onu üstadının bir 
"şarih"i olarak algılamak da mümkündür. Nasr'a göre Schuon, mo­
dern dünyayı fikri ve ruhi bakımdan ıslah için ilahi iradeyle belirlen­
miş bir nevi "müceddid"dir.12 Gayesinin yeni bir felsefe ortaya koy­
madan daha çok, gelenekte mündemiç olan hikmeti keşfetmek ve bir 
"ayna" gibi onu yansıtmak olduğunu ifade eden Nasr'ı, fikir üreten 
bir filozof değil de, kendine gelen 'Hakikat'in ışığını yansıtmak için 
şeffaflaşan'13 bir hakim olarak görmek daha doğru olur. 

Nasr'a ilham kaynağı olan bir diğer düşünür, tasavvuf, sanat ve 
özellikle İsliim sanatı üzerine eserler veren Titus Burckhardt'tır. İsliim 
dinine girerek İbrahim ismini alan Burckhardt'la Nasr sık sık mektup­
laşır, görüşürdü. Hatta 1966 yılı sonbaharında birlikte Şam' a İbn 'Ara­
bl'nin türbesini ziyarete14 ve bundan seneler sonra yine birlikte Mek-

1 1  

12 
13 
14 

Nasr, a.y. 

Seyyed Hossein Nasr, Knowledge and the Sacred, Albany 1989, s. 107. 

Nasr, "Quest of the Etemal" s. 120. 

Bu ziyaretlerini Nasr şöyle tasvir eder: "Biz türbeye saygı ve ihtiramla girdik ve 
namaz kıldıktan sonra manevi bir huzur ve sükuneti haiz bir atmosferle çevrili 
büyük metafizikçi ve velinin mezarı başına oturduk. Bu huzur ve sükunet orta-
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ke'ye gidip Ka'be'yi tavaf etmişlerdi.15 Nasr'ın etkilendiği diğer Gele­
neksel Ekol mensubu yazarlar olarak Marco Pallis, Martin Lings, 
Huston Smith'i zikretmek gerekir. Ayrıca Louis Massingnon ile daha 
öğrencilik yıllarında tanışhğına, Henry Corbin'le yirmi yıl süren ente­
lektüel arkadaşlığına da burada işaret edilmelidir.16 

1958 yılında daha yirmi beş yaşındayken Nasr An lntroduction to 
lslamic Cosmological Doctrines: Conceptions of Nature and Methods Used 
for lts Study by the lkhwan al-Safa, al-Biruni and lbn Sina17 (1964) ismi ile 
daha sonra yayımlanacak olan İslam kozmolojisine dair doktora ça­
lışmasını tamamladı. Doktorasını bitirdikten sonra, on üç yıldan beri 
eğitim gördüğü Amerika'dan Harvard Üniversitesi doktora diploma­
sıyla ve "yaşayan İslam geleneğini yeniden keşfeden ve aynı zamanda 
modem dünyanın hatalarının farkında biri olarak"1s İran' a döndü. 

Nasr sadece ilim değil, aynı zamanda bir aksiyon adamıdır. Bun­
dan sonra İran' da yaşayacağı yirmi bir yıllık dönemde ilmi ve siyasi 
anlamda yoğun faaliyetlerde bulundu. O bir taraftan Tahran Üniversi­
tesi'nde bilim ve felsefe profesörü olarak akademik dersler verirken, 
diğer taraftan bir eğitim danışmanı olarak resmi toplantılara katılıyor­
du. Bazen onu Tahran Üniversitesi'nde dekan ve rektör yardımcısı, 
bazen de Aryamehr Üniversitesi'nin kurucu rektörü olarak görüyoruz. 
Bu ilmi faaliyetlerinin yanında, Nasr Isfahan' da bir üniversite kampü­
sünün inşasına fikri planda katkılarda bulunmayı da ihmal etmi-

15 
16 
17 

18 

mında o anda bu kutsal mekanda sadece ben ve Burckhardt vardı. O mekan diğer 
bütün kutsal mekanlar gibi Merkez'in bir yankısı ve periferideki varlık imgesine 
Sonsuz'un bir yansıması idi. Ben tasavvufi hakikatler üzerine düşünürken, bir an 
arkadaşımın huşu halindeki yüzüne baktım. Kapalı gözleriyle kalbe bakıyor, yüzü 
ise önünde zihin ve ruhun şeffaflaştığı Akl'ın nurunu yansıtıyordu". S. H. Nasr, 
Traditional Islam in the Modern World, London 1994, s. 293-94. 
Nasr, a.y. 

Nasr, a.g.m., s. 254. 

Türkçe çeviri için bkz. İs/tim Kozmoloji Ögretilerinc Giriş, trc. Nazife Şişman, İstan­
bul 1985. 

Nasr, "Quest for the Eternal", s. 1 16. 
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yordu. 1974'de İran Felsefe Akademisi'ni kuran Nasr, bu müessesenin 
ilk direktörü olarak bir süre görev yaptı.19 

Nasr bir taraftan üniversitede hocalık yaparken, diğer taraftan öğ­
renciliğe devam ediyordu. Yaklaşık on yıl medrese, ve özel evlerde 
Seyyid Muhammed Kazım Assar, Allame Seyyid Muhammed Hüse­
yin Tab_atabal ve Seyyid Ebu'l-Hasan Rafü gibi önemli şahsiyetler tara­
fından verilen geleneksel İslam Felsefesi derslerini okuyordu.20 İbn 
Sina'yı H. A. Wolfson ve E. Gilson gibi Batı'lı ilim adamlarının gözüy­
le tanıdıktan sonra, yerli ulemanın gözüyle tanımak ona çok ilginç 
geliyordu ve bu farklı bakış açısını Corbin'le birlikte hazırladığı İslam 
Felsefesi Tarihin 'e yansıttı.21 Nasr İran'daki misyonunu şu şekilde algı­
lamaktadır: 

"İran' da en önemli gayelerimden biri, kendi memleketimdeki sa­
hih entelektüel gelenekleri yeniden dirilterek geçen asırda "Batılılaş­
mış Doğulular"ı etkileyen Batı düşüncesini eleştirecek anahtarı ortaya 
koymaktı. Bu gaye beni birçok İslam ülkesine seyahat ettirdi ve dola­
yısıyla bu sahada yazdığım eserler, verdiğim konferanslar ve yaptığım 
tartışmalar, sadece İran'la sınırlı değildi. Doğrusu bu sahadaki felsefi 
eserlerim Müsltiman entelektüellerin aralarında iç tartışmalar oluşma­
sına ve fikri geleneklerini takdir etmelerine sebep olmakla kalmamış 
aynı zamanda İslam ülkelerinin diğer bazı bölgelerinde yayılan bir 
sürecin oluşmasına da yardımcı olmuştur."22 

1961-62 yıllarında Harvard Üniversitesi'nde İbn Sina, Suhreverdl 
ve İbn Arabi ile ilgili verdiği konferanslar Three Muslim Sages23 ismiyle 
yayımlandı ve Müslüman milletlerin konuştuğu bir çok dile tercüme 
edildi. 1964-65 yılları arasında Beyrut Amerikan Üniversitesi'nde "İs-

19 
20 
2l 
22 
23 

Aldrich, "Soul and Science", s. 17. 

Chittick, "Preface", s. XIV 

Nasr, "Quest for Eternal", s.1 16. 

Nasr, a.y. 

Türkçe çeviri için bkz. Üç Miisliiman Bilge, trc. Ali Ünal, İstanbul 1985. 
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lam'ın Boyutları" başlığı alhnda halka açık verdiği on beş konferans­
tan ilk altısı Ideals and Realities of Islam24 ismiyle neşredildi. Bu kitabın­
da Nasr İslam'ı, Sünnilik, Şiilik, şeriat ve tarikat gibi konuları gelenek­
sel ekol açısından tahlil etmekte, dinlerin çokluğu realitesinden hare­
ketle, İslam ve Müslümanların diğer dinlerin varlığını nasıl izah etme­
leri gerektiği sorusuna cevap aramaktadır. 

Hayatının bu yirmi bir yıllık döneminde (1958 - 1979), Nasr yir­
minin üstünde kitap; İngilizce, Fransızca ve Farsça dillerinde iki yü­
zün üzerinde makale yazdı. Bu dönemde yazdığı eserleri iki kısma 
ayırmak mümkündür: Birinci grupta İslam bilim tarihiyle ilgili An 
Introduction to Islamic Cosmological Science, Science and Civilization in 
Islam2s ve Islamic Science - An Illustrated Study26 gibi eserleri, ikinci gu­
rupta ise tasavvuf ve İslam felsefesi dahil geleneksel ekolle alakalı 
ldeals and Realities of Islam, Man and Nature,27 Islam and Plight of Modern 
Man,28 Three Muslim Sages ve Sufi Essays gibi eserleri sayabiliriz. 

İran'daki politik gelişmeler neticesinde, 1979'da vuku bulan İran 
İslam Devrimi Nasr'ı çok sevdiği memleketini terk etmeye mecbur 
etti. Yanına aldığı bir miktar para ve biraz eşya ile hayatını Ameri­
ka'da yeniden kurmaya başladı. Önce Philadelphia'da Temple Üni­
versitesi İslami Araştırmalar bölümüne profesör olarak atandı ve 
1984'e kadar orada çalıştı. 1981 yılında bu üniversitede hoca iken 
Nasr, Edinburgh Üniversitesi'ne Gifford Dersleri vermek için davet 
edildi. O bu konferansı vermeye davet edilmiş ilk Müslüman ve aynı 
zamanda ilk doğulu filozoftur. Knowledge and the Sacred29 başlığıyla 
yayımlanan bu konferanslarında Nasr 'bilginin kutsal özelliklerini 

24 
25 

26 

27 
28 
29 

Türkçe çeviri için bkz. İsldm: İdealler ve Geçek/er, trc. Ahmet Özel, İstanbul 1985. 

Türkçe çeviri için bkz. İsldmda Bilim ve Medeniyet, trc. Kasım Turhan, Nabi Avci, 
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Türkçe çeviri için bkz. İsldm ve Modern İnsanın Çıkmazı, trc. Ali Ünal, İstanbul 1984. 
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ortaya koymayı ve Batı'mn hakiki entelektüel geleneğini Doğu'nun 
yardımıyla yeniden canlandırmayı'30 düşünüyordu. Nasr bu eserin 
yayımıyla "önce aklın tabiatında mündemiç olan hakikatin bütün 
boyutlarını ve sonra bir medeniyetin yaşaması için zaruri olan irfani 
perspektifin Batı' da yeniden kazamlmasını"31 hedefliyordu. 

Nasr'ın temel eserlerden biri olan Knowledge and the Sacred, Gele­
neksel Ekol felsefesinin kısa ve nitelikli bir özetidir. Nasr'ın bu büyük 
eseri (magnum opus) çok iyi tahlil edilip anlaşıldığı zaman onun fertte 
fikri değişimi gerçekleştirecek bir gücü olduğu, zahiri manayı aşan bir 
derinliğe sahip, sadece akla değil aynı zamanda kalbe hitap etmeyi 
hedeflediği görülür. Bu kitabın deruni tarafının farkına varamayan 
okuyucular, kitabı oldukça sıkıcı ve karmaşık bulabilirler. Bu eser 
sekülerleşme süreci ve Geleneksel Ekol bağlamında bilgi ve özellikle­
rinden bahseder. Nasr kutsal bilginin rasyonel bilgiden insanı ahlaki 
ve manevi yetkinliğe ulaştırma bakımından farklı olduğunu ifade 
etmektedir. Diğer taraftan bu kitap, Geleneksel Ekol'ün bir fikri süreç 
veya bir okul olarak, geleneksel bilim, sanat ve dinlerde kristalleşmiş 
geleneği yeniden diriltmekte asıl rolü oynayacağını iddia etmektedir. 
Huston Smith bu eseri şöyle değerlendirir: 

"Elimizdeki bu esere gelince, yazarı bir fenomen ve bu son kitabı 
bir olaydır . . .  1981'deki Gifford dersleri bir Doğu'lu tarafından takdim 
edilmesi bakımından bir ilktir. Eğer biz Batı'nın kendi bakış açısını 
alabildiğine globalleştirdiği bir zamanda yepyeni bir günün işaretleri­
ni arıyorsak, işte bu kitabı gösterebiliriz. Knowledge and the Sacred'ı 
ileride değerlendirecek olan fikir tarihçileri onu XIII. yüzyılda William 
Moerbeke'nin Aristo'nun, XV. yüzyılda Marsiglio Ficino'nun Plato'yu 
Latince'ye tercümesiyle, veya D. T. Suziki'nin 1927'de yazdığı Essays 
in Zen Budizm gibi kültürler arası anlayışta yeni bir dönemin başladı­
ğını gösteren eserlerle eş değerde tutacaklardır."32 

30 

31 

32 

Nasr, Knowledge, s. VIII. 

Nasr, a.y. 

Huston Smith, Review of Knowledge and Sacred, by S. H. Nasr, in Plıilosoplıy East 
and West Vol. 34, January 1984, s. 1 1 1 . 
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Nasr, 1984 yılında lisans ve yüksek lisans derslerini verdiği 
George Washington Üniversitesine İslam Araştırmaları Profesörü ola­
rak tarih, teoloji, felsefe ve sanatı içeren İslam araştırmaları müfreda­
hnda dersler vermeye başladı.33 1979 ve 2002 yılları arasında hali ha­
zırda büyük bir meblağa ulaşan yayınlarına Nasr, yirminin üzerinde 
kitap ve bir çok makale ekledi.34 O ilmi çalışmaları yanında Farsça' dan 
İngilizce'ye ve İngilizce ve Fransızca'dan Farsça ve Arapça'ya eserler 
çevirdi.35 Bu dönemde Nasr, Knowledge and the Sacred (1981), Traditional 
Islam in the Modern World36 (1987), Islamic Art and Sprituality37 (1987) ve 
The Need far Sacred Science38 (1993), A Young Muslim's Guide ta 11ıe Mo­
dern World39 (1993), ve The Heart of Islam40 (2002) gibi önemli eserler 
yayımladı. Religion and the Order of Nature ismiyle yayımlanan 1994' de 
Birmingham Üniversitesi'nde verdiği Cadbury Konferansları'nda 
Nasr İslam, diğer dinler ve bilimle alakalı otuz yıllık birikimini ortaya 
koymaktadır. 

Seyyid Hüseyin Nasr geleneğin değerlerini temsil etmeye ve dini 
prensipleri savunmaya ehil bir insan, dindar bir Müslüman ve Şii bir 
filozof,41 aynı zamanda bir bilim adamı, sanatçı ve tasavvufta yol almış 

33 
34 

35 

36 

37 

38 
39 

40 
4ı 

Aldrich, "Soul and Science", s. 15. 

Mehdi Aminrazavi ve Zailan Moris Complete Bibliography isimli eserde Nasr'ın 
yazdığı 400 makale ve 51 kitabın listesini vermektedir. Onun bir kısım eserleri 21 
ayrı lisana tercüme edilmiştir. 

Chittck, "Preface", s. XVII. 

Türkçe çeviri için bkz. Modern Diinyada Geleneksel İslam, trc. Savaş Şafak Barkçin, 
Hüsamettin Arslan, İstanbul 1989. 

Türkçe çeviri için bkz. İslam Sanatı ve Maneviyatı, tere. Ahmet Demirhan, İstanbul 
1992. 

Türkçe çeviri için bkz. Bir Kutsal Bilim İhtiyacı, trc. Şahabettin Yalçın, İstanbul 1995. 

Türkçe çevirisi için bkz. Genç Miisliimana Modern Dünya Rehberi, trc. Şahabeddin 
Yalçın, İstanbul 1995. 

Türkçe çevirisi için bkz. İslam 'ırı Kalbi, çev. Ahmet Demirhan, İstanbul 2002. 

Bertrand Russell, Alfred North Whitehead gibi bir çok ünlü filozofların daha 
hayatta iken felsefelerini kendisine konu alan ve Lewis E. Hahn tarafından derle­
nen Open Court Publishing Company tarafından yayımlanan The Library of Living 
Philosophers isimli ansiklopedi Nasr'a bir cildini ayırması onun Batı'da filozoflu­
ğunun tescili anlamına gelmektedir. 
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bir sufidir. J. 1.  Smith'in işaret ettiği gibi, Nasr'ın Şilliğe bağlılığı güçlü 
olmasına rağmen, eserlerinde çok hakim bir unsur değildir.42 O felsefe 
ve metafizik hakkındaki yazılarına ilaveten , bazen şiir ve edebi de­
nemeler yazmaktadır.43 

William Chittick, Nasr'ın üslubunu şöyle tasvir etmektedir: 

Nasr'ın eserlerinde olağandışı ve farklı olan şey, çeşitli unsurları 
uyumlu şekilde birleştirip tek yöne kanalize eden görünmez bir gücün 
olmasıdır. Her ne kadar hem müspet ve hem de sosyal bilimlerde 
uzmanlaşan kimseler gerçekten çok az olsa da, bazı yazarlar farklı 
disiplinlerde onun kadar birikime sahip olabilirler. Bir kısım kimseler 
geleneksel bilimlerde Nasr kadar birikime ulaşmış olsalar da, gelenek­
sel öğretileri modem okuyucunun anlayacağı mantıki tutarlılıkla tak­
dim etmekte onun kadar başarılı değildirler. Belki de Nasr'ı yaşayan 
düşünürlerden farklı kılan bütün bu ilim alanlarını, aşkın ve manevi 
bir disiplinin kılavuzluğunda birleştirmesi, aynı zamanda klasik Fars 

42 

43 

Jane 1. Smith, "Seyyed Hossein Nasr: Defender of Sacred and Islamic 
Traditionalism" The Muslims of America, ed. Yzonne Yazbeck Haddad, Oxford 
1991, s. 91.  

Nasr eserlerini nasıl yazdığını şöyle tasvir etmektedir: "Ben bir şey yazmak istedi­
ğim zaman önce fikirler kafamda yavaş yavaş pişmeye başlar ve iki tarzda yaza­
rım. Diyelim ki bir filozof hakkında ilmi makale yazacağım, bu durumda onun ki­
taplarına bakmam ve sayfa numaralan ve başka teknik şeylere dikkat etmem ye­
terlidir. Ya da metafiziksel, felsefi veya tasavvufi konuda bir şey yazacağım, o za­
man bu tür yazılarda fazla teknik şeylere girmeye gerek yoktur. Her iki durumda 
da ister ben aklımın ve hafızamın gücüne dayanayım, isterse kütüphaneye gidip 
bazı kitaplara bakmak zorunda kalayım, kaynaklar bir defasında hazır olduğu 
zaman, fikir kendi içimde kaynamağa başlar. Yürürken, konuşurken, o makale ve­
ya kitap kendi zihnimde devran eder. Sonra genelde namaz kılarım. Bir Müslü­
man olarak elbette günde beş defa namaz kılarım ve fakat ilaveten kendimi hazır­
lamak ve temizlemek için bir çeşit tefekkür! tarzda ibadet ederim, ve sonra zih­
nimde pişmiş ve hazırlanmış olanlar sayfalara dökülmeye başlar. Çoğu zaman 
problemle karşılaşmam. Bütün iş daha önce hallolmuştur ve ben kalemi elime al­
dığım zaman zihnime yetişmekte çoğu zaman güçlük çekerim. Ben hiç bir zaman 
daktilo veya bilgisayarla yazmam; eski usul dolma kalem kullanırım, tükenmez 
dahi kullanmam. Hala geleneksel aletleri kullanıyorum, ve çok hızlı yazarım zira 
zihnimde her şey hazırdır ve o akar durur." Jeffrey P. Zaleski, Parabo/a, 13 (1988), 
32-33. 
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şairlerinden Sa'di ve Hafız'ın büyülü ifadelerini İngilizce neşirde ba­
şarılı tarzda kullanmasıdır."44 

Geleneksel ve klasik eğitimi ve kültürler arası tecrübesine ilaveten 
Nasr, ayru zamanda fizik, sosyal bilimler, tarih ve felsefe, klasik ve 
modem Hıristiyan doktrinleri ve teolojisinde ciddi bir ilmi derinliğe 
ulaşmıştır. Nasr'ın dil kabiliyeti gerçekten etkileyicidir. Farsça, Arapça 
ve İngilizceyi iyi derecede ve Fransızca ve Almanca'yı ise yeterli sevi­
yede bilir. Bunlara ilaveten İtalyanca, Latince ve Yunanca'ya da nüfu­
zu vardır. Dolayısıyla H. Smith'in Knowledge and the Sacred'a yazdığı 
değerlendirme yazısındaki ifadeleri hiç şaşırhcı değildir: 

"Zihnimdeki şeyleri hemen söylememe müsaade edin. Ben Hüse­
yin Nasr'ı bir fenomen olarak görüyorum. Bizim gibi o da hata yap­
makta ve bu derginin yazarlarının çoğu biliyor ki onun iyi temellen­
dirilmiş bir perspektifi var. Fakat zamanımızda kim onun gibi Doğu 
ile Bah'ya köprü olabilmektedir? Bu kadar etkin olarak birçok dilde 
verimli ve aynı zamanda kaliteli ve birçok bilgiyi gerçek bir metafizik 
derinlikle birleştiren kim vardır? Birçok kimse bu hasletlerden birine 
veya birkaçına sahiptir ve fakat dördüne birden sahip olma gerçekten 
çok etkileyicidir. Onu dogmatik olmakla suçladılar, ben ise o kelime­
den emin ve kesin olmayı anlıyorum. Mamafih rölativizmin bu kadar 
revaçta olduğu bu çağda bunu da saydığım iyi hasletlerine ekleyin."45 

Nasr sonsuz hikmete ulaşma yolundaki seyr u sülukunu şu keli­
meler ile özetlemektedir: 

"Fikri faaliyetlerim beni sadece hikmetle hemhal olup, Hakikat 
karşısında nefsinden arınmış bir "garip" olma arayışına, hikmeti bilme 
ve bildirme yoluna sevk etmedi, ayru zamanda onun prensiplerini 
zamanın şartlarına uygulamayı ve çağdaş insanın problemlerine o­
nunla çözüm aramayı öğretti. Ben kendi zihnimden ve tecrübelerim­
den "doğruyu" uydurma - geleneksel bakış açısına göre böyle bir şey 

44 
45 

Chittick, "Preface", s. XIV. 

H. Smith, "Review", s. 1 1 1 .  
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saçmadır- çabasında olmadım, önündeki perde ne zaman ve nerede 
kaldırılırsa parlayacak olan, Hakikatin ışıkları karşısında şeffaf olmaya 
çalışmak ve onu yansıtmaktan büyük zevk aldım. Bunu başarınca, 
hikmet ışığında çağdaş insanın problemlerini anlama, müşahede etme 
ve açıklama benim için en derin anlamıyla felsefi yarahcılığın kendisi 
oldu. Aksi takdirde, felsefe sadece bir zihni akrobatizm, ve kalp ve 
vahiyden ayrılmış akıl, önce dağılmaya ve nihai planda da çözülmeye 
götüren şeytani bir vasıta olmaktadır. Şurası unutulmamalıdır ki, ge­
leneksel ekolün öğretilerine göre, Hakikatin keşfi insanın kendi nefsini 
keşfiyle mümkündür ve Batı'da felsefenin babası Plato, işte bunu fel­
sefenin görevi olarak nitelemiş ve "felsefe ölümü uygulamadır" 
(Phaedo 66) demiştir. Ve insan nefsini öldürmeden kendini tanıyamaz 
ve bu yeniden doğma insan hayatının hedefi, Batı ve Doğu gelenekle­
rinde sayısız tarzlarda tezahür eden hikmetin gayesidir."46 

B. Düşüncesi 

Çağımız İsJam düşüncesinin en önemli sorunu modernitedir. XIX. 
yüzyılın sonlarında ve XX. yüzyılın başlarında Cemaleddin Afgan!, 
Muhammed Abduh ve Reşit Rıza gibi alimler İsJam dünyasının bu 
fikri problemine kendi şartlarında cevap aradılar. Çağımızda moder­
rıite problemi Fazlur Rahman, Seyyid Hüseyin Nasr ve İsmail Raci 
Faruqi gibi düşünürler tarafından yeniden ele alındı. Nasr bu proble­
mi hem modem Batı bilim ve düşüncesine hem de İslam düşünsel 
geleneği ve İslami disiplinlere vakıf, hem alim hem de akademisyen 
olmakla birlikte, aynı zamanda yüksek bir düşünce seviyesini haiz bir 
filozof olarak ele almaktadır. 

Jane 1 Smith'in de tespit ettiği gibi Nasr'ın düşünce gelişiminde üç 
safha gözlemlemek mümkündür. Nasr birinci safhada doktora tezi ve 
daha sonraki çalışmalarında İslam düşüncesi ve İslam medeniyetini 
tarihi dokümanlar ışığında Batı'ya karşı savunmuştur. İkinci safhada, 
özellikle İran'a döndükten sonra, modem dünyada İslam'ı, inanç esas-

Nasr, "Quest of the Eternal" s. 120. 
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lan, ibadet ve tasavvufi boyutuyla yeniden ifade etme ihtiyacı hisset­
miştir. Modem anlayışlar karşısında, bütünlüğü zedelenen İslam'ı 
geleneksel haliyle yeniden anlamlandırmaya çalışır. Üçüncü safhada 
ise Nasr, bir filozof olarak ve perennial felsefeye (Geleneksel Ekol) 
dayanarak genelde modemiteyi ve özelde Bab sekülerleşmesini eleşti­
rir, insanlığın dinleri ve gelenekleri yeniden keşfiyle bu çıkmazdan 
kurtulacağını iddia eder.47 

Nasr'ın düşüncesi bir taraftan tasavvuf, diğer taraftan bilim ve 
özellikle İslam bilimi ve sanabnı ihtiva edecek tarzda geniş ise de özde 
Geleneksel Ekolü (perennial philosophy) temsil eder. Rene Guenon 
tarafından temel prensipleri ortaya konan ve sonra Frithjof Schuon, 
Annanda Coomaraswamy, Titus Burckhardt ve M. Pallis gibi düşü­
nürlerle geliştirilen ve bir ekol haline getirilen ve daha sonra Seyyid 
Hüseyin Nasr tarafından İslami bir söylemle ifade edilen Geleneksel 
Ekol nedir? Bizce, Geleneksel Ekol "Aydınlanma" düşüncesinin zıd­
dıdır. Aydınlanma'nın iyi gördüğü her şeyi Geleneksel Ekol kötü, 
Aydınlanmanın kötü gördüğü her şeyi Geleneksel Ekol iyi görür. Ay­
dınlanma'nın en temel prensiplerinden olan "akılcılık", Geleneksel 
Ekole göre kutsala başkaldırının aracı, "hürriyet" insanın kendine, 
tabiata ve Tanrı'ya yabancılaştıran saik, "bireyselcilik" ahlakın ve ha­
kikatin somutlaşbğı cemaatten kopmanın yolu, "ilerlemecilik" insanı 
ezeli hakikatten (perennial philosophy) uzaklaştıran ve insanlığı çevre 
felaketiyle karşı karşıya koyan bir ideolojidir. Geleneksel ekole göre 
Aydınlanma ve ondan kaynaklanan bütün bilim ve teknoloji, insanlı­
ğın ezeli tarihi söz konusu olduğunda bir sapmadır. İnsanlık tarih 
boyu "semadan gelen ışık"la aydınlanmış ve insanlık tarihinde belki 
de ilk defa, bu ışığı reddederek insan kendi aklıyla aydınlanmayı de­
nemiştir. Bugün içinde bulunduğumuz ve insanlığın ciddi bir kısmını 
"açlık"la karşı karşıya getiren ekonomik ve dünyanın yarısından faz­
lasına "köle" muamelesi yapan siyasi şartlar ve özellikle insanlığın 

47 J. 1. Smith, "Defender", s. 82. 
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bütününü yok olmakla karşı karşıya bırakan "çevre felaketi" bu de­
nemenin gerçekten başarısız olduğunun delilidir. Geleneksel Ekole 
göre insanlık bu yanlışa daha fazla devam etmeyecek ve nihayetinde 
"din" e dönecektir. Geleneksel Ekol insanlığın dine dönüşünün felsefi 
alt yapısını hazırlama ve modem insana yeni bir bakış açısı kazandır­
mak için gelenek ve dinlerin değer, fikir ve sanat, ve her şeyden önem­
lisi bir dünya görüşü olarak birer hazine olduğunu ortaya koymakta­
dır. 

Geleneksel Ekol'ün bu genel ve temel anlayışını ifade ettikten 
sonra, özelde Seyyid Hüseyin Nasr'ın gelenek kavramından ne anla­
dığı ve onu İslam düşünce geleneği ile nasıl irtibatlandırdığı ifade 
edilmelidir. Nasr'a göre "gelenek", vahyi ve vahyin düşünce, bilgi, 
kültür, sanat ve müessese olarak tarihi, yani yatay açılımını ve aynı 
zamanda insanlığın Aşkın Gerçeklikle dikey ilişkisini içerir. Bu ba­
kımdan bu kavram İslam dünyasında daha çok "din" ve "sünnet" 
kavramlarına daha yakındır. Gelenek adet, örf ve ananeyi muhtevi 
olmakla birlikte, sadece bu manaları ifade etmez ve daha geniş bir 
anlam alanına sahiptir. Gelenek kavramı muhteva itibarıyla ezeli ol­
masıyla birlikte onun bu isimle ifadesi modernitenin geleneksel hayat 
ve anlayışı parçalamasıyla ilgilidir. Kısaca ifade ehnek gerekirse, gele­
nek kadim, ezeli ve değişmez kutsal hakikati, ezeli hikmeti (the 
perennial wisdom) ve bu değişmez prensiplerin farklı zaman ve me­
kan şartlarında süregelen uygulamalarını içerir. 

Seyyid Hüseyin Nasr'ın Geleneksel Ekol'e mensup bir düşünür 
olarak İslam ilim geleneğine bakışı düşüncesini daha iyi ihata ehnek 
için önemlidir. Nasr, İslam düşüncesinde geleneksel olan her şeyi ge­
lenekte olduğu haliyle kabul eder. Kur'an-ı Kerim'i hem lafız hem de 
mana bakımından "kelamullah (Allah'ın kelamı)" olarak görür. 
Kur'an ezeli kelamın dünyevi temessülüdür. Nasr dirayet, rivayet ve 
tasavvufi geleneksel Kur' an tefsirlerini ve Kur' an anlama metotlarını 
benimser ve Kelam-ı İlahiyi anlamak için gerekli görür. Nasr Bah dini 
düşüncesinden mülhem ve özellikle tarihi sebep sonuç ilişkisiyle "ha-
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dis" e yaklaşan modem hadis eleştirilerini reddeder ve hadisi anlama 
ve yorumlamada geleneksel metodun gerekli olduğuna inanır. Nasr 
aynı zamanda içtihat konusunda yeni arayışlan meşru görür ve İs!am 
hukukunu bir bütün olarak kabul eder. Bu noktadaki modemist ara­
yışları yersiz ve tehlikeli bulur. Nasr tasavvuf ve tarikatları İslam vah­
yinin kalbi ve deruni boyutu olarak niteler ve klasik İs!am sanatlarını 
İs!am vahyinin deruni boyutunun ve ruhi hazinelerinin temessülü 
olarak algılar. 

Seyyid Hüseyin Nasr, İslam dünyasında varlık kazanan modern 
sosyal yapıyı meşru ve olması gereken olarak görmez ve toplumsal 
yapılanmada aile ve diğer din merkezli geleneksel oluşumların gerek­
liliğini savunur. Ekonomik alanda insanlar arası güvenin ve şahsi 
münasebetin esas olduğu ve ah!akl ilkeler ışığında oluşmuş özde ge­
leneksel modelleri taklit eden yeni modellerin tasavvur edilmesi ge­
rektiğini düşünür. Siyasi alanda, hilafet ve onun bir devamı olarak 
gördüğü saltanatı, İs!ami öğretiler ışığında oluşmuş geleneksel model­
ler olarak takdir eder ve savunur. İslam dünyasındaki geleneksel siya­
si müesseselerin meşruiyetini kabul eder ve bu noktada selefi ve 
fundamentalist arayışları özde modem olduğu için yetersiz ve gerek­
siz bulur. Nasr Kur'an, hadis ve İslam hukukunun bütünlüğü nokta­
sında fundamentalistlerle aynı düşünmesine rağmen aralarındaki far­
kın oldukça derin olduğuna işaret eder. Mesela, fundamentalistler 
modernist olmadıklarını iddia ettikleri halde modemizmin temel un­
sur ve müesseselerini, modern bilim ve teknolojiyi kolaylıkla benim­
serler. Hatta onlar, Nasr'a göre, aralarındaki temel farkı görmeden 
modern bilimin İs!am biliminin bir devamı olduğunu iddia ederler. Bu 
bakımdan fundamentalistlerin bilim ve teknolojiye bakışları moder­
nistlerle aynıdır ve modem teknolojinin Müslümanın ruhu ve zihnini 
işgalinin nelere mal olacağını hiç düşünmeden kabul ederler. Nasr'a 
göre Modernist ve fundamentalistler modem bilimi bir ilim olarak 
telakki etmekle bilgideki sekülerleşmeyi tasdik etmiş ve aynı zaman­
da, bilginin İsiamileştirilmesi gibi projeleri ciddiye alarak onu İslam 
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dünyasına taşımayı hedeflemişlerdir. Bu açıdan ve özellikle İs!am'ı bir 
"ideoloji" olarak görmeleri bakımından Nasr modemist ve fundamen­
talistlerden ayrılır.4s 

İs!am düşünce ve geleneğine bu zaviyeden bakan Seyyid Hüseyin 
Nasr, onda yeni bir medeniyet inşa etmek için gerekli olan, her türlü 
değer, fikir, düşünce ve estetik bakışların mevcudiyetine inanır. 
Nasr'a göre Kuran ezeli hikmeti yeniden ifade eden, lafzı ve manasıy­
la mucize, bir insanı aklı ve kalbi ile birlikte manevi tekamüle erdirebi­
lecek bütün unsurları içeren Allah ke!amıdır. Akıl onu anlayabilmenin 
yollarından bir yoldur ve onun mana hazinelerine girmek, İslam gele­
neğine ciddi bir nüfuzla birlikte, asıl gerekli olan manevi ve ah!akl 
olgunluktur. Bu bakımdan Aydınlanma sonrası Batı'da öne çıkarılmış 
akıl, reason ve yine Batı' da geliştirilmiş anlama metotları Kuran mesa­
jını ihata etmekten acizdir. Bu sebeple Fazlur Rahman'ın temsil ettiği 
İs!am modemizmi Kuran! hakikati kültürel ve toplumsal planda ger­
çekleştirecek bir metot olması bir tarafa, Kuran'ı ve bütünüyle İs!am 
düşüncesini modemiteye entegre etmeyi hedefleyen bir yapı arz et­
mektedir. Fazlur Rahman, Kuran'ı İs!am geleneğinden kurtarmayı 
hedeflerken, Seyyid Hüseyin Nasr ise tefsir, hadis ve fıkıhla bütün bir 
İs!am bilim geleneğini Kuran'ı anlamanın ön şartı olarak kabul eder. 

Nasr'a göre Hz. Peygamber, hakikatin insan hayatında temessül 
etmiş halidir. Bu sebeple onun fiil ve davranışlarını ve sözlerini ifade 
eden hadisler, ruh eğitiminde vazgeçilmez düsturlar verir. Bugün 
içinde yaşadığımız modem çağda bazı hadisler garip ve uygulanamaz 
görünüyor ise bunun sebebi hadisler değil, içinde yaşadığımız mo­
dem şartlardır. Hz. Peygambere uymak hakikate yakınlaşmanın yolu­
dur. Seyyid Hüseyin Nasr'a göre modem dünyanın ihtiyacı daha çok 
rasyonelite değil, daha fazla maneviyattır. Bu açlığı giderecek en uy­
gun yol ise genelde mistisizm özelde ise İs!am tasavvufudur. Tasavvuf 
geleneksel anlamda insanı manevi alanda yetiştirmenin yoludur. Bu-

4S Nasr, Traditiona/, s. 1 1 -22. 
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gün Batı'da Mevlana ve İbn A'rabi'ye gösterilen yoğun ilginin sebebi 
sadece ekzotik bir temayülden daha çok, modern insanın manevi açlı­
ğını tasavvuf yoluyla giderebilecekleri inancıdır. Nasr'a göre tasavvuf 
sadece düşünce ve felsefe olarak modern insanı zihni bakımdan doyu­
racak en geniş ufka sahip ve hakikatin bütün boyutlarını muhtevi bir 
fikir hazinesi değil, aynı zamanda onu manevi anlamda gerçek teka­
müle ulaştıracak bütün insani psikolojik metotları da muhtevidir. 

C. Sonuç 

Kısaca ifade etmek gerekirse, modern dünyanın fikri ve manevi 
problemleri insanlığı dini yeniden keşfin eşiğine getirmiştir. Nasr'a 
göre, Ezeli hakikatin en yeni ifadesi olan İslam'ın rehberliğinde top­
lumlar gelenek ve dinlerini yeniden keşf edecekler. Bu bağlamda Ku­
ran, Hz Peygamberin sünneti ve fıkıh, kelam, tefsir, tasavvuf gibi di­
siplinlerle ifade edilen İslam düşünsel geleneği yeni bir medeniyet 
inşasında kullarulacaktır. 



HASAN HANEFİ HASENEYN 

Fethi Ahm et POLAT 

A. Hayatı 

Hasan Hanefi, 13 Şubat 1935 yılında Kahire'de doğdu. 1956 yılın­
da Kahire Üniversitesi Adab (Fen-Edebiyat) Fakültesi, Felsefe Bölü­
münden mezun oldu. Doktorasını İslam Hukuku ile Mukayeseli Din­
ler alanında Sorbonne'da tamamladı. 1956'dan 1966 yılına kadar Fran­
sa' da kaldı. 1967'de mezun olduğu fakülteye hoca oldu. Aynı fakülte­
de 1973-1980 arasında doçent, 1981-1995 arasında profesör olarak gö­
rev yaptı. O tarihten bu yana, fakültedeki görevine emekli hoca olarak 
devam etmektedir. Misafir profesör olarak, 1971-1975' de Philadelphia 
Temple Üniversitesinde bulundu. İki yıl süreyle, 1982-1985, Fas İmam 
Muhammed b. Abdullah Üniversitesinde dersler verdi. 1985-88 yılları 
arasında Japonya'da Tokyo ve Birleşmiş Milletler Üniversitesinde 
kaldı. Daha sonra Amerika' da Los Angeles; Güney Afrika' da Cape 
Town Üniversitelerinde dersler verdi. 1988-1994 arasında Kahire Üni­
versitesi, Fen-Edebiyat Fakültesi, Felsefe Bölüm Başkanlığı yaptı. Ha­
nefi 1986 yılında Ebu'l-Vefa et-Taftazani'nin himayesinde, Mısır Felsefe 
Cemiyeti'ini kurdu. Başkanlığını Taftazani'nin ölümünden sonra şu 
anki Evkaf Bakanı eski Ezher hocası Mahmut Hamdi Zakzuk'un yap­
tığı cemiyette Hanefi, halen genel sekreter olarak görev yapmakta ve 
sekiz yıldan bu yana cemiyet, her yıl düzenli olarak geniş katılımlı bir 

Doç. Dr., Selçuk Üniversitesi İlahiyat Fakültesi. 



216 ÇAGDAŞ İSLAM DÜŞÜNÜRLERİ 

felsefe toplanhsı tertip etmektedir. Aynı zamanda Hanefi, Asya-Afrika 
Dayanışma Kurulu üyesidir. Sinema eleştirmeni Feride Mer'i ile evli 
olan Hanefi, iki erkek bir kız olmak üzere, üç çocuğa sahiptir. Ana dili 
Arapçanın yanısıra İngilizce, Fransızca ve Almanca bilmektedir.2 
Geçmişi itibarıyla Marksist düşünce geleneğine bağlı olan Hanefi, halii 
sol düşünceyi benimsemekte ve lfük oluşuna sık sık vurgu yapmakta­
dır.3 

Farac Favda'nın ölümüyle birlikte tekrar gün yüzüne çıkan İsliim­
cı-laik (almani) tarhşmalar silsilesinde son dönemde Mısır'da, ilim 
dünyasının belki de en çok tartıştığı insanlardan birisi Hanefi olmuş­
tur. Çıkan her kitabı, Arap dünyasında ses getirmekte, hatta bazıları 
hakkında özel toplantılar dahi yapılmaktadır.4 Hanefi'nin aleyhinde 
pek çok yazı da kaleme alınmıştır.5 Ne yazık ki bunların büyük bir 
çoğunluğu bilimsel olmaktan uzaktır. Burada örnek olarak, "Ezher 
Alimler Topluluğu"nun hazırladığı, broşür ebadında bir reddiyeyi 
zikretmek yeterli olacaktır. Topluluğun başkanı, risalenin aslında, 
Hanefi'nin yanlış buldukları fikirlerini kamuoyuna yansıhnak maksa­
dıyla hazırlanmış bir broşür olduğunu söylerken; genel sekreteri Yah­
ya İsmail, bu risalenin bir tekfir risalesi değil, sadece Hanefi'nin 
muttefekun aleyh olan itikad konularında nasıl meydan okumada 
bulunduğunu gösteren bir eser olduğunu dile getirir.6 Oysa risale 

Hanefi, "Fıkhu'l-Mesalih ve Tesvlru't-Türas ve Muhatabatü'l-Amme ve'l-Hassa ve 
Ca'lü'l-Garbi Mevduan ıa Meselen", en-Nilr Dergisi, sy. 100, Londra1999, Sh. 48; 
Vasat Dergisi, sy. 276. 
İlginçtir ki Arkoun; Hanefi'nin, Cabir! ile yaptığı konuşmalardan oluşan "Hıvfirıı'l­
Mcşrık" adlı kitapta; ne Hanefi'nin, ne de Cabiri'nin laikliği tam olarak anlayabil­
diklerini ve anlatabildiklerini söyler. bk. Arkoun, min Faysali't-Tefrika ilfi Fas/i'l­
Makfi/: Eyne Hııı•e'I-Fikru 'l-İslfimi el-Muasır, trc. Haşim Salih, Daru's-Sakl, 2. Baskı, 
Beyrut1993, Sh. XII. 

4 Örneğin son çıkan kitaplarından birisi olan "Mukaddime fi İlmi'l-İstiğrfib", Mısır'm 
birçok ünlü felsefecisinin katıldığı bir seminerde, uzun uzadıya tartışılmıştır. bk. 
el-Vefd gazetesi, Kahire14/3/1995. 

Kahire' de, "el-Ma'hedü'l-Aleml li'l-Fikri'l-İslaml" adlı kuruluşun kütüphanesinde, 
Hanefi'ye dair -özellikle 1992 sonrası yayınları kapsayan- ciddi bir arşiv bulun­
maktadır. 
"Zevbaa Kelamiyye Havle Kitabah Hanefi", el-Alem, sy. 570, Kahire1997. 
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okunduğunda, aynı zamanda açık bir reddiye ve tekfir risalesi olduğu 
da görülmektedir. Bu küçük risalede, Hanefi'nin Kur'an'la ilgili görüş­
leri başlığında bir buçuk sayfaya yer verilmiş ve sadece "sarfe (ya da 
sırfe) nazariyesi"ni7 savunmasıyla, olguyu nassa esas kılıyor olması 
tenkit edilmiştir. Üstelik, bu bir buçuk sayfalık bölümde, yarım sayfa­
lık bir yerin de konuyla hiç ilgisi olmayan "şefaat" meselesine ayrılmış 
olması, işin vahametini ve gayr-ı ciddiliğini göstermektedir.8 

Hanefi ile ilgili tarhşmalann kıvılcımı, özellikle 1997 yılında ter­
tiplenen bir kongre ile patlak verdi. Ezher'in Usfılu'd-Din Fakültesin­
de Şeltı1t hakkında tertip edilen anma toplantısına Fakülte Dekanı 
Abdülmu'ti el-Beyyfımi tarafından Hanefi'nin de davet edilmesi, bar­
dağı taşıran son damla oldu.9 Ezher Alimler Topluluğu10 Genel Sekre-

7 

9 

10 

Araplann aslında Kur'an'a benzer bir örnek getirebileceklerini, ancak bu potansi­
yelin, bu işe kalkışıldığı zaman ellerinden alınacagını savunan görüştür. Bilindiği 
kadarıyla bunu ilk kez gündeme getiren kişi Nazzam'dır. Bu konuda hem Sünni, 
hem de Şii kanattan büyük tepkiler gelmiştir. bk. Abdulkahir el-Cürcani, er­
Risiiletü'ş-Şiifiye fi'l-İ'ciiz, ("Deliiilii'l-İ'ciiz" kitabı, ekler bölümü), Ta'llk: Muhammed 
Mahmud Şakir, Mektebetu'l-Hanci, 2. Baskı, Kahire1989, Sh. 625-628; M. Akif Koç, 
"Kur'an-ı Kerim'in İ'cazında Sarfe Nazariyesi", Yeni Ümit, C. 5, sy. 39, İstan­
bul1998, Sh. 19. 

bk. "Hulasatu Fikri'd-Dektfır Hasan Hanefi"; el-Liviiü'l-İsliimf gazetesi, Kahi­
rel7/7/1997; el-Vasat dergisi, sy. 276. 

Şahsen dinleyici olarak katıldığımız bu toplantı, oldukça elektrikli bir ortamda 
gerçekleştirilmişti. Ancak mezkur toplantıda, tartışma yaratan konuşma Hane­
fi' den değil, Ezher Üniversitesi Usulu'd-Din Fakültesi Tefsir Ana Bilim Dalı baş­
kanı, ama İbrahim Halife' den geldi. Halife, özellikle haber-i vahidler konusunda, 
Şeltfıt ile aynı fikirde olduğunu söylediğinde, salonda öfkeli bir tartışma yaşandı. 
Hanefi ise burada oldukça ılımlı bir portre çizmişti. Bu da bize, Ezher camiasında 
zuhur eden olaylann, aslında çok önceden süregelen bir kutuplaşma sonucunda 
patlak verdiğini göstermektedir. Burada herhalde en önemli etken, Ezher gibi kök­
lü bir geçmişe sahip olan bir Üniversitede, dindar çevrelerde pek tutulmayan, Ha­
nefi gibi bir ismin konuşmak için kendisine bir kürsü bulabilmiş olmasıdır. 

Şeyh Muhammed eş-Şirbini başkanlığında, toplumu kötülüklerden ve bidatlerden 
korumak maksadıyla 5 Temmuz 1946'da kurulan topluluğun esas amacı, Taha 
Hüseyin'in fikirlerine karşı mücadele etmekti.Topluluk, resmi bir hüviyete sahip 
değildir. 1946'larda adını duyurmuştur. Şu anki başkanı Abdülmun'im Berri ise; 
"Hanefi ile polemiğe giren genel sekreter Yahya İsmail'in görüşleri, şahsına aittir. 
Biz kimseyi tekfir etme heveslisi değiliz." demektedir. bk. "Zevbaa Kelamiyye" . 
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teri ve Usı11u'd-Din Fakültesi Hadis Bölümü profesörü olan İsmail 
Yahya, topluluğun antetli kağıdı ve resmi mührü ile haftalık "A.fiik 
Arabiyye" gazetesinde yayımlanan makalesinde -sonradan sadece 
kendi şahsına ait olduğunu söyleyeceği bir kararla- Hanefi'yi tekfir 
etmiştir. İsmail'in tenkitlerini yönelttiği kitap, Hanefi'nin "et-Türiis 
ve't-Tecdld" adlı kitabıdır.11 Hanefi, tartışmaların büyümemesi ve daha 
önce yaşanan Ebfı Zeyd hadisesine dönüşmemesi için, Kahire Üniver­
sitesi Rektörünün de ikazıyla, cevaplarını basına vermeyip, bağlı bu­
lunduğu Fen-Edebiyat Fakültesi Dekanlığına sunmuştur.12 Kendisi, 
"Yahya İsmail, kelam kitaplarından alıntıladığım tartışmaları, benim 
görüşlerim gibi alıp tenkit etti. Onunla gazete sayfalarında tartış­
mam!" demiştir.13 Tüm bu hadiselerle aslında biz, yapıcı eleştirilerin 
bir keşmekeşlik kaosunda yok olduğuna tanık olmaktayız. 1992'de 
Farac Fevda'nın, 1995'te de Ebfı Zeyd'in başına gelenler, şimdi Hane­
fi'nin başına gelmektedir.ı4 

B. Düşüncesi ve Faaliyetleri 

Modern İslam düşüncesi Afgani, Abduh, Seyyid Ahmet vd. ile 
birlikte başladığı yolculuğuna bugün farklı tonlara sahip entelijansiya 
ile devam etmektedir. Özellikle iletişimin son derece hızlandığı ve 
İslam dünyasının, sahip olduğu nüfus yoğunluğuna rağmen iletişim 
teknolojisinde oldukça önemli mesafeler kat ettiği günümüzde Hanefi, 
İslam dünyasında oldukça önemli sayılacak bir okuyucu kitlesine 
sahiptir. Tercüme faaliyetlerinin de hız kazanmasıyla birlikte Hanefi 
dünyanın her tarafında eserleri okunan bir yazar haline gelmiştir. 
Örneğin Tunus'ta yapılan bir araştırmada en çok okunan iki yazardan 
biri olarak Hanefi'nin adı geçmektedir.15 Endonezya'da bir Üniversi-

1 1  
12 

13 
14 
15 

"Zevbaa Keliimiyye". 

bk. Cabir el-Usffır, "Şiriikü'l-Hitiibi'n-Nakid", el-Hayat gazetesi, Londra7/7/1997; 
El-Vasat Dergisi, sy. 276. 

"Zevbaa Keliimiyye". 

"Philosophy Faces Apostasy Charge", Al-Ahram Weekly, 8-14 Mayıs, Kiihirel997. 

Hanefi, Fıkhu '/-Mesa/ih, Sh. 47. 
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tede, Hanefı'nin görüşleriyle ilgili bir ders okutulmaktadır.16 Hanefi 
hakkında, bir çok ülkede doktora tezi yapıldığı ifade edilmektedir. 
Türkiye' de de bu alanda bir çok çalışmaya rastlanmaktadır.17 

Hanefı'nin etkide bulunduğu okuyucu kitlesi kuru ya da sade bir 
kitleden ibaret değildir. O, öne sürdüğü tecdit projesi ile aynı zaman­
da İs!am dünyasının muhtelif bölgelerinde yeni tecdit hareketlerinin 
meydana çıkışında da anahtar rol oynamıştır. Önce Tayyib Tizin! "el­
Fikru'l-Arabl fi Bevıfürihl ve Ajıföhi'l-Üla" adlı eseriyle; sonra Cabiri, 
"Nahnu ve't-Türas" ve "Nakdü'l-Akli'l-Arabi" serisiyle; son olarak da 
Burhan GalyO.n "İğtiyatü'l-Akl", "Mııctemeu'n-Nuhbe" ve "el-İslam ve's­
Siyase" kitaplarıyla, Hanefi'nin tecdid projesini takip etmişlerdir.ıs 

O, tecdit projesinin esaslarını, son derece geniş bir spektruma ya­
yılmış bir düşünceler zincirinden alır. Yalnızca İs!am dünyasından 
değil aynı zamanda Batı dünyasındaki düşünce sistemlerinden de 
istifade eden Hanefi, farklı düşüncelere karşı oldukça açık bir insan­
dır. Batıniyyeden zahiri anlayışlara kadar, tüm düşünce spektrumunu 
hoşgörü ile karşılar. Sadece İs!am dünyasının değil, aynı zamanda Batı 
dünyasının da düşünce mirasını tanımamız gerektiğini söyler. O, "aba 
altına saklanmış bir yılan" olarak nitelediği bu düşünceyi, en azından 
menfi etkilerinden korunabilmek için öğrenmemiz gerektiğini belir­
tir .19 Batı bilimlerini tamamen dışlamaz. O, geleneğin yorumlanması­
nın, sadece kendi kaynaklarımızın öngördüğü metodolojilerle değil, 
aynı zamanda Batı kaynaklı yorum teorilerinden de yararlanmak sure-

16 
17 

16 

19 

Hanefi, Fıkhıı'l-Mesalih, Sh. 49. 

bk. F. Ahmet Polat, Çağdaş İslam Düşüncesinde Kııran'a Yaklaşımlar; Arkoıın, Hanefi 
ve Ebıı Zeyd Örneği, Bakü 2001 . 

Hanefi, Fıkhıı 'l-Mesalilı, Sh. 46-47. 
Hanefi'nin tecdid projesi, esas itibarıyla, ulemanın kendi pozisyonlarını tekrar 
gözden geçirmeye bir çağrıdır. Hanefi, teolojiyi özgürleştirerek yeni ufuklar açmak 
ister. Bu sebeple gelenekçi kesimde hiç de hoş karşılanmaz. bk. Abo Baker Ahmad 
Bagader, Contemporary lslamic Movements in the Arab World, (Globalization and 
Postmodernity, Ed. SH. Ahmad - Hastings Donnan, Yay. Routledge, 1. Baskı, 
London - New York 1994), Sh. 122. 

Hanefi, Mııkaddirne fi İlmi'l-İstiğrab, el-Müessesetü'l-Ciimia li'd-Dirasati ve'n-Neşri 
ve't-Tevzi', 1. Baskı, Beyrutl990, Sh. 560-561 .  
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tiyle gerçekleşebileceğini düşünür. Neticede onlar da bir vahiy kayna­
ğı ile tanışmışlardır ve problem, vahyi "yanlış" ya da "doğru yorum­
lama" problemidir. İşte bu noktada önemli olması gereken, bir "yo­
rum teorisi" geliştirmektir.20 

Yazın dünyası oldukça zengin olan müellif çok alanda kalem oy­
natmış olan Hanefi, hemen hemen tüm yazılarında, "devrimci" bir 
geleneğin çocuğu olduğu hissini vermektedir. Onun bu üslubu, özel­
likle genç kesim üzerinde oldukça ciddi etkiler bırakmıştır. Yine bu 
noktadaki yaklaşımı hakkında Hanefi'nin, tarihe bakışı da bizim için 
önemli ipuçları verir. Ona göre, tarihte yer alan her baskıcı, kurtuluş­
çu, tutucu ve gelenekçi teoloji "sağ teoloji"; bunun karşı safında duran 
anlayışlar da "sol teoloji" dir.21 Bu devrimci yönünü ifade ettiği bir 
yerde o; "Ben, Arkoun ve Cabir! gibi, halka rağmen söylemimi sağ­
lamlaştırma tutumunda asla olmadım. Halkı kazanmak için, söylem­
den feragat edebildim." demektedir.22 Bu durum, daha sonra yapacağı 
"hakim gelenek (söylem)/aykırı gelenek (söylem)" ayrımında da sık 
sık dile getirilmiştir.23 Onun bu tavrı, her zaman için halkçı bir karak-

20 

21 

22 
23 

Hanefi, "Kadaya't-Türas ve't-Tecdid ve İşkaliyyetü'n-Nakli ve'l-İbda"', e/­
Mııntalak dergisi, Beyrutl996, Sh. 1 55-156. 

Hanefi, "Teoloji mi Antropoloji mi", trc. Mustafa Sait Yazıcıoğlu, AÜİF Dergisi, sy. 
23, Ankaral978, Sh.520-524. 
Bu görüşlerin yerinde bir tenkidi için bk. Salih Akdemir, "Kur'an-ı Kerim'in Anla­
şılmasında Klasik Metodolojinin Yetersizliği ve Yeni Bazı Mülahazalar Üzerine Bir 
Değerlendirme", Yayımlanmamış Makale, Sh. 25-26. 

Hanefi, Fıklııı '/-Mesiilih, Sh. 50. 

Hanefi'ye göre iki türlü gelenek vardır: Birisi "türiisü's-sulta" diğeri "türiisü'/­
mlirıda" dır. İlki her zaman resmi ideolojinin, otoritenin, dayatmacı ve zorba karak­
terdeki görüşü (paradigma); ikincisiyse buna direnen, bunun karşısında olan ses­
siz çoğunluğun görüşüdür. Bu vasıflar, bir defa kazanıldığı zaman tekrar kaybe­
dilmeyen şeyler değildir. Kimi zaman Mu'tezile, kimi zaman da Ehl-i Sünnet bun­
lardan birisini temsil etmiştir. bk. Hanefi , HumCımu'l-Fikr ve'l-Vatan: et-Türiis ve'l­
Asr ve'/-Hadiise, 1 .  Cilt, Daru'I-Ma'rifeti'l-Gmiiyye, Kahirel997, Sh. l/361-372. Aynı 
temalar Arkoun'da da görülmektedir. Ona göre de her 'zaman için iki söylem tü­
rünün toplumda egemen olduğunu ifade etmiştir. Ona göre, "lıitlib siiidlmütegallib 
11e hitlib müseuııede!mağlılb" her dönemde olmuştur. Genellikle bunları belirleyen de 
iktidar araçlarıdır. bk. Muhammed Arkoun, el-Fikrıı 'l-Arabl, trc. Adil Avva, 
Menşlıratu Uveydat, 3. Baskı, Beyrut1985, Sh. 21. 
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ter arz eder ve daima, aykırı söylemin özgürce dile getirilebilmesi 
imkanı verir. 

Üç dilde eser vermiş olan Hanefi'nin şöhreti, Mısır'ın da dışına 
taşmış olup, son yıllarda uluslararası toplantıların gözde misafirleri 
arasında yer almaktadır.24 Bunda, hemen her İslami konuda yazılar 
yazmış olması kadar, değişik kesimlere hitap etmesinin de etkisi var­
dır. Bunu ifade sadedinde şunları söylemektedir: "Yazılarımı üç züm­
re için yazıyorum. Bu sebeple de nasıl yazacağımı şaşırdığım olmuyor 
değil. Bunlar; entelektüel kesim, halk kesimi ve gerek yurt içi gerek 
yurt dışındaki akademik kesimdir. Örneğin ilk kesim için "et-Türas 
ve't-Tecdld", "Mine'l-Aklde ile's-Sevra", "Mukaddime fi İlnıi'l-İstiğrab" 
kitaplarını yazdım. İki aya kadar da "en-Nakd ve'l-İbda" adlı kitabım 
çıkacak. Halk için "ed-Dln ve's-Sevra" adlı kitabı yazdım. Bu sekiz par­
çadan oluşan eserde, bir çok aktüel konuya değindim. Akademisyen­
ler içinse, "Kadaya Muasıra", "Humlımu 'l-Fikr ve'l-Vatan", "Cenııfüiddfn 
el-Efgiinl", "Hıvaru 'l-Ecyal" ve "ed-Dln ve's-Sekafe ve's-Siyase fi'l-Vatani'l­
Arabl" adlı eserlerle yabancı dillerde, başka bir çok çalışma da kaleme 
aldım."25 Binaenaleyh bu çapta bir araştırıcının bu kadar değişik kesi­
me hitap etmesi de yadırganmamalıdır. Çünkü o, içinde yaşadığı as­
rın, kendisine bu görevi verdiğini düşünmektedir. Onun bu üslfıba 
sahip bir insan olmasında, kırklı yılların Arap dünyasındaki özgürlük, 
milliyetçilik vb. hareketlerinin de elbette önemli bir etkisi vardır. Ken­
disi bunu beyan ederken; "Ben bu asrın çocuğuyum. Dolayısıyla yazı­
larım, bu asrın dertlerini yansı tmaktadır" der.26 

Hanefi yazın hayatına ilk olarak, 1965'te Kahire'de yayımlanan, 
"Les Methodes D'exegese, Essai Sur La Science Des Fondanıents De La 

24 

25 
26 

Türkiye'de Hanefi'nin İslılmf İlimlere Giriş adıyla çevrilen (ki bunun hangi kitabın 
ya da bölümün çevirisi olduğu dahi belirtilmemiştir) kitabı ile (Dirılsılt İslılmiyye) 
İslılmf Araştırmalar adındaki kitap hariç hala önemli bir eseri Türkçeleştirilmemiş­
tir. 
Hanefi, Fıklıu 'l-Mesıllilı, Sh. 49-50. 

Hanefi, Fıkhu 'l-Mesıllih, Sh. 49. 
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Comfrehension, İlm Usuli'l-Fıkh" adlı doktora tezini basarak başladı. 
Sekiz yüz sayfalık bu eserde Hanefi, vahyin anlaşılması için gerekli 
olan metodun, "fenomenoloji" olduğunu ifade etti. Ardından 1967 
yılında, "yorum" üzerine Fransızca kaleme aldığı; "Yorum Metotları ", 
"Fenomenlerin Yorumu " ve "Yorumun Fenomenleri" adlı üç makale yaz­
dı.27 Bu da bize onun, tecdid projesinde yoruma verdiği vazgeçilmez 
önceliği açıkça göstermektedir.28 Daha sonra bu konuları, müteaddit 
defalar, Arapça ve İngilizce olarak da kaleme aldı. Sonraki dönemler­
de yazdığı tüm eserlerde, yabancı dilde yazma imkanını sonuna kadar 
da kullanmış ve bir çok esere imza atmıştır. 

C. Kur'an ve Yorumu Hakkındaki Görüşleri 

Hanefi'nin Kur'an hakkındaki görüşlerine geçmeden, bu konuda 
kaleme almış olduğu yazıların başlığına bir göz atmak yerinde olacak­
tır. Müellifimizin yazmış olduğu eserlerin bir çoğu doğrudan Kur'an 
hakkında olmadığı gibi, Ebu Zeyd ve Arkoun' da olduğu gibi, geneli 
itibariyle Kur'an hakkında da değildir. Hanefi'nin Kur'an-ı Kerim 
hakkında müstakil olarak kaleme aldığı başlıca yazıları şunlardır: 

-Menahicü't-Tefsir ve Mesalihu'l-Ümme. 
-İhtilaf fi't-Tefsir em İhtilaf fi'l-Mesalih. 
-He! Ledeyna Nazariyye fi't-Tefsir. 
-Avdün ile'l-Menba' em Avdün ile't-Tabia. 
-Eyyuhuma Esbak : Nazariyye fi't-Tefsir em Menhec fi Tahlili'l-

Haberat. 

Görüldüğü gibi Hanefi, hemen her yazısında yeni bir metodoloji 
geliştirme çabasındadır. Hatta bu anlamda tümüyle nasçı olan günü­
müz okumalarını da kıyasıya eleştirir. Çünkü bu okumalar vahyin 

27 
28 

Hanefi, Fıkhu 'l-Mesfi/ih, Sh. 47. 

1997-1998 yıllarında Mısır' da bulunduğumuz dönemlerde, derslerine girme imka­
nı bulduğumuz Hanefi'nin son ilgi alanı, yine dilbilim ve hermenötikti. Bu bize, 
yorum bilgisinin, Hanefi'nin düşün alanında ne kadar önemli bir yer işgal ettiğini 
göstermektedir. 
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bizzat içinde gelişip büyüdüğü fenomenin, yani sebeb-i nüzulün far­
kında olmayan okumalardır.29 

Hanefi'ye göre İslam ümmetinin diğer topluluklardan üstün ol­
ması, şu üç özelliği bünyesinde barındırıyor olmasında yatar; öncelik­
le, İslam vahyi, Adem'den başlayıp Muhammed'de (s.a.v.) sona eren 
vahiy tarihinin son halkasını teşkil eder. Bu da, bir daha değişime 
uğramayacak bir "şerlat"ın sahibi olduğumuz anlamına gelir. İkinci 
olarak, bu vahyin bütünü, yazım yoluyla bir kitap haline getirilmiştir. 
Diğer din mensuplarının yüz yüze kaldıkları tahrif Kur'an açısından 
söz konusu değildir. Çünkü hiçbir din kitabına nasip olmayacak şe­
kilde, tevatüren bu metinler otantikliği ile bize kadar gelmiştir.30 Son 
olarak, Kur'an bir defada değil, yirmi üç senede peyderpey nazil ol­
muştur. Tepeden inme (dikey) değil, olguya (vakıa) cevap veren (yatay) 
bir nüzul söz konusudur. Beşerin ihtiyaç ve gereksinimleri onu yeryü­
züne davet etmiştir.31 İşte bu gerçek, nassın anlaşılmasını sabit bir 
omurgaya oturtarak sınırlandırmak isteyen her yaklaşımı boşa çıkarır. 
Çünkü hiçbir metin, sabit bir anlam içermez. Her metin, tümüyle de­
ğişkendir ve bu değişkenliğin boyutunu belirleyen de, ona muhatap 
olan kitlenin· yaşadığı dönemin gerçekleri ve gereksinimleridir. Her bir 
asrın farklı problemleri ve şartları taşıması, yorumların da farklı olma­
sını gerektirmiştir. Bu yüzden hiçbir okuma, "nassın ilk harfi anlamı­
nı" dayatamaz. Çünkü bu, nassın (metnin) ölümü ya da işlevsiz kal­
masıdır. Lafzın manaya, durağanın değişkene, yerinde sayanın hare­
ket edene tercih edilmesidir.32 

29 

30 

31 

32 

Hanefi, (M. Abid el-Cabiri ile ortak), Hıvaru'l-Meşrık ve'l-Mağrip, Mektebetu 
Medbuli, Kiihire1990, Sh. 36. 

Muhammed b. Muhammed Ebu Şuhbe, el-Medhal li-Diraseti'l-Kur'ani'l-Kerim, 
Mektebetü's-Sunne, 1 .  Baskı, Kahire1992, Sh. 346. 

Hanefi, Kadaya Muasıra, Daru't-Tenvir li' t-T1baa ve'n-Neşr, 2. Baskı, Beyrut1983, 
Sh. 173. 

Hanefi, Kadaya Felsefiyye, Mektebetü'l-Anglı1 el-M1sriyye, 1. Baskı, Kahire, Tarih­
siz., Sh. 539. 
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Bu sebeplerden dolayı, Hanefi'ye göre metnin yorumu ameliye­
sinde Kur'an, diğer metinlerle aynı kriterlere tabi tutulmalıdır. Bu 
anlamda hiçbir metnin kutsiyeti söz konusu değildir. Nitekim 
Kur'an'da, müminlerin olduğu kadar müşriklerin de sözleri yer al­
maktadır. Kutsal olanla profan arasındaki fark, genel hermenötik açı­
sından değil, dini tecrübe açısından önem taşır. O halde "yorumsa­
ma", İlahi hiçbir endişe taşımadan, metinle muhatap arasında iletişim 
kurma çabası olmalıdır. Nesnel bir anlayışa ulaşmak da, ancak bu 
sayede mümkün olabilir.33 (Bununla birlikte Hanefi, semavi metinlerin 
diğerlerine göre çok daha zor anlaşıldığını kabul etmektedir. Çünkü 
kutsal metinlerin tahrif edilip edilmemiş olması, anlamayı doğrudan 
etkilemektedir. Tüm bunların yanı sıra, dini metinlerin hayatı yönlen­
diren bir hüviyette oluşu da diğer bir problemdir. Tarih, yorum farklı­
lıklarının sebep olduğu kanlı pek çok savaşa şahit olmuştur).34 Bize 
göre de dini metinlerdeki tartışmalar, inanıp inanmama ekseninde 
cereyan eder.35 Ayrıca bu tespit, kimilerince iddia edildiği gibi36 sadece 
ilk dönem muhataplar açısından geçerli de değildir. 

Hanefi geçmişin kutsal metinler üzerindeki çalışmalarını, aksiyo­
matik bir disiplin olarak gördüğü bir tür hermenötik olarak görmek­
tedir.37 Ona göre Kutsal Kitab'a yönelik hermenötik çabalar, öncelikle 
şu üç kategoriyi içermekteydi: 

33 

35 

36 

37 

Hanefi, Method of Thematic I11 terpretatio11 of the Qor'an, (tlıe Qor'an as Text, Ed. Stefan 
And Wild), Yay. Brill, Leiden-Nev York-Köln1996, Sh. 202. Bu makale Türkçeye de 
çevrilmiştir. bk. Hanefi, Konulu Kur'an Tefsiri Metodu, trc. Sönmez Kutlu, (İslami 
Araştırmalar Dergisi, C. IX, sy. 1, 2, 3, 4, Ankara1996). 

Hanefi, Kadaya Felsefiyye, Sh. 527. 

Vehbi Başer, "Sosyal Bilimler Açısından Kutsal Metinlerin Anlaşılması", (2. Kur'an 
Sempozyumu, Tebliğler-Müzakereler, Bilgi Vakfı, 1. Baskı, Ankara1996), Sh. 20. 
İlhami Güler, Sabit Din Dinamik Şeriat, Ankara Okulu Yayınları, 1. Baskı, Anka­
ra} 999, Sh. 175. 

Hanefi, "Uh1mu't-Te'vil Beyne Hassa ve'l-Amme", el-Cem'iyyetü'l-Felsefiyye el­
Mısriyye dergisi, sy. 3, Kahire1994, Sh. 20. 
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1 .  Metnin sıhhatini ve güvenilirlilik derecesini belirleyen "tarihsel 
bilinci". 

2. Metnin anlamını tayin edip onu akli kılan "eidetik" (yani önce­
den algılanan nesnelerin zihinde net bir şekilde canlandırılması yete­
neğine ait bir) bilinci. 

3. Anlamı, eylemin teorik temeli olarak alan ve vahyi insan haya­
hnda ve dünyada nihai hedefine götüren "pratik bilinci".38 İşte bu 
sahalar, geçmişte de Müslümanların Kur' an anlayışlarına hakim olan 
ilkeleri göstermektedir. Öte yandan hermenötikte yani yorum saha­
sında değişken alanlar olduğu gibi sabit alanlar da mevcuttur. Eskile­
rin "muhkemat" dediklerine, bugün modem yorumsamacılar; "her­
menötikte evrensel yön", "evrensel değer" ya da "yorumda mi'ya­
rilik" adlarını verirler. Bu sabiteler şunlardır: 

1 - Bedihi aklın gerekleri. 
2 - Beşeri tecrübelerin mütemadiyen ispat ettiği hakikatler. 
3 - Dilin mantalitesi. 
4 - Metnin anlamının, varlık dünyasında vücut bulduğu ilk dö­

nem .39 

Tüm bunlar, Kur'an metnini yorumlamaya yönelen öznenin de 
vazgeçemeyeceği, temel dilbilimsel hakikatlerdir. Bundan sonra geri­
ye, Kur'an nassının yapısını tespit etmek kalır. Hanefi'ye göre, nassı 
yedi kategori içerisinde değerlendirebiliriz : 

1 - Kadim - ezeli olan Allah kelamıdır ki künhüne vakıf olunması 
imkansızdır. 

38 

39 
40 

2 - Levh-i Mahffiz' da yazılı olan kelam. 
3 - Peygamber'e ulaşhrılması için Cibril'e verilmiş olan kelam.40 

Hanefi, "Bir Aksiyombilimi Olarak Hermenötik", trc. Dücane Cündioğlu, Tezkire 
Dergisi, sy. 11 -12, Ankaral997, Sh. 40. 

Hanefi, Kadfiyıi Felsefiyye, Sh. 540-543. 

Bu üç alanla ilgili olarak Hanefi, aslında çok tehlikeli ve aynı zamanda idraki 
imkansız olan bir sahada at koşturduğunu söylediği Ebu Zeyd'i tenkit etmektedir. 
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4 - Cibril' den Peygamber'e, muayyen bir zaman diliminde aktarı­
lan kelam. 

5 - Kulakların dinlediği, dillerin okuduğu kelamdır ki, Peygam­
berce yanlış anlamalara karşı tashihi ya da yeni bir vahiy ile değişti­
rilmesi söz konusuydu. 

6 - Her asırda yorumlanan ve tefsire tabi tutulan kelam. 
7 - Daha üst düzeyde yorumlanan kelam. 

İşte bu taksimin ilk üç düzeyi, yorum kabul etmeyen bir yapıda­
dır. Çünkü bilimsel araşhrmanın sınırları içerisinde yer almazlar.41 

Öyleyse Kur'an tefsiri dediğimiz şey, diğer dört maddeye konu olan 
kelamla ilgili bir çabadır. Dolayısıyla tefsir çalışmaları, ancak bu alan­
larla ilgilenmelidir. 

Hanefi'ye göre bugün elimizde, kendi bağımsızlığını kazanmış, 
müstakil bir tefsir nazariyesi mevcut değildir. Çünkü tefsir ilmi, hala 
klasik İslam bilimlerinin bir parçası olarak değerlendirilmekte ve tefsir 
yetkinliğine sahip olabilmek, pek çok ön ilmin tahsiline bağlı kılın­
maktadır. Ayrıca tefsir, hayattan tamamen kopuk bir bilim olarak var­
lığını sürdürmekte; şerh, haşiye ve ta'likten öteye geçememektedir.42 

41 
42 

Ona göre bu üç alanda i'mal-i fikirde bulunmak mümkün değilken, araştırmacı bu 
alanlara pervasızca girebilmektedir. bk. Hanefi, Müsteveyat. Doğrusu Hanefi me­
tafizik alana ait olduğunu söylediği yerlerde nispeten daha hassas davranmakta­
dır. Çünkü ona göre sem'iyyat konularını da pozitivist bir zaviyeden inceleyebili­
yorsak bir değere sahip olarak gören, aksi takdirde uğraşılmasında hiçbir fayda 
mülahaza etmeyen bir dünya görüşü tutarlı değildir. Doğrusu tarihsel eleştiri yön­
temine sıkça vurgu yapan Hanefi'nin bu görüşleri dile getirmesi, harfiyyen yazıya 
geçirilen tek vahyin Kur'an-ı Kerim olduğunu söylemesi de (bkz. Hanefi, Bir 
Aksiyombilim, Sh. 42.) en nihayet onun da bir inanç çizgisinde durduğunu ifade 
etmektedir. Oysa bu durum da bir kabulün sonucudur. Bu savın tarihsel eleştiri 
yöntemiyle yüzde yüz doğruluğu ispatlanmış bir hakikat olduğunu ne derece söy­
leyebiliriz? O halde burada, metnin sıhhatini kabul noktasında, işin içine inanç 
boyutunu kaçınılmaz olarak katmak gerekiyor. Bize göre Kur'an-ı Kerim'in her 
türlü tahrife karşı bir meydan okuma eşliğindeki i' cazı, mevsukiyeti noktasında da 
ona, diğer muharref kitapların asla sahip olmadığı bir üstünlük kazandırmaktadır. 

Hanefi, Müsteveyıitü'n-Nassi' 1-Kur'ıini, Mecel/etü Edeb ve Nakd, Kahire1993. 

Hanefi, Kadıiyıi Muıisıra, Sh. 178. 
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Hanefi, aslında İslam tarihi incelendiğinde tefsirin; olgudan ba­
ğımsız gelişmiş bir entelektüel gayret olmadığının görüleceğini söy­
ler.43 Aksine tefsir her dönemde, maslahatlar doğrultusunda değişken­
lik gösteren bir karakter arz etmiştir. Ona göre, yapılan tefsirleri bu 
açıdan bir tasnife tabi tutmak gerekirse şunlar söylenebilir: 

1 - Zengin (üst) tabakanın tefsiri: Bu kategoride yer alanlar, nalsa­
rı bağlamından kopararak, kendi menfaatleri doğrultusunda yorum­
larlar. Mesela; "Onlardan kimisini kimisine üstün kıldık."44 ayetindeki 
üstünlüğün, kazanç itibariyle olduğunu söylerler. Ferdi mülkiyetin 
sınırsızlığını savunurlar. 

2 - Yönetici (orta) tabakanın tefsiri: İktidarda bulunan yöneticile­
rin bu tefsiri oportünist ve pragmatiktir. Bu sebeple, üst tabakadan 
beslenir. "Allah'a itaat edin, Resfrl'e ve sizden olan yöneticilere itaat 
edin"45 ayetini, kendi iktidarlarını devam ettirmek için kullanırlar. 

3 - Müstez'af (alt) tabakanın tefsiri: Çoğunluğu teşkil etmelerine 
rağmen, söylemleri marjinal kalmışhr. Maslahatı esas alır ve inanç 
ilkelerinin hayatla iç içe olması gerektiğini savunurlar. "Allah'a iman 
açlık ve korkudan kurtulmaktır. Çünkü Kureyş suresi bunu ifade e­
der." derler. Uluslararası mülkiyet, tarımsal reform gibi problemleri 
gündeme getirirler. Bu yüzden sermaye düşmanı, anarşist ve dinden 
çıkmış (mürted) gibi vasıflarla nitelendirilirler. 

O halde, Kur'an tefsiri için sahih bir metodoloji geliştirilmediği 
müddetçe, ayetlerin farklı kesimlerce farklı taraflara çekilmesi kaçı-

43 

44 
45 

Ne var ki Hanefi bu kanaatlerini çok açık bir biçimde savunabilmiş de değildir. 
Hatta bu konuda Ebu Zeyd tarafından dürüst olmamakla da suçlanmıştır. Ebu 
Zeyd, "el-Vahyu ve'l-Vakı"" adlı toplantıda aynı başlıkla bir tebliğ sunan Hasan 
Hanefi'nin, önceliği olguya veren bir tezi savunduğunu, ancak gelen yoğun tepki­
ler üzerine bu sözlerinden rücu' ettiğini söyleyerek onu tenkit etmektedir. bk. 
Nasr Hamid Ebu Zeyd, el-Hitılb ed-Dlrıl: Ru 'ye Nakdiyye, Danı'l-Muntehab el-Arabi, 
1. Baskı, Beyrutl992, Sh. 154. 

Zuhruf 43/32. 

Nisa 4/59. 
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nılmaz olacakhr."46 Bu anlamda atılacak belki de en önemli adım, tef­
sir niteliğinde bizlere ulaşan haberleri, nüzul sebeplerini tahlil etmek 
olacaktır. Çünkü, ilk tecıübenin, vahyin desteğiyle doğrulanmış olma­
sı çok önemlidir. Tahlillerde derinleşen müfessirin, karşısına gelen 
herhangi bir ayeti anlaması, hem çok kolay hem de doğruya en yakını 
olacakhr.47 Nüzul sebeplerinin taşıdığı bu değer, hafife alınmamalıdır. 
Günümüz İslam dünyasının karşılaştığı problemlerin çözümünde bu 
rivayetler, olmazsa olmaz konumdadır. Tefsirin Allah ile insan arasın­
daki ilişkiyi kurmaya yönelik bir bilim olduğunun en önemli delili de 
budur. Oysa bugün tefsir, ya şerhlere ve hamasi nutuklara boğulmuş, 
ya da mevcut dünya ile bütün bağlarını koparmışhr.48 

Ona göre, geçmişte İslam ümmetinin Kur'an'a yaklaşımı da bun­
dan farklı olmamıştır. Örneğin Fıkhi tefsir ekolleri, hükümlerin hikmet 
boyutunu unutmuş, kuru bir şekilciliğe bürünmüştü. Lügavi tefsirler­
de Kur'an'ın anlaşılabilmesinin şartı, "am-has, mutlak-mukayyet, 
hakikat-mecaz" gibi, birçok ek ilim dalının bilinmesine bağlanmışh. 
Oysa sıradan bir Müslümanın, Kur'an'ı anlayamayacağı tezini güç­
lendiren bu durum, Kur'an'ın ruhuyla da bağdaşmıyordu.49 Bu akım 
vahyin, zaman (nasih-mensuh) ve mekan (esbab-ı nüzı11) boyutunu 
gözardı edip, çağdaş yaratıcılığın önünü tıkadı. Problemler, dilsel 
çözümleme çabaları karşısında, periferik konumda kaldı. Felsefi tefsir­
ler de olgudan uzaklaştı ve her şeyin, mutlaka akılla çözümlenebilece­
ğini savundu. Zamanla bu akım, saraylarda yapılan entelektüel tar­
tışmalara dönüştü. Sufi tefsirler de aynı akıbetten kurtulamazken, 
Kelami tefsirler nassı tek ölçü kabul edip, aklı bunun tasdik aracı ola­
rak gördü. Pratik faydası olmayan tarhşmalar uzadıkça uzadı ve Sün­
nilik, bir dogma haline geldi. Son dönemde bir kurtuluş ümidi olarak 

46 

47 
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49 

Hanefi, Miııe'l-Aklde ile's-Sevra, Mektebetu Medbı1li, 1-7 cilt, Kfilıirel952-1991, Sh. 
VIl/1 18-119. 

Hanefi, Kadıiyıi Muıisıra, Sh. 180-182. 

Hanefi, Kadiiyıi Muıisıra, Sh. 176-177. 

Hanefi, Kadıiyıi Muıisıra, Sh. 176. 
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ortaya çıkan "ıslahatçı" tefsir ekolleri ise, gerek sosyal ve siyası olayla­
rı tek amaç olarak görmeleri, gerekse bilimsel bir dil yerine alışıldık 
d1n1 üslubu devam ettirmeleri sebebiyle başarıya ulaşamadı.50 Öyleyse 
bugün, tüm bu eleştirileri boşa çıkaracak bir tefsire ihtiyaç vardır. 
Hanefi'ye göre bu, şu an için "olgusal (vakii) tefsir"5ı olarak karşımız­
da durmaktadır. 

Ona göre olgusal tefsir, aslii literal (sadece lafzın sınırlan içerisin­
de hareket eden) bir tefsir değildir. İçerik ve hedef (gaye) kriterlerini 
göz önüne alır, mekasıd ve mesalih ekseninde hareket eder. Çünkü, 
zarı1rat-ı dlniyyeyi (usulcülerin tespit etmiş olduğu beş zaruret) bıra­
kıp; ikincil, üçüncül konulara takılmak, vahyin mantalitesine de ters 
olsa gerektir. O halde, hayatın içinde bizzat yaşanarak elde edilen 
tecrübeler ışığında bir tefsir hareketine girişmek, çok daha gerçekçi 
olur. Sufilerin , diğer tefsir gruplarının tümünü, kürsü ve minberlerde 
bilgi ve sanat gücünü izhar etmek maksadıyla yapılan ve hançereyi 
geçmeyen, kanla yazılmayan; insanların yaşamlarında en ufak bir 
değişikliğe sebebiyet vermeyen özsüz yorumlar olarak nitelemesi de, 
ona göre bu anlamda çok yerindedir.52 

Hanefi aslında, geçmişin bize bırakhğı geleneğin tümünü bu göz­
le okur: "Ben geleneği, nastan yola çıkarak açıklamıyorum. Çünkü 
bana göre nass, olgunun kendisidir. Kur'an, olgunun fikre önceliği 
anlamına gelen esbab-ı nüzı11 ile; zamanın, hareketin ve ilerlemenin 
metne önceliği demek olan nasih-mensuhtan oluşmuştur. Nas olgu­
nun çağrısına cevaptır. Olgu bir soru sorar, nas cevap verir. Elbette 
öncelik cevapta değil sorudadır. Nitekim Kur' an' da "Sana hayızdan 

50 

51 

52 

Hanefi, mine'l-Akide, Sh. VII/83-101.  

Olgusal (vakıi) tefsir derken, sosyal şartlan göz önüne alan tefsirler kastedil­
mektedir. (bk. eş-Şeyh Muhammed Mustafa Şelebi, el-Fıkhu 'l-İsliimi Beyne'l­
Misiiliyye ve'l-Viikıiyye, ed-Daru'l-Camiiyye l i' t-Tıbaa ve'n-Neşr, Beyrut1982, Sh. 25-
26; Yusuf el-Karadavi, el-Hasiiisu 'l-Amme li'l-İsliim, Mektebetü Vehbe, 4. Baskı, Ka­
hire1989, Sh. 144-145. 

Hanefi, mine'/-Akide, Sh. 108-109. 
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sorarlar . . .  ; Allah ... nın sözünü kuşkusuz duymuştur . . .  ; Sana hilallerden 
sorarlar . . .  gibi" pek çok sorular vardır. Dernek ki Kur'an, olguya veri-
len cevaplardan ibarettir. Olgunun bu önceliği sebebiyledir ki ben de, 
olgunun tecrübelerinden işe başlıyorum. Nassı canlı tecrübeyle 
anlıyorum. Yurttaşın özgürlük, bağımlılık, korku, fakirlik ve zenginlik 
konularındaki tecrübelerinden . . .  Ve bu tecrübeleri, Kur'an'ı anlamada 
hakem kabul ediyorum ki gelenek53 ve Kur'an anlayışımla nas ve canlı 
tecrübe arasında yeniden bağ kurabileyirn. Öncelik, hiçbir kayıt ve şart 
olmaksızın, bu asrın problemleri ve tecrübeleridir. Kimileri sol İslam' a 
saldırıyor ve bunun, vahyi inkar anlamına geldiğini söylüyorlar. Ha­
yır öyle değil! Aksine vahyin kendisi, her zaman ve zeminde insanla­
rın maslahatlarını gözetir. Biz vahyin; tabiat, insan, ilim ve toplumla 
çabşrna halinde olduğunu düşünmekle hata ettik. Vahiy gerçekte ol­
gunun çağrılarına bir cevaptı . Resfılullah Hira'da bir arayışa girdiği 
dönemde ne Yahudilikten, ne de Hristiyanlıktan hoşlanıyordu. Hanif­
lerin dinine ülfeti vardı. Fakat o daha başka bir şey arıyordu. Vahiy, 
bu arzuya cevap verdi.54 Müslümanlar bugün de, tarih içerisinde düş­
tükleri hatalara tekrar düşmekte ve özellikle Islah) Ekollerle Selefi 
Hareketler, ilk döneme dönüşten dem vurmak sfiretiyle, tarih içindeki 
aynı kısır döngüyü tekrarlamaktadır. Oysa hedef tabiat olursa, başarı 
kaçınılmaz olacaktır. Fikir tabiatın değil, tabiat fikrin kaynağı olmalı­
dır. Çünkü Hz. Muharnrned'e gelen vahiy de tabiata bağlıydı. Sebep­
ler, ayetlerin inişini ilzam ehnişti. Hz. Ömer bunu çok iyi anlamış ve 
pek çok nassı uygulamamıştı . Çünkü esas olan tabiattı. Bunun böyle 

53 

54 

Hanefi, "gelenek"e çok katı bakan bir insan değildir. Hatta olayları sosyal şartlar 
açısından değerlendirdiğinden, geleneğe karşı katı tutum içinde olanları eleştir­
mektedir. Örneğin o, Mısır'da ve umumen Arap-İslam dünyasında geleneğin ö­
nemli bir temsilcisi olan Şafii hakkındaki kitabında Ebfı Zeyd'in, Şafii'ye haksızlık 
ettiğini, o dönemin şartları çerçevesinde Şafii'nin sünnete sıkı vurgularda bulun­
mak zorunda olduğunu söyler. Dolayısıyla imamı nassçı olarak takdim etmek ve 
eleştirmek de aslında tersinden bir nasçılıktan başka bir şey değildir ona göre. bk. 
Hanefi, Ulumu't-Te'ııil Beyne'/-Hassa ve'/-Amme, Sh. 30-31.  

Hanefi, Kadaya't-Türas ve't-Tecdid, Sh. 48. 
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anlaşılıp uygulanmadığı dönemlerde, insanlar tarafından yapılan tüm 
zulümler, işte bu yüzden, daima Allah'a nispet edilmiştir."55 

Hanefi, olgusal tefsire gelmesi muhtemel olan şu tenkitleri de sı­
ralar ve bunlara yine kendisi cevap verir: 

"Bu tefsir, "seküler" olmakla suçlanabilir. Bu doğrudur. Lakin, din 
adamlarının sultasını kaldırmak zaten İslam'ın özünde vardır. [Bura­
da Hanefi'nin laik olduğunu hatırlatmakta fayda var sanırım.] İslam, 
başından beri din adamları sultası ile mücadele eder. Olguyu nassın 
önüne geçirmek, "dinsizlik" olarak da nitelendirilebilir. Fakat akla 
önem vermek, özgürlükten, eşitlikten yana olmak, asla dinsizlik telak­
ki edilemez. Aslında sekülerlik gibi dinsizlik tabiri de, Batı kökenlidir 
ve farklı pozisyonlar için kullanılmıştır. Bu akım, "Marksist" olmakla 
suçlanabilir. Fert ve toplumdan hareketle oluşturulan bir anlayışın, bu 
tepkiyi alması normaldir. Aslında maddenin ilk etkiyi yapması ve 
maddeler arasında bir etkileşimin olduğu fikri, bunu hak etmeyen 
Marksizme mal edilmiştir. Oysa Marx'tan çok daha önce bunu İslam 
fıkıhçıları seslendirmiştir. İlk inananların da fakir Müslümanlardan 
oluşması, İslam'daki bu "sosyalist" içerikten kaynaklanıyordu. Olgu­
sal tefsire yöneltilebilecek muhtemel son tepki "batı"lı olduğunu söy­
lemek olabilir. Ama bunda da yadırganacak bir şey olmamalıdır. 
Çünkü ortaçağda, yozlaşan dine ve din adamlarına karşı verilen mü­
cadele, muhteva açısından İslami bir mücadeledir."56 

Öte yandan Hanefi, olgusal tefsirin durup dururken ortaya çık­
madığı konusunda şunları dile getirir: "Vahiy, hiçbir faydası olmadan, 
öylesine verilmiş değildir. Tam tersine, akılların ve idraklerin aciz 
kaldığı ve doğru bir görüş, keskin bir idrakle ancak çok az insanın, 
Ömer b. Hattab gibi, çözebildiği problemlerin halli için gönderilmiştir. 
Bu durum olgunun fikre; dinamik olanın durağan olana önceliğini 
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56 

Hanefi, Kadıiyıi Muıisıra, Sh. 184-185. 

Hanefi, mine'l-Akldc, Sh. VIl/1 12-1 15; a. mlf., Method of Thenıatic İnterpretation, Sh. 
210-21 1 .  
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ispat eden esbab-ı nüzUlde de görülmektedir. Çözüm, olguyu olduğu 
gibi bırakmakta ya da temize çıkarmakta değil, onu değiştirmekte 
yatar. Olgusal tefsir, zamanı ve mekanı olmayan, olgunun dışında 
dolaşan ve insanların problemlerini çözemeyen bir evrensel, kuşahcı 
İs!am'dan dem vurmaz. Allah'ı savunmaya da kalkışmaz, çünkü o 
alemlerden müstağnidir. İslam'ı savunmaz, çünkü bu dinin bir Rabb'i 
vardır. Aksine, kendilerini savunacak kimsesi olmayan Müslümanları 
savunur."57 Görüldüğü gibi Hanefi Kutsal metne yaklaşım açısından 
olguyu sürekli öncelemekte ve bir anlamda Bultrnann'ın İncil için 
yaptıklarını o Kuran' a uygulamaktadır. Bu konuda örneğin bir 
Arkoun'dan daha farklı davranmaktadır.58 

Hanefi'ye göre, vahiy-olgu ilişkisini göz önünde tutan tefsir ça­
lışmaları da yok değildir. Tecdid ve ıslah amacıyla yazılan tefsirler bu 
amacı gütmelerine karşın, birtakım kusurları da bünyelerinde barındı­
rırlar. Örneğin bu grupta da tefsir, Allah'ın varlığı üzerine bina edil­
miştir. Oysa tefsir, Allah üzerinde yapılan tartışmalar ve fikir yürüt­
meler üzerine değil, insan ve onunla ilgili sorunlar üzerine bina edil­
meliydi. Bugün ne Allah'ın varlığını ispata ne de insanın hesaba çeki­
leceğini tekrarlamaya gerek vardır. 

Öte yandan bu akım hala, Hz. Peygamber dönemi sosyal ve ikti­
sadi şartlarını esas almaktadır. Halbuki Hz. Ömer, Kur'an'da metin 
olarak mevcut olmasına rağmen köleliği kaldırmışh.59 Ebu Zerr ve 
Ömer b. Abdülaziz, toplumdaki sınıf çatışmalarını önlemeye çalışmış­
tı. Bugünkü tabirle tefsirin; adaleti tespit, tekelciliği ve sömürüyü kö­
künden kurutma konusunda, dini muharrikeler barındırması gerek­
mektedir. Ne yazık ki günümüzde bunun mücadelesini verenler, tef­
sirle uğraşanlar değil, çeşitli iktisat ve siyaset bilimi uzmanlarıdır.60 
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Hanefi, mine'l-Akfde, Sh. VIl/107. 

Hanefi, Bir Aksiyombilimi, Sh. 40. 

Bu konuda bk. Şibli Numani, Bütün Y�ııleriyle Hz. Ömer ve Devlet İdaresi (trc. Talip 
Yaşar Alp), İstanbul 1988, il, 236. 

Hanefi, Kadiiyii Muiisıra, Sh. 176-178. 
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Hanefi'nin tabiriyle söylersek, ıslah! tefsir akımı içinde iki gurup 
son dönemde öne çıkmıştır: Bunlardan ilki Abduh, Reşid Rıza ve 
Meraği'nin tefsirlerinde görülen sosyo-politik eğilimdir. Ancak bu 
tefsirin de, önceliği nassa verdiğini görürüz. Diğer akım özellikle 
Seyyid Kutub'un fi Ziial'l-Kur'an adlı eserinde şahit olduğumuz, este­
tik (sanatsal) tefsirdir. Ne yazık ki bu ekol de olgudan kopmuş; haki­
kat, metinde okuyucuyu ikna eden bir imaj olarak kalmıştır.61 

Hanefi'nin olgusal tefsire getirdiği öneri, "konulu tefsir"62olacak­
hr. Çünkü konulu tefsir, pek çok faydayı ihtiva eder. Her şeyden önce 
bu tefsir, nas ve olgu arasında karşılıklı bir etkileşime imkan verir. 
Müfessir, sadece metinden anlamlar devşiren bir alıcı durumunda 
değildir. Bu anlamlar, tatbikat sahası da bulduğu için (metne yeni 
anlamlar yükleyebildiğinden), aynı zamanda verici durumdadır da. 
Bu tür tefsir, hem "analiz" hem de "sentez" metodunu barındırmak­
tadır. Ferdi tecrübe ve anlayıştan kaynaklanan bir kazanımla, daha 
önce belki de hiç bilinmeyen, hiç yazılmayan, yeni bir yoruma ulaşma 
imkanı tanır.63 Konulu tefsirin bir dizi aşamasını sıralayan Hanefi, 
olgusal tefsir örnekleri olmak üzere ayrı ayn; "Kur'an'da insan", 
"mal" ve "arz" başlıkları atında, bu çerçevede görüşler ortaya koyar.64 
Bu yorumlar okunduğu zaman, sol dünya görüşünün çok açık bir 
biçimde, dominant bir unsur olarak öne çıktığına şahit oluruz.65 
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Hanefi, Method of Tlıematic İnterpretation, Sh. 201. 

Konulu tefsir; Kur'an'da herhangi bir konu ile ilgili bütün ayetleri toplayarak, 
bunları mümkün olduğunca nüzı11 sırasına koyup, ilmi bir incelemeye tabi tuttuk­
tan sonra, Yüce Allah'ın o konu ile ilgili muradını ortaya koymaya çalışan bir yön­
temin adıdır. bk. Mevlüt Güngör, Kur'iin Araştırma/arı 1, Kur'an Kitaplığı, İstan­
bul1995, Sh. 12; Mustafa Müslim, Mebiihis fi't-Tefslri'J-Mevdui, Daru'l-Kalem, 1 .  
Baskı, Şam1989, Sh. 16. 

Hanefi, Method of Thematic İnterpretation, Sh. 197. 

a.e., Sh. 207. 

Hanefi, "Kelam İlmi ve Bugünkü Konumu", trc. M. Sait Özervarlı, İsliim Düşünce­
sinde Yeni Arayışlar l" adlı kitap içerisinde, Rağbet Yayınlan, 1 .  Baskı, İstanbul1998, 
Sh. 319-320. 
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Öte yandan Hanefi, konulu tefsirde yanlış yorumun değil; sosyo­
politik konumlara göre farklılık arz eden düşünce zenginliklerinin söz 
konusu olabileceğini vurgular. Yorumun yanlışı yoktur. Maslahata 
uygun olanı ya da olmayanı vardır.66 Kur'an-ı Kerim için bugüne ka­
dar, her mü'minin el kitabı olarak kullanabileceği tek bir tefsir kitabı­
nın bulunmayıp; her dönemde yeni tefsir kitaplarının düşünce dünya­
sına kazandırılmış olması da bunun en açık delilidir.67 Modernizme 
daha yakın olduğunu düşündüğümüz Hanefi, bu yaklaşımıyla, 
Arkoun gibi postmodernist bir yapıyı seslendirmiş olmaktadır. Bu da 
poshnodernizmin Hanefi' de aslında bir neo-modernizm gibi algılan­
dığı tezini güçlendirmektedir. 

Hanefi'nin düşüncelerinin kökeni hakkında bir çok şey söylenebi­
lir. Özellikle İsliim düşünce geleneği içerisinde, erken dönemde 
Abduh'tan etkilendiği açık olan Hanefi'nin, geçmiş dönemler açısın­
dan, büyük ölçüde Mu'tezile'den etkilendiği anlaşılmaktadır. Ancak 
onun düşünce dünyasını yakından incelediğimiz zaman, herhangi bir 
ekol ayrımına gitmediğini, aksine muhalif söylem adına ne varsa onu 
alıntılamaktan çekinmediğini görmekteyiz.68 

Kimilerine göre de onun nasları yorumlama metodu, iki düşün­
ceden etkilenmiştir. Bunlardan ilki, Latin Amerika' daki "kurtuluş 
teolojisi" (liihfitu't-tahrir) denen ve Marksist hareketlere dini fonksi­
yonların girmesi ve sol kesimde dine yeni bir bakış açısının sağlanma­
sında önemli bir rol oynayan hareket; diğer etken de Hollandalı filozof 
Spinoza'nın, kutsal metinleri beşeri metinler gibi okuma çalışmaları­
dır.69 Spinoza'ya göre, tarihsel olguların iki yönü vardır: Birisi nassın 
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Harb'e göre de "yanlış" değil, 'farklı" yorumlar vardır. Aksini seslendirmek, geç­
mişin düştüğü hatayı tekrarlamak anlamına gelir. Bilindiği gibi geçmişte bir çok 
alim, birbirini, "lehafüt, tenakuz ve dehd" tabirleriyle yanlışlamış ve tekfir etmişti. 
bk. Ali Harb, Nakdii'n-Nass, el- Merkezü's-Sekafi el-Arabi, 2. Baskı, Beyrutl 995, Sh. 
13. 

Hanefi, Method of Themalic İııterprelalion, Sh. 203; a.mlf., Kadfiya Felsefıyye, Sh. 539. 

Hanefi, Huınumıı '/-Fikr, Sh. 1/361 .  

Hanefi, Fıkhu '/-Mesa/ih, Sh. 49. 
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tarihiliği, ikincisi ise nassın muhtevasının tarihiliği ve efsaneviliğidir. 
Bu yüzden Spinoza'nın filolojik çözümlemeleri, diğer modem Kutsal 
Kitap tefsirlerinde de olduğu gibi, metnin içinde gizli olan hakikati 
yakalamaya yöneliktir. Hiç kuşku yok ki, bugün İslam dünyası da 
benzer seküler dönemlerden geçmektedir ve benzer yorum faaliyetle­
rine dört elle sarılmaktadır. Abduh'un "Ebabil Kuşları" olarak bilinen 
kuşlar hakkında, bunların sembolik anlamlar taşıdığını söylemesi de 
bu apolojetik tavrın yansımasıdır.70 Dolayısıyla Hanefi'nin de bu tarih­
sel yaklaşımdan etkilenmesi tabiidir. 

Bir çok uzmanın da belirttiği gibi, Hanefi, Spinoza'nın dışında ö­
zellikle din düşüncesi hakkında görüşlerine en çok başvurduğu isim­
lerden birisi, Ludwig Feuerbach'br.71 Bu felsefecinin düşüncesine uy­
gun olarak Hanefi, tarihe bir kere cevap vermekle Kur'an'ın, arbk 
mia.dını doldurmuş bir kitap olduğunu söylemeye çalışır. Çünkü bu 
düşüncelerin neredeyse tamamına yakını, Marx'ı çok derinden etki­
lendiği bilinen72 Feuerbach tarafından seslendirilmiştir.73 Zaten Arap 
dünyasındaki Marksist eğilimlerin dine bakışları da, büyük ölçüde bu 
çerçevede gelişmiştir. 

O. Sonuç 

Sonuç olarak diyebiliriz ki, her ne kadar biz de, metnin sürekli 
kendisini yenileyen bir yönü olduğunu kabul ediyorsak da Hanefi, 
konuyu metin bağlamının da ötesinde bir yerlere taşımaktadır. O, çok 
açık bir şekilde, tarih içerisinde sürekli yenilenen, değişen ve tanımla­
nan bir Tanrı inancından bahsetmektedir. Bu tanımlamalar, yukarıdan 
aşağıya doğru uzablan bir bilgi yoluna değil, yatay düzlemdeki insani 
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Aziz el-Azme, "en-Nass ve'l-Üstiıra ve't-Tarih", ("Me7.•iikıf" dergisiııin düzenlemiş 
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West, Kıta Aıırupası Felsefesi, Sh. 70. 
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ihtiyaçlara göre değişkenlik arz etmektedir. Peki Allah, ihtiyaçlara 
göre nasıl şekillenecektir? İşte bu sorunun cevabı Hanefi' de çok ilginç­
tir: "Allah, hangi ülke neye ihtiyaç duyuyorsa odur. Ekmekse ekmek, 
özgürlükse özgürlük . . .  O'nun kendi şahsını ilgilendiren hiçbir teorik 
değeri yo\<tur, sadece insanı ilgilendiren pratik değeri vardır."74, As­
lında Hanefi, Bah'yı taklit etıne çabasında olan birisi değildir. Örneğin 
bir yazısında o, Ebfı Zeyd'i, Bah kültürünü "efendi", İslam geleneğini 
ise "varlık gösterememiş bir olgu" biçiminde tanıttığını söyleyerek 
eleştirir.75 Hatta bu konuda şunları söyler: "Bah'yı sadece taklit değil­
dir önemli olan. Onu bir inceleme objesi olarak görmeli, ama kendimi­
zi kendi kültürümüzün içinde yeniden üretmeliyiz. Bu yüzden kimile­
ri bana "batıcı" derken; kimileri de "modem selefi" demektedir."76 

Yani o Bah'yı, bir kitabına da isim olarak koyduğu şekliyle (Mukaddi­
me fi İlmi'l-İstiğrıib=Batılılaşmaya Giriş), bir inceleme objesi olarak görür. 
Ancak hiçbir zaman, kendi kültürel kökenlerinden koparak bir adımın 
atılamayacağı kanaatindedir. Bu yüzden olsa gerek, batılı bir kaynakta 
Hanefi'nin hedefinin, modem batı bilimiyle, İslam'ı yeniden yorum­
lamak olduğu söylenir.77 Son dönemlerde yenilikçi fikirleriyle günde­
me gelen Garaudy de, Hanefi'nin Kur'an'ı anlama metodunu, "bilim­
sel" olarak nitelendirmiş ve İslam dünyasına bir açılım kazandırabile­
ceğini söylemiştir.78Kur'an'dan kendi ön taleplerini elde etıne imkanı­
nı kurumsallaşhrmaya çalışmasıyla Hanefi, aslında Kur'an'ın anlat­
mak istediği değil, kendinin anlamak istediği bir dünyayı onda ara-

74 

75 
76 
77 

78 

Yasin Aktay, " Anlama, Vahiy ve Tarih", Tezkire, sy. 5, Ankara1993, Sh. 33. 
Ne ilginçtir ki, Hanefi'nin talebesi olarak bilinen ve kendisi de aslında Marksist 
olan Ebu Zeyd, Hanefi'nin daha bir açıklıkla dile getirdiği sol İslam'ın, başarısızlı­
ğa uğradığını söyler. bk. Zeyd, el-Hitıib ed-Dini, Sh. 120. (Söz konusu kitap tarafı­
mızdan Türkçeye çevrilmiş olup Kitabiyat yayınlan arasında neşredilecektir.) 

Hanefi, U/umu't-Te'vil Beyne'/-Hıissa ve'l-Amme, Sh. 20. 

Hanefi, Fıkhu '/-Mesıilih, Sh. 50. 

The Oxford Encyclopedia of the Modern Islamıc World, Ed. John t. Esposito, New 
York1995, Sh.39. 

Roger Garaudy, Lıi Bedile an Kırıietin Vıiiyetin li'l-Kur'ıini'l-Kerim - et-Temyiz Beı;ne'l­
Fıkhi ve'ş-Şeriati Daruratiin, Ehram, Mısır6/3/1998, Sh. 1 1 .  
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maktadır. Yani Kur'an'a, kendi arzularını (heva) söylettirmeye çalış­
maktadır.79 Hanefi'nin bütünüyle dışlanması anlayışını doğuran bu 
yaklaşım her açıdan doğru değilse de kimi noktalarda bu tespitin doğ­
ru olduğuna biz de kahlmaktayız. 

79 Aktay, " Anlama, Vahiy ve Tarih", Sh. 39. 
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1943 yılında Tanta'nın bir köyünde ailenin üçüncü çocuğu olarak 
dünyaya gelen Ebu Zeyd, sekiz yaşında hafızlığını tamamlamış; yaşı­
nın resmi ilkokulların öğrenci kabul etme yaşını aşmış olması sebebiy­
le, Tan ta' da özel eğitim veren Abidiyye medresesine kayıt yaptırmış 
ve 1957'de bu okuldan mezun olmuştur. Her ne kadar ileride kendisi­
ne üniversiteye girme imkanı bahşeyleyecek olan düz liseye devam 
etmek istemişse de babasının isteği üzerine sanat meslek lisesine kay­
dolmuş; liseye başlamasından birkaç ay sonra da babasını kaybetmiş­
tir. Sanat lisesinin demir işletmesi bölümünden 1960 yılında mezun 
olan Ebu Zeyd, 1961 yılı Şubat ayında demiryollan işletmesinde göre­
ve başlamıştır. Ancak üniversite hayali kendisini bir an olsun terk 
etmemiş olan Ebu Zeyd, dışarıdan lise bitirme sınavlarına girmiş, 1968 
yılında Kahire Üniversitesi Edebiyat Fakültesi Arap Dili ve Edebiyatı 
Bölümünü kazanmış, 1972 yılında mezun olmuş, aynı yıl mezun ol­
duğu fakülteye asistan olarak atanmıştır. Çocukluk ve gençlik yılla­
rında 'ihvıln-ı nıüslimin' hareketi içerisinde yer almıştır1 • 1987'de Do-

Dr., UÜ. İlahiyat Fakültesi. 

Ebu Zeyd, Nasr Hamid, el-Hitılb ve't-te'vfl, Beyrut 2000, el-Merkezü's-Sekafiyyü'l­
Arabi, s. 213-218. Ebu Zeyd, o dönemde, her bir tarafta şubeleri bulunan bu hare­
ketin, öğrencilere okul dışı eğitim desteğinin yanı sıra maddi ihtiyaç içinde bulu­
nanlara yardım amaçlı çalışmalar gerçekleştirdiklerini belirtmektedir. Ebu Zeyd, 
el-Hitılb ve't-te'vfl, s. 218. 
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çent, 1995'de de Profesör olmuştur. 1978-79 yıllan arasında Pennsylva­
nia Üniversitesinde araşhrmalarda bulunmuş, 1982 yılında Abdülaziz 
el-Ehvani insan bilimleri ödülüne layık görülmüştür. 1985-89 yıllan 
arasında Japonya'nın Osaka Üniversitesinde misafir öğretim üyesi 
olarak dersler vermiş; 1993'de Tunus Devlet başkanı tarafından yarar­
lılık nişanı ile ödüllendirilmiştir. 1995 yılında hakkında mürted hük­
mü verilmesinin ardından Hollanda'ya yerleşmiştir ki bu tarihten beri 
Leiden Üniversitesinde öğretim üyesi olarak çalışmalarını sürdürmek­
tedir2. 

Ebu Zeyd, çok erken yaşlardan itibaren okul müfreahnın dışında 
eserler okumuştur. Mustafa Lütfi el-Menfeluti'nin Fransız edebiyahn­
dan yaphğı çeviriler bunların başında gelir. Corci Zeydan'ın tarihi 
romanları ile Yusuf es-Sibfü, İhsan Abdülkuddus ve Necib Mahffız'un 
romanları da edebiyatla tanışmasını sağlayan diğer eserler olmuştur. 
Mahmud Taha, Cübran Halil Cübran, Ebü'l-Kasım eş-Şahi gibi roman­
tik şairlerin edebi ürünleri ise onun şiir bilincinin şekillenmesinde 
etkin olan başlıca yapıtlardır3• 

Edebiyatın kültür ve düşüncenin girişi niteliğinde olduğunu belir­
ten Ebu Zeyd, bu doğrultuda gençlik yıllarında -yaklaşık 17 yaşına 
kadar- çok sayıda şiir ve kısa hikaye denemelerinde bulunmuş, hatta 
üniversite yıllarında bu yönde pek çok ödül almıştır". Edebiyatla olan 
bu ilişkisi daha sonraları onu fikri okumalarda bulunmaya sevk ehniş 
ve bu çerçevede Akkad ve Taha Hüseyin'in eserleriyle tanışmışhr. O 
dönemde Halid Muhammed ile Muhammed Gazzali arasında gerçek­
leşen fikri tartışmalar, Ebu Zeyd'i dini içerikli okumalara sevk ehniş 
ve bu çerçevede, 60'1ı yıllarda Seyyid Kutub ve Muhammed Kutub'un 
eserlerini -ki o zamanlar bunlar yasakhr- okumuştur ve bunlar içeri­
sinde özellikle Seyyid Kutub'un 'Ma'raketü 'l-İslıim ve'r-ra'simıiliyye' ile 
'el-Adıiletü '1-ictimaiyye fi'l-İslıim' isimli eserleri dikkatini çekmiştirs. 

5 

bk. http://www.oneworld.orı�/index oc/index.html 

Ebfı Zeyd, el-Hitılb ve't-te'vll, s. 221 . 

a.e., s. 221 .  

a.e., s .  222-223. 



NASR HAMİD EBÜ ZEYD 241 

Ebfı Zeyd'in ilk çalışması Mutezile'nin tevil/yorum anlayışını ele 
aldığı, bu kesimin Kur'an'ı yorumlamadaki öncelikleri ile yorum vası­
talarını incelediği, Mutezile'nin ortaya koyduğu bu yorum anlayışının 
daha sonraki dönemlere etkilerinin ne şekilde tezahür ettiğini tespite 
çalıştığı el-İtticfihü 'l-akli fi't-tefslr isimli eseridir. Bu eserinde, İslam dü­
şüncesinde Kur'an'ı anlama etkinlikleri çerçevesinde ortaya çıkan 
genelde bütün, özelde ise i'tizaJI anlama ve yorumlama faaliyetini, 
diğer bir ifade ile Mutezile'nin bilgi kuramını/epistemolojisini 'temsil', 
'teşbih', 'mecaz' ve 'te'vil' gibi dilsel kavramlar aracılığıyla ele almaya 
çalışmış; söz konusu kavramların, insan aklının ilahi hitapla yeniden 
iletişim kurmasını sağlayan vasıtalar olarak değerlendirilebileceğini 
belirtmiştir. Diğer bir ifade ile o, nüzfıl sürecinden uzaklaşılması so­
nucunda ortaya çıkan yeni problemlere Kur' ani çözümler bulma nok­
tasında Mutezile'nin bu kavramlara tutunduğunu ve bu sayede de 
Kur'an'dan yeni durumlara yönelik çözümler sunmada bir açılım 
sağlandığını ortaya koymaya çalışmıştır6• Bu çalışması, onun bilincinin 
şekillenmesine büyük etkide bulunmuştur. Zira bu çalışmasıyla tanı­
dığı Mutezile, onun düşünce altyapısını en fazla etkileyen ekol olmuş­
tur. Nitekim o, İslam düşünce geleneğinde Eşarilerin bayraktarlığını 
yaptığı Allah-merkezli Kur'an ve yorum anlayışı ile Mutezile'nin tem­
sil ettiği insan-metkezli Kur'an ve yorum anlayışı olmak üzere iki 
temel yaklaşım bulunduğunu belirtmiş, sürekli olarak tercihini ikinci­
den yana koymuştur. Ebfı Zeyd'in tercihini Mutezile'den tarafa kul­
lanmasında, onların dilbilimi kullanmadaki başarılarının etkisi de 
büyüktür. 

İkinci eseri olan Felsefetü 't-te'vil: dirfise fi te'vili'l-Kur'fin inde Muh­
yiddin b. Arabi isimli çalışması da ilk eserinin devamı niteliğindedir. 
Zira ilk çalışmasında Mu'tezile'nin temsil ettiği akılcı eğilimin bilgi 
kuramını/epistemolojisini ve yorum anlayışını ele almış ve Mutezi­
le'nin bir taraftan Kur'an] nasslar diğer taraftan da Kur'an ile akli de-

6 Ebu Zeyd, el-İtticiihü '/-akli ft't-tefslr, diriise fi kadiyyeti'l-meciiz inde'l-mu'tezile, Beyrut 
1982, Daru't-Tenvir, s. 7; el-Hitiib ve't-te'vll, s. 265. 
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liller arasında var olduğu düşünülen çelişkinin bertaraf edilmesi için 
'mecaz'ı bir araç olarak algıladığını ortaya koymuşken bu çalışmasın­
da İslami düşüncenin diğer bir cephesini oluşturan irfani anlayışın 
epistemolojisini ve yorum nazariyesini İbn Arabi örneğinden hareket­
le analize çalışmışhr7• Ebfı Zeyd, Mutezile'nin elinde 'mecaz' kavra­
mının, nassların solma tehdidi albnda bulunan anlam ve delaletlerine 
canlılık ve parlaklığını yeniden kazandırmayı sağlayacak bir araca 
dönüştüğü gibi mutasavvıfların Kur' an nassının anlam ve delaletini 
daha geniş ufukları ifade edecek şekilde 'sembolleştirmesi'nin ve İbn 
Arabi'nin bu çerçevede gerçekleştirdiği yorumların da nassın anlamsal 
zenginliğini ve açılımını gösterdiğini belirtmiştir8. 

İlk çalışmasında daha ziyade 'tevil' faaliyetinde yorumcunun sa­
hip olduğu etkinliğin, ikincide metnin rolünün tespitine çalışmış olan 
Ebfı Zeyd, MefhCımu 'n-nass: dirılse fi ulCımi'l-Kur'ıln isimli üçüncü çalış­
masında 'metin/nass' kavramını ele almış ve onun muhtelif yönlerini 
müzekere etmiştir. Geleneğe yönelik bilimsel bir zihniyetin geliştiril­
mesi bağlamında yapılması gereken ilk işin geleneğin ana eksenini 
teşkil eden ve onun kaynağı olan 'dini nasslar'ın ele alınmasının ge­
rekli olduğu düşüncesinden hareketle kaleme aldığı bu çalışmasında 
Ebfı Zeyd, ilahi hitabı sağlıklı bir zemine oturtma ve onun yapısını iyi 
belirleme üzerine odaklanmışbr. Zira çalışmasında, bir taraftan ilahi 
hitabın tabiatının ne olduğu sorusuna cevap bulmaya çalışırken diğer 
taraftan geçmişte olsun günümüzde olsun dini söylemin Kur'an telak­
kisindeki yanlışları tespite çalışmıştır. Bu sebeple onun anılan eserini -
her ne kadar 'nakd' kelimesini kullanmasa da- 'nakdü mefhCıminıl li'n­
nasslmetin anlayışımızın eleştirisi' şeklinde algılamak daha doğru ola­
caktır. Bu doğrultudaki analizlerine Nakdü 'l-hitılbi'd-dznz isimli bir son-

7 Nasr Hamid, Felsefetü't-te'vfl dirfise fi te'ı•ili'l-Kur'fin inde Muhyiddin b. Arabi, Beyrut 
1983, Daru't-Tenvir, s. 5. 
el-Hitfib ve't-te'vfl, s. 265. Ebu Zeyd'e göre, anlam ve delaletin etkin kılınması ve 
etkinliklerinin yinelenmesi şeklindeki bu faaliyet, müslümanların gerileme ve çö­
küş dönemine girmesiyle birlikte durmuştur. 
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raki eserinde de devam ehniş, bu eserinde dinsel söyleme yönelik 
eleştirilerini daha da öteye götürmüştür. Nitekim anılan çalışmasında 
klasik dinsel söylemi nassı hakim kılmak ve aklı 'nass'sa boyun eğ­
dirmekle suçlamış; bunun yanı sıra 'İslami sol/el-yesanı'l-islami' ola­
rak tanımlanan eğilimin söylemi ile aydınlanmacıların söylemini de 
değerlendirmeye tabi tutmuştur. 

Özellikle anılan son iki çalışmasındaki genel kabullere aykırı gö­
rülen görüşleri ve klasik dinsel söyleme yönelttiği eleştirileri, basına 
ve Mısır'ın önde gelen camilerinde vaazlara konu edilmiştir. Nitekim 
bu çerçevede özellikle Kur'an'ı 'kültürün ürünü' olarak tanımlaması 
ve onun Levh-i Mahffiz' da olguyu önceleyen bir varlığı bulunduğu 
telakkisini reddetmesi büyük tepki çekmiştir9. Nakdü 'l-hitab' da klasik 
dini söyleme yönelttiği eleştiriler tepkilerin daha da arhnasına neden 
olmuş; düşünceleri, ona karşı yürütülen suçlayıcı kampanyanın ön­
derliğini yapan Abdussabfır Şahin tarafından cami kürsülerine taşın­
mış, bu çerçevede ileri sürülen bir takım suçlamalarla hakkında 
'irtidat (dinden çıkmış sayma hükmü)' cezası uygulanması talebiyle 
dava açılmış, 21 Haziran 1995 tarihinde mürted (dinden çıkmış) oldu­
ğu ve hanımının kendisinden boş olacağı yönünde karar çıkmıştır. Bu 
çerçevede Ebfı Zeyd'e yöneltilen suçlamalar şunlardır10: 1- Kur'an ve 
sünnet nasslarına karşı şiddetli düşmanlık ve bunların getirmiş olduk­
larını ortadan kaldırmak veya görmezden gelmeye çağrıda bulunmak 
2- Hz. Osman'ın Kur'an kıraatlerini yalnızca Kureyş kıraatıiı.da topla­
ması suçlamasında olduğu gibi ashab hakkında yakışıksız niteleme­
lerde bulunmak. 3-Kur'an'a saldırı ve onun ilahi kaynaklı oluşunu 
inkar; Levh-i Mahffiz' daki ezeli kadim varlığının bir efsane olduğunu 
söyleme. 4- Allah'ın her şeyin yaratıcısı ve ilk sebebi olduğu ilkesini 
inkar; imanın esaslarından birisi olmasına rağmen gaybı inkar ve bu 
düşünceye saldın. 5- Batı kaynaklı Marksizm ve laikliği savunma ve 
bunların dinsizlik (ilhad) hareketleri olduğunu reddehne. 

10 
Harb, s. 200. 

Ebfı Zeyd, Nasr Hamid, Dinsel Söylemiıı Eleştirisi (çev. Fethi Ahmet Polat), Ankara 
2002, Kitabiyat, s. 219. 
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Aslında Ebfı Zeyd'in 09.05.1992 tarihinde Kahire üniversitesine 
yapbğı profesörlük müracaatı, hakkında 'irtidat' suçuna hükmedilme­
siyle sonuçlanan tarbşmaların kıvılcımını ateşlemiştir. Nitekim adayın 
sunmuş olduğu el-İmı1mü 'ş-şı1.fii ve te'sisü 'l-iduyu1Uciyyetü 'l-vasatiyye1 1  

(Kahire 1992) ve Nakdü'l-hitıibi'd-dini (Kahire 1992) isimli kitapları ile 
çok sayıda bilimsel makalesini değerlendirmek amacıyla Kahire Üni­
versitesi tarafından belirlenen ve üç profesörden oluşan jüri üyelerin­
den ikisi olumlu rapor vermiş, üçüncü üye olan ve bilahare onun fikir­
lerini cami kürsülerine taşıyarak aleyhine kamuoyu oluşturmuş olan 
Abdussabur Şahin, adayın çalışmalarının profesörlüğe yükseltilmesi 
için yetersiz olduğunu belirtmiştir. Ancak Üniversite Bilimsel Komis­
yonu, teamüle aykırı olarak iki üyenin müspet raporunu değil de Şa­
hin' in olumsuz raporunu itibara almıştır. 17. 12. 1992 tarihinde topla­
nan Arap Dili ve Edebiyatı Bölümü öğretim üyeleri ise, A. Şahin'in 
raporunun bilimsel kriterler doğrultusunda hazırlarunadığı gerekçe­
siyle Ebfı Zeyd'e profesörlük ünvanı verilmesi doğrultusunda oybirli­
ği ile tavsiye kararı almışlardır. 18.03.1993'de toplanan Üniversite 
Senatosu'ndan, Ebu Zeyd'in profesörlüğe atanmasını onaylamayan bir 
karar çıkmışbr. Ancak bu kararın altında, daha önce olumlu rapor 
veren iki profesörün de imzasının olması olayın tam bir sansasyona 
dönüşmesine neden olmuştur12• 

Ebu Zeyd, hakkındaki suçlamaların esas nedeninin, bazı eserle­
rinde kimi Müslüman ilim adamlarının -ki Abdussabur Şahin bunla­
rın başındadır-, bir takım şirketlerle işbirliği içinde oldukları, onların 
anılan şirketlerin uygulamalarını 'İslami' olarak lanse edip bu yolla 
insanların kandırılmasına ön ayaklık ettikleri ve bu yolla maddi men­
faatler kazandıkları yönündeki açıklamaları olduğunu belirtir13• Ebu 

1 1  

12 

13 

Bu çalışması, Hayri Kırbaşoğlu'nun editörlüğünde yayımlanan Sünni Paradigmanın 
Oluşumunda Şdfı'nin Rolii isimli çalışmaya alınmıştır. 
Özsoy, Ömer, "Nasr Hamid Ebu Zeyd'in Nass-Olgu İlişkisi Bağlamında Ulumu'l­
Kur'an'ı Eleştirisi", İsldmi Araştırmalar Dergisi, c. 7, sy. 3-4, y. 1994, s. 237. 

Dinsel Söylemin Eleştirisi, s. 24. 
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Zeyd Dinsel Söylemin Eleştirisi'nde, kendisine karşı yürütülen kam­
panyayı yürütenlerin çıkarlarına dokunduğu için büyük bir tepki ile 
karşılaştığını vurgulamakta ve ileri sürülen suçlamaları cevaplamak­
tadır14. Ebu Zeyd Dinsel Söylemin Eleştirisi kitabı ile maskesi düşen 
dinsel/siyasal söylemin, kızgın tepkilerinin ardından 'tekfir' kararını 
çıkartmada başarılı olduklarını söyler. Ancak o, et-Tekfir fi zemeni't­
tekfir isimli yeni bir kitapla kendisine yönelik 'tekfir' söylemlerinin de 
analizini yapmıştırıs. 

Ebu Zeyd' e akademik camiadan yöneltilen eleştiriler daha ziyade 
onun meselelere ideolojik yaklaştığı yönündedir. Nitekim Ali Harb, 
Ebu Zeyd'in, 'akademik kaygıları' ile 'siyasi kaygıları' arasında bir 
ayırımda bulunmadığını, Mısır kamuoyunda 'İsiamcılar'la 'Laikler' 
arasında cereyan eden tartışmada 'Laikler' tarafında yer aldığını, İs­
Iamalann iddialarını çürütme amacıyla da fikri birikimini seferber 
ettiğini söylemektedir16. Ali Harb'e göre bu durum onu kimi çalışma­
larında siyasi ve ideolojik bir dil kullanmaya sevk etmiştir. Nitekim 
Ali Harb Ebu Zeyd'in Mefhumu 'n-nass'sa yazdığı önsözün siyasi parti­
lerin söylemlerini andırır nitelikte ideolojik bir dile sahip olduğunu 
belirtmekte, tamamen bilimsel kaygılarla kaleme aldığı İşknliyyntü 'l­
kırne ve atiyyntü 't-te'vil isimli eserine yazdığı önsöz ile bu önsöz arasın­
daki farkın da onun kimi eserlerinde ideolojik bir yaklaşım sergiledi­
ğini gösterdiğini dile getinnektedir17. 

B. Düşünceleri 

1. Kur'an Tarihi 

Ebu Zeyd, Kur' an tarihi araştırmalarının şu an için en öncelikli 
meselelerimizden biri olduğu, bu çerçevede Kur' an metninin Hz. Os­
man zamanında 'mushaf formunu' almasına kadarki süreçteki duru-

14 a.e., s. 220 vd. 
15 A.e., s. 25 
16 Harb, s. 200-201 . 
17 Harb, s. 220. 
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mu ile sonraki dönemlerde Kur' an metni üzerinde gerçekleştirilen 
çalışmaların ve özellikle de kıraat konusunun bilimsel bir perspektifle 
ele alınması gerektiği kanatindedir. Ebu Zeyd'e göre ilk halife Hz. Ebu 
Bekir döneminde gerçekleştirilen cem' /derleme işi bir standartlaşhrma 
değildir. Bu doğrultudaki ilk düzenleme Hz. Osman zamanındaki 
istinsah faaliyetidir. Ancak, o dönemdeki Arap yazısının nokta ve 
harekeye sahip olmayışı, Arapça'daki lehçe çeşitliliğinden kaynakla­
nan ve 'Kur'an'ın yedi harf üzere indirildiği' şeklindeki kabul ile meş­
ru bir zemine oturtulan kıraat farklılıklarının varlığının devam etme­
sine imkan tanımışhr. Ebu Zeyd, İbn Mücahid'in 'yedi kıraatı' belir­
leme çalışmaslnı da standardizasyon doğrultusundaki ikinci adım 
olarak telakki eder1s. 

2. Kur'an'ı Anlama ve Yorumlama Yöntemi 

Ebu Zeyd'in yukarıda işaret ettiğimiz nitelikte edebiyata olan ilgi­
si, Emin el-Huli'nin, Kur'an araştırmalarında mutlaka göz önünde 
bulundurulmasının zorunlu olduğu ve diğer yöntemlere öncelenmesi 
gerektiği düşüncesiyle teori düzeyinde ortaya attığı19; Muhammed 
Abduh'un ön çalışmaları ile Taha Hüseyin'in tezlerinin tadilatından 
ibaret olan ve Hfıli'nin talebeleri Şükri Ayyad'ın el-Hisiib ve'l-yevmü 'l­
ahir fi'l-Kıır'iin'ı ile Muhammed Halefullah'ın el-Fennü 'l-kasasl fi'l­
Kur'iin isimli çalışmalarında pratiğe aktarılmış bulunan 'edebi incele­
me yöntemi', onun, Kur'an'ın incelenmesinde takip edilecek yöntem 
arayışına cevap vermiştir20• Nitekim bu yöntemle ilk olarak Seyyid 

18 

19 
20 

Ebfı Zeyd, Nasr Hamid, İlıilıi Hitıibın Tabiatı (çev. M. Emin Maşalı), Ankara 2001, 
Kitabiyat, s. 15; e/-Hitıib ve't-te'vil, s. 256-257. 

İlıilıi Hitıib, s.21. 

'Edebi tefsir/inceleme' olarak isimlendirilen bu yöntem, onun doğrultusunda 
kaleme alınan çalışmalardan da görüleceği üzere, Kur'an-ı, bir 'edebi metin' olarak 
algılamakta ve edebi metinlerin, ortaya çıkbklan tarihsel ve kültürel şartlar doğ­
rultusunda okunması ve yorumlanması gerektiği düşüncesinden hareketle de on­
ları ' tarihsel' bir okumaya tabi tutmaktadır. Haddizabnda bu yöntem hakkında, 
Kur'an ifadelerinin tarihsel bağlamlarından hareketle nassın delaletinin tespitine 
çalışması hasebiyle 'bağlamcı'; şeriatın gözettiği amaçları esas alan bir düşünüş 
metodunu ihyaya çalışmasından dolayı da 'gayeci/maksatçı' nitelemelerinde bu-
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Kutub'un et-Tasvfru'l-fennl fi'l-Kur'fin ve Meşfihidü 'l-kıyfime fi'l-Kur'fin 
isimli eserleri aracılığıyla tanışmış ve üniversiteye iltihak ettikten son­
ra ilgisi daha da artmış olan Ebu Zeyd'in düşüncesinde bu yöntemin 
etkisi çok büyük olmuştur21 . 

Bu yöntemi, Kur'an'ın, her türlü ideolojinin ötesinde ve objektif 
olarak anlaşılmasını mümkün kılacak tek yöntem olarak algılayan Ebu 
Zeyd22, onun, Kur'an'ın edebi dile ve üsluba sahip bir kitap olması 
hasebiyle yeni bir yöntem olmadığını belirtmiş23; Abdülkahir el­
Curcani'nin 'nazım' teorisi aracılığıyla Arap edebi düşünce tarihindeki 
en gelişmiş ve nihai biçimini verdiği 'Kur'an'ın i'cazı' konusu çerçeve­
sinde gerçekleşen müzakereleri de 'edebi inceleme' kategorisinde de­
ğerlendirmiş ve İslam düşüncesinin bu yönteme yabancı olmadığını 
belirtmiştir24. Bu yöntemin onun üzerindeki tesiri, çalışma konularını 
seçmesinde de etkili olmuştur. Nitekim Mefhumıı'n-nass isimli çalışma­
sı bütünüyle bu yöntem doğrultusunda kaleme alınmış bir inceleme­
dir. 

Ebfı Zeyd, Kur'an'ı anlama ve yorumlama uğraşısında, çağdaş 
yöntemlerden de yararlanılması gerektiği düşüncesindedir. Zira o, 
Curcani'nin, başta Kadi Abdülcebbar el-Esedabadi olmak üzere yal-

21 

lunmak mümkündür. Nitekim bu yöntemin teorisyeni olarak kabul edebileceği­
miz Emin el-Hull, bu yöntemin, a-Kur'an etrafında yapılan araştırma b-Kur'an'ın 
içinde yapılan araştırma şeklinde iki aşamalı bir çalışma ile gerçekleşeceğini be­
lirtmekte; bunlardan ilkinin ise 'nüzfılünden başlayarak Kur'an'ın mehnleşme ta­
rihi noktasında yapılacak incelemeler' ile 'Kur'an'ın ortaya çıktığı maddi, manevi 
çevre ile ilgili incelemeler'e dayalı olarak ortaya konabileceğini ifade etmektedir. 
Bkz. Emin el-Huli, Kur'an Tefsirinde Yeııi Bir Metod (çev. Mevlüt Güngör), Kur'an 
Kitaplığı, İstanbul 1995, s. 76-83. 

Ebu Zeyd, el-Hitfib ve't-te'vf/, s. 223. Ayrıca bkz İlıilıf Hitıib, s. 21. Ebu Zeyd hemen 
hemen her çalışmasında minnetle yad ettiği bu şahsiyetlerle ilgili olarak "Bu isim­
ler benim isııad zincirimi gösteriyor. Buıılar benim şeylılerim ve aslında bu zincir 
Abdulkfilıir el-Curcıinf, Kıidf Abdulcabbar, Cıihız, Nazzıim vb. diye devam eder." demek­
tedir. Bkz. Bülten, İslıimiyıit, c. 4, sy. 3, y. 2002, s. 5. 

22 İlıilıf Hitıib, s.31; el-Hitıib ve't-te'vil, s. 263. 
23 İlıilıf Hitıib, s.10; el-Hitıib ve't-te'vf/, s. 234. 
24 İlıihf Hitfib, s.20; el-Hitıib ve't-te'vil, s. 233, 261. 
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nızca kendisinden önceki Müslüman düşünürlerin ortaya koydukları 
çalışmalardan değil, aynı zamanda Yunanlı Aristo'nun Şiir ve Retorik 
isimli eserlerindeki birikimlerinden de istifade ettiğini, dolayısıyla 
günümüzde gerçekleştirilecek Kur'an'ı anlama etkinliklerinde de 'dil­
bilim/semantik'; 'yorumbilim/hermeneutic' ve 'göstergebilim/semio­
tic' gibi çağdaş yöntemlerden yararlanılması gerektiğini söylemekte­
dir25. Nitekim bu çerçevede İşkaliyydtü 'l-kırde ve dliyyatü 't-te'vfl isimli 
çalışmasında yorumbilim ile göstergebilimi ele almış ve bunların gele­
neğimizdeki temellerini incelemiştir26• Ancak Ebfı Zeyd, öncelikle 
geleneğin çok iyi tanınması, bunun akabinde çağdaş yaklaşımların 
itibara alınması gerektiği kanaatindedir ve geleneğe dair güçlü bir 
birikim olmaksızın salt çağdaş yaklaşımlardan ve eserlerden hareket 
edilmesini doğru bulmamaktadır27• 

Kaynak itibarıyla iJahi bir mesaj olan Kur'an'ın hedefinin, sosyal 
ve tarihsel olan insan olduğunu, ilahi olan ile beşeri olan arasındaki 
iletişimin ise, muhatap insan olduğu için, tarihsel, sosyal, kültürel ve 
beşeri bir vasıta, yani dil kanalıyla gerçekleştiğini belirten28 buna bağlı 
olarak da Kur'an'ı 'lügavf bir nass' olarak tanımlayan Ebfı Zeyd, bu 
yönüyle Kur'an'ın anlamının öncelikle onun dilsel yapısının analizi ile 
ikinci olarak da onun oluştuğu bağlama müracaat etmekle açığa çıka­
rılacağını belirtmekte, bu yönlerden herhangi birinin göz ardı edilmesi 
durumunda delalet ve anlamı açığa çıkarmanın imkansız hale gelece-

25 
26 

27 
28 

İlfilıi Hitfib, s. 21 . 

Ebu Zeyd, İşkfiliyyiitü'/-kırfie ve filiyyfitii 't-te 'vfl, Beyrut 1996, el-Merkezü's­
Sekafiyyü' l-Arabi. Ebu Zeyd, 'hermeneutic' kavramının, yorumcunun dini metni 
anlaması için takip �tmesi gereken kural ve kriterler bütününü ifade etmek için te­
olojik inceleme alanlarında kullanılan eski bir kavram olduğunu söyler ve bu an­
lamıyla 'exegesiz' kavramından farklı olduğunu ifade eder. Zira hermeneutic 'tefsi­
rin nazari yönü'nü ifade ederken exegesiz tefsirin bizzat kendisini ifade etmektedir 
(İşkfiliyye, s. 13). Ebu Zeyd, yorumcu-metin ilişkisi üzerine yoğunlaşması bakımın­
dan hermeneuticin sadece batı düşüncesine ait olmadığını, aksine, Arap-İslam ge­
leneğinde de güçlü temelleri bulunduğunu belirtmektedir (İşkfiliyye, s. 14-15). 

Bülten, s. 9. 

İlfihf Hitfib, s. 19. 
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ğini söylemektedir29• Ona göre metinlerin anlamı, onların dil ve olgu 
tarafından biçimlenişinde söz konusu olan karşılıklı etkileşim faaliye­
tinin sonucundan öte bir şey değildir. Bu yüzden, metinlerin anlamını 
ortaya çıkarmada 'dil' ve 'bağlamın' her ikisi de önem arz etmekte­
dir30. Ancak şunu belirtmek gerekir ki Ebu Zeyd'in 'dil' ile kastettiği, 
dilin kelime yapıları ve gramer kuralları değildir. Zira ona göre dili 
önemli kılan, dilin, arkasında söz konusu metnin oluşumunu sağladığı 
tarihsel çerçevenin kültürel dokularını, hayat telakkilerini saklayan bir 
fenomen oluşudur. Ona göre bilinç, dilde vücut bulmaktadır. Bu fikir­
lerinde Ebu Zeyd'e esin kaynağı olan şahsın İsviçreli ünlü dilbilimci 
Ferdinand de Saussure olduğunu söyleyebiliriz31 • 

Bir metnin anlamını tespitteki ikinci önemli unsur olan bağlamla 
ilgili değerlendirmelerine baktığımızda, Ebu Zeyd, Kur'an'ın, öncelik­
le bir bütün olarak indiği dönem olan miladi VII. asrın dini, fikri, kül­
türel, içtimai, siyasi ve iktisadi açıdan tanınması gerektiğini32, ardın­
dan da her bir pasajın nazil olduğu tarihsel şartların tespitine geçilece­
ğini s0ylemektedir. Ona göre bu, Kur'an'ın bir bütün olarak sunduğu 
öğretiyi doğru bir şekilde tespit imkanı verecektir. Bu noktada Ebu 
Zeyd 'anlam' ve 'amaç' kavramlarını kullanır. Anlam, metinlerin 
'mantuk'undan dolaysız olarak anlaşılan ve kültürel bağlamı içinde 
dilsel yapının analizinden elde edilen 'mefhumu' temsil eder. Bu, 
metnin çağdaşlarının mantuktan çıkardıkları mefhumdur33• Ebu Zeyd, 
metnin tarihsel bağlamına dayalı olarak elde edilen bu anlama 'tarih­
sel anlam' demektedir34• Ancak Ebu Zeyd, sadece 'anlam' üzerinde 

29 
30 
31 

32 
33 
34 

a.e., s. 139. 

a.e., s.140. 

Saussure göre 'dil', nesnel dış dünyaya değil toplum bilincinde yerleşmiş olan 
'kanaat' ve 'anlayışlara' göndermede bulunan bir olgudur. Bkz. Ebü Zeyd, en-Nass 
es-sulta el-lıaklka, s. 215-218. 

İlalıl Hitab, s. 17. 

Dinsel Söylemin Eleştirisi, s. 204. 

İlahı Hitab, s. 22. 
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durmanın metni belirli bir dönem içinde dondurmak ve onu tarihsel 
bir hadise ve örneğe dönüştürmek olduğunu söyler. 'Anlam'ın tarihsel 
oluşu onunla 'amaç' arasındaki temel iki farktan biridir. Zira 'anlam' 
tarihsel bir özellik taşır; yani 'anlam', ancak dahili dilsel bağlam ile 
hariô sosyo-kültürel bağlamın tam olarak bilinmesiyle elde edilebilir. 
'Amaç' ise -her ne kadar 'anlam'dan ayrı düşünülemese ve ondan 
hareketle bilinebilirse de- çağdaş bir karakter taşır, yani metnin doğ­
duğu asrın dışında bir asra ait okumadan elde edilir. 'Amaç' 'anlam'la 
iç içe değilse ve 'anlam' dan hareket etmiyorsa, o zaman söz konusu 
okuma, 'te'vil' olmaktan çıkar ve 'telvin/önyargılı okuma'ya dönüşür. 
Diğer bir ifade ile 'anlam', tespiti gerçekleştirilen 'amacın' sağlamasını 
yapmaya imkan tanıyan asli unsurdur. Nitekim Ebu Zeyd, 'amacın' 
tespitinin metnin bağlamsal okunmasının sonucu olan 'anlam'a dayalı 
olarak gerçekleşeceğini, önyargıların yoruma etkide bulunmasının 
önünün de bu sayede kesilebileceğini belirtmektedir35. 'Anlam' ile 
'amaç' arasındaki ikinci fark ise 'anlam'ın, dikkat çekici derecede nisbi 
bir değişmezliğe/statikliğe sahip oluşuna karşın 'amacın' okuma ufuk­
larının değişmesine bağlı olarak dinamik bir karaktere sahip oluşu­
dur36. 

Ebu Zeyd'in 'amaç' kavramı ile kastettiği 'makasıd'dır. Ona göre 
'amaç' tarihsel değil çağdaş olduğundan, onun (makasıdın), yaşadı­
ğımız asrın gerekleri çerçevesinde ve yeni bir İslami bakış açısının 
oluşması sırasında ortaya çıkan problemleri çözecek nitelikte yeniden 
tespitinin yapılması gerekmektedir. Makasıdın tespitinde kullanılan 
klasik metot, esas itibarıyla nassların dilsel anlamını inceleme ile meş­
gul olmuştur. Oysa genel nitelikli bir 'anlam'a ulaşmak, dini nassın 
vahyin tarihsel bir bakış açısı ile gelişinde etken olan unsur niteliğin­
deki nasslarla epistemolojik ilişki kurmakla, yani nass-olgu ilişkisi 
ışığında mümkün olur37. Kısaca belirtmek gerekirse Ebu Zeyd, 

35 
36 
37 

a.e., s. 22. 

Dinsel Söylemin Eleştirisi, s. 204-205. 

ilıilıi Hitıib s. 134. 
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maksıdın nassların dilsel anlamlarına değil ilk olarak ortaya konduğu 
tarihsel şartlarla ilgili bilgiye yani 'anlam' a dayanarak tespit edilmesi 
gerektiğini ileri sürmüş; bu açıdan önceki alimlerin tespit ettiği 
makasıd kategorilerini tenkit etmiştir. Ebu Zeyd'e göre nassların külli 
anlamlan, cüz'i ve külllnin tarihi ve sosyal olgu ile etkileşiminin göz 
önünde bulundurulması sonucu ortaya konulabilecektir38• Bu durum­
da zaruri beş esası da kapsayacak nitelikte daha genel ve bütüncül 
nitelikte ilkeler tespit etmek mümkün olur. Bu noktada Ebu Zeyd, 
dinin üç temel ilkeyi esas aldığını ileri sürmüştür: Akıl, hürriyet ve 
adalet. Ebu Zeyd' e göre bu üç ilke, zaruri beş maksadı, hatta bütün 
fıkıh usulü kaidelerini kapsayacak şekilde geneldir. Kapsamı bu denli 
geniş olan akıl, hürriyet ve adalet ilkeleri, şeriatın külli maksatlarıdır. 
Dini nassların incelenmesi, anlaşılıp yorumlanması da ictihad araçla­
rına ilaveten bu üç ilke ışığında gerçekleştirilmelidir. Ancak bu suretle 
donukluk ve taklitten kurtulma imkanı doğar39• 

Ebu Zeyd, Kur'an'ın, nazil olduğu tarihsel şartlar içerisinde de­
ğerlendirilmesine, yani tikel hükümlerin tarihi konumunun tetkiki 
sonrasında ulaşılan genel ilkelerin şimdi formüle edilmesine geçilece­
ğini belirtir. Buna göre çıkarılan genel ilke, şu andaki somut toplum­
sal-tarihsel ortamla uyum sağlayacak şekilde bütünleştirilmelidir. Bu 
da şu andaki durumu çok iyi incelemeyi ve şimdiyi oluşturan unsurla­
rı çok iyi tahlil etmeyi gerektirir. Böylece mevcut durumu değerlen­
dirmek ve onda gereken değişiklikleri yapmak mümkün hale gelir. 

Ebu Zeyd, Kur'an'ı yorumlamada ortaya çıkan yorum farklılıkla­
rının da iki ana kaynağının olduğu düşüncesindedir: a-Kur'an metni 
b-Yorumcu. Ebu Zeyd, Kur'an'ın, her zaman için okunmasını ve yo­
rumlanmasını sağlayan bir iç zenginliğe sahip olduğunu, bunun da 
onun literal yapısının, her zaman tek bir anlam ifade eden nitelikte 
olmayıp, farklı anlamalara imkan tanıyan bir karakteristiğe sahip olu-

38 el-Hitıib ve't-te'vil, s. 203 
39 el-Hitıib ve't-te'vil, s. 208. Ayrıca bkz. Dinsel Söylemin Eleştirisi, s. 205. 
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şundan kaynaklandığını söylemektedir. Ebu Zeyd Kur'an metninin bu 
özelliğini, usul bilginlerinin lafızlarla ilgili taksimini esas alarak açık­
lar. O, Kur'an metninin literal yapısının çoğunluk itibarıyla birden çok 
anlama elverişli olan zahir, müevvel ve mücmel türünde olduğunu ve 
tek bir anlama delalet eden ve 'nass' olarak nitelenen lafızların ise az 
oluşunu, Kur'an'ın farklı zamanlarda farklı biçimlerde yorumlanma­
sını sağlayan bir iç dinamizm olarak algılamaktadır. Ebu Zeyd, bir 
diğer metin içi dinamizmin ise Kur'an'ın çoğu pasajının, çeşitli oku­
malara açık bir mahiyet arz etmesi olduğunu ifade eder. Onun, farklı 
okumaya elverişli olduğunu belirttiği ayetler, tefsir geleneğimiz içinde 
'müteşabih' kavramı altında ele alınmıştıf40. Ancak bu iç dinamizmi 
aktif hale getirecek olan 'yorumcunun' varlığıdır. Çünkü anlamı oluş­
turan şey, yorumcunun metinle olan diyalektiğidir41 • 

Ebu Zeyd bu durumu vahiy sonrası süreçteki nass-olgu i lişkisi 
ekseninde ele alır. Zira o, teşkil sürecinin nüzfıl dönemi sonrası aşa­
masında olgunun nassa etkisinin farklı bir karaktere büründüğünü, 
nüzul süreci içerisinde etkinin lafız ve delalet düzeyinde iken nüzul 
sonrası süreçte yalnız anlama ve yorumlama düzeyinde olacağını 
belirtmekte; olgunun nassa nüzfıl süreci sonrasındaki bu etkisinin, 
Kur' an nassının yukarıda anılan ve onun farklı yorumlanmasını sağ­
layan iç dinamikleri sayesinde gerçekleştiğini düşünmektedir. 

Yorum farklılıklarının anılan hususlar sebebiyle kaçınılmaz ve 
doğal olduğunu düşünen Ebu Zeyd, böylece 'mutlak nesnellik' ten 
bahsetmenin imkansız olduğunun da altını çizmiş olmaktadır. Zira 
ona göre metni anlamada durağan ve yerleşik bir nesnellik söz konusu 

40 Ebu Zeyd 'müteşabih'in yorum farklılığını tevlit etmesi noktasında da şunları 
söyler: " ... Düşünce ve ideolojiler farklı olduğuna göre, akli kavrayış, aynı dönemde, tek 
bir toplumda bir kesimden diğerine ve bir toplumdan diğerine farklılık arzedecektir. Döne­
min değişmesi, zamanın ilerlemesi ve toplumların gelişmesiyle birlikte bu farklılık dalıa da 
artacak ve farklılığı öngören mekanizması sayesinde de metin, lıer zaman okunmaya, açık­
lanmaya ve yorumlanmaya açık bir metin olmaya devam edecektir". Bkz. İlahi Hitab, 
s.229. 

41 ilalıi Hitab, s.221 
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değildir, tarihin belli bir anındaki nesnelliktir söz konusu olaıi. Bu 
sebeple 'anlama' sürecinde 'nesnellik' hakikat anlamına gelmez. An­
cak bu hakikatin olmadığı anlamına da gelmez. Zira ' tarihsel hakikat' 
vardır, 'kültürel hakikat' vardır, 'göreceli hakikat' vardır42• 

3. Nass-olgu İlişkisi 

Nassın, içinde bulunduğu sosyo-kültürel ortamla ilişkisinin boyu­
tunu ifade eden bu konu, Ebu Zeyd'in üzerinde en fazla durduğu 
husustur. Bu ilişkinin öğelerinden 'olgu'yu, "ekonomik, sosyal, siyasal ve 
kültürel yapıları içine alan, muhatapları olduğu kadar ilk muhatabı ve tebliğ­
ciyi (Peygamberi) de kuşatan bir kavram"; 'nass'ı ise "içerdiği mesajın yapı­
sını anlamak, ancak dilsel verilerini, içinde şekillendiği olgunun ışığı altında 
analiz etmekle mümkün olan iletişim aracı"43 olarak tanımlayan Ebu 
Zeyd'e göre 'nass', olguyu önceleyen, ona karşı koyan, kanunlarının 
ötesine geçen ve ilahi güç tarafından olguya rağmen empoze edilmiş 
olan verili bir şey değildir, tam aksine o, dilsel bir metindir, olgunun 
telakkilerini kendisine hareket noktası yapmıştır. Olgu içinde şekil­
lenmiş olan dil, sayesinde biçimlendiği kültürel sistem ile son derece 
güçlü bir bağa sahiptir. Ebu Zeyd olgunun nassa önceliğini "Kur'an 
metni hakikati ve özü itibarıyla kültürün ürünüdür." şeklinde son derece 
cüretkar44 bir dille ifade etmekte ve bu ifadesinin Kur' an metninin 
yirmi küsur yılı aşkın bir sürede olgu ve kültürün içinde biçimlenme­
sini dile getirdiğini belirtmektedir45. 

Ebu Zeyd, nass-olgu ilişkisini 'teşekkül/biçimlenme' ve 'teşkll/bi­
çimlendirme' olmak üzere iki düzeyde ele almaktadır. İlk sürecin vah­
yin, hitap ettiği kültür ve olgu doğrultusunda ilkelerini vazetmesi, 
diğer bir ifade ile Kur'an metninin kültürden istifade etmesi ve kültü­
rü dile getirmesi süreci, ikincisinin ise vahyin hitap ettiği kültüre etki-

42 
43 
44 
45 

Bülten, s. 6. 

iıahı Hitab, s. so. 

Harb, Ali, Nakdii'rı-nass, Beyrut 2000, el-Merkezü's-Sekafiyyü'l-Arabi, s. 200. 

iıaııı Hiıab, s. 47. 
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de bulunması ve onu değiştirmesi süreci olduğunu belirtmektedir46• 
Ebu Zeyd olguyu ifade ettiği ilk süreçte nassın, olgunun salt pasif bir 
taşıyıcısı olmadığım, ona yeni bir yapı kazandırdığını, ikinci süreçte 
ise olgunun nass üzerindeki etkisinin nassın yeniden okunması ve 
yorumlanması bağlamında kendini gösterdiğini düşünmektedir47• Ebu 
Zeyd Kur'an'ın yorumlanmasında nass-olgu ilişkisinin göz ardı edil­
memesi gerektiğini, bunun için de anlama ve yorumlama etkinliğinde 
olgunun merkeze konmasının zorunluluk arz ettiğini belirtir ve buna 
insandan Allah'a doğru gerçekleşen diyalektik anlamında 'çıkan diya­
lektik (=diyalektik said)' der48• O, başta vahiy olmak üzere mekkl­
medenl, esbab-i nüzfıl ve nesh konusunu nass-olgu ilişkisini ispat 
eden konular olarak değerlendirir ve bu açıdan analizlerde bulunur. 

Vahiy fenomeninin tarihsel ve epistemolojik şartlarının tespitinin, 
onun mümkün ve makul bir şey olarak algılanmasına imkan tanıyaca­
ğım belirten ve bu bağlamda İslam öncesi Arapların şiir ve kehanetle 
ilgili değerlendirmelerine atıfta bulunan Ebu Zeyd, cahiliye Arapları­
nın bu iki olguyu cin-insan ilişkisinin, diğer bir ifade ile farklı ontolo­
jik düzeylerin iletişiminin bir sonucu olarak telakki ettiklerini, bu ka­
naatin de vahyin kültürel altyapısını oluşturduğunu söyleyerek vahiy 
fenomeninin nass-olgu ilişkisindeki konumunu dile getirmektedir49• 
Ebu Zeyd, farklı ontolojik düzeyler arasında iletişimin mümkün oldu­
ğu kanaatinde olmaları hasebiyle Kur'an'ın ilk muhatabı olan Mekke 
müşriklerinin Hz. Peygamber'e 'vahiy diye bir şey söz konusu değil­
dir' şeklinde bir itirazlarının görülmediğini, onların itirazının yalnızca 
vahyin muhtevası ile vahye mazhar olan şahsa yönelik olduğunu be­
lirtmektedirs0. Ancak Ebu Zeyd, Kur'an nassının, kendisini farklı onto­
lojik düzeyler arasındaki ilişkinin diğer türleri olan kehanet ve şiirden 

46 bk. a.e., s. 48. 
47 a.e., s. 48. 
48 a.e., s. 49. 
49 a.e., s.56. 
50 a.e., s.57. 
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farklı ve ayrıcalıklı kılan, onlardan üstün olmasını sağlayan enstrü­
manlara sahip olduğunu düşünmekte, "Kur'an'ın i'cazı', 'ayetler ve 
sureler arasındaki münasebet', 'lafızlarda açıklık ve kapalılık" konula­
rını bu çerçevede incelemektedir. Teolojik, mitolojik ve gayb1 içeriğe 
sahip bütün nitelemelerin uzağında bir tanım geliştirerek Kur'an'ı 
'lügav] bir nass' olarak niteleyen Ebu Zeyd, onu mitoloji ve hurafeye 
batmış gaybçı aklın enstrümanları doğrultusunda okuyan ve nass­
olgu ilişkisini göz önünde bulundurmayan Kur'an alimlerinin, eş-Şura 
42/51' de belirtilen vahiy şekillerinden üçüncüsü olan, 'Allah'ın bir elçi 
melek vasıtasıyla mesajını insana aktarması' şeklindeki vahiy çeşidi ile 
ilgili değerlendirmelerinde, vahiy olarak indirilenin hem lafız hem de 
mana olduğu şeklinde bir kanaata vasıl olduklarını, bu kanaatlerini de 
Kur'an'ın levh-i mahfuz'da ezeli bir varlığı bulunduğu şeklindeki bir 
anlayışla temellendirdiklerini ifade etmekte ve bu anlayışı nass-olgu 
ilişkisini itibara almamanın bir sonucu olarak görmektedir51 • 

Nass-olgu ilişkisi çerçevesinde ele aldığı bir diğer konu olan nes­
hi, hükümlerin konmasında aşamalı bir seyir izlenmesinin sonucu 
olarak ele alan Ebu Zeyd, olgunun, akışkan, devingen ve süreklilik arz 
eden bir hareket olması hasebiyle değişimin onun sabit ve olmazsa 
olmaz bir niteliği olduğunu belirtmekte, neshi, hükümlerin vazında 
olgunun bu değişkenliğinin itibara alınmasının bir yansıması olarak 
değerlendirmektedir52• Ebu Zeyd, Kur'an alimleri tarafından ileri sü­
rülen üçlü nesh tasnifini, nass-olgu ilişkisini itibara almayan bir tasnif 
olduğu gerekçesiyle reddetmektedir. Ona göre, bu tarz tasniflere gi­
dilmesinin sebebi bir taraftan nass-olgu ilişkisini göz ardı etmek diğer 
taraftan da rivayetlere karşı eleştirel bir tutum takınamamakhr. 

51 

52 

a.e., s. 66-67. Ebu Zeyd'e göre günümüzde de iki tarz Kur'an okumasının tevlit 
ettiği iki tür söylem söz konusudur. İlki mitoloji ve hurafeye batmış gaybçı aklın 
enstrümanları doğrultusunda gerçekleşen okuma, ikincisi ise tarihsel ve insani ak­
lın enstrümanları doğrultusunda gerçekleşen okuma. Bkz. Dinsel Söylemin Eleştiri­
si, s. 29; Harb, 205 

İlfihi Hitfib, s. 152-153. 
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Mekki ayetlerle Medeni ayetler arasında söz konusu olan gerek 
üslupsal gerekse içeriksel farklılıkların Mekki ve Medeni süreçlerdeki 
farklı olgusal özelliklerden kaynaklandığını bunun da nass-olgu ilişki­
sinin altını çizdiğini ifade eden53 Ebu Zeyd, ayet ya da silrelerin Mekki 
mi Medeni mi olduğunun tespitinde nass-olgu ilişkisinin · göz ardı 
edildiğini ve yalnızca farklı ve çelişik rivayetler arasında sened tenkidi 
yapılmak suretiyle bir tercihte bulunulmaya çalışıldığını, rivayetlerin 
sened bakımından eşdeğerde olması sonucunda ise 'nassın biri Mek­
ke' de diğeri Medine' de olmak üzere iki defa indiği' veya 'nassın Mek­
ke' de indiği, hükmünün ise Medine dönemine ertelendiği' ya da 
'hükmün Mekke' de nassın ise Medine' de indiği' varsayımlarından 
birine tutunulduğunu belirtrnektedir54. Ebu Zeyd ikinci varsayımın, 
nass ile onun hükmü arasında bir ayınını öngördüğünü, dolayısıyla 
da anlamsız nassın olabileceği, son varsayımın ise nass olmaksızın 
vahyin gerçekleşebileceği sonucunu tevlit ettiğini belirtrnektedir55. 

Ebu Zeyd, Hz. Peygarnber'in olgu ve kültürden koparılarak de­
ğerlendirildiğini, dolayısıyla İslam düşüncesinde Hz. Peygarnber'le 
ilgili olarak çizilen panoramanın hatalı olduğunu belirtmektedir. Ebu 
Zeyd Kur'an'ın ilk muhatabı ve tebliğcisi olan Hz. Peygarnber'in ol­
gunun ve toplumun bir parçası olduğunu belirtmekte, egemen İslami 
düşüncenin ise Hz. Peygarnber'i toplum ve yaşam pratiğinden uzak, 
farklı idealist fikri kaygılar taşıyan, hatta bütünüyle beşeri nitelikler­
den arınmış biri olarak takdim ettiğini belirtmekte ve bunu eleştirrnek­
tedir56. Ebu Zeyd, Hz. Peygarnber'in o dönemin olgu ve toplumunun 
bir parçası olduğunu söylerken, Peygarnber'in, dönemin hakim olgu­
suyla örtüşen bir yaşam pratiği benimsediğini kasdetmediğini belirt­
mektedir. O, bütün olguların içinde ve kültürel yapısında biri hakim 
ve yaygın olan değerler, diğeri ise. bu hakim değerlere karşı direnen 

53 a.e., s. 36. 
54 a.e., s. 109. 
55 a.e., s. 119. 

56 a.e., s. 84. 
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fakat güç itibarıyla onlar kadar baskın olmayan değerler şeklinde iki 
değer tipi taşıdığını, Hz. Peygamber ile haniflerin bunlardan ikincisine 
mensup olduğunu ifade etmektedir57• Ebu Zeyd'in bu değerlendirme­
si, marksizmdeki 'alt yapılar' ve 'üst yapılar' anlayışını ihsas ettirir. 
Öyle ki o, Eşari düşünce sistemi ile tasavvufi düşüncedeki avam-havas 
şeklinde insanların sınıfsal ayırımını bu doğrultuda ele almaktadır58• 

4. Tarihsellik 

Ebu Zeyd, Kur'an'ın 'tarihsel' nitelikli bir okuma ile okunması ge­
rektiğini söylemektedir. Ancak Ebu Zeyd'in de aralarında bulunduğu 
Müslüman düşünürlerin 'tarihselci okuma' olarak ifade ettikleri oku­
ma biçimi, reform hareketleri sonrasında Hıristiyanlığın dogmatik çer­
çevesinin kırılmaya başlanması ve kilisenin yorum üzerindeki etkisi­
nin kaldırılmasıyla kutsal kitaplarda yazılanların soruşturulması şek­
linde beliren tarihselci-tenkitçi metotla bütünüyle örtüşmemektedir59• 
Nitekim Müslüman düşünürler, tarihselciliği, dini metni anlama sıra­
sında metnin oluşum döneminin tarihi şartlarının göz önünde bulun­
durulması şeklinde değerlendirmişlerdir60. 

Ebu Zeyd, tarihselci anlayışın İslam düşünce geleneğindeki temel­
lerinin Mutezile'nin, Kur'an telakkisinde mündemiç olduğunu belirt­
mektedir. O, Mutezile'nin, Kur'an'ı, muhdes ve mahluk olarak algıla­
masını tarihselci bir bakış olarak değerlendirir. Mutezile'nin, 'kelam'ı 
'zati bir sıfat' değil, 'fiill sıfatlar'a ait gördüğünü, bunların ise, evrenin 
yaratılmış olmasına gereksinim duyduğunu söyleyen Ebu Zeyd, 'ta­
rihsellik' kavramını İslam düşünce geleneğindeki 'halku 'l-Kur'iin' tar­
tışmaları bağlamında ele almakta, tarihselliği, 'tarih içinde meydana 
gelme' şeklinde anlamakta ve bu anlamıyla, zamanın başlangıcını 

57 
58 

59 

60 

a.e., s. 85. 

a.e., s. 335 vd. 

Mehmet Paçacı, Kur'an ve Ben Ne Kadar Tarihse/iz, Ankara 2000, Ankara Okulu 
Yayınları, s. 54-55. 

Paçacı, s. 56. 



258 ÇAGDAŞ İSLA.M DÜŞÜNÜRLERİ 

ifade eden evrenin yarahlışı sonrasında vuku bulan her şeyi tarihsel 
olarak değerlendirmektedir6ı . 

Tarihselliği bu şekilde tanımlayan Ebu Zeyd, dini metinlerin ta­
rihsel bir boyuta sahip olduğunu düşünür. Ancak bu bağlamda o, 
sadece, dini metinlerin, mantukunu yani ibaresinin tarihsel boyutunu 
ele alır. Ona göre bu durum, metinlerin içinde biçimlenmiş olduğu 
dilin tarihsel ve toplumsal oluşunun kaçınılmaz bir sonucudur62. Yani 
dini metinlerin tarihselliği, onların tarihsel nitelik arz eden bir dille ve 
belli bir tarihsel sosyal kesitte biçimlenmiş olmalarıdır. Ebu Zeyd me­
tinlerin dilsel yapılar olması, dilin de, toplumun ve kültürün gelişme­
sine paralel olarak gelişmesi sebebiyle metnin içeriğine dokunmaksı­
zın mevcut lafızlarına yeni anlamlar yüklemek suretiyle onun temel 
tarihsel ve sosyal anlamlarını atlayarak yeniden anlaşılmasının ve 
te'vil edilmesinin doğal olduğunu ifade eder63. 

B. Diğer Düşünceleri 

1. Dinsel Söylemin Eleştirisi 

Bu bağlamda öncelikle şunu belirtmek gerekir ki Ebu Zeyd, Arap­
İsliim düşüncesinin maruz kaldığı geri kalmışlıkta Araplardan ziyade 
gayr-i Arab unsurların etki ve kabahatinin bulunduğunu düşünmekte 
ve bu meyanda özellikle Selçuklular'ı ve Osmanlılar'ı suçlamaktadır. 
O, İsliim ümmetinin siyasi hakimiyet ve birliğini sağlamada söz konu­
su gayr-i Arab unsurların büyük katkısının bulunduğunu, ancak öz­
gür düşüncenin önünü aralamamalarının, askeri ve siyasi hususlarda­
ki tutum ve tavırları olduğu gibi kültürel alana da aktarmamalarının, 
Arap-İsliim düşüncesinde kırılmalara yol açtığını düşünmektedir64• 

61 
62 
63 

Ebu Zeyd, en-Nass es-sulta el-lıakika, s. 204-205. 

Dinsel Söylemin Eleştirisi, s. 89. 

a.e., s. 107. 

İldlıi Hitdb, s. 33. Ali Harb, bu yaklaşımın 'Arap merkezcilik' olarak nitelenebilecek 
bir eğilimin ürünü olduğunu söylemektedir. Bkz. Harb, s. 214. 
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Ebu Zeyd 'Dinsel Söylemin Eleştirisi' çerçevesinde öncelikle din­
sel olgunun herhangi bir tarihsel görünüm veya ifadesine yönelik 
'eleştiri'nin çağdaş İslam kültüründe bir suç olarak görülmesini sorgu­
lar65. Ona göre Müslümanların tarihini kutsal bir tarih olarak değil, 
sosyal, ekonomik ve siyasal unsurların yön verdiği beşeri bir tarih 
olarak düşünmek gerekir66• Bu bağlamda o, akim değil nassın hakimi­
yetine dayanan dinsel söylemi; marksizm, sosyalizm ve milliyetçiliği 
de kapsayan siyasal ve düşünsel sol akımlardan beslenen 'İslami sol' 
söylemi ve kendilerini 'aydınlanmaalar' olarak isimlendirdiği 'laik­
ler' in söylemi olmak üzere üç farklı söylemi ele alır67• Ona göre aklın 
değil nassın hakimiyetine dayanan dinsel söylemin geneli, düşünce ile 
dini özdeşleştirmekte68; olguları tek bir esasa indirgemekte yani ule­
madan başka kimsenin ulaşamayacağı bir tek İslam'ın var olduğunu 
iddia etmekte69; geleneğe ve selefin otoritesine dayanmakta70; hakikate 
yalnızca kendisinin sahip olduğunu iddia ederek küçük detaylar dı­
şında muhalefete açık olmamakta71 ve tarihsel boyutu yok saymakta­
dır (anokronizm). Ebu Zeyd düşünceyle dinin özdeşleştirilmesinin, 
insani olanla ilahi olanın özdeşleştirilmesinin yanı sıra insani ve tarih­
sel olana kutsallık örtüsünün giydirilmesine sebep olacağını söyler72; 

65 

66 
67 
68 

69 
70 

71 
72 

Dinsel Söylemin Eleştirisi, s. 8. Ebu Zeyd'in 'nakd' kelimesine yüklediği anlam ile 
düşünce ve telakkilerin doğru-yanlış, bilimsel-mitolojik şeklindeki ayırımını esas 
alan geleneksel anlamı değil, bilginin öncülleri ile düşüncenin imkanını araştırdığı 
ölçüde bilgi ve düşüncelerin bizatihi kendisinin araştırılmasına dayalı olmayan 
modem anlamını kullanmaktadır. Zira o, ileri sürülen tezlerin yanlışlığı veya akım 
ve eğilimlerin farklılığını açığa çıkarmayı değil, söylemlerin biçimlenmesine ve 
yayılmasına, imkan tanıyan sistem ve yapıları araştırmayı arzulamaktadır. Mo­
dern anlamda 'nakd', metinleri ve tecrübeleri, onların potansiyellerini derinleme­
sine incelemek, onların meçhul yönlerini sorgulamaktır (Bkz. Harb, s. 201-202). 

Dinsel Söylemin Eleştirisi, s. 10. 

a.e., s. 28. 

a.e., s. 45. 

a.e., s. 48. 

a.e., s. 52. 

a.e., s. 57. 

a.e., s. 64. 
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bunun neticesinde de dinsel söylemin tarihsel bir olgu olan İsliim'ı 
hem olgudan hem de tarihten kopardığını belirtir73. Öte yandan 
'nass'sın hakimiyetine dayanılması, aklı, metinlere sığınan ve metinle­
ri kullanarak kendisini savunan bir uydu konumuna dönüştürmek 
suretiyle aşama aşama aklın özgürlüğünü yok etmeye neden olduğu­
nun albnı çizer74• 

'İsliimi sol' söylem ise Amerika-Avrupa bağımlılığını ve hege­
monyasını reddeden yeni bir yapıdır. Bu yöneliş, çoğunlukla içe ka­
panma ve kendi kendine yeterli olmaya dayalı bir 'özgürlük' anlayışı­
nı benimser; bağımlılık ve hegemonyanın her türlüsünden kurtulma­
nın sadece bu ümmetin medeniyet ve kültürünün asıllarına dönmekle 
sağlanmasının mümkün olmadığını görmezden gelir75. Hasan Hane­
fı'nin eserlerinde öne çıkan bu yöneliş, Ebu Zeyd'e göre, İslamdaki 
düşünsel geleneğe dinamik bakışının yanı sıra, İslam için farklı bir 
okuma biçimi de geliştirmektedir76. 

Üçüncü yöneliş ise 'çözüm İslam' da' sloganında özetlenen projey­
le mücadele eden eğilimdir. Ebu Zeyd'e göre bu yöneliş, kökü oldukça 
eskiye dayanan bir akımdır. Bu akımın belki de en önde gelen temsil­
cileri kendilerini 'aydınlanmacılar' olarak isimlendirenlerdir ki günü­
müzdeki ' laikler' de bu gruba dahildir.77 Ebu Zeyd'e göre laiklik, özü 
itibarıyla dinin gerçekçi yorumu ve bilimsel olarak anlaşılmasından 
başka bir şey değildir. Dinsel söylem ise kasıtlı olarak siyasal otorite­
nin dinden ayrı tutulması ile dinin hayattan soyutlanmasını birbirine 
karıştırmaktadır. Birinci ayırım hem mümkün hem de zorunludur. 
Nitekim Avrupa fiilen bunu gerçekleştirmiş ve ortaçağın karanlıkla­
rından bilime, i lerlemeye ve özgürlüğün aydınlığına kavuşmuştur. 

73 a.e., s. 69. 
74 a.e., s. 70-71. 

75 a.e., s. 27. 
76 a.e., s. 28. 

77 a.e., s. 28. 
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'Dinin hayattan soyutlanması' ise, dinsel söylemin laiklikle mücadele­
sinde laikliği sapıklık olarak suçlamasını haklı göstermek için öne 
sürdüğü bir faraziyedir7s. 

2. Bah İle İlgili Değerlendirmeleri 

Ebfı Zeyd, 'Batı Medeniyeti' ifadesi yerine, 'çağdaş/modem me­
deniyet' ifadesini kullanmayı yeğler. Zira ona göre 'batı medeniyeti' 
olarak isimlendirilen şey, bütün insanlığın ortak ürünüdür ve en bü­
yük katkıyı da İslam medeniyeti yapmıştır. Bu bağlamda Ebfı Zeyd, 
'medeniyet' ile 'siyasi batı' arasında da bir ayırımda bulunulması ge­
rektiği düşüncesindedir. Zira ona göre ilki, tek bir sisteme değil, felse­
fi, fikri, kültürel, siyasi olanın yanı sıra mimari, sanatsal ve edebi sis­
temlerin bütününü kapsayan bir kavramdır. İkincisi ise, Avrupa ülke­
leri ile Amerika' da hakim olan siyasi ve ideolojik sistemler bütününe 
göndermede bulunmaktadır ve bunda etkili olan menfaat ilişkileridir 
ki bu da sömürgeciliğin bir uzantısı niteliğindedir79• Ebfı Zeyd, 'çağdaş 
medeniyet' ile olan ilişkimizin, eleştirel, yaratıcı, nitelikli ve karşılıklı 
etkileşim tarzında olmadığı düşüncesindedir. Ona göre bu çerçevede 
yapılan, yalnızca teknoloji transferidir, bu yapılırken onun bilimsel ve 
epistemolojik temelleri göz ardı edilmektedir. Yine bu çerçevede bi­
limsel nazariyeler ithal edilmekte ve bu nazariyeler onları üreten çevre 
ve ortamlardan farklı çevre ve ortamlara mekanik bir şekilde empoze 
edilmeye çalışılmaktadır. XIX. ve XX. yy.' da gerçekleşmiş olan bu 
durum neticesinde ne bilimsel bir toplum tesis edilebilmiş ne de bi­
limsel düşünce için elverişli bir ortam yaratılmıştır. Ebfı Zeyd'e göre 
bu noktadaki başarısızlığın temel nedeni, batının üstünlüğünü hep 
ilim ve teknoloji üstünlüğü olarak algılamamız, düşünce, felsefe, kül­
tür ve sanat açısından meseleye hiç yaklaşmayışımızdır. O, günümüz­
de sık sık dile getirilen 'kalkınma' ve 'ilerleme' çağrılarında da hep 
ilim ve teknoloji üzerine vurguda bulunulduğunu, olayın insani boyu­
tunun sürekli olarak göz ardı edildiğini düşünmektedir. Halbuki tek­
nolojiyi üreten unsur, hür düşünebilen, sorgulayıcı, seçmeci, kanaati-

78 a.e., s. 30-31. 

79 el-Hitfib ve't-te 'vil, s. 238. 
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nin isabetli olmadığını gördüğünde ondan vazgeçebilmesini bilen ve 
hepsinden de önemlisi araştırma ve eleştiride bulunmaksızın yaygın 
kanaati kabul etmeyen bireydir. Dolayısıyla bu tarz bireylerin oluş­
turduğu bir toplum meydana getirmektir asıl olan80• 

Ebu Zeyd, batının İslam'a bakışının da -zannedildiği gibi- salt 
istatistiki bir bakış olmadığını, medya, siyaset ve akademik camianın 
bakışı şeklinde farklı bakışlar söz konusu olduğunu belirtmektedir. 
Bunun yanı sıra Avrupa'nın geneli itibarıyla sahip olduğu bakışı ile 
Amerika'nın bakışı arasında da fark vardır. Amerika'nın yaklaşımına 
siyasi gaye hakimdir ki 'medeniyetler çatışmasını' tevlit eden de bu­
dur. Bu bakış açısı sebebiyledir ki Amerika, kendi menfaatlerini tehdit 
etmediği sürece, ne kadar radikal olursa olsun, ilişkide bulunduğu ve 
desteklediği sistemlerin yapısı ile asla ilgilenmemektedir81 • 

Ebu Zeyd'e göre her ne kadar haçlı seferlerinden bu yana Avru­
pa'nın İs!am'a yaklaşımı siyasi ve sömürgeci bir yapı arz etse de, şu an 
itibarıyla bu yaklaşım medya, siyaset ve akademi düzeylerinde olmak 
üzere çeşitli mecralar kazanmıştır. Akademik çevrelerin bakışı ise, 
geneli itibarıyla İs!am'a ve onun tarihine hizmetten ibarettir ve dolayı­
sıyla takdir ve ihtiramın da ötesinde heyetler göndermek, bilim adamı 
mübadelesinde bulunmak suretiyle bilfiil işbirliğini gerekli kılmakta­
dır82. 

Ebu Zeyd globalleşmenin, bütünüyle yeni ve öncesi bulunmayan 
bir fenomen olmadığını, tarihin her bir döneminde, kültürlerin, askeri 
güce dayalı olarak hakim olma ve yayılmayı istediğinin bulunduğunu 
belirtmektedir83. Günümüzde gerçekleşen globalleşme ise gerek şekli 

80 
81 

82 
83 

a.e., s. 238-239. 

a.e., s. 240-241. Ebfı Zeyd, Amerika'nın, Ömer Abdurahman ve Üsame b. Ladin 
gibi kimselerle belirli dönemlerde işbirliği yapıp bilahare onların diri ya da ölü o­
larak ele geçirilmeleri için uğraşmasını, Amerika'nın anılan yaklaşımını gösterdi­
ğini söylemektedir. Bkz. el-Hitôb ve't-te'vil, s. 241 .  

el-Hitôb ve't-te'vil, s .  241-242. 

Nitekim Ebfı Zeyd, Aristo'nun öğrencisi İskender'in, Yunan kültürünü bütün 
dünyaya yayma yolunda büyük uğraşı verdiğini, bunun sonucunda da Yunan 
kültürünün mahalli kültürlerle kaynaşıp Helenistik kültür adı verilen yapının or-
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gerekse kendini empoze etmede kullandığı araç ve enstrümanlar itiba­
rıyla farklılık arz etmekle birlikte özü itibarıyla öncekilerden farklı 
değildir8'l. Bununla birlikte, 'küreselleşme' kavramının gerçek yönünü 
ele almadan evvel, onu Amerikan maskesinden arındırmak gerektiğini 
belirten Ebu Zeyd, onunla başarılı bir ilişki kurmanın imkanlarının 
tespitinin bu sayede mümkün olduğunu düşünmektedir85. 

Ebu Zeyd, Arap dünyasında 'küreselleşme' konusu gündeme 
geldiğinde hep onun 'zararlı tarafları'nın mevzubahis edildiği, onun 
temel yapısının bilginin gücü üzerinde odaklandığının ve bunun çağ­
daş dünyadaki en büyük silah olduğunun itibara alınmadığı düşünce­
sindedir. Ona göre bu bağlamda sormamız gereken soru şudur: " 'Kü­
reselleşme' olarak isimlendirilen bu olgu ile ilişkimizde bize gereken bilgi­
sellepistemolojik araçları nasıl ortaya koyacağız" . Ebu Zeyd, 'küreselleş­
meyi' Avrupa ve Amerika'nın arkasına takılıp gitmek olarak düşün­
menin doğru olmadığını, bu çerçevede önümüzde Çin, Japonya, Hin­
distan, İran ve Türkiye'nin de yer aldığı daha geniş bir dünyanın var 
olduğunu görmemiz gerektiğini ve 'küreselleşme'yi bu anlamda Av­
rupa ve Amerika'nın dışında yer alan diğer dünyaya açılma olarak 
görmemizin doğru olacağını ifade etmektedir86• 

84 

85 

86 

taya çıkhğını söylemiştir. Romalılar da Yunanlıların yaptığını yapmaya çalışmışhr. 
Bu ikinci globalleşme sürecinde Doğu Hristiyanlığına siyasi ve dini olarak düşman 
olan Batı Roma Hristiyanlığı kullanılmıştır. Üçüncüsü ise İslami globalleşmedir ki 
bu dönemde İslam, hemen hemen bütün dünyaya hakim olmuştur. Bkz. el-Hitıib 
ve't-te'vil, s. 242. 

Ebu Zeyd'e göre Amerika önderliğinde yürütülen çağdaş küreselleşmeyi siyasi 
açıdan ele alan bazı kesimlerin, küreselleşmeyi tehdit eden tehlikelerden birinin İs­
lam olduğu faraziyesine kapılmalarının nedeni, küreselleşmenin hiç bir dönemde 
değişmeyen siyasi nitelikli özüdür. Nitekim 'medeniyetler çatışması' kavramının 
'tarihin sonu' kavramı ile birlikte bir arada kullanımı, işte bu çerçevede gerçek­
leşmektedir. Bkz. el-Hitıib ve't-te'vll, s. 243. 
a.e., s. 243. Ebu Zeyd, 'küreselleşmeyi' ilahı 'pazar', kutsal evi 'beyaz saray' olan 
'yeni bir din' olarak değerlendirmektedir. Bkz. el-Hitıib ve't-te'vi/, s. 243; Bülten, s. 
5. 

el-Hitıib ve't-te 'ııfl, s. 243. 





HÜSEYİN ATAY 

Şaban Ali DÜZGÜN' 

Giriş 

1400 yılı aşan tarihi ile İslam düşüncesi, gelişmekte olan bir inşa 
sürecidir. Müslüman düşünürlerden bu sürecin bir inşa olduğunun 
farkında olanlar, bu sürece dinamizm sağlayacak bir düşünce sistema­
tiği geliştirmeye çalışırlar. Böyle bir endişe taşımayanlar, akmakta olan 
geleneğe eklemlenmeyi kendileri için yeterli görürler. Bu durumda, 
bir düşünce geleneğini devralanlar, ya akmakta olan geleneğin pasif 
bir parçası olmakta, ya da bu geleneğin dışına çıkarak, düşüncede ve 
gelenekte kırılma yaratmaya çalışmaktadırlar. Bu ikinci grupta yer 
alanlar, geleneğin devrettiklerini esaslı bir tahlilden geçirmek suretiy­
le, düşüncenin fosilleşmesini önlerler ve düşünceyi bir temsilin öte­
sinde yarahcı bir sürece dönüştürürler. 

Öte yandan, böyle bir kırılma yaratma arzusu, gelenekli toplum­
lar içinde düşünce üretenler için büyük risk taşımaktadır. Zira, tarihte 
bu düşünürlerin din dışı sayılarak marjinalliğe itildiklerini, en hafifin­
den 'şaz' şahsiyetler olarak tasnif edilerek, bir düşünürün başına gele­
bilecek en büyük felaketlerden biri olan kayıtsızlığa mahkum edildik­
lerini biliyoruz. Bu sebeple, bu riskin farkında olan düşünürler, önce­
likle böyle bir kırılma yaratmanın meşru temelini kurmaya çalışmış­
lardır. Akıl, vicdan, içtihat, re'y, maslahat, istihsan, kıyas gibi kavram-

Prof.Dr., Ankara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi. 
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!arın, geleneği bir şekilde evirmek isteyen bu düşünürlere bu çerçeve­
de geniş bir alan açtığını biliyoruz. 

Gelenekte bir kırılma yaratma arzusunu taşımak, şüphesiz, tek 
başına bu kmlmayı yaratmak için yeterli değildir. Dolayısıyla bu arzu, 
yanına bu değişime köken sağlayacak bir kudreti ve eleştirel bir zihin 
yapısını/paradigmayı almak durumundadır. Bu zihin yapısı, devralı­
nan mirası, oluşumunu tamamlamış, yedeğine girilecek ve eklemleni­
lecek bir norm kaynağı olarak değil, oluşmaya devam etmekte olan 
dolayısıyla mensuplarından katkı bekleyen bir inşa süreci olarak gö­
rür. Bu inşa sürecinde kendisine kadar gelen külliyatı da, herkesi bağ­
layan, eleştiriye kapalı bir kaynak olarak değil akıl, vicdan, tecrübe 
gibi objektif kriterlerle değerlendirilmesi gereken bir haber olarak alır 
ve Kur'an'ın haber değerlendirme kriteri olan, 'bir sözü/haberi dinle­
yip en güzeline uymayı'1 öncelikle bu geleneğe ve bu geleneğin yarat­
tığı külliyata uygular. 

Bu yazıda, İslam düşünce geleneğinin bir parçası olmakla birlikte 
kendisini bütünüyle bu düşünceye teslim etmeyen, bu düşünceyi te­
melli bir eleştiriden geçirerek doğrusunu yanlışından ayırmaya çalışa­
rak yeniden inşa ehneyi bir sorumluluk olarak omuzlayan bir düşü­
nürü, Hüseyin Atay'ı düşüncesinin ana hatlarını öne çıkararak değer­
lendirmeye çalışacağız. 

A. Biyo-Bibliyografik Bilgi 

Hüseyin Atay, 1930'da Rize-Güneyce'de doğdu, küçük yaşta ha­
fızlığını yaptı. İstanbul Kadırga İlkokulu'nda okurken Hacı Hasip 
Efendiden Arapça okumaya başladı. Kumkapı Orta Okulu'na devam 
ederken Mustafa Asım Hacı Bilaloğlu'ndan Arapça okumaya devam 
etti. Ortaokulu bitirince 1945'ten 1948 yılına kadar Mustafa Gümül­
cineli' den İstanbul medreselerinde okutulan bütün ilimlerin yanında 
başka ilimleri de tahsil etti. 1948'de Bağdat'a gidip liseyi orada bitirdi. 

Zümer 39: 18. 
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1954'de Bağdat İlahiyat Fakültesi'ni birincilikle bitirdi. Bağdat' ta gerek 
lise ve gerekse Fakülte tahsili esnasında oranın müderrislerinden de 
özel olarak ders aldı. 1956'da Ankara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi 
İslam Felsefesi Kürsüsüne asistan oldu. 1960' da "Kur' an ' a Göre İman 
Esaslarımn Tespiti ve Müdafaası" tezi ile doktorasını verdi .  1960-61 yılla­
rında merhum Yaşar Kutluay'la beraber Diyanet İşleri Başkanlığı'na 
Kur'anı Kerim'in tercümesini hazırladı. 

1962 yılında Üniversite tarafından İbranca'yı öğrenmek için 2 yıl­
lığına İsrail'e gönderildi . Bu suretle İ_slam Felsefesinin İbranca'ya yapı­
lan tercümelerini ve Yahudi düşünürler üzerindeki tesirlerini ve İslam 
kültürünün Yahudiler yoluyla Avrupa'ya geçişini doğrudan doğruya 
inceleme fırsatı buldu. 1965 yılında bir bursla Amerika'ya gidip Chi­
cago Üniversitesinde 1 yıl 8 ay İslam felsefesi ile ilgili ilmi araştırma ve 
incelemeler yaptı. "Farabi ve İbn Sina'ya Göre Yaratma" adlı doçentlik 
tezini tamamladı. 

1968 yılında doçent oldu ve 'Kelam İlmi' dersini vermekle görev­
lendirildi. 1969 yılında Kelam'ın yanı sıra İslam Hukuk Felsefesi (Usu­
lü'l-Fıkh) dersini beş sene müddetle okuttu. 1969-71 öğretim yıllarında 
ek görev olarak Konya Yüksek İslam Enstitüsü'nde klasik mantık o­
kuttu. 26 Aralık 1971'de Rabat'da toplanan, "İslam'da Toplumun Ge­
lişmesi ve Aile Planlaması" kongresine, "Kur'an ve Hadiste Aile Plan­
laması" tebliği ile katıldı. 1974 yılında profesör oldu ve aynı yılda 
kurulan Kelam İlmi Kürsüsü' ne başkan seçildi. 

1974-75 yıllarında Amerika'da Harvard Üniversitesi Aile Planla­
ması Merkezi'nin inceleme bursu ile Amerika'ya gitti ve aile planla­
ması incelemesi yanında, Ahlak, Din ve Hukuk Felsefesi ile ilgili araş­
tırmalar yaptı. 1975-76 yıllarında Chicago Üniversitesinde İslamiyetin 
Değişen Toplum Karşısında Durumu'nu konu alan seminerlere yöne­
tici olarak katıldı. Bu seminerler sırasında yazdığı "Türkiye 'de Yüksek 
Din Eğitinıi'nin Osmanlılar Kısmı" basıldı. 
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1975 yılında Bağdat'ta toplanan "Farabi ve İnsanlık Medeniyeti 
Kongresi"ne Farabi'de Yaratma adlı tebliği ile kahldı. 1979-84 yılları 
arasında İlahiyat Fakültesi İsliim Araşhrmalan Enstitüsü Müdürlüğü 
yaptı. 1979'da "Birinci İsliim İlimleri Kongresi"ni ve 1981'de İkinci 
İslam İlimleri Kongresini yaph. 1980-82 yılları arasında İlahiyat Fakül­
tesi Dekanlığı yaptı. 1981 yılında Atatürk'ün 100. doğum yılında Tür­
kiye 1. Din Eğitimi Semineri'ni yaptı. 1983'de Uluslar arası İbn Sina 
Sempozyumuna "Mahiyet ve Varlık Ayırımı" tebliği ile katıldı. 1984-
85'de Tokat'ta kurulan Şeyhülislam İbn Kemal Paşa Araştırma Merke­
zi Müdürlüğü'nü ve İbn Kemal Paşa 1. Sempozyumunu yaptı. 1985 
Paris'te Unesco'da İmam Gazali ve Musa b. Meymun Sempozyumla­
rına katıldı. 1985-89 yılları arasında Suudi Arabistan' da Kral Fahd 
Petrol ve Madenler Üniversitesinde öğretim üyesi olarak çalışh. 1987 
Mart'ta Mısır'da Aile Planlaması ve İskan Kongresi'ne katıldı. 1987 
Nisanında Ürdün Yermuk Üniversitesi'nde "İlk İslam Devletinde Mali 
Siyaset Kongresi"ne katıldı. 1987 Nisanında New York'ta Birleşmiş 
Milletler Aile Planlaması İhtisas Komisyonu toplantısına katıldı. 1990-
97 yıllan arasında tekrar A.Ü.İlahiyat Fakültesi'nde öğretim üyeliği 
yaptı. Emekli öğretim üyesi olarak halen İlahiyat Fakültesinde Lisan­
süstü dersler vermeye devam etmektedir. 

Eserlerinden Bazıları: Kur'an Türkçe Çeviri (Müteaddit Baskılar), 
Kur'an'da İman Esasları (Ankara 1998), Kur'an 'a Göre İsliim'ın Temel 
Kuralları (Ankara 1981), Osmanlılarda Yüksek Din Eğitimi (1457-1924) 
(İstanbul 1983), Kur'aıı 'a Göre Araştırmalar I - V (1995 - 1997), Farabi ve 
İbn Sina'ya Göre Yaratma (Ankara 1974), Ehl-i Sünnet ve Şia (Ankara 
1983), İbn Sina'da Varlık Nazariyesi (Ankara 1983), Kur'aıı 'daki İlkeler 
(Ankara 1999), İslam 'ın Siyasi Oluşumu (Ankara 1999), Kur'an'ın Reddet­
tiği Dinler (Ankara 1999), Kıır'an 'dan Önermeler (Ankara 2001), İrade ve 
Hürriyet (Ankara 2002), Dinde Refom ve Atatürk'ten Kesitler (Ankara 
2003), İslam'ı Yeniden Anlama (Ankara 2001), Cehaletin Tahsili (Ankara 
2004), Kelam 'a Giriş (F.Razi'den Çeviri) (Ankara 1978), İslılm Hukuk 
Felsefesi (A. Hallaf'tan çev.) (Ankara 1985) 
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B. Düşünceyi Yenilemede Yöntem 

1. Geleğene Karşı Eleştirel Tutum 
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Belli toplumsal norm ve düşünme biçimlerinin hakim olduğu bir 
ortamda üretilen düşünce, bir dereceye kadar bu norm ve düşünce 
kalıplarının rengini taşır. Bununla birlikte, kişi içinde yaşadığı kültürel 
ortamın mevcut baskın düşünce formlarıyla ilişkisini belli bir niyet ve 
bilinçlilik ile kurmak suretiyle, kendisini çevreleyen ve kuşatma riski 
altına alan sosyal çevrenin şartlandırmasının üzerine çıkabilir. Bu şart­
ları aşmak da, 'eleştirel bilinçlilik' ve 'diyalektik düşünme' denen bir yön­
temle mümkün olabilmektedir.2 

Aynı şekilde, bir düşünceyi kuran terim ve kavramlar, gizli hiye­
rarşik ilişkiler üzerine kurulu bir yapıya bağlı olarak oluşur. Bu sürece 
yön veren erk sahipleri de, ilişkileri belirleyen terim ve kavramları, 
varolan sürecin devamlılığını sağlayacak şekilde kullanma eğilimin­
dedir. Dolayısıyla bir düşünürün, tarihten devralarak kullandığı terim 
ve kavramların, mevcut yapırun ve statükonun devamına imkan vere­
cek şekilde kurgulandıklarını dikkate aldığında, nasıl bir sorumluluk­
la karşı karşıya olduğu kendiliğinden ortaya çıkmaktadır. Bunu aşmak 
için insan, dil'in tarihi yorumlarken oluşturduğu kavramların, hem 
doğru bilgiye hem de doğru eyleme götüren objektif ve doğal kriter­
lerden hareket etmesini sağlamak durumundadır. 

Atay'ın terminolojisinde, temel objektif ve doğal kriterleri temel 
alarak, içine doğdukları gelenek çerçevesinin dışına çıkmayı ve onu 
yeniden kurmayı hedefleyenler idealistler olarak tanımlanmaktadırlar: 

"Bir düşünce geleneği içindeki insanları iki karşıt grupta topla­
mak mümkündür. Birinci grup çok dar çerçevede, kendini geleneksel 
kurallara, örf ve adetlere sıkı sıkıya bağlar. Diğeri de geniş bir çerçe­
ved.e bütün insanların sorunlarını çözmeye önem verir ve toplumunu 
aşmak ister. Birinciler taklitçi, ikinciler ise idealist tiplerdir. Taklitçi 

Şaban Ali Düzgün, Allalı, Tabiat ve Tarih, Lotus Yay., Ankara 2005, s. 216 vd. 



270 ÇAGDAŞ İSL.i.M DÜŞÜNÜRLERİ 

grup geriye, idealist grup geleceğe bakar. İslam'ın ilk üç veya dört 
asrına idealistler, sonraki asırlara taklitçiler hakim olmuştur."3 

Eleştiri süzgecinden geçirmeden devralınan geleneğe, doğrusunu 
yanlışından ayırma endişesi taşımadan körü körüne bağlanmayı, ki­
taplara mahkumiyet olarak tanımlayan4 Atay, geleneği oluşturan yazı­
lı kaynaklarda bulunanların din olarak kabul edildiğini, dolayısıyla 
dindarlığın da bu kitaplarda olanlara bağlılıkla aynı anlama geldiğini, 
bu geleneksel kitaplarda olanları reddedenlerin de, buna göre, doğru­
dan dindarlıklarını kaybetmiş oldukları kanaatine ulaşılmış olduğunu 
söylemekte ve bunu eleştirmektedir. Sağlam bir düşünce ve pratik 
sistematiğinin gelişebilmesi, kitaplara mahkum olmaktan değil, onlara 
hakim olmaktan geçer. Kitaplara hakim olmanın yolu ise; onların doğ­
rusunu yanlışından ayıracak daha objektif bir kritere sahip olmaktır. 
Kitapların dışında bulunan bu kriterler, Atay'a göre, Kur'an' da, akılda 
ve vicdandadır. 

Klasik külliyatı değerlendirirken Atay, bilgi kaynaklarından sayı­
lan haber'i bu bağlam içine almakta ve gelenekle ilgili retoriğini bu 
kavram üzerinden geliştirmektedir. "Sözleri dinleyip en güzeline uyan 
kullarımı müjdele. Allah'ın doğru yola eriştirdiği, öz akıl sahibi onlar­
dır"s ayetinin, haber değerlendirme yöntemini içerdiğini söyler. Ayet 
hem tümevarımı içermekte hem de eleştirel düşünceyi teşvik etmek­
tedir. Sözün en güzeline uymak, sözlerin bir kısmını elemeyi gerektirir 
ki, bu da eleştiridir. 

Sözler arasında ayırım yaparken insanın şu temel kriterleri göz 
önünde bulundurması gerekir: l .Doğruluk ve yanlışlık kriterleri. Doğru 
da yanlış da bellidir ve objektiftir. Bu objektiviteyi ihlal eden bir seçim 
doğru olamaz. 2.Gerçeklik kriteri: gerçeklik, varlığın doğasına uygunluk 
demektir. 3.Bireysel ve toplumsal yararlılık ilkesi. Atay'a göre, ı:ıT�ı ı.\A ı:ıı 

3 Hüseyin Atay, İslılm'ı Yeniden Anlama, Ankara 2001, s. 47. 

bk. Atay, İslılm'ı Yeniden Anlama, 13. 

Zümer 39: 18  



HÜSEYİN ATAY 271 

�ı}i ı/' ı;.lJ ı.Ş-4'! (İnne haze'l-Kur'ane yehdi /illeti hiye akvam) ayetinde 

işaret edilen 'el-akvam' (en temelli, tutarlı ve güçlü) bu seçim sürecinde 
insanın önünü aydınlatan arama yöntemi olarak öne çıkanlmaktadır. 

Atay, geleneği bir değer ve norm kaynağı olarak görmemekte, ya­
rarlanılabilir bir birikim olarak değerlendirmektedir. Bununla birlikte, 
bu geleneğin belli bir tarihsel kesitin, insanların, dönemsel problemle­
rin ve zihniyetlerin rengini taşıması sebebiyle mutlak bir eleştiri süz­
gecinden geçirilerek değerlendirilmeye alınması gerektiğini düşün­
mektedir. 

Gelenek eleştirisi yahut haber değerlendirmesinde, bu geleneğin 
'hak ve hakikat üzere' kurulu olup olmadıkları temel belirleyendir. Ata­
larının dinine uyduklarını söyleyenlere Kur'an'ın, 'eğer onlar yanlış 
üzerinde iseler de mi?'6 diye sorması bunu göstermektedir. Bu da ge­
leneği mutlaklaştırmayı önlemeye yöneliktir. 

Atay'a göre, Müslümanlar öncelikle 1400 senelik kültürü hesaba 
çekmeli ve onun boyunduruğundan sıyrılmalı ve hürriyetlerini elde 
etmelidirler; ikinci olarak da, dini kurumlann, Diyanet İşleri Başkanlı­
ğı'nın, tarikatların, dini derneklerin esaretinden, onların fasit çember­
lerinin dışına çıkıp onları sorgulayarak, büründükleri zırhlanndan 
çıkarmak suretiyle serbestliğe, kişiliğe kavuşmalıdırlar. Böyle bir tu­
tum, geçmiş kültürün küçük görülmesi demek değildir, ama bu kültü­
rün Kur' an' a götürülerek yeniden yargılanması ve değerlendirme 
kriteri olarak Kur'an'ın öne çıkarılması demektir. Geçmişte yapılanla­
rın yanlışlığı vurgulanmalı ve bunların önce zihinde, sonra da uygu­
lama alanında düzeltilmesi yoluna gidilmelidir. 

Atay, Halkın Dini, Ulemanın Dini ve Kuran 'ın Dini şeklindeki ayı­
rımını, geleneksel yapıya tutunan bu yanlışları görmek ve ayıklamak 
için yapmaktadır. Halkın dini, ulemanın dininin bir kısmına uyar, bir 
kısmına ters düşer. Ulemanın dinihin bir kısmı, Kuran'a uyar, bir kıs-

Bakara 2: 170. 
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mı uymaz. Kur'an'm dini ise, akla, ilme ve birebir insani durumlara 
uyar ve karşılaşılan problemlere çözüm getirir. 

Atay, dini değerlerin ve hükümlerin temel kaynağı durumundaki 
Kur'an'ın ve aklın, geleneğin kurumsallaşmasıyla etkinliklerini nasıl 
kaybettiklerini de, bir süreç tasnifi yaparak değerlendirmektedir. İs­
lam düşünce geleneğinin kurumsallaştığı bu süreci Atay, şu şekilde 
sınıflandırmaktadır: 

Birinci dönem, Hz. Peygamber ve sahabe dönemidir (610-660). Bu 
dönemde, bilgi ve hüküm kaynağı akıl ve Kur'an idi. Bu dönemde 
Kur'an'ın yanında hadisin bir ağırlığı yoktu. Nadiren Kur'an'da bu­
lunmayanlar için hadise gidilirdi. İkinci nesil Müslümanları dönemi, 
genç sahabe neslidir (660-761) ve bir asırlık bir süreyi kapsar. Bu dö­
nemde İslam'ın hüküm kaynağı, Kur'an ve hadis idi. Hadis bu dö­
nemde çoğaldı. Kur' an' da olan hükümlerde bile hadise gidildi ve böy­
lece hadisin Kur' an' a hakim olma süreci başladı. Eğer bir hüküm ha­
diste varsa, ayrıca Kur'an'da olup olmadığına bakılmadı. Bir başka 
hüküm kaynağı olarak sahabe sözleri bu dönemde değer kazanmaya 
başladı ve peygamber sözü gibi bir ağırlığa sahip oldu. Böylece Pey­
gamber döneminde hakim olan akıl ve Kur' an geriye itildi. Üçüncü 
dönem mezhep imamlarının bilgi üretim süreçlerine katıldığı dönem­
dir (150-250 h./ 767-864 m.). Bu dönemde ikinci döneme ek olarak, 
bilgi ve hüküm kaynakları mezhep imamlarının içtihat ve fikirleri ile 
beşe çıkmış oldu, yani Kur' an, hadis, sahabe sözleri, tabiin (ikinci ne­
sil) sözleri ve müçtehit imamların sözleri.7 Dördüncü dönem (250-1417 
h./864-1997) taklit dönemidir. 

Bütün bu süreçte, birinci dönemde Kuran, ikinci dönemde hadis, 
üçüncü dönemde imamların içtihatları hakim idi. Hadis, Kuran'ı geri 
plana itti, içtihatlar yani mezhepler de hadisi arka plana itti. Böylece 
Kuran daha da gerilerde kalmış oldu. Birinci dönemde bir meselenin 
hükmünü öğrenmek için Kuran'a gidilirdi, ikinci dönemde yalnız 

Atay, İslıim'ı Yeniden Anlama, s. 17. 
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hadise gidildi, üçüncü dönemde beş kaynağa gidildi, dördüncü dö­
nemde ise yalnız içtihatlara yani fıkha gidildi. Bugün dahi İslam dün­
yası bu dördüncü dönem fıkhının hakimiyetindedir. Bu durumda 
İslam dininin hüküm kaynağı olarak, müçtehitlerin sözleri somutlaştı 
ve kaynak olarak ne Kur'an ne sünnet ne de akıl kaldı. Müçtehitlerin 
sözleri ile sahabenin sözleri kaynaşarak fıkhı oluşturdu. Üçüncü dö­
nemde yani hicretin üçüncü asrında (miladi 9. asır) kurumsallaşan 
mezhepler, bu yapının taşıyıcısı olarak hala egemendirler. 

2. Din (Şeriat) ve Din Kültürü (Fıkıh) Ayırımı 

Atay' a göre, İsliim' da yeni bir anlayış ortaya çıkarmanın ve gele­
neksel düşünme biçiminin tahakkümünden kurtulmanın ilk şartı, din 
(şeri' at) ve kültür (fıkıh) arasında bir ayırıma gitmektir. 

Diğer dinlerde kinin aksine İslam' da din ve kültürü birbirinden 
ayırmak kolaydır. Din, akıl ve Kur'an'dan ibarettir. Din kültürü ise, 
Kur'an'ı açıklayan hadiste anlatılan ilkeler ve din namına konuşanla­
rın, dini kaynağa dayanarak fikir beyan eden ve hüküm çıkaranların 
fikir ve sözleridir. Böylece İsliim' da ilahi unsur ile insani olanı, yani 
din ile kültürü ayırmak mümkün olur. İlahi unsur zaman ve mekan­
dan bağımsız olarak devam eder. İnsani unsur ise zaman ve mekana 
bağlıdır. Onun sınırı ile sınırlıdır, sınırının sonuna gelince hükmü ve 
hüküm sahası sona erer. Bundan dolayı Mecelle'de (Madde 39) 'za­
manın değişmesi ile hüküm de değişir' denmiştir. 

Kur'an'ın dışında kalan bütün söz, fikir ve içtihatlar din sahasının 
dışına, dinin kültür sahasına aittir. Hz. Peygamberin sözleri, içtihatla­
rı, sünnetleri ve zamanlarında sahabenin ve özellikle dört halifenin 
söz ve içtihatları, mezhep kurmuş veya kurmamış imam ve müçtehit­
lerin, diğer bütün alimlerin ileri sürdükleri fikirler, söyledikleri sözler 
ve yapbkları içtihatlar hep din kültürünü meydana getirir. Fıkıh bu 
din kültürünün bir bölümünü, hukuk kısmını teşkil eder.8 Zaman ve 

İslılm 'ı Yeniden Anlama, s.56. 
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mekanla kayıtlı olan bu kültürün zaman aşımına uğramış olduğunu 
düşündüğümüz bir hükmünü kaldırmak mümkündür ve bunun için 
şu yollar takip edilmelidir: 

1. Öncelikle bu hükmün kaynağının şer'i (Kur'an'a ve sahih hadi­
se dayalı) mı yoksa fıkhi (bilginlerin içtihadına dayalı) mi olduğu tes­
pit edilir. 

2. Hüküm ister şer'i isterse fıkhi olsun, gerekçesi yani sebep ve 
hikmeti araşhrılmalıdır. Şartları ayrıca değerlendirilmeli ve tespit e­
dilmelidir. 

3. Hükmün uygulanmaya konduğu andan itibaren tartışılıp de­
ğiştirilmesi düşünüldüğü zamana kadar geçen süre içinde nasıl uygu­
landığı ve tatbiki esnasında ortaya çıkan mahzurları ve faydaları ince­
lenip değerlendirilmelidir. Böylece görevini yapıp yapamadığı daha 
iyi anlaşılır. Tadile ve değişikliğe uğrayıp uğramadığı tespit edilmeli­
dir. 

4. Yeni hükmün kaynağının, gerekçesi, sebebi ve dinin diğer ana 
ilkelerine uygunluğu araştırılır ve tespit edilir. Faydası ve hikmeti 
doğruluğu ve geçerliliği ortaya konur. 

Bundan sonra yeni hüküm açıklık ve kesinlik kazanmış olup ilan 
edilir. Bu suretle yeni hüküm milletin vicdanında meşruluk ve hakka­
niyet kazanır, kabul edilir ve uygulanması zahrRetsizce sağlanmış 
olur. 

3. İcma'ya Karşı İçtihat Vurgusu 

Dini düşüncede yenilenmenin önündeki en büyük engellerden bi­
ri düşünce ve hükümlerdeki belli kalıpların, şaşmaz birer kaynak ola­
rak her dönem insanının önüne konulmasıdır. Bu düşünce ve hüküm 
kalıpları 'icma' adı altında toplanmış ve mezhep hükümlerinin tartış­
masız bir şekilde ileriki asırlara ulaşması, icma üzerinden sağlanmış­
tır. Atay' a göre, ilk Müslümanlar, kişinin bireysel dini davranışlarını 
denetleyerek baskı altına almak için, din işlerine getirmek istedikleri 
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tek tip düzenlemenin kaynağı olmak üzere icma, sözcüğünü ilkeleşti­
rerek otorite kaynağı haline getirmişler ve böylece içtihadı geçersiz 
kılmışlar ve özgür düşüncenin ve bilim üretiminin önünü kesmişler­
dir. Çünkü icma. içtihada ve bilim üretimine karşı ortaya ahlan bir 
yetke (sulta/otorite) olup bilim üretimine engeldir. 

İlk Müslümanlar, toplumsal bilimlerde icnıa yetkesini kullanacak­
larına, şurı:lyı (danışma) kullansalardı, daha doğru olurdu. Kuran'da 
buyrulan şurayı, Müslümanlar bin dört yüz yıldır ihmal etmişler ve 
kuramını kurup geliştirememişlerdir. Toplumsal olgularda şura ve 
bilimde içtihat olsaydı, İslam dünyasında özgür düşünme ve bilimsel 
bilgi yapma sürer gelirdi. Çünkü içtihat, emek vererek ulaşılan ve 
üretilen bir düşün ve bilgidir. Böyle bir bilgi kabul görmez ve geçersiz 
sayılırsa, bir daha üretilmez. İçtihat bireysel olduğu için, eğer toplum­
da ona değer verilirse, bireyler arasında bilim üretme yarışı başlar, 
bilim ilerler, gelişir ve bilinmeyenler bilinir olur. 

İctihat sözcüğü, halkın, halk alimlerinin, taklitçilerin bildiği gibi 
sadece fıkıhta değil, teknik ve sosyal bütün bilimlerde bilim yapmaya 
ve düşünce ürehneye denir. İçtihatta tam bir bireysel özgürlük olduğu 
halde, icmada tam bir baskı ve yetke (otorite) söz konusudur. İsliim 
kültüründe, bilimde baskının en susturucusu icma, diğer bir deyimi 
de çoğunluk alimleri (cumhur), halk alimleri deyimidir. Şurada ise 
herkesin fikrini özgürce ortaya ahna ve sonra özgürce, baskısız oyla­
ma yapma vardır. Bunun, yönetimle ve toplum düzeni ile ilgili du­
rumlarda oy birliği veya oy çokluğu gerektiği yerlerde kullanılması 
demokrasinin sözlük anlamına da uygundur.9 

Bilimde otorite yoktur. Bilimde otorite bir kurum olduğu gibi, bir 
birey ve kişi de olabilir. Bilimde otoritenin bulunması, bilimi yok eder, 
bilim yapılmasına hem maddi hem de manevi baskı yaparak engel 
olur. İsliim' da bilimin engellenmesi, bilim otoritelerinin ortaya çıkma­
sıyladır ki, bu icnıam ta kendisidir. İcma, bir meselenin bilimsel kesin-

Atay, "Demokrasi ve Bilim", Yayınlanmamış Notlar. 
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liğe sahip olduğu konusunda oy birliği veya çokluğudur. İcmaya (bi­
lim otoritesine) karşı herhangi bir bilim adamı aykırı bir fikir ileri sür­
se geçerli görülmez. Yaptığı bilimsel çalışma boşa gider. Atay, bu nok­
tada Mısırlı bilgin Cemal Benna'nın (1920-) el-Sultah tüfsidu 'l- 'akide 
(Otorite İnancı Bozar) düşünsel ilkesine referansta bulunur ve burada 
anılan sultayı, her türlü otoriteye yaygınlaştırır. 

4. Gelenekçilik, Muhafazakarlık ve Modernlik Arasında Atay 

Atay geçmişi değil, şimdiyi ve geleceği kurgulayan bir zihin yapı­
sına sahiptir. Geçmişi, sadece şimdiye olan etkisi açısından bir değer­
lendirmeye tabi tutar ve geçmişi bir norm kaynağı olma niteliğine 
hiçbir zaman büründürmez. Bu da oni.ı, gelenekçilikten uzaklaştırır. 

Gelenekçi kişi, cemaatçi yaklaşımla ve cemaatten kaynaklanan bir 
korkuyla içine doğduğu gerçekliği yok sayamaz ve aksini düşünemez. 
Bu anlamda da Atay tam bir gelenekçilik karşıtıdır ve bireysellik taraf­
tarıdır ve bireyin cemaat tarafından baskılanması ve bireyin düşünme 
yetilerinin cemaat tarafından törpülenmesi olarak gördüğü ve bir an­
lamda geleneğin devamını garanti altına alan icmaya karşı çıkmasının 
altında da bu düşüncesi yatmaktadır. 

Atay, gerçekleştirmek istediklerine toplumsal bir meşruiyet zemi­
ni sağlamak için geçmişe referansta bulunur. Rasyonel olarak temel­
lendirdiği bir konuyu geçmişten alıntılarla destekleme ihtiyacı, hem 
İslam düşünce külliyatının bir parçası olma düşüncesinden hem de 
toplumun hala otorite ve saygınlık kavramlarını geçmişe referansın 
gölgesinde arama alışkanlığından kaynaklanıyor görünmektedir. Eleş­
tirel düşünürler, toplumsal muhalefet yaratacak düşüncelerine gelebi­
lecek olan tepkinin şiddetini, bu geçmiş referanslara başvurmak sure­
tiyle azaltma yoluna gitmektedirler. 

Geçmişi bir şekilde referans olarak kullanmak ama hiçbir şekilde 
orada söylenenlere takılıp kalmamak, gelenekçilik ile muhafazakarlık 
arasındaki sınırı belirlemektedir. Bu anlamda İslam düşünce geleneği­
nin sistematik bir yapı arz etmesini sağlamak için, söz konusu gelene-
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ğin bir parçası olduğunu göstermeye çalışmak, ama aynı zamanda 
kendine has argümanlarla o gelenekten bir kopuşu yaşamak muhafa­
zakarlıkbr. Muhafazakar kendi anını kurgulamak için geçmişe bak­
mak durumunda hisseder kendini, geçmişi kurgulamak için değil. 

Atay bir bütün olarak geçmişi öne çıkarmak yerine, geçmişi mey­
dana getiren tekil ve karakteristik birimlerden yapılacak bir seçmenin 
bugünkü gerçeklik içinde yeniden oluşturulması arzusunu taşır. Bu 
anlamda ihyacı/reformist bir tutum sergiler: Buna göre geçmişte aktif 
kılındıkları zaman Müslüman toplumun can damarını besleyen temel 
Kur' ani kavramlar ve bunlardan beslenen eylemlere asli anlamları 
iade edildiğinde yahut bunlara yeni anlamlar eklendiğinde aynı fonk­
siyonlarını icra edeceklerdir. Kur'an'ın bu fonksiyonel kavramlarına 
asli anlamlarını kazandırma anlamında ihyacı/reformist, bunlara yeni 
anlamlar eklenmesi anlamında ise modernist sayılabilecek bir tutum 
benimsemektedir. 

Atay Asr-ı saadet olarak anılan dönemi varılacak bir hedef değil, 
bir hareket noktası, taban olarak görür. Asr-ı saadet dönemi, her mü­
minin model olarak yaşamasının gerektiği bir model dönem değildir, 
daha mükemmelinin çekirdeğini içinde barındıran bir tarihsel kesit ve 
kaynaktır. Atay, geride kalmış bir kesitin özlemiyle yahut onun benze­
rini yaratma ile uğraşmaz; aksine o tarihten bu tarafa gelen birikimi 
kendi rasyonel gücü ile yoğurarak kendi kesitinde makul olanı üret­
mek ana hedefidir. Muhafaza edilecek değerler, yaşanılan anın gerek­
sinim duyduğunu üretecek gücü var kılmak için muhafaza edilecektir. 

Muhafazakarlığın modernlik boyutu, eskiye ait olan iyiyi yeniden 
üretmektir. Bu tutum, sembolleri değil, fikirleri öne çıkaran ve fikirler 
üzerinden bir sistem inşa etmeyi önceleyen bir yaklaşımı içinde barın­
dırmaktadır. Bu tarz bir muhafazakar modernlik, aynı zamanda, radi­
kalizmi engelleyen bir reçete konumundadır. 

Atay, geçmişteki anlamaları, doğrusuyla yanlışıyla, dikkate al­
madan doğrudan Kur'an'dan yapılacak çıkarımları (istinbatları), için-
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de yaşanılan kesit için ivedi ve uygulanabilir çözümler üretmenin 
yegane yolu olarak görmektedir. Akıl, Kur'an ve olgu/durum şeklin­
deki üçlü formülasyonu norm kaynağı olarak geleneksel birikimi dış­
lamaktadır. Bu yorum ve çıkarım yöntemi, faydacı ve pragmatist bir 
tutum olarak adlandırılabilir. Bu tutumda akıl ve Kur' an arasındaki 
gidiş-gelişi gerektiren, bir başka deyişle, istinbatı zorunlu kılan du­
rumdur. Bir düşünürün yaşadığı çağın vicdanı olma arzusunu gerçek­
leştirecek olan da bu durumlar/olgulardır. Bu olguları bütün yönleriy­
le göğüsleyecek bir retorik geliştirmek ve her anlamda olaylar ve olgu­
lar altında ezilmeyecek, aksine onları evirip çevirecek bir Kuran ve din 
mantığı geliştirebilme de düşünürün namusudur. Atay'ın dini anlama 
ve uygulamaları tasnif ederken; halkın dini, ulemanın dini, Kuranın 
dini şeklinde yaptığı ayırım aslında geçmişteki anlama ve uygulama­
lara karşı tavrının ipuçlarını vermektedir. Bu tasnifin ele verdiği gibi, 
Atay Kur'anı anlamada tarihsel bağlamı dikkate almaz. Doğrudan 
Kur'an'la muhatap olan zihin ihtiyaç duyduğunu ondan çıkarır. Ta­
rihsel ve sosyal doku çoğu zaman Kur'an' dan bize doğrudan ulaşacak 
olanın önünde engel olarak da çıkabilir. Bu anlamda da Atay tam bir 
gelenek karşıtıdır. 

B. Kur'an'a Dönüş: Kur'an'ı Anlamada Evrensel İlkeler 

İslam düşüncesinde bir yenilenme yaratma iddiasının Kur' an' a 
dönüşle taçlandırılması en doğal sonuç olarak görülmelidir. Kur'an'a 
dönüşü Türkiye' de sistematik ve tutarlı bir şekilde işleme ve bunun 
öncüsü olma onuru Hüseyin Atay' a aittir. Bu iddia, şüphesiz, ülke­
mizde başka bilim adamları tarafından da başarılı bir şekilde seslendi­
rilmiştir. Ama bu iddianın yükünü ve sıkıntısını, bu iddiayı her plat­
formda farklı tonlarda seslendiren Atay'ın çektiğini teslim etmek ge­
rekir. 
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1. Kur'an'ı Anlama Aygıtı ve Hüküm Kaynağı Olarak Akıl Vur­

gusu 

Atay'm akla yüklediği anlam, felsefe tarihinde rasyonalist felsefe­
nin zeminini oluşhırması anlamında, akla yüklenenden farklıdır. 
Atay'ın düşüncesinde akıl, norm kaynağıdır ve norm koyarken de 
tecrübeden beslenir. Bu yönüyle de teolojik bir özellik gösterir. Bu 
anlamda, Atay akla iki işlev yüklemektedir: Birincisi, anlamak; ikincisi 
ise bilinenden bilinmeyeni elde etmek ve bağımsız hüküm vermektir. 
Aklın birinci işlevi, insanda kuvve halinde vardır ve insanı diğer var­
lıklardan ayırır. İkinci işlevi ise, fiili olarak vardır ve saf aklın çalıştırı­
larak işlevsel kılınmasını ifade eder. Düşünmeyi teşvik anlamında 
Kur'an'ın referansta bulunduğu akıl bu ikincisidir. Bu akıl, Allah'ın 
insana verdiği sözsüz, lafızsız vahiydir. Kur'an gibi hüküm verir ve 
verdiği hüküm Kur'an'mki gibi meşrudur, şeriat sayılır. 10 Akla yükle­
nen bu işlevi Atay, aynı zamanda, hem insanın şahsiyetine ve onuruna 
verilen önemin bir göstergesi hem de Kur'an'm rasyonelliğini ve yüce­
liğini temellendiren bir kaynak ve dayanak sayar. 

Aklın birinci işlevinde hemen herkes hemfikir olmakla birlikte, i­
kincisinde tartışmalar vardır. Kur'an'ın lafzi/literal yorumunu öncele­
yenler, aklın müstakil bir hüküm kaynağı olarak görülmesine şiddetle 
karşı çıkmışlardır. Mezheplerin aklın bu ikinci işlevi konusundaki 
anlaşmazlıklarını, ' istihsaıı' çerçevesinde yaptıkları tartışmada görmek 
mümkündür. İstihsaıı'a, müctehidin delilini bulmakta zorlandığı zi­
hinsel bir anlam, kıyastan daha kuvvetli başka bir kıyasa gitmek ve 
insanların yararı için delilin gösterdiği hükmü bırakıp, adet ve örfe 
başvurmak, gibi anlamlar verildiğini1 1 düşündüğümüzde, istihsan 
ilkesi ile akla açılan alanın genişletildiğini fark ederiz. Hanefiler ve 
Hanbeliler, istihsanı şer'i bir delil olarak kabul ettikleri halde, Şafii'nin 
'Kim istihsan ile hükmederse şeriat koymuş olur'12 ifadesine dayanan 

10 
1 1  
1 2  

Atay, İslam'ı Yeniden Anlama, s .  88. 

Şevkani, İrşıldu 'l-fuhul, s. 211 .  

Şafii, er-Risale, İstihsan bölümü. 
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Şafiiler bunu kabul etmemiştir. Onlara göre akıl hüküm vermez, hü­
küm çıkarır. Atay' a göre, akıl sadece anlama aleti olarak alınırsa bu­
nun lafızcılıktan fazla bir farkı kalmaz. En akılcı oldukları kabul edilen 
Hanefiler bile üçüncü asırdan sonra aklı sadece bu işlevine indirgeye­
rek lafızcılarla aynı safı paylaşır olmuşlardır, başka bir ifadeyle akla 
içtihat etme ve serbest anlama hakkını tanımamışlardır. 

"Kur'an-ı Kerim ve Hadis-i Şeriflerin dışında kalan meselelerin 
hükmünü öğrenmek için kaynak sadece akıldır. Akıl bu hususta ser­
best ve müstakil kalmaktadır. İslam akla bu yetkiyi vermiştir. Büyük 
imam ve müçtehitler aklın bu görevini ve işlevini kabul etmişlerdir. 
Akıl, Kur'an ve hadisin dışında kalan meselelerde hüküm verirken 
kendine göre hareket eder ve hükmünü verir. Bu metotlardan kıyası, 
istihsanı, kamu yararını (maslahat-ı amme), örf ve adeti zikredebiliriz. 
Bunların dışında başka metotlar zikrettikleri gibi günümüzün şartları­
nı inceleyerek, gerekirse başka yöntemler de ilave edilebilir."13 

Atay, Kur'an'ın akla müradif olarak kullandığı terimlere atıfta bu­
lunarak, aklın işlevsel alanını genişletmektedir: 

a. Lübb (Soyut Akıl): Hiçbir şeyin tesirinde kalmadan, önceki fikir 
ve inançların etkisi altında bulunmadan sırf akıl ilkelerine göre akl-ı 
selimini kullanan, diğer bir deyimle, yeni bir sonuca varmak için her 
şeyden şüphe edip, hiçbir şey bilmiyormuş gibi yeniden incelemeye ve 
araştırmaya koyulmak ancak böyle soyut, önyargısız an bir akıl ve lüb 
ile mümkün olur.ı4 

b. Fıkh: Bir şeyin hem ne dediğini hem de ne demek istediğini an­
lamak.15  

c.  Tefekkür: Bilinenleri inceleyip uygun bir şekilde düzenleyerek 
bir sonuca varmak; istidlalde bulunmak.16 

13 
14 
15 
16 

Atay, İslam'ı Yeniden Anlama, s. 80. 
İbrahim 14/52. 

En-Nisa 4/78. 

el-Bakara 2/219. 
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d. Nazar: Düşünmek ve kalp gözüyle bakmaktır. Bakma eylemini 
içselleştirmek.17 

e. Hicr: Aklın insanı olur olmaz kötü ve yanlış şeyleri yapmaktan 
koruması anlamındadır.18 

f Nüha: Kökeninde 'yasaklamak' olan bu kelimenin, akıl yerine 
kullanılması, aklın insana neleri yapmaması gerektiği konusunda kay­
naklık edecek güçte olması sebebiyledir. 

2. Yorumların ve Çıkarılan Hükümlerin İşlevselliğini Sağlayan 

Genel İlkeler 

Atay' a göre, Kur' an'ın, bir yorum etkinliği ile insanlara ulaşıyor 
olması, bu yorum ilkelerinin ciddi olarak üzerinde durmayı gerektir­
mektedir. Bunun için de, Kur'an'ı yorumlamaya ve anlamaya çalışan­
ların, aşağıdaki temel evrensel Kur' ani ve akil ilkeleri dikkate almaları 
gerekir. Bu ilkeler Kur'an'ın bütünlük ruhuna ve felsefesine uygun 
yorumlara ulaşmanın kapısını aralayacaktır: 

a. Bilgi Kuramı: Elde edilen veya ulaşan bilgi kontrol edilmelidir. 
"Bilgin olmadığı şeyin ardına düşme. Doğrusu kulak, göz, gönül; işte 
bunların hepsi sorumludur."19 

b. Nedensellik İlkesi: Meydana gelen her olayın ve nesnenin bir 
nedeni vardır. "Biz ona her şeyin sebebini anlattık, verdik, o da sebebe 
uydu."20 

c. Adalet İlkesi: Atay'a göre Müslüman düşünürler, Allah'ın adil 
olmasını sadece kendisi ile insanlar arasında olan ilişkiler konusunda; 
iyiliklerine karşı tam eşit sevap ve ecir vermek, isyana ve günaha karşı 
gereken eşit cezayı verme ve onu ahirette uygulamak olarak anlamış­
lardır. Oysa Allah'ın adil olmasının asıl hedefi insanlar arasındaki 

17 el-Araf 7/185. 

18 el-Fecr 89/5. 
19 el-İsra 17/36. 
20 Kehf 18/84-85. 
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ilişkileri dengelemesi, onları ölçüye vurmasıdır. Adaletin etkin olduğu 
alanın insanlar arasındaki ilişkileri düzenlemedeki ağırlığı ihmal e­
dilmiştir. Özellikle, ahlaki ve cezai içerikli ayetlerin bu ilke dikkate 
alınarak yorumlanması gerekir. 

d. İyilik-Kötülük/Güzellik-Çirkinlik İlkesi: Çok somut ve objektif 
bir ilke olan adalete ek olarak Kur' an nispeten daha sübjektif olan bu 
ilkeye bilgi niteliği katarak biraz daha somutlaşhrmaktadır. Kur'anın 
deyimi ile 'iyiyi söylemek ve önermek, kötüye de işaret ederek önle­
mek' anlamındaki emri bi'l-ma'rııf ve nehyi ani'l-münker, bu ilkenin kay­
nağıdır. Bu iki ilke, iyilik-güzellik ve kötülük-çirkinlik insanoğluna 
sanat ve eylemlerinin yöntemini ve yönünü vererek, onun ahlaklı, 
disiplinli, nezaketli, nazik ve zarif olmasını önermektedir. 

İslam'ı anlatma bu iki ilkeye göre olacaktır. İslam'ın önemini ve 
yasaklarını zarafetle, kibarlıkla ve nezaketle anlatmada üç temel ilke 
vardır: 1- Anlatılacak konunun inceliklerini iyi bilmek, 2- Anlahlacak 
konuyu güzelce, nazikçe, edeple öğüt vererek anlatma, 3- Tartışmayı 
mantıklı, tutarlı, kızmadan, kızdırmadan, zarafetle yapmaktır.21 

e. Fı trata/Doğaya Uygunluk: Atay'ın Teolojik Antropolojisi: Atay, 
insanın fıtrah ve ilahi buyruklar arasında bir bağlılaşım/korelasyon 
kurmakta ve Kur'an'ın buyruklarını bu çerçevede değerlendirmekte, 
nassı, insanı dışlayan, insan karşısında acımasız tavır alan değil, aksi­
ne insanın şartlarını ve yapısını göz önünde bulundurarak önerilerde 
bulunan bir kaynak olarak görmektedir. 

Teolojik düşünce ve ilkelerin, insanın varlığı ve tecrübesinin öte­
sinde ve dışında objektif bir varlığının olup olmadığı tartışma konu­
sudur. Vahyin yapısı gereği, inanç ilkeleri insanın tecrübe dünyası 
tarafından şekillendirilmektedir. Bu yüzden vahiy her zaman, reel 
varoluşsal tecrübe içinde anlaşılmalıdır. "Kendini, Allah'ın insanları 
üzerinde yarattığı doğa dinine ver."22. 

21 
22 

en-Nah! 16/125. 

er-Rum 30/30. 
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Atay, Kur' an' daki buyrukların insan doğasına uygunluğunu an­
latmak için sık sık yaphğı şu ayırımı yineler: Bir Kur'an'ın dini vardır, 
bir de bilginlerin (ulemanın) dini. Kur'an'ın dini doğa dinidir, ama 
bilginlerin dini doğa dini değil, kurum ve örgüt dini olduğu için, sap­
tırılmış bir dindir. Kur'an'ın doğa dininin anlamı, insanın doğasına 
uygun, onu zorlamayan, ona sıkıntı vermeyen hükümler koymasıdır. 
Bu anlamda, din insan içindir, insan din için değildir. 

Kant'ın ödev ahltikı ile, insanı yapısı gereği bir fazilet kaynağı ola­
rak gören ve ne yapması gerektiğini kendisine buyrulmadan önce 
bilen insana dayalı fazilet ahltikı arasındaki farka burada dikkat çek­
memiz gerekir. Atay, insan fıtratına dayandığı için, Kant'ın ödev ahJa­
kını reddediyor görünmekte, ve dini, insanın rasyonel ve tecrübi ola­
rak keşfettiği doğruları ikame edecek iradeyi harekete geçiren bir ku­
rum olarak görmektedir. Atay'ın, buyrukları yerine getirmek üzere 
var olan, bir başka ifadeyle varlığının temel amacı, belirlenen ödevleri 
yerine getirmek olarak sunulan insandan başka bir insan tasarımı 
vardır. İnsanı hem faziletli bir varlık hem de bir değer olarak görür. 
İnsanın fazilet ve değer kaynağı olarak görülmesi, iyiye ve doğruya 
kaynaklık edebileceğini kabul etmeye götürür. Din insana hizmet et­
meye gelmiştir, insan dine hizmet için yaratılmamıştır, din insan için 
bir araçtır, amaç değildir. Allah evreni insan için yaratmış ve yönet­
mektedir. O halde Kur'an'ın dininde ve anlattığı İslam'da insana bir 
zorluk ve zorlama yoktur. Dinde hüküm kaynağı olarak Atay'ın 
Kur' an ve akıl (insan) vurgusu bu yönelimin açılımından ibarettir: 

"Fıkıhçılarla, tasavvufçularla, keJamcılarla dini bir sorunun olur­
sa, hemen Kur'an'a git ve aklını kullan. Kur'an bu gibi dini sorunlarda 
aklını kullanmakla seni görevlendirmektedir. Akıl ve Kur' an, asıl te­
mel dini kaynaktır. B�ı ikisi ile yolunu bulursun. Yoksa şaşırır, gider 
hiç beğenmediğin bu günkü duruma düşersin."23 

23 Atay, "Kur'anı Anlama ve Açıklama (Tefsir) Yöntemleri", s.14. 
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Bilgi aktları, maddi ve manevi yapısı, iradesi ile insan tanımı, in­
san için neyin iyi olduğunu da aramaya ve tanımlamaya götürecektir. 
Doğal ve reel olanı tanımlamak suretiyle Atay, bu doğal ve reele mu­
tabık ilkeler ve hükümler önermektedir. 

Atay, yoruma ve hüküm çıkarmaya konu olan Kur'an ayetlerinin 
temel özelliklerini de şöyle sıralamaktadır: 

1 -Kur'an'da her hükmün şartı ve nedeni vardır. 
2- Her hüküm iki şekilde anlaşılmalıdır: a. Biri hükmün ne dedi­

ği/olduğu, b. Diğeri ne demek istediğidir. 
3- Kuranda her ayet başka bir ayetle bağlantılıdır. Bağlantılı olan 

ayetler Kur'an'da dağıtılmış olarak bulunmaktadır. Bu ayetler arasın­
daki bağlantıları kurmak yorumcunun görevidir. 

4- Kur' an' dan herhangi bir ayeti çekip alarak, yalnız onun üze­
rinden kural koymak yanlıştır. 

5- Kuranın her ayeti, Kur'an'ın bütünü göz önünde bulundurula­
rak, bir bütünlük içinde değerlendirilmelidir. Bu tutum, Kur'an'ı 360 
derecelik bir açı ile okumak ve yorumlamak imkanı verecektir. 

6- Bir ayeti önce kendi bağlamı içinde, sonra Kur'an'ın bütünlüğü 
içinde anlamaya önem vermelidir. 

3. Aşamalı Eğitim ve Uygulama Yöntemi 

Atay, Kur'an'a dayalı çözüm arayışlarında maslahat kavramını 
öne çıkarmaktadır. Bu realist/pragmatist tutum, Kuran'ın bütün ayet­
lerinin her an ve her durumda işlerliğini sağlamaya ve dinde evrensel­
lik ve esneklik düşüncesine zemin hazırlamaya yöneliktir.24 Atay, mas­
lahat ilkesi gereği, Kur'an'ın ayetlerinin bir kısmını işlevsiz kılmayı im­
leyen neshi reddetmekte ve bunun yerine tahsisi öne çıkarmaktadır. 
Neshin Kur'an'da olmaması maslahat gereğidir. Nesh, aynı zamanda 
tek tipleştirme faaliyetidir ve hedefinde hem ayetler, hem olaylar hem 
de insanlar vardır. Nesh ile kötürümleştirilen ayetlere hayat vermek 

24 Atay, İslfim'ı Yeniden Anlama, 153 
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üzere öne çekilen tahsis; aynı konuya ilişkin bildirimleri içeren farklı 
ayetlerin her birini, ayn ayrı olay ve durumlara ilişkin görmek ve yo­
rumlamak dernektir. Böylece Kur'an'ın ihtiva ettiği hükümlerin ço­
ğalması ve Kur'an'ın kapsamının genişlemesi arzu edilrnektedir.25 
Atay buna örnek olarak en-Nisa 4/15, 16 ve en-Nfır 24/2 ayetlerinin 
birbiri ile irtibatını ele almakta ve yapılan yanlış yorumları da zikrede­
rek, Ebfı Müslim İsfehani'nin yorumuna katılrnaktadır.26 Geleneksel 
yorumlarda bu ayetler, bütünüyle zina meselesine hasredilirken, ayrı 
ayrı alındıklarında en-Nisa 4/15. ayetin kadınların kendi aralarındaki 
fuhşuna yani seviciliğe/lezbiyenliğe; en-Nisa 4/16. ayetin erkeklerin 
kendi aralanndaki fuhşuna yani homoseksüelliğe; en-Nur 24/2. ayetin 
ise kadın ve erkek arasındaki fuhşa yani zinaya işaret ettiği ortaya 
çıkacaktır. Bu durumda sadece zina suçunun hükmünü çıkarmak üze­
re başvurulan ve aralannda bir nesh ilişkisinin kabul edildiği bu ayet­
lerin, ayrı ayrı suçların hükümlerini içerdiği tespit edilmiş olacaktır. 

Kur'an'ın inananları aşama aşama/tedrici olarak eğitmesini, Ku­
ranın peyderpey tenzilinde görmek de mümkündür. Bu tedriciliğin 
mantığını ve gayesini Atay şöyle açıklamaktadır: 

"İnsanlara daha iyi ve kolay şekilde yeni ilkeleri ve hükümleri an­
latmak ve mümkün olduğu kadar çok kimsenin kabul etmesini sağla­
mak ve gönüllerine isteyerek yerleştirmek, onlara mal etmek, şahsiyet­
lerinin hamurunu onun mayası ile yoğurmak. Bunun, her zaman her­
kese uygulanacak bir metot olarak baki kalmasının gereğini böylece 
Müslümanlara göstermektir. Çünkü insanların yaratılıştaki özellik ve 
nitelikleri insanlıkları boyunca bakidir. Allah, insanı yeniden başka bir 
özellikle yaratmadıkça, bu Kur' an ona rehber olmakta devam edece­
ğine göre, bu metot da uygulanmakta tesirli ve faydalı olacaktır. 
Kur'an'ın bu metotla ikinci bir hedefi daha vardır. Bu, o zamanki put­
perestlere cevap vermede devamlılığı sağlamış olduğu gibi şimdi de 

25 
26 

Atay, age, s. 155. 

Atay, age, s.146. 
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Müslümanlığa alıştırmak için azar azar ve kısım kısım Müslümanlığı 
öğrenip yapmanın aleyhinde olanlara da cevap teşkil etmektedir .. �" .27 

Bu aşama aşama uygulama mantığı ile, tutuculuktan ve taassup­
tan uzak bir mümin zihni yaratılır. Yine bununla, zaman ve mekan 
kollanarak, uygun bir üslup ve davranışla zaman ve mekanın değişik 
faktörlerini de göz önünde bulundurarak çözüm arama alışkanlığı 
kazanılmış olur. Tedricilikte, hayatın normal akışı ile dini pratikleri 
armoni içinde bulundurabilme düşüncesi ve bu ikisini birbirine karşı 
konumlandırmama endişesi yatmaktadır. Atay bunu Buharı şarihi 
Aynl'den yaptığı bir alıntı ile pekiştirmektedir: "Büluğa eren çocukla­
ra ve yetişkinlerden olup günahlardan tövbe edenlere, dinin pratikle­
rini azar azar yumuşaklık ve lütufla öğretin, alıştırın."28 

4. Tarihselciliğe Reddiye ve Doğrudan Kur'an'a Referans 

Tarihsellik ve tarihselcilik, bir hükmün yahut değerin geçerliliği­
ni, bir zaman kesitine bağlı olarak düşünmeyi ifade etmektedir. Tarih­
selci tutumu benimseyenler, bilerek ya da bilmeden, Kur' an' da ifade­
sini bulan değerlerin, indiği toplumun olguları ile sınırlı olduğunu 
söylemektedirler. Esbab-ı nüzulü, olgular olarak gördüğümüzde, ebe­
di değerlerin toplandığı bir kitabı bu olguların sınırlı çerçevesi içinde 
mütalaa etmeye kalkmak, onları o kesitte boğmak olurdu. Bu anlam­
da, hem vahyin içinde hem de vahye muhatap olan insanda bu tarih­
selliği aşan unsurlar ve yetiler mevcuttur. Vahyin içinde olgulara bağlı 
ve bağımlı olmayan bu unsurlar ebedi değerlerdir, bu ebedi değerleri 
ebedilikleri ile kavrayacak ve sadece tarihin bir anına sıkıştırıp bırak­
mayarak, oradan ötelere taşıyan insanın tarih üstü unsuru ise aklıdır. 
Vahiy ve akıl arasındaki bu korelasyon ise vahyin ebedi ilkelerinin 
anlaşılabilme ve uygulanabilmesinin zeminini oluşturmaktadır. 

Atay, Kur' an ayetlerinin nüzul ortamından bağımsız olarak ele a­
lınıp yorumlanması gerektiğini söylemektedir. Zira, ona göre Kur'an 

27 
28 

Atay, İslam'ı Yeniden Anlama, 315. 

bk. İslam 'ı Yeniden Anlama, 318, vd. 
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peygamberin ve toplumun yapısına bağımlı bir kitap değildir. Böyle 
olsaydı, Kur' anın içeriğinin ağırlıklı olarak hitap ettiği ilk toplumun 
hakim problematik yapısı tarafından şekillendirilmiş olması gerekirdi. 
Oysa durum bunun aksini göstermektedir. 

Atay'ın görüşü şu anlamda önemlidir: Kur'an'da var olan bütün 
anlam referanslarının Arap toplumunun bünyesinde toplanmış olma­
sı, sıfıra yakın bir ihtimaldir. Total olarak Kur'an'ın kıyamete kadar 
var olacak olan bütün insan ve toplum gerçekliklerine delalet eden bir 
anlam dünyasının var olduğu kabul edilir. Bu doğrudur. Bu durumda 
şu soruyu sormakta yarar var: Kur' an Arap toplumuna başka bir ifa­
deyle zaman ve mekan itibariyle çerçevesi belli bir dilimde yaşayan 
insanları dikkate alarak indi ise, kıyamete kadar gelecek olan bütün 
insan ve toplum gerçekliklerini kendinde toplayan bir prototip özelli­
ğine nasıl sahip olacaktır? Daha açık sorarsak, Arap toplumu ve insa­
nı, gelecek bütün insan ve toplum ömekliklerini kendinde toplamış bir 
yapıya mı sahipti ki, sonraki bütün insan ve toplumlara hitap etme 
içerik ve kudretini beslendikleri bu yapıdan almış olsunlar? Arap in­
sanının ve toplumunun daha genel anlamda, geçmişte yaşamış hiçbir 
insan ve toplumun bütün insan ve toplum gerçekliklerine kaynaklık 
etmesi mümkün değildir. Kur'an'ın anlam dünyasının (levh-i mahfuz, 
alemu'l-emr) sadece Kur'an'ın indiği zaman diliminde yaşayan insan­
ları dikkate aldığını söylemek ve ayet yorumlarına giderken esbab-ı 
nüzul gibi ayetleri lokalliğe sıkıştıran bir yorum mantığının peşine 
takılmak, Kur' an' ın referans çerçevesini daraltmaktan ve tarihselciliğe 
sığınmaktan öte bir sonuç doğurmayacaktır. Bu anlamda Atay, 
Kur'an'ın tarihsel bir okumaya tabi tutulmasına karşı çıkmakta ve 
Kur'an'ı yorumlarken tarihsel bağlamın dikkate alınmasına itiraz et­
mektedir. 

Kur' an, peygamberin şahsiyetini ve o zamanki toplum yapısını 
model alarak görerek inmedi. Vahiy inene kadar peygamber bu iş için 
hazırlanmış da değildir ve böyle bir süreçten peygamber de haberdar 
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değildi. Zira, Peygamberin yaşamında kırılma yaratan çok önemli 
olayların ezici kısmına Kur'an' da yer verilmediğini biliyoruz. 

Kur'anın toplumsal matrise bağımlı olarak nazil olmadığının bir 
başka göstergesi, birçok Arap geleneğini kaldırmış olmasıdır. Kur'an'a 
intikal eden Arap gelenekleri ise mümkün olduğunca Arap etnisitesin­
den soyundurulup, evrensel bir karakter verildikten sonra muhafaza 
edilmiştir. Doğrudan Kur'an'la muhatap olan zihin, ihtiyaç duyduğu­
nu ondan çıkarır. Tarihsel ve sosyal doku çoğu zaman Kur'an' dan bize 
ulaşacak olanın önünde engel olarak çıkarılmaktadır. � � J "-! � J.li� 

"Li ünzirekürn bihi ve men belağa" (sizi ve bu mesajın ulaştığı herkesi 
uyarmam için . . .  ) ayetindeki � � J ve men belağa (mesajın ulaştığı her-

kes) ifadesi, ayetlerin referans çerçevelerinin genişletilmesinin zemini­
ni yarahnakta ve ayetlerin referanslarının tarihin bir kesitine hapse­
dilmesini engellemektedir. 

5. Pratiğin Teoriye Öncelenmesi 

Atay'ın pratiğe öncelik verdiğini ve teoriyi bunu doğuracak şe­
kilde kurguladığını söylemek mümkündür. Bu anlamda da idealist 
değil, realist çizgiyi takip eden bir düşünür profili ile karşılaşırız. Ah­
laki pratikler ve insani davranışlar (rna'ruf) üzerine oturtulan dürüst 
bir yaşam, onun için birinci önceliktir. Bu sonuçları doğurmayan salt 
söylemin/teorinin fazla bir değeri yoktur. Söylem/teori, bu pratikleri 
dinamik ve aktif kıldığı ölçüde değerli ve saygındır. Pratiğin nasıl 
öncelendiğini şu alıntıdan takip edelim: 

"Her ideoloji, hayatı, insanın yaşadığı şartları etkilemek, değiş­
tirmek ve başka bir nizama sokmak için kurulur. Bu her din için geçer­
li olduğu gibi İslam dini için daha da geçerlidir. Bunun için İslam, 
sadece soyut ve tatbiki imkansız olan fikir, hüküm ve buyrukları kut­
sal metinlerle tespit edip insanları ona bağlamaya, onları koyu ve katı 
idealizme, ütopyaya sürüklemek niyetinde değildir. İnsanı, insani 
vasıflarından çıkarıp robot melek seviyesine sokmak amacını gütmez. 
İslam gökte durup yeri idare etme sistemi değildir .. o, gökten gelip 
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yere konmuş ve insanların arasına karışmıştır . . . .  insanlık vasfını mu­
hafaza eden Hz. Peygamber'e yorumlama hakkı yine Allah tarafından 
resmen ve dinen verilmiştir. Böylece yüce Allah, İslam dinini insan­
lardan biri olan peygamberine yorumlama hakkını vermekle insan 
unsurunu dinin kurulmasına katmıştır. Hz.Peygamber de hayatında 
insanları kendisi gibi dini esaslan yorumlamaya alıştırmıştır. Kendi 
yanında sahabeye içtihat etme hakkı tanımış ve onu bizzat uygulamış­
tır. İs!am'ın her zaman ve mekanda uygulanabilirliğinin insana yükle­
diği içtihat etme, kendi fikir ve görüşüne göre onun içinde bulunduğu 
şartlara ve uygulama yetisine dayanmaktadır".29 

Atay, bu tercihini daha vurgulu hale getirmek için şu ayırımdan 
yararlanır: İbadat-ı mersume ve ibadat-ı ğayr-ı mersume. Bunlardan birin­
cisi namaz, oruç gibi şekli, şemaili belli bireysel ibadetlerdir. İkincisi 
ise sosyal meselelerde ve insanın kendisi dışındaki insanlarla ilişkisin­
de ortaya çıkar. İmam Cüveynl bu ikincisine denk gelecek şekilde 
Farz-ı kifaye kavramını Farz-ı ayn'dan daha önemli tutmuştur. Buna 
göre Farz-ı ayn kişinin kendisiyle, Farz-ı kifaye ise bütün insanlarla 
ilgilidir. Bu yorum, aynı zamanda dinin sosyalleşmesinin/toplumsal 
bir zeminde aktüelleşmesinin de anahtarını içinde barındırmaktadır. 
Bu tutum, İs!am'ın evrensel olan ilkelerinin öne çıkarılmasının yolunu 
açacak, namaz, oruç gibi ferdi ibadetleri yapmak suretiyle Müslüman­
lığın bütün şartlarını yerine getirmiş olmanın rahatlığı ve güveni için­
de oturan Müslümanlara, bunun yetmeyeceği, dinin evrensel ilkeleri­
nin, yani insanlar arası ilişkileri düzenleyen prensiplerinin esas belir­
leyiciliğe sahip olduğu hatırlatılacaktır. 

Ayetlerde geçen, .:.ı�l..ı:lı ı_,.L.s. J ıpı (aminu ve 'amilussalihati), (i­

man edin ve insanların yararına/salahına olan işler yapın) Atay'ın 
maslahat teorisinin temelini oluşturmaktadır. Ayetin birinci kısmı, 
imanla ilgili; ikinci kısmı ise maslahatla ilgilidir. Maslahat kişiler arası 
ilişkilere rengini veren bir kavramdır. İbadetler, maslahat değil, mas­
lahatın işlemesi için bireyi eğiten yardımcı unsurlardır. 

29 İslıim'ı Yeniden Anlama, s. 66. 
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Atay'ın idealist değil de realist bir çizgide durduğunu göstermek 
üzere adalet kavramıyla ilgili yorumuna bakmak yeterlidir: Atay, 
adaletin anlam çerçevesinin Allah'a ve Allah'ın kullan ile olan ilişkile­
rin daralhlmasına itiraz etmekte ve bu çerçeveyi yeryüzünde yaşayan 
insanların aralarındaki ilişkiye şekil veren anahtar bir kavrama dönüş­
türmektedir: 

11 Allah'ın adil olmasının asıl hedefi insanlar arasındaki ilişkileri 
dengelemesi, dengede tutması, onları ölçüye vurması, eşitlemesidir ve 
buna göre insanlardan hesap sormasıdır. Bir işçinin, bir memurun bir 
müdürün, bir öğretmenin, . . .  aldıkları ücret ile yaptıkları işler arasın­
daki denge, eşitlik ve ölçü üzerinde hiç durulmamıştır ve durulma­
maktadır. İşte bu adaletsizlik sorgulanacakhr. Çalışanlara günün ge­
çim standartlarına göre hak ettikleri ücret verilmiyorsa, onlara zulme­
diliyor, hakları gasp ediliyor, yeniliyor, demektir. Hak yemek de ha­
ram, zulmetmek de haramdır. Haram ise İslam'da en büyük günah­
lardandır, günahların temeli ve kaynağıdır. O halde, insanlar arasın­
daki ve devletle halk arasındaki ilişkinin adalet çerçevesinde cereyan 
etmesi esastır."30 /1 Allah'ın adil olması demek, böyle bir adaleti yü­
rütmesi demektir."31 

6. Saf Bir Düşünce ve Pratik Yaratma Arzusu 

Düşünmek, dogmatik bir şekilde başkasının fikrini tekrar etmek 
değildir, aksine hiç kimseninkine benzemeyen yeni bir şey üretmek ve 
zihni bu yönde çalışmaya kodlamakhr. Düşünmenin şartı kendi için­
dedir; bu da, düşüncenin başkası tarafından çürütülemeyecek tarzda 
sağlam zemine oturtulmasıdır. Düşünmenin daha önceki üretilenlere 
uygunluğu (belli bir düşünce geleneğini temsil edip etmediği) değil, 
kendi içinde tutarlı olup olmadığı, başka bir ifadeyle belli bir mantığa 
oturup oturmadığı değerlendirme kriteri olarak tutulmalıdır. "Vema 
yantiku ani'l-heva=O heva ve hevesinden bir şey konuşmaz" ayeti, dü-

30 
31 

"Kur'an'ı Anlama ve Açıklama (Tefsir) Yöntemleri", s.9. 

Atay, agm, s.10. 
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şünmedeki temel kriteri vermektedir. Buradaki 'yantiku' ifadesi, man­
tıklı/sistemli/ilkeli konuşmayı içermektedir. Kur'an'a dayalı düşünme 
ve fikir üretme, ön şartsız ve önyargısız bir düşünmedir ve kendi 
manhğını/nutkunu içinde barındırır. Atay'a göre, tarihsel bağlama 
takılmadan doğrudan Kur'anla muhatap olan zihin ihtiyaç duy�uğu­
nu ondan çıkarır. Tarihsel ve sosyal doku, çoğu zaman, Kur'an'dan 
bize ulaşacak olanın önünde engel olarak çıkabilmektedir: 

"Kur'an'ı insanın kendisi anlamaya çalışmalıdır. Kur'an'ın uzun 
yorumlan ve açıklamaları, yani tefsirleri, insanı Kur'an'ın ruhundan, 
felsefesinden ve vermek istediği bilinçten uzaklaştırıp, yanlış yönlen­
dirmelerle yoldan saptırabilir."32 

7. Oinde Kolaylık İlkesini Kurumsallaştırmak 

Atay, Bakara suresinin 286. ayetini33 yorumlarken bu konudaki 
görüşlerini ortaya koymaktadır. Bu ayette insanların Allah'tan ağır 
hüküm yüklememesini dilemelerinin öğütlemesinin temel hedefi, din­
de her zaman kolaylığa gitmek ve zorluk taraftarı olmamakhr. Bu 
öğüt, insanların kendilerini daha dindar göstermek için bilginlerden 
ağır hükümler istemelerini önlemeye yöneliktir. Ona göre, bazı kimse­
lerin en ince ayrınhlan din bilginlerine sormaları yanlışhr. Kur' an bu 
gibi çok özel sorulara yasak koymaktadır. "Size açıklandığında hoşu­
nuza gitmeyecek şeyleri sormayın."34 Ciddi din bilginleri, dini zorlaş­
tırmanın aynı zamanda dinin de zararına olduğunu bilir. 

Atay, ayette geçmiş ümmetlere yüklenen zorluk (ısr) kelimesini 
de yorumlamakta ve bunun Yahudilerin kendi kendilerine getirdikleri 
yasaklar anlamına geldiğinin altını çizmektedir. Geçmişte Yahudiler 
hükümleri kendileri ağırlaşhrdılar ve onları dinsel birer unsur olarak 
kurumsallaşhrdılar. Ayrıca azgınlık yaphklarından dolayı da Allah 

32 
33 

34 

"Kur'an'ı Anlama ve Açıklama (Tefsir) Yöntemleri", s.14. 

"Rabbimiz! Bizden öncekilere yüklediğin gibi bize de ağır yük _,....ı (ısr) yükleme, 
gücümüzün yetmeyeceğini bize taşıtma." 

el-Maide 5/101 
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onlara bazı yasaklarla ceza verdi. Ceza suçun ölçüsündedir ve ceza 
dini zorlaşhrmak değildir. 

Kuran, Allah'ın helal kıldığı şeyleri hiç kimsenin yasaklama te­
şebbüsünde bulunamayacağını ve böyle bir teşebbüsün sorgulanaca­
ğını söylerken3s, bu kolaylık ilkesine dikkat çekmektedir. 

Atay dinde kolaylık ilkesini, insan fıtratını dikkate alarak ve İs­
lam'ın fıtrat/doğa dini olduğunu söyleyerek de yinelemektedir. 

"Din kolaylıktır, dinde zorlama olmadığı Kur' anda değişik ayet­
lerde anlatıldığı gibi Hz. Peygamber de dinin kolaylığı üzerinde çok 
durmuştur. Buna karşılık ulema dinde zorlamayı, her konuda zorluk 
göstermeyi ve uygulatmayı, iyi Müslüman olmak için temel düşünce 
olarak anlatmaktadır; ne kadar şaşırtıcı ve saptırıcıdır, din dışıdır."36 

Dini Müslümanlar için zorlaşhrıcı bir unsur haline getirmeye 
Atay, örnek vermektedir: 

"Takvim yapanlar fıkıh okumazlar, okusalar da sözlerini öğrenir­
ler, ancak manasını anlamazlar. Örneğin, 17 Haziran' da İmsak 3:15'de, 
güneşin doğuşu ise, 5:13'dedir. İki saat önce orucu başlatmak, Müs­
lümanlara zulüm ve kıyımdır. Oysa senelerce önce inceledim. Fıkıhta 
güneşin doğuşuna 29 dakika kalana kadar sahur yenebilir. Bu görüş 
normal çoğunluğun ictihadıdır. Çünkü 15 dakika kalana kadar, hatta 
güneşin doğuşuna kadar -güneşin doğmamış olması kaydıyla- sahur 
yenir diyenler var. Akşam iftarı hangi aydınlıkta yapılıyorsa, sabahın 
o aydınlığına kadar sahurun yenebileceğini söyleyen çoktur."37 "Ayrı­
ca 17 Haziran'da akşam ile yatsı arasındaki zaman farkı, yaklaşık 1 
saat 45 dakikadır (Akşam 20:28, yatsı: 22:15). Oysa normalde yatsı 
akşamdan sonra 35-40 dakika arasındadır. Yatsının vaktinin girmesi 
için bu kadar uzun süre koymak, insanlara zorluk çıkarmak ve zul-

35 
36 

37 

el-A' raf 7 /32. 

Atay, "Kur'an'ı Anlama ve Açıklama (Tefsir) Yöntemleri", s.13. 

Atay, agm., s.13. 
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metmekten başka nedir? Kur'an'da, hadislerde ve fıkıhta günün ay­
dınlığının rengine göre hükümler veriliyor. Takvimlerin yanılgıları, o 
renkleri dakika ile ifade etmelerinden kaynaklanmaktadır. Renklerin 
çeşitlerine göre verilen hükümlerin hiç birine uymadan kendi anlayış­
ları ile zamanı katlamaktadırlar.''38 

Atay'a göre, İslam'ın yeniden bir hayat dini olması ve çağdaş so­
runlarla başa çıkacak bir düşüncel yeterlilik gösterebilmesi, belli bir 
dönemde üretilen düşüncenin/fıklun bu hakimiyetinden kurtulmakla 
mümkün olabilecektir. Bundan kurtulmanın yolu da, yine fıklun ilk 
prensibini uygulamaya koymakhr: hüküm koymada, önce Kuran, 
sonra sağlam hadis ve akıldır. Ama, kitapları aşıp doğrudan Kur' ana 
ve akla ulaşmak ve bunların kaynaklık ettiği bir bilgiyi hakim kılmak, 
kitaba mahkum olanların başarabileceği bir şey değildir. Doğrudan 
Kuran ve hadise gidildiğinde, hatalı birçok uygulamayı düzeltme 
imkanı doğacakhr. Atay, böyle bir yöntemle şu konularda düzeltmeye 
gidileceğini tespit etmektedir:39 

1- Kader iman esaslarından değildir. İman esasları için Kur'an'ın 
kullandığı teşvik etme, kabul etmeme durumunda tehdit etme gibi, 
unsurlar kaderle ilgili kullanımlarda geçmemektedir. 

2- Boşanmanın tek sebebi geçimsizliktir ve ancak hakim tarafın­
dan hükmedilen bir boşa(n)ma geçerli sayılabilir. 

3- Kadının şahitliği ile erkeğin şahitliği arasında bir fark yoktur. 
Kur' an' da anılan unutma gerekçesi erkek için de geçerlidir ve müte­
kabiliyet ilkesi gereği bir cins için öngörülen, karşı cins için de geçerli­
dir. 

4- Hayızlı kadın oruç tutamayacak kadar rahatsız ise, orucunu er­
teleyebilir; aksi taktirde hayızlı iken orucunu tutmasında hiçbir sakın­
ca yoktur. "Hasta olanınız hastalığı sayısınca başka günlerde orucunu 

38 Atay, agy. 
39 Atay, Kıır'an'a Göre Araştırmalar, I, s. 19 vd. 
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tutar" (Bakara 2/185) ayeti gereğince, oruç tutmamanın tek sebebi 
hastalık olarak görünmektedir. 

5- Abdest yalnız namaz içindir. Kur' an okumak için hiçbir şartın 
bulunmadığı (Abdestli, abdestsiz, hayız halinde, cünüp, vs. hiçbir 
durum Kur' an okumaya engel değildir). 

6- Orucun (tutmamanın yahut bozmanın) kefareti yoktur. 

7- İnsanlar Müslüman olmaya veya Müslüman olduktan sonra 
dinin emir ve yasaklarını gözetmeye zorlanamazlar, 

8- Kadının sesi haram değildir, vs. 

C. Politik Teolojisi 

Dini düşüncede bir yenilenme yaratma arzusunun bir başka aya­
ğını Atay'ın politik teolojisi içinde görmek mümkündür. Atay'ın bu 
konudaki düşüncesi, din hürriyeti, demokrasi, laiklik, din-devlet iliş­
kisi, gibi başlıkları altında şekillendirilebilir: 

1. Din-Devlet (Laiklik) ve Din-Dünya (Sekülerizm) Ayınını 

Atay, İslam düşüncesinin Mağrib kanadının önde gelen isimle­
rinden Karafi'ye40 ahfta bulunarak, Hz.Peygamberin yaphğı işler ve 
verdiği hükümlerde bir sınıflandırmaya gitmektedir. Buna göre, Hz. 
Peygamber'in; a. peygamber olarak, b. devlet başkanı olarak, c. kadı olarak 
ve e. müftü olarak hükümler verdiği ifade edilmektedir. Günümüzde 
Tahir b. Aşur bu kategorileri lO'un üzerine çıkarmaktadır. Atay, Kara­
fi'nin dörtlü tasnifini yeterli görmekte ve peygamberi bunlar üzerin­
den değerlendirmektedir. Buna göre, Hz. Peygamberin kadı olarak 
verdiği hükümler tikel hükümlerdir, hükme konu olan şahsın özel 
durumuna ilişkindir ve başkalarını bağlayıcı özelliği yoktur. Peygam­
ber olarak söyledikleri dinle ilgilidir ve bunları uygulamaları konu­
sunda insanlara baskı yapamaz. Bunların uygulanması insanların 

40 Karafi, El-ihkıim fi temyizi 1-fetıiva ani'/-alıkıim ve tasarrufati'l-kıidi ve'l-imaııı (neşr. 
Abdülfettah Ebu Gudde, Halep, 1967) 
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vicdanına bırakılmışhr. Devlete ve yönetime başka bir ifadeyle orga­
nizasyona ait işler ise vicdani değil, icbaridir ve devlet kurum ve ku­
rallarıyla bu hükümlerin işletilmesini sağlamak durumundadır. 

Bu tasniften hareket eden Atay, İslam'ın dünya görüşünün din­
devlet ayırımına (laiklik) imkan verdiğini söylemektedir. Devlete/yö­
netime ait bütün işlerin kontrol edilebilmesi ve yönetenlerin eleştirile­
bilmesi bu ayırım ile mümkündür. Dinin, Allah adına idare ettiklerini 
söyleyen ve dini sadece kendi yönetimlerinin devamını sağlayan bir 
payanda olarak kullanan adı halife, sultan, kral, vs. ne olursa olsun, 
bütün yönetenlerin tahakkümünden kurtarılması bu ayırım ile müm­
kündür. 

Kur' an'ın dünya görüşünün imkan verdiği bu laiklik sadece din 
ve devlet işlerinin ayrılması anlamında değil, din hürriyeti ve dinde 
hürriyet kavramlarını da kapsamaktadır. Laiklik ve din(de) hürriyeti 
arasındaki ilişkiyi irdelerken Atay, bir ayırım yapmaktadır: 

tur 

Kuranın İslfim'ı: Kuranın İslam'ı içinde din hürriyetine yer vardır. 
Ulemanın İslfim'ı : Ulemanın İsJam'ı içinde din hürriyetine yer yok-

Halkın/Avamın İslfim'ı : Halkın İslam'ı içinde de din hürriyetine yer 
yoktur. 

Atay'ın dikkat çektiği bir nokta da, İsJam'ın dünya görüşünün 
din-dünya ayırımına (sekülerizm) imkan vermediğidir. Zira, dinsel bir 
renk ve içerik taşıyan bütün terim ve kavramlar dünyada aktüelleşir­
ler ve dünyada ömür süren bir insanın her alandaki hareket hattının 
doğru bir rotada yürümesine imkan verirler. 

2. Demokrasi ve Şura İlişkisi 

Atay Kur'an'ın şura ile ilgili vurgusunu demokrasi bağlamına ta­
şıyarak tartışmaktadır. Atay' a göre, teorik yapısı güçlü ve gelişmeye 
elverişli bir siyaset kültürü yaratmak için en elverişli kavramlardan 
biri şura idi . Ama buna kurumsal bir kimlik kazandırılamadı ve şura, 
kişilerin kendi aralarında gördükleri işlerinde birbirlerine damşmala-
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rını tavsiye eden güdük bir anlam alanının ötesine geçirilemedi. Şu­
ra'nın siyasi içeriği ile geliştirilememesinin ve buna dayalı bir siyaset 
felsefesinin İslam düşüncesi tarafından üretilememesinin ana sebeple­
rinden biri olarak Atay, Yunan düşüncesinden yapılan felsefi tercüme­
lere, siyaset kültürünü anlatan çevirilerin eklenmemiş olmasını gös­
termektedir. 

Perikles'ten (M.Ö.495-429) olumlayarak yaphğı şu alınh Atay'ın 
demokrasiyi nasıl yorumladığını göstermesi açısından önemlidir: 
"Her ne kadar pek azımız bir politika üretme ve uygulama durumun­
da isek de, hepimiz o politikayı yargılama durumundayız"41 

Atay yine K. Popper'dan olumlayarak yaphğı nakillerde,42 de­
mokrasiyi halkın hakimiyeti olarak değil, hükümetin kan dökmeden 
indirilebilmesine imkan veren bir idare biçimi olarak görmek istemek­
tedir. Şimdilerde sivil darbe olarak gündemde olan ve kan dökmeden 
hükümeti devirmeye imkan veren sistem olarak farklı bir şekilde ta­
nımlanan demokrasiyi, bu özelliği ile diktatörlükten ayırmaktadır. 

Bu bağlamda Atay, Hz. Ebu Bekir'in halife olarak seçilmesinden 
sonraki ilk konuşmasını değerlendirmeye almaktadır. Hz. Ebu Bekir 
ilk konuşmasında, "Allah'a isyan eder ve adaleti yerine getirmezsem, 
bana itaat etmeyiniz"43 dediği halde, zamanında meydana gelen rahat­
sız edici olaylar sonrasında istifası istendiğinde Hz. Osman istifayı 
reddetmiş ve bunu takip eden süreçte şehit edilmiş ve hükümet kan 
dökülerek değişmiştir. Bu örnekte görüldüğü gibi, İslam dünyası şu­
raya uymadı ve onu bir kuram haline getiremedi. Şuranın yönetim 
erkini elinde bulunduranları da bağlayan, keyfi yönetim ve uygulama 
ihtimalini azaltan, yönetilenlerin yönetenler üzerindeki kontrol meka­
nizmasını çalıştıran, vs. bir ilke olarak kurumsallaşhrılamamasının 

41 

42 

43 

Kari R. Popper, Hayat Problem Çözmektir, Çev. Ali Nalbant, Yapı Kredi Yay., 2006, 
s.178. 

Kari Popper, age, s.164. 

Cemal el-Benna, el-İslômu dfnun ve ümmetün leyse dinen ve devleten, s.53. 
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yarathğı olumsuz sonuçlar hala problem yaratmaya devam etmekte­
dir. 

Şura üzerinden Atay'ın alhnı çizdiği nokta, demokrasinin milletin 
kontrolüne veriliyor olmasıdır. Şura/demokrasi yalnız hükümeti kan­
sız bir şekilde değiştirmek değil, yönetenleri yargılamayı ve kontrol 
etmeyi öngörür. Buna göre yönetimden sadece hükümet değil, millet 
de sorumlu olmaktadır. Hz. Ebu Bekir'in halka yaphğı hitabın satır 
aralarında halka bu sorumluluğun verildiği okunmaktadır. 

Devlet yönetiminin, hak ve adalet gibi ana ilkeler gözetilerek işle­
yip işlemediğini Atay, insan ve Kur'an tasavvuru ile bağlantılı olarak 
ele alır: 

"Aslında, benim Kur'an anlayışımda Kur'an insanı merkeze almış 
ve onu öyle yetiştirmek istemiştir ki, kişilikli, dürüst, adil, ahlaklı, 
hakkaniyetli biri olsun. O kendi yararını düşünür ve bunun için yara­
rını sağlayacak ve koruyacak olan devleti kurar ve sonra tutar devletin 
yararını koruyup korumadığını kontrol eder ve hesabını sorar."44 

Atay, İslam tarihinde yönetimlerin hep ihtilallerle, kan dökülerek 
kurulduğunu, zamanın yetkili alimlerinin fazla kan dökülmemesi için, 
gelen hükümetin meşruluğunu kabul etmek zorunda kaldıklarını ifa­
de ettikten sonra, şu noktaya dikkat çekmektedir: 

"Ulemanın siyaseti doğru idi. Ancak, yönetimi bir defa meşru 
saydıktan sonra, bir daha da kontrol etmediler veya edemediler ve de 
hükümeti uyarma gibi bir süreci, gelenek haline getiremediler. Tek tük 
alimler bunu yapmaya çalışhlarsa da yalnız bırakıldıkları için pek 
etkili olamadılar.45 

Oysa, bireyi meşru bir şekilde siyasete angaje edecek söylem 
Kur' an' da Emr-i bi'l-ma'ruf nehy-i ani'l-münker (iyiyi desteklemek ve 
kötüyü önlemek ilkesi) olarak ilkeselleşmiştir. 

44 
45 

Atay, "Demokrasi ve Bilim", yayınlanmamış notlar. 

Atay, agm. 
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D. Sonuç ve Değerlendirme 

Atay, hiçbir zümreye ve cemaate bağlı ve bağımlı olmadan, tanık­
lık ettiği devrin, tarihin ve toplumun şuuru olmayı hedeflemiş ve zi­
hinlerdeki peşin hükümleri ve kalplerde torhılaşmış inançları alt üst 
ehneyi bir yöntem olarak benimsemiştir. Bunu hem yazım hem de 
konuşma üslubunda kolayca görmek mümkündür. 

Romantik filozofların iki temel özelliği olan 'yurtsuzluk' ve 'ara­
yış' H.Atay'da çok farklı şekilde tezahür etmektedir. Bir arayış hep 
vardır, ama bu ütopik değil, realist ve seçici bir arayışbr. Bulduklarını 
da hemen kendine özgü forma ohırtan bir özelliktir bu. Okuyucuya 
anlatılan sadece bulunan değildir. Bilgiye kendi formunu giydirerek 
anlabr. Bir başka deyişle Atay'ınki, ne aradığını bilen bir tecessüstür. 
Bunun aksi bir arayışı Atay eleştirir. Karşılaşılan her yeni düşüncenin 
hemen tedavüle sokulmasını kabul etmez. Zira her bir kelime ve kav­
ramın kendine has bir anlam dünyasının, geçmişinin ve ruhunun ol­
duğunu söyler. 

Atay, İslam düşüncesini bir inşa süreci olarak görmekte ve kendi­
sinin bu sürece katkısına en üst noktada imkan verecek bir yapı arayı­
şına girmektedir. İlk olarak devralınan mirası ciddi bir eleştiriye tabi 
tuhnakta ve eleştirel düşünceyi, düşünceye eşlik eden bir test meka­
nizması olarak yerleştirmeye çalışmaktadır. Sözü söyleyenin kimli­
ğinden çok, söylenen şeyin doğruluk değeri üzerinde durması, bu 
çabasının bir sonucudur. Eleştirel düşünceyi geniş bir zeminde ku­
rumsallaştırmak ve ciddiyetini temin için de kimsenin itiraz edemeye­
ceği, Kur'an, akıl ve vicdan gibi en temel referanslara başvurmaktadır. 

Kur' an mesajı bir yorum üzerinden insanlara ulaştığı için Atay, 
Kur' an metnini ciddi dilsel çözümlemelere tabi hıtmaktadır. Zira teo­
lojinin temeli vahiy ise, ayru derece bir başka temeli de dildir. Dilsiz ve 
yorumsuz teolojiden bahsedilemez. Bunun için teoloji kavramlara, 
isimlere, fikirlere, kendine has bir gramere kısaca bir retoriğe ihtiyaç 
duyar. Bu özellikleriyle Kur'an'ın dili spekülatif felsefi bir dil değil, bir 



HÜSEYİN ATAY 299 

yaşam felsefesi öneren inşai (performatif) bir dildir. Bu özellikli bir dil 
üzerinden düşünce üretildiğinde de felsefi değil, teolojik bir üretim 
yapılmış olur. Dolayısıyla Atay'ın ürettiği düşünce, felsefi değil dog­
matik olmayan düşünsel, teolojik bir özellik taşımaktadır. 

Geçmişe uzanan metin ve içinde yaşadığımız bağlam arasındaki 
gelgitleri ve gerilimi çok iyi fark eden ve bu gerilimin güçlü bir teolo­
jik söylem ile dinamik bir düşünce ve yaşama kaynaklık edebileceğine 
inanan Atay, bu teolojik retoriğin kültür özelliğini vurgulayarak da bu 
dinamizme her düşünürün katkıda bulunmasına kapı aralamaktadır. 
Zira kavramlar, isimler ve fikirler belli tarihsel ve sosyal şartlar içinde 
cereyan eder, bu şartlardan kaynaklanır ve bu şartların ortadan kay­
bolmasıyla da soluklaşırlar. Devam eden yaşam sürecinde ortaya çı­
kan yeni tarihsel ve sosyal şartlar yeni kavramlar, isimler ve fikirlerin 
üretilmesini gerekli kılar. Bu durumda teoloji, geriye gidildiğinde 
bizden farklı ve bizim dışımızda kök bulan, ama aynı zamanda farkı­
na/bilincine vararak içine kendimizi de kattığımız bir süreçte oluşur. 
Atay'ın en fazla vurguladığı nokta, bu yeni şartların artık yeni kav­
ramlar, isimler ve fikirler gerektirdiğidir. Farkında olduğu bir başka 
şey ise, geleneğin ve kültürün din ile eşitlendiği toplum yapısı içinde 
bu gerekliliğin pek fark edilmediği ve hatta bu yöndeki teşebbüslerin 
mahkum edildiğidir. Bu da Atay'ın dilini sert ve tepkisel kılmaktadır. 
Bu tepkisellikte, uyumakta olan bir toplumu uyandırma arzusu var­
dır. Zira çoğu zaman, içinde yaşadığımız ve bizi çevreleyen ve sınırla­
yan toplumsal düşünme ve hareket etme biçiminin ötesine geçmek 
için bir üst doktrine ihtiyaç duyulur. Kendi dinamikleriyle evrileme­
yen bir toplumu böyle bir doktrin uyandırabilir ve evirebilir. Toplu­
mun görme ve hareket etme kabiliyetindeki bu toplumsal felç ve tu­
tulma (katalepsi) durumunu aşmak için, gönderilen peygamberlerin 
bu insanları 'kalkın, uyanın' nidalarıyla uyandırmaya çalışmasının 
mantığı burada yatmaktadır. Alışageldikleri toplumsal matrisin belir­
leyici değerlerinin dışına çıkmak istemeyen bu gelenek ve ata dini 
tapıcılarını Kur'an ölüler ve sağırlar olarak deşifre etmektedir: "Bil ki 
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sen ölülere işittiremezsin, arkalarını dönüp giderlerken sağırlara da 
çağrıyı duyuramazsın" (Nemi 27: 80; Rum 30: 52) 

Atay'ın yaphğı şey, bir düşünür sorumluluğuyla, Kur'an'ın bu 
yöndeki çağrısını yineleyerek, inananlar topluluğunun ata dini tapıcı­
ları ve gelenek bağımlıları haline dönüşmelerini engellemek ve ule­
manın ve avamın dininde olan yanlışları Kur'an'a ve akla giderek 
düzelttikten sonra İslam' da bir yenilenmenin yolu açmakhr. 



HAYREDDİN KARAMAN 

Ahmet Saim KILAVUZ' 

A. Hayah 

24 Şubat 1934 tarihinde Çorum'da doğdu. Babası demirci ustası 
Nureddin Karaman, 1 .  Dünya Savaşı sırasında Erzurum'un Oltu İlçesi 
Pikkir Nahiyesi'nden Çorum'a göç etmiştir. Annesi Mehpare Hanım 
da, 93 Harbi sırasında Çorum'a göç etmiş Ahıska Türkleri'nden bir 
aileye mensuptur. Anne tarafından dedesi Muzaffer Efendi, biraz 
medrese görmüş bir kimsedir. Geçmiş ve yaşlanmış alimlerden hür­
met ve takdirle bahsedilen bir ailede yetişti. Hem dini hayata hem de 
dini ilimlere yönelişinde bu husus etkili olduğu gibi, küçükken babası 
ve dedesiyle birlikte katıldığı, manzum Siret, Battfil-ı Gfizi, Ebu Müslim­
i Horasfini, Ahmediyye ve Muhammediyye gibi eserlerin okunduğu, iba­
det vecdi ve huşuu içinde dinlendiği sohbet meclislerinin de önemli 
payı olmuştur.1 Küçüklüğünden beri kendisinde bulunan bilme mera­
kı ile sohbet meclislerinde anlatılanları bir teyp gibi hafızasına kayde­
derek ertesi günü çocukluk arkadaşlarına anlatması ve bunun kendi­
sine sağladığı haz ve itibar, O'nu bilgi ile temasa sevk (motive) eden 
önemli iki etken olmuştur. İlkokulu bitirdikten sonra meçhullerine 
cevap bulacağı düşüncesiyle doktor olmaya karar veren Karaman, 
önce ortaokula gitti, fakat bir yıl okuduktan sonra terk etti . Meslek 

Prof. Dr. lITudağ Üniversitesi İlahiyat Fakültesi. 

Karaman, Hayrettin, Her Şeye Rağmen, 180, İstanbul 2001 .  
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öğrenme (demirci ve terzi çıraklığı gibi) tecrübeleri oldu. Onbeş yaşla­
rında iken anne-babasından habersiz Ankara'ya gitti . Ulus-Anafarta­
lar'da üç ay süreyle işportacılık yaptı. Zevkli, iyi para kazandıran, 
ileride ünlü bir tüccar olacağı inancına sevk eden bu kısa ticaret tecrü­
besi, ömrü boyunca maişet kaygısı çekmemesine sebep oldu. İlmi ha­
yati boyunca karşılaştığı maddi imkansızlıklar ve sıkıntıların aşılma­
sında, düşünce ve görüşlerini her platformda çekinmeden dile getir­
mesinde, toplumda kendinden beklenen "dunış"u sergilemesinde, 
mecbur kalırsa ticaret yapabileceği inancı ve güvenini hep yanında 
hissetmesinin önemli rolü oldu.2 

Yaşadığı bu tecrübelerden sonra kendisine bir dünyevi hayat 
kurmak istedi. Kendisinin "cahiliye dönemim" dediği böyle bir or­
tamda, karlı bir kış günü pencereden dışarıyı seyrederken, bir kadın 
mollası olan, Kur'an bilen, Mızraklı İlmihal, Ahmediyye, Muhammediyye 
gibi kitapları okuyan ebesi (anneannesi) Zahide Hanım'ın okuduğu 
Kur' an' dan etkilendi. Elifbayı okumadan, direkt Kur' an' dan Nas Sure­
si'ni okuyarak başlayan Karaman, ilk Kur'an bilgilerini ebesinden aldı. 
Daha sonra tecvid öğrenmek için Kur'an Kursu'na gitti. Prof. Dr. A. 
Lütfi Kazancı ve Prof. Dr. Süleyman Uludağ'ın kayınpederi olan Hafız 
Kemal Efendi' den tecvid okudu. Kur'an'ın manasını anlama merakı ve 
sevdası, O'nu Arapça öğrenmeye yöneltti. Önce ilme aşık ve iyi bir 
pedagog olan bakkal Yahya Efendi'den sarf okudu. Daha sonra 
1937'de Sovyet zulmü sebebiyle Ahıska'dan Çorum'a göç etmiş bakkal 
Server Efendi'nin derslerine devam etti, İzhılr'ı bitirdi. Kılfiye'nin orta­
larına geldiğinde, bir gün çarşıda Hacı Hüseyin Efendi isimli tellalın 
büyük bir coşku içinde, zaman zaman ağlayarak, sokak sokak dolaşıp, 
İmam-Hatip okullarının açılacağını ilan ettiğini duydu. İlk açılan yedi 
İmam-Hatip Okulu'na mektupla başvurdu, ilk cevap Konya' dan geldi. 
1951'de evrakı eksik ve yaş problemi olduğu için iki ay gecikmeli ola­
rak okula başladı. Bir ay sonra evrakta problem tespit edildiğinden 

Karaman, age, 292-293. 
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okulla ilişiğini kestiler. Devrin Milli Eğitim Bakanı Tevfik İleri'ye çek­
tiği telgrafın sonucunda 1952'de yaşı geçmiş (18 yaş, resmi kayıtlara 
göre 17 yaş) olmasına rağmen, ikinci defa kaydı yapıldı. Konya'da 
ulemadan, Konya Müftüsü diye tanınan Abdullah Ulubay Hoca Efen­
di'nin ve Hacı Veyiszade Mustafa Efendi'nin öğrencisi oldu. Hacı 
Veyiszade'nin öğrencisi Cemil Efendi' den Kiifiye'yi bitirdi. Hacı Veyis­
zade'den Tecrid okudu, Akşehirli Ahmed Efendi'den Mültekı1'yı takip 
etti. Farsça'yı Arif Etik'ten öğrendi. İmam-Hatip Okulu'nda kendisine 
öğretmenlik yapanlar arasında, Daru'l-fünfın İlahiyat Fakültesi mezu­
nu Elliikinin Tahir Efendi de vardır. İstanbul' a geldiğinde Mehmet 
Akif Ersoy merhumun arkadaşı Hafız Yusuf Cemil Ararat Bey' den 
Arapça şiir ve divan okudu. Yüksek İslam Enstitüsü'ndeki hocaları 
arasında Ce!al Hoca (Ce!aleddin Ökten), Ömer Nasuhi Bilmen, Ahmet 
Davudoğlu, Kemal Edip Kürkçüoğlu, Muhammed Tavit et-Tanci, 
Yaman Dede, Mithat Bahari, Halil Can, Şerif Hazım, Nihat Sami Ba­
narlı, Mahir İz, Ali Üsküdarlı, Zekai Konrapa, Nureddin Topçu, Em. 
Tümg. Sadettin Evrin vb. isimler sayılabilir.3 İmam-Hatip Okulu ve 
İs!am Enstitüsü öğrenciliği sırasında bir taraftan ders okurken, diğer 
taraftan öğrenci arkadaşlarına ve halktan bazılarına dersler vererek 
öğrenci yetiştirdi. Yetişme döneminde örgün eğitimdeki hocalarından 
yararlanmanın yanında okul dışındaki hocalardan da azami ölçüde 
yararlanmaya özen gösterdi. 

Cumhuriyetin hemen sonrasında doğanların oluşturduğu ve ken­
disinin de mensubu bulunduğu kuşak için "Geçiş Dönemi Kuşağı" 
nitelemesinde bulunan Karaman, çalkantılı, problemli ve ikilemli bir 
ortamda korunmak istenen bir kültür ile empoze edilmek istenen bir 
kültür; yine korunmak istenen bir medeniyet ile onun yerine ikame 
edilmek istenen bir başka medeniyet çekişmesi içerisinde büyüdü.4 

bk. Karaman, Her Şeye Rağmen, 293-303. 

bk. Cemal A. Kalyoncu'nun Hayreddin Karaman İle Yapbğı Söyleşi, Aksiyon 
Dergisi, sayı: 363, 17, Kasım 2001. 
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1956 yılında İmam-Hatip Okulu 5. sınıf öğrencisi iken Emine (Ay­
fer) Haaismailoğlu Hanım'la evlendi. Üç çocuğu oldu: Kızı Latife 
(1957 doğumlu, başörtülü olduğu için Moda Kız Enstitüsü'nden sonra 
eğitimini sürdürememiştir. Prof. Dr. A. Saim Kılavuz ile evlidir), oğul­
ları Muhammed Lutfullah (1958) ve Muhammed İhsan (1962). İlki 
Uluslararası İlişkiler ve Siyasi Tarih Profesörü, ikincisi Üroloji doçenti 
olan iki oğlu da İmam-Hatip Lisesi mezunudur. İmam-Hatiplilik ruh 
ve bilincini ailede de canlı tutmaya çalışan Karaman, geçmişe dönüp 
bakhğında bir takım zıt bakışlar, değerlendirmeler ve tesirlerle karşı­
laşhğını ifade etmektedir: 

"Halk, hem dini hem dünyayı bilen, imam-hatip mezunu hoca, 
yönetici, doktor, mühendis, muallim olmamızı ve bu ülkeye sahip çık­
mamızı bekliyor. Sözde aydınlar ise kendi inanç ve düşüncelerini, 
imam-hatipler aracılığıyla topluma empoze etmek istiyor veya irticaın 
unsuru olarak görüyor. Eski ulema, din görevlisi, tasavvuf erbabı 
şüpheli gözlerle ve endişe ile bakıyorlar." 

Karaman' a göre, işte bu zıt etki, düşünce ve beklentiler, imam­
hatiplilerin kendilerine yol açmasında, kimlik kazanmasında ve hedef 
seçmesinde önemli rol oynamıştır.s 

Konya' da okurken imamlık yapan Karaman, 1959'da İmam-Hatip 
Okulu'nu bitirdi ve ikinci mezunları arasında yer aldı. Aynı yıl İstan­
bul Yüksek İslam Enstitüsü'ne girdi. Yüksek İslam Enstitüsü eğitimi 
sırasında iki yıl yahlı okudu, iki yıl da vaizlik yaph. Yüksek İslam 
Enstitüsü'nün ilk dönem (1963) mezunlarından olan Karaman, mezu­
niyetten sonra iki yıl süreyle İstanbul İmam-Hatip Okulu'nda meslek 
dersleri öğrehneni olarak çalıştı. Açılan imtihanları kazanarak İstanbul 
Yüksek İslam Enstitüsü' ne fıkıh asistanı ve "Başlangıçtan Dördüncü 
Asra Kadar İslam Hukukunda İctihad" konulu tezi ile fıkıh öğretim üyesi 
oldu (1971). 1966-1968 yılları arasında Tuzla Piyade Okulu'nda ve 
Sankamış'ta askerlik görevini ifa etti. 1971 yılında İzmir Yüksek İslam 

Karaman, Her Şeye Rağmen, 181.  
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Enstitüsü'ne tayin edildi. 1975'te döndüğü İstanbul Yüksek İslam Ens­
titüsü'nün İlahiyat Fakültesi'ne dönüşmesinin akabinde 1983'te doktor 
ve yardıma doçent, 1986'da doçent, 1991'de profesör oldu. 

Hayreddin Karaman, Ekim 1976-Eylül 1980 yılları arasında 48 sa­
yı yayımlanan Nesil dergisini çıkaranlar arasında yer aldı. Bu dergi 
aracılığıyla İmam-Hatip Okulları camiasını "Nesil" çatısı alhnda top­
lamayı, İslami ilimler ve İslam kültürü alanında kendi bakış açılarına 
uygun örnek ve fonksiyoner yayın yapmayı gerçekleştirmek istemişti. 
Ahmet Topaloğlu, Ahmet Kahraman, Bekir Topaloğlu, Hayreddin 
Karaman, M. Saim Yeprem, Muhammed Eroğlu, M. Yaşar Kandemir 
ve Yaşar Fersahoğlu'nun yazı inceleme kurulunu oluşturduğu Nesil 
dergisi, döneminde, İmam-Hatip, Yüksek İslam Enstitüsü, İlahiyat ve 
İslami ilimler camiasının akademik ve entelektüel çabalarının yayın 
imkanı buldukları bir fikir dergisi niteliğini taşıyordu. Dergi, Ekim 
1976'da yayımlanan ilk sayısında "çıkarken" başlıklı takdim yazısında 
da dile getirildiği gibi, korunması gereken değerleri koruyan, büyük 
maziyi ümit dolu atiye bağlayacak bir nesil olan İmam-Hatip Okulları 
tabanına dayanmaktadır. Yüksek İslam Enstitüleri, İlahiyat Fakültesi, 
İslami İlimler Fakültesi ise bu tabanın tavana doğru yükselişini ifade 
ehnektedir. Yayın hayahna başlarken daima sadık kalacağı değişmez 
bazı prensipleri okuyucularına duyuran dergi, bu prensiplere bağlı 
kalmış, ancak 12 Eylül 1980 darbesi öncesi yaşanan iktisadi, fikri ve 
siyasi krizlerin sonunda, 48. sayısı ile yayın hayatına son vermiştir. 
Son sayıdaki "Zaruri Bir Değişiklik" adını taşıyan başyazıda dile geti­
rildiği gibi, tefrikaya, grupçuluğa ve hizipçiliğe yer vermeyen, şahsi­
yat yapmayan, dedikoduya ve sokak siyasetine tenezzül etmeyen, 
şöhret ve nüfuz istismarına düşmeyen ve menfaat avcılarına özenme­
yen, din ticareti yapmayan, iman ve ihlası şiar edinen, ilahi vahiy ile 
teyid edilmiş akıl, ilim ve mantık yolunu yöntem olarak benimseyen 
dergi, kendisi ve mensuplarına yönelik itham, suçlama ve karalama 
kampanyalarına maruz kalmış, buna paralel olarak toplumun siyası 
görüntüsü değişmiş, ilim-irfan kazanmak, fazilet iktisab ehnek bir 
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tarafa atılmış, bütün bakışlar sokak siyasetine çevrilmiş, kurtuluş, kin­
lerin, nefretlerin, ihtiras ve bencilliklerin körüklediği bayağı bir siyaset 
anlayışından beklenmeye başlamıştı. Bütün bu sayılanlardan dolayı 
tabii olarak muhatapların dergiye rağbet ve ilgisi önemli ölçüde zaafa 
uğramıştı. Bu sebeple dergi mensupları, "Nesil tebliği" adını verdikle­
ri misyonu, dergi ile değil, telif-tercüme kitap yayını ile sürdürmeyi 
tercih etmişler ve Nesil Yayınları adı altında bazı eserler neşretmişler­
dir. 

Bugün ilim dünyasında ve Diyanet camiasında temayüz etmiş 
pekçok kişinin yetişmesinde emek ve katkısı bulunan Hayreddin Ka­
raman, yaş haddinden emekliliğine daha 2,5 yıl gibi bir süre varken, 
M. Ü. İlahiyat Fakültesi'nde uygulanan başörtüsü yasağını ve sürdü­
rülen baskıları protesto etmek için Aralık 2000' de 40 yıllık resmi göre­
vinden, dolayısıyla öğretim üyeliğinden istifa etti. Uygulanan yasağı 
dine aykırı bulduğu gibi, hukuka da aykırı bulduğunu, çünkü inancı 
gereği örtünen ve açılan bir kimseyi aksi davranışa zorlamanın hem 
laikliğe hem de din özgürlüğüne ters düşeceğini, herhangi bir kuru­
mun karar ve görüşü bulunsa da uygulamanın mutlak anlamda meşru 
olamayacağını, kaldı ki zorlama yorumlar ve yönetmelikler dışında 
yasağı haklı kılacak bir kanun maddesinin bulunmadığını açıkladı.6 

Cumhuriyet Dönemi İs!amcılık Düşüncesinin önemli isimlerinden 
biri kabul edilen7 Karaman'ın İslamcılığı, siyasal İslamcılık anlamında 
olmadığı gibi, Meşrutiyet dönemindeki ve günümüzdeki İslamcılar'ın 
kastettiği anlamda da değildir. Kendi dava ve konumu ile Meşrutiyet 
Dönemi İs!amcılığı ve günümüz İslamcıları arasında bir aynılık ve 
aidiyet ilişkisi kuramayan, fakat hakkında İs!amcı nitelemesi ve tanım­
laması kullanılacaksa bu tanımlamada İs!amcı ile Müslüman'ın aynı 
kimlik olduğunu belirten Karaman'a göre İslamcı Müslüman'dır. 

6 Karaman, Laik Düzende Dini Yaşamak (bundan sonra Laik Düzende diye kısaltılacak­
tır), III, 168-170, İstanbul 2002. 

Kara, İsmail, Türkiye' de İslamcılık Diişiiııcesi, IIJ, 481-593, İstanbul 1994. 
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Müslüman da düşünce ve inançtan davranışa, bireysel hayattan sosyal 
hayata kadar bütün alanlarda, ilişki ve eylemlerde Allah'ın irade ve 
rızasını gözeten, buna aykırı bir inanç, düşünce ve eylem içinde ol­
mamayı hayatının düsturu ve gayesi edinen kimsedir. Bu bağlamda 
Müslüman (İslamcı) dünyayı tanır, başka inançlar, dünya görüşleri, 
hayat tarzları hakkında doğru bilgi sahibi olur, ancak bunları büyüt­
mez, kendini hiçbir alanda geri ve aşağı görmez. İyi-kötü, ileri-geri, 
güzel-çirkin değerlendirmelerini kendi ana kaynaklarına, değer ölçüt­
lerine göre yapar, kendine ait değerlendirmelerde geçer not alamazsa, 
kusuru kendinde arar; telafiyi kendi ölçütleri ve dinamikleri ile ger­
çekleştirmeye yönelir. İslamcı, vahye ve İslam aklına dayanır. Beşeri 
ve tarihi katkısı olan kurum, değer ve kuralların eskiyeni olursa, bun­
ları yine kendine ait araçlarla (tecdld, ictihad yöntemiyle) yeniler. Yine 
O, geçmiş ve günümüz İslamcıları'nın bazılarında eksik ve kusurlar 
bulunduğu, bu kusurların kiminde yeterli eğitim almamaktan, kimi­
nin inanç-davranış bütünlüğü sergileyememesinden, kiminin yaptığı 
işi cihad ve en öncelikli davranış saymasından, kimisinin de İslam ile 
siyaseti ve ideolojiyi aynılaştırmasından, İslam'ın siyaset ve ideolojiyi 
aşan bir din olduğu bilincine sahip olmamasından kaynaklandığı gö­
rüşündedir. s 

Önceleri dini gruplar ve cemaatler üstü bir tutum sergileme, on­
larla ilişkileri eşit mesafede götürme anlayışında iken zamanla bu 
düşüncenin, yeni bir grup oluşturma gibi algılandığını ve idealde 
kaldığını müşahede etti. Bu sebeple son zamanlarda dini grup ve ce­
maatleri büyük camiayı oluşturan unsurlar (cemaatler camiası) olarak 
telakki etti, grup ve cemaat mensuplarında bu bilinci uyandırmaya 
çalıştı. Grup ayrımı yapmaksızın, etkinliklerine katılma, konuşma, 
yazma, danışma vb. taleplerine olumlu cevap verdi. Dini bilgilenme 
ve aydınlanmayı önceleyen yazılı ve görsel medyanın programlarında 
yer aldı. Ancak reytingden başka amaç gütmeyen, katılımcıyı ve ko-

Karaman, "İslamcılık", Yeni Şafak, 23 Şubat 2003. 
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nuşmaayı bir nesne kabul ederek tüketim metaı gören medya anlayı­
şına karşı bir "duruş" sergiledi ve programlarına katılma başvuruları­
nı hep geri çevirdi. 

Alim, aydın ve düşünürlerin inanç, düşünce, bilgi ve davranış bü­
tünlüğü içerisinde olmaları gereğini sık sık vurgulayan Karaman, ihlas 
ve samimiyetten uzak davranışlar sergileyen aydın ve bilim adamı 
tipini tenkit etmiştir. Bilgi ve birikimini hayat tarzına ve beşeri ilişkile­
rine yansıtması sebebiyle, Türkiye' de dini duyarlılığa sahip kişi ve 
kurumların ilgi odağı ve başvurduğu bir merci olagelmiştir. 

Türkiye' de aydınların beyin fırtınası yaptıkları bir platform olan 
ve gelenekselleşen Abant Toplantıları'na başlangıcından itibaren hep 
katılmış olan, din şuraları ile çeşitli sempozyumların aranılan isimle­
rinden biri konumunda bulunan Hayreddin Karaman, Türkiye Diyanet 
Vakfı İslam Ansiklopedisi'ni neşre hazırlayan İslam Araştırma Merke­
zi'nin (İSAM) kurucuları arasında yer almış, anılan merkezin bilim 
adamı yetiştirme programının sorumluluğunu üstlenmiştir. Bu mer­
kezin, bugün içlerinde profesör ve doçent olan pek çok mensubunun 
yetişmesinde, ufuk ve vizyon kazanmasında önemli hizmetleri olmuş­
tur. 

Hayreddin Karaman, Azerbaycan, Rusya, Özbekistan, Kırgızis­
tan, Türkmenistan, İran, Cezayir, Mısır, Suudi Arabistan, Pakistan, 
Avustralya, Fransa, Almanya, Belçika, Hollanda, İsviçre, Avusturya, 
İngiltere, Amerika Birleşik Devletleri vb. ülkelere seyahatlerde bu­
lunmuş, bunların pek çoğunda düzenlenen sempozyum, panel, konfe­
rans ve seminerlere konuşmacı olarak katılmıştır. 

İmam-Hatip Okulu öğrenciliğinden itibaren aruz ve hece ile şiir­
ler yazan ve bu şiirlerin bazısı M. Emin Ay ve Amir Ateş tarafından 
ilahi formunda bestelenen Karaman, T. D. V. İslam Ansiklopedisi'nin 
okuyucularına hediye olarak dağıttığı 2 ciltlik ilmihalin (İstanbul 1998) 
üç kişiden oluşan ilmi müşavere ve redaksiyon heyetinde bulunmuş, 
yine aynı ansiklopedinin inceleme heyeti ile merkez ilim ve müşavere 
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heyeti üyeleri arasında yer almıştır. Otuzu aşkın yayınlanmış eserinin 
yanında, Milli Eğitim Bakanlığı'nca bastırılan İslam Ansiklopedisi ile 
Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi'nde bazı maddeleri de yayımlanmıştır. 
Halen Yeni Şafak gazetesinde haftada iki gün köşe yazarlığı yapmakta, 
Eğitim-Bilim ve Gerçek Hayat dergilerinin her sayısında yazıları yayım­
lanmakta veya yöneltilen sorulara cevaplar vermektedir. 

Arapça, Farsça ve Fransızca bilen, Türk Sanat Musikisi ve Türk 
Halk Müziği dinlemekten hoşlanan Karaman, yedi torun (Ulvi Murat, 
Zeynep, Muhammet Tahir, Selva, Salih, Bilal, Enes) ve iki torun çocu­
ğuna (Mustafa, Ahmet Selim) sahiptir. 

B. Eserleri 

Otuzun üzerinde esere imza atmış bulunan Karaman'ın eserleri 
üç başlık altında incelenebilir: 

Telif Kitaplar 

1- İslam Hukukunda İctihad (Ankara, 1975). 
2- Mukayeseli İslam Hukuku (İstanbul, 1, 1974; il, 1982; III, 1987; i­

kinci baskı İstanbul 1986-1987). 
3. İslam Hukuk Tarihi, 1. baskı İstanbul 1975; 2. baskı İstanbul 1989. 
4. İslam'ın Işığında Günün Meseleleri, 1. baskı 2 cilt İstanbul 1975; 

genişletilmiş 2. baskı, 1-11, 1988; III, 1992. 
5. Günlük Hayatımızda Haramlar Helaller, İstanbul 1979. 
6. İslamda İşçi- İşveren Münasebetleri, İstanbul 1981 . 
7. Anahatlanyla İslam Hukuku, İstanbul I, 1984; il, 1985; Ill, 1986. 
8. İslam 'da Kadın ve Aile, İstanbul 1993. 
9. Lliik Düzende Dini Yaşamak, İstanbul 1, 1997-1998; 11, 1998; Ill, 

2002; iV, 2006. 
10. Her Şeye Rağmen, İstanbul 2001.  
1 1 .  Hayatımızdaki İslam, İstanbul 1, 2002; 11, 2006. 
12. Türkiye' de İslamlaşma ve Önündeki Engeller, İstanbul 1994) . 
14. İmam-Hatiplilik Şuuru, İstanbul 1997. 
15. Dert Söyletir, İstanbul 2002. 
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16. Kur'iin-ı Kerim ve Açıklamalı Meali (Ali Özek, Ali Turgut, Mus­
tafa Çağırıcı, İ. Kafi Dönmez, Sadrettin Gümüş ile birlikte; İstanbul 
1993. Aynı meal Suudi Arabistan Hac ve Vakıflar Bakanlığı tarafından 
da bastırılıp (Medine 1992) ücretsiz dağıhlmaktadır. 

1 7. İsliim ve Türkiye (İstanbul 2003). 

18. Kur'an Yolu (İ. Kafi Dönmez, Sadrettin Gümüş ve Mustafa 
Çağrıcı ile birlikte; Ankara 2004; ikinci baskı Ankara 2006. 

19. Dinlerarası Diyalog Nedir?, İstanbul 2005. 

Telif-Tercüme-Hazırlama 

1 .  Rasul-i Ekrenı 'in Örnek Ahlfikı (Abdurrahman Azzam' dan, İstan­
bul 1964). 

2. Yolların Ayrılış Noktasrnda İsliim (Muhammed Esed' den, İstanbul 
1965). 

3. Altın Nesil (Abdülhalim Abbas'tan, İstanbul 1968, 1982). 

4. İmfim-ı Rabbani ve İsliim (Mektubiit'tan seçmeler ve Mevdfıdl'nin 
bir değerlendirmesi; İstanbul 1968; ikinci baskısı İmiim-ı Rabbiinl ve 
İsliim Tasavvufu adıyla, İstanbul 1986). 

5. İslfim Hukukunda Mezhepler (İbn Teymiyye, M. Abdilazim, Şah 
Veliyyullah ve Senhfıri'den, İstanbul 1971; ikinci baskısı İctihad, Taklid 
ve Telfik Üzerine Dört Risale adıyla, İstanbul 1982). 

6. Modern Problemler Karşısında İslfim Hukuku (A. Zerka, 
Mahmasanl, M. Esad'dan, İstanbul 1972; ikinci baskısı Yeni Gelişmeler 
Karşısmda İsliim Hukuku adıyla, İstanbul 1987). 

7. İsliim'da Birlik ve Fıkıh Mezhepleri (Ankara, 1974; Gerçek İslfim'da 
Birlik adıyla, İstanbul 1996). 

8. İsliim 'a Göre Faizsiz Banka, Kalkın ma ve Sigorta (A. Zerka, A. 
Neccar' dan, İstanbul 1976; İslfim 'a Göre Banka ve Sigorta adıyla ilaveli 2. 

baskı, İstanbul 1981 ). 
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Ders Kitapları 

l .  Arapça-Türkçe Yeni Kılmus (Bekir Topaloğlu ile birlikte, İstanbul 
1966). 

2. Arapça Sarf-Nahiv (Bekir Topaloğlu ile birlikte, İstanbul 1964). 

3. Arapça Metinler (Bekir Topaloğlu ile birlikte, İstanbul 1964). 

4. Arap Dili ve Edebiyatından Seçmeler (Bekir Topaloğlu ile birlikte, 
İstanbul 1982. Arapça Metinler kitabının tercümesidir). 

5. Kelfle ve Dimne (Bekir Topaloğlu ile birlikte, 1-II, İstanbul 1990). 

6. Fıkıh UsUlü (İstanbul 1965). 

7. Hadis UsUlü (İstanbul 1965). 

8. Fıkıh Metinleri (en-Nususu 'l-nıuhtdra) (İstanbul 1975). 

9. Hadis Metinleri (Beş Demet Kırk Hadis) (M. Yaşar Kandemir ile 
birlikte; İstanbul 1976) 

C. Görüşleri 

Bireyin ve toplumun çeşitli problemleriyle ilgili düşünen, yazan 
ve öneriler getiren Hayreddin Karaman'ın düşünce ve görüşlerini belli 
bir sistematik içerisinde ve alb başlık albnda ele almaya çalışacağız. 

1. Fıkıh, Fıkıh Usôlü, İctihad, Tecdid 

Fıkıh usfılünü, Kitap (Kur'an-ı Kerim) ve Sünnet gibi ana kaynak­
lar ile istihsan, maslahat, örf ve adet gibi ikinci derece kaynaklardan 
kıyas ve benzeri metodlan kullanarak hüküm çıkarma ve bilgi edinme 
kaidelerini araştıran ilim, fıkhı da bu ilmin meyvesi ve mahsulü olarak 
tanımlayan Karaman'a göre, müctehidler fıkıh usı11ü kaidelerini kay­
naklara tatbik etmek suretiyle ihtiyaç duyulan hüküm ve bilgileri elde 
etmiş, bunları kendileri yahut öğrencileri derleyip toplayarak düzene 
koymuşlar, böylece fıkıh (füru) denilen ilim dalı doğmuştur. 

O, Hz. Peygamber devrinde Kitap ve Sünnet bilgisi edinmek ve 
bu bilgiyi hayata uygulamak iken, sahabe ve tabifın döneminde bir 
ilim olarak doğan, Emeviler ve Abbasiler döneminde tedvin edilen 
fıkhın, bize sunduğu bilgi ve hükümler içinde, geçici olarak değişebi-
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!enler ile devamlı olarak değişme kabiliyeti taşıyanların var olduğu 
görüşündedir. Geçici olarak değişebilen hükümler, örf ve adete dayalı 
olmayan, insanları fert ve toplum olarak İslam'ın gösterdiği hedefe 
sevk etmek, kamil insan, örnek toplum haline getirmek için sevk e­
dilmiş hükümlerdir. Bunlar insanlık var oldukça yaşayacak ve uygu­
lanacak hükümler olduğu için devamlı olarak değişmeleri düşünüle­
mez. Ancak zaruret hali söz konusu olduğunda -bu halin devamı 
müddetince ve gerektirdiği ölçü aşılmamak kaydıyla- anılan hüküm­
ler değişebilir. Bunu "hükmü bir müddet askıya almak" şeklinde ifade 
etmek de mümkündür. Daima değişebilen hükümler, ictihada, örf ve 
adete, maslahata (fert ve toplum için faydalı olma prensibine) bağlı 
olan hükümlerdir. Bu hükümlerin dayanağı değişince kendileri de 
değişir.9 

İslam'ın örnek asırlarında, İslami hayalın fıkha hayat verdiğini, 
fıkhın da İslami hayata yol gösterdiğini belirten Karaman, bu karşılıklı 
tesirin kaybolmadığı, kitaplarda varlığını sürdürdüğü, bugün de yapı­
lacak işin, mevcut ve değişmemiş bulunan kaynaklardan hala işlerliği 
bulunan fıkıh usı1lü kaidelerini kullanarak bugünkü problemlerimiz 
için muhtaç olduğumuz bilgi ve hükümleri elde etmemiz gerektiği 
kanaatindedir. Bunu yapmak için bir şeyi yıkmak gerekmez, yalnızca 
bilgi edinmek, ictihad mertebesine ulaşmak, taassubu terk etmek, kul­
luk şuuru içinde davranmak gerekir. 10 

Hz. Peygamber zamanından itibaren, yürüyen ve değişen hayat 
şartlarının ortaya çıkardığı problemleri, Kitap ve Sünnet'in ışığı alhn­
da kafa yorarak, çözüm ve hükme bağlama faaliyeti demek olan icti­
hadı, durmadan değişen beşer hayatı sebebiyle, hem dini bir görev 
hem de hayati bir zorunluluk kabul eden Karaman' a göre, bu faaliye­
tin durması demek, dinin insan hayatından -kısmen veya tamamen-

10 

Karaman, İstam 'ın Işığında Günün Meseleleri (bundan sonra İslôm'ın Işığında diye 
kısaltılacaktır), II, 678-680, İstanbul 1988. 

Karaman, İs/am'ın Işığında, II, 679. 



HAYREDDİN KARAMAN 313 

çekilmesi demektir. İctihad, dinde ve insan hayatında böylesine önem­
li bir yer işgal ettiği içindir ki, Hz. Muhammed hayatta iken, gerek 
kendileri, gerekse O'nun izniyle ashabı tarafından bu faaliyet başla­
blmış, O'nun kontrolünde yürümüş ve kurumsallaşmışbr. O'nun ve­
fatından sonra ortaya çıkan yeni problemlerde sahabe, Allah'ın Elçisi­
nin terbiyesi, Kitap ve Sünnet'in lafız ve ruhu, selim akıl ve devrin 
ihtiyaçları gibi hususları dayanak ve rehber alarak bu faaliyeti sür­
dürmüştür. Ta.bilin, tebe-i tabiin, müctehid imamlar döneminde daha 
da gelişen ictihad faaliyeti, hicri iV. asırdan itibaren duraklamaya ve 
gerilemeye başlamış, ancak her dönemde sayıları az da olsa müctehid 
yetişmiştir. 

İctihad yapabilme yeterliliğine (ehliyet) sahip olan herkesin 
ictihad yapabileceği görüşünde olan Karaman' a göre, ihtisas dönemi 
olan çağımızda ise, her biri gerekli olan İsliimi ilimlerle, hukuk, iktisat, 
sosyoloji, psikoloji, uluslararası ilişkiler gibi yardımcı ilimlerin bir 
veya birkaçında uzman kişilerin oluşturacağı ictihad şurasında, mut­
lak ictihad şartları rahatlıkla gerçekleşebilir. İctihadın tecezzi edebile­
ceği, bir müctehidin her şeyi bilmesinin mümkün olmadığı, daha iyi 
bilen (müctehid)lere sorup öğrenebileceği kanaatine meyleden Kara­
man, ictihad kapısının açık olduğunu, ictihadın değil, kör taklit ve 
taassubun İsliim aleyhine sonuçlar doğurabileceğini, İslam'ın canlılı­
ğını sürdürebilmesi, evrensel hüküm ve değerler sunabilmesi için 
ictihad faaliyetinin zorunlu olduğunu, bu kapının kıyamete kadar 
kapanmaması gerektiğini sürekli vurgulamıştır. O, Kitap ve Sünnet'i 
bilmeyen ve anlamayan kimselerin, alimlerin fetvalarına uymaları 
anlamındaki taklidi caiz görmekle birlikte, her Müslüman'ın imkan 
ölçüsünde Kitap ve Sünnet delillerini öğrenerek iş ve davranışlarının 
kaynağını bilmesini ve bunların bilincine varmasını gerekli görür. 
O'na göre herhangi bir mezhebe bağlı olan kişinin, zorunlu ve gerekli 
hallerde bir başka mezhebin farklı görüşlerinden yararlanması (telfik) 
caizdir. 1 1  

i l  İctihad konusundaki görüşleri için bkz. Karaman, İslam Hukukunda İctihad, Ankara, 
1974. Ayrca bkz. İsldm'ın Işığında, III, 539-552. 
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Karaman, önceki fıkıh bilginlerinin (müctehidlerin) ortaya koy­
duğu çözümlerin prensip olarak bağlayıcı olmadığı, bunların bağlayı­
cılıklarının başka çaresi olmayanlar için düşünülebileceği görüşünde­
dir. Çünkü bağlayıcı olan Allah'ın hükmüdür, bu hüküm esas olarak 
Kur'an ve Sünnet'tedir. Mümin bu kaynaklardan Allah'ın ne istediğini 
anlayacak ve bunu yerine getirecektir. Bilgi seviyesi bunu yapmak için 
yeterli olmayanların yükümlülüğü ise bilenlerden sormak, onların 
anlayışlarını doğru kabul ederek uygulamaktır. Buna göre müctehid­
ler, ilahi bilgi ve hükümlerin elde edilmesi konusunda aracı olmakta­
dırlar. Fıkhın ictihad ürünü olduğunu, ictihadın da büyük ölçüde ali­
min anlayışına, takdirine ve çevre şartlarına bağlı bulunduğunu belir­
ten Karaman, sahabe devrinden beri bilgi sahiplerinin ictihad ettikle­
rini, ictihadlarında farklı sonuçlara varabildiklerini, fakat hiçbirisinin 
bundan dolayı diğerini kınamadığını, alimlerin farklı ictihadlarının 
ümmet için rahmet kabul edildiğini söylemiştir.12 

Fıkıh usfılünde, daha çok taklitçi fukahanın yazdığı eserlerdeki 
örneklerin değişmemesinin sebebini, özümseme eksikliğine ve hata 
etme korkusuna bağlayan H. Karaman, nasları değerlendirirken (yo­
rumlar ve bunlardan hüküm çıkarırken) şekil ile öz arasındaki denge­
yi nasıl kuracağımız sorusunun cevabını büyük ölçüde klasik fıkıh 
usfılü eserlerinde bulabileceğimizi, bunun için kıyas, illet-hikmet, 
ishs!ah, istihsan, örf gibi konuları incelemek gerektiğini söyler. O'na 
göre, günümüzde şekil-öz dengesi ile ilgili problem tartışılırken, çağ­
daş hayattan gelen baskılar, kurulması arzu edilen dengeyi olumsuz 
etkilemektedir. Sağlıklı yol, kendimizi başkalarına beğendirme uğruna 
değiştirmek ve bozmak değil, kendimiz olmak, kendimiz kalmak, 
değişmek isteyen başkalarına alternatif sunmak, Allah'ın murat ettiği 
hayat tarzını keşfetmek ve yaşamak için gerekeni yapmaktır. Meseleye 
bu perspektiften bakıldığında asla değişmeyecek şekillerin ve kesin 
olarak zayi edilmemesi gereken özlerin daha iyi, daha sağlıklı yakala­
nabileceği ve sağlıklı dengenin kurulabileceği ortadadır.13 

12 
13 

bk. Karaman, İslıiın'ın Işığında, II, 686-687. 

Karaman, Her Şeye Rağmen, s. 303-304. 
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Günümüzde, İslam Hukuku (fıkıh) alanında yapılan çalışmaları, 
taklit ve tahkik (araşhrma, inceleme, ictihad) ürünü çalışmalar olarak 
iki gruba ayıran Karaman, tahkik mahsulü yeni çalışmaları da kendi 
içinde iki gruba ayırır. Bunlardan birinde eski usfıl ile yeni ictihadlar 
yapılmıştır. Eski usfıl de bir müctehidin ve mezhebin usfılü olarak 
değil, bütün klasik usfıl olarak ele alınmış ve kullanılmışhr. İkinci 
grup çalışmalarda usfıl de yenilenmiş, deliller, bunlardan bilgi ve hü­
küm elde etmek için uygulanacak yöntem üzerinde önemli değişiklik­
ler ve yenilikler yapılmıştır. İslam modernistlerinin yaptığı bu ikinci 
grup çalışmaların sıhhat ve meşruiyetlerinin henüz tarhşma aşama­
sında olduğu fikrini benimseyen Karaman' a göre, fıkhın geleceğini bu 
iki usfılün meşruiyet çerçevesindeki izdivacı belirleyecektir. 14 

Bid'at ve hurafelere karşı çıkan, bunu yaparken mutedil bir yol iz­
lenmesi gerektiğini savunan Karaman, bid'atçiliğe karşı aşırı müsa­
mahanın da, İbn Hazm, İbn Teymiyye, Muhammed b. Abdilvehhab 
gibi alimlerle Vehhabller ve Kadızadeliler gibi grupların ifrata varan 
mücadelesinin de doğru bir yaklaşım olmadığı ve müspet sonuçlar 
doğurmadığı düşüncesindedir. ı s  

Şah Veliyyullah Dihlevl, Muhammed b. Abdilvehhab, Muham­
med b. Ali eş-Şevkanl, Muhammed b. Ali es-Senfısl, Cemalüddin 
Efğanl, Muhammed Abduh, Reşid Rıza, Abdülhamid b. Badis vb.lerini 
İslami uyanışın öncülerinden sayan Karaman, onların öze dönüş, 
ictihad, telfik, bid'at ve hurafelere karşı oluş, tecdld, İslami ilimlerin 
ihyası, İslam dünyasının istiklal, kimlik ve benliğine sahip çıkış konu­
larındaki görüşlerinden etkilenmiş, zaman zaman da yararlanmıştır. 
Ancak bu yararlanış ve etkileniş, onların görüşlerini olduğu gibi be­
nimsemek, taklit ve aktarmaktan ziyade, toplumu ve içinde bulundu­
ğu şart ve durumu iyi kavramış bir düşünür yaklaşımı ile özümsemek, 

14 

15 

Karaman, a. e., 304. Doksanlı yıllarda İsliim modemistlerinin yaklaşımını, reform, 
tebdil, tağyir ve sapma olarak değerlendirdiği bir söyleşisi için bkz. Yeni Zemin, s. 
60-63, Aralık 1993. 

Karaman, İslam'ın lşığında, ll, 647-654. 
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toplumu bilgi ve bilinçlendirmek tarzında gerçekleşmiştir. O, henüz 
Türkiye şartlarında erken sayılabilecek bir dönemde (1974), Reşid 
Rıza'ya ait "Muhaveriitii 'l-muslih ve'l-mukallid" adlı eserin, Diyanet İşle­
ri Başkanları'ndan Ahmet Hamdi Akseki tarafından "Mezfihibin Telfiki 
ve İsliimm Bir Noktaya Cem'i" adıyla Osmanlıca olarak yayımlanmış 
olan tercümesini "İsliim'da Birlik ve Fıkıh Mezhepleri" adıyla sadeleştir­
miş, ictihad, telfik, tecdid, ıslah, bid'at vb. hususları tartışmaya açmış, 
bu sebeple, "mezhepsiz, vahhabi, reformcu vb." haksız suçlamalara 
maruz kalmıştır.16 Aynı eser, daha sonra kendisi tarafından Arapça 
aslına sadık kalınarak "Gerçek İsliim 'da Birlik" adıyla tekrar tercüme 
edilmiş, Efğani, Abduh, Reşid Rıza'nın hayatı ve görüşlerini ele alan 
geniş bir takdim yazısıyla birlikte neşredilmiştir (İstanbul 1996). 

Görüşleri ile yenilikçi fikirlerin oluşum ve gelişimine zemin hazır­
lamış olan Karaman'ı, yetiştirdiği pek çok öğrencisi ve akademisyen 
izlemiştir. Ayrıca fikirleri aracılığıyla, 1980'lerden itibaren, hem aka­
demik çevrelerde hem de halk arasında, taklit, taassup, ifrat, tefrit ve 
bağnazlıktan uzak mutedil ve muhafazakar bir İsiam anlayışının yay­
gınlaşmaya başladığı gözlenmiştir. Ancak önceleri, O'nun yenilikçi ve 
ictihad yanlısı görüşlerinden etkilenen bazı akademik çevreler, daha 
sonra kendisini muhafazakar olmakla eleştirmişlerdir. O ise, bu eleşti­
rilere hak vermemiş, tebliğde aydın-halk, düşünür-avam ilişkilerinde, 
toplum değerlerini ve anlayışını tamamen ters yüz edecek bir üslup ve 
yöntem izlenmesinin olumlu sonuç vermeyeceğini, toplumla barışık 
bir şekilde fakat yanlışlıkları gidererek, aşırılıkları törpüleyerek bir 
aydınlanmaya ve bilgilenmeye ulaşılabileceğini kabul etmiştir. Bu 
bağlamda geleneksel bilgi ve kültürü, eski diye tamamen dışlamamış, 
yeniyi de sadece yeni olduğu için baş tacı etmemiştir. On dört asır 
boyunca ümmetin alimlerinin, düşünürlerinin, mutasavvıflarının ve 
kültür adamlarının ürettiklerini, dayandıkları metodolojiyi iyi öğren-

16 Bu suçlamalar He suçlamalara verilen cevaplan kapsayan bir bölüm, düşünürün 
İslılm'ın lşığında Gii11ü11 Meseleleri isimli kitabında "İtirazlar-İthamlar-Cevaplar" a­
dıyla yer almıştır. bkz., İslılm'm lşığ111da Gü11ü11 Meseleleri, II, 804-846. 
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mek ve anlamak gerektiğini, modem çağı, getirdiği ve götürdüklerini 
ve problemlerini anlamak zorunda bulunduğumuzu söylemiştir. Hem 
geleneksel düşünce ve kültüre hem de modem düşünce ve kültüre 
eleştirel bir gözle bakmıştır. Milletlerin kültür ve medeniyetlerini 
geçmişlerinden devraldıklarını, kendi zaman ve mekanları içinde te­
kamül ettirdiklerini ve yeni nesillere devrettiklerini, bu alıp devrehne 
arasında maddi ve manevi değer, bilgi ve birikimlerin hep ayru kal­
madığını, eskiyenin yenilendiğini kabul eden Karaman, yenilenmede 
asla, temel değerlere ve bünyeye bağlı kalmaya özen gösterilmesi ge­
rektiği kanaatindedir. O'na göre reform, aslı ve özü bozan bir başka­
laşmadır. Tecdid ve ihya ise, İslam kültür ve medeniyetinin iç dina­
mikleri ile kendini yenilemesi, yeniden inşası demektir.17 

Olayları anlama ve anlamlandırmada, problemleri çözmede, sis­
tematik ve bütüncül düşünebilen, interdisipliner yaklaşabilen bir ya­
pıya sahip olmasında, sadece fıkıhla yetinmeyip, temel İslami disiplin­
lerin her birisinde ve sosyal bilimlerde belli düzeyde bir birikime sa­
hip bulunmasının önemli bir rolü olan Karaman, akademik kariyerini 
yaptığı fıkhı, modem dünyadaki salt hukuk bilimi gibi algılamamış; 
sosyolojiye biçilen rol ve göreve benzer bir rolü, İslam kültür ve me­
deniyetinin eksen ilmi telakki edilen fıkıh için düşünmüştür. Bilindiği 
gibi fıkıh, başlangıçta inanç, amel ve ahlakı da içeren (fıkh-ı itikadi, 
fıkh-ı ameli, fıkh-ı vicdani), dolayısıyla insan hayabnın her alam ile 
ilgili bilgi ve değer üreten bir ilim olarak telakki edilmiştir. Fıkhın bu 
genişlikte ve hayabn her alanında fonksiyonel bir ilim olarak ele alın­
ması durumunda fıkıhçının, kelam, felsefe, tefsir, hadis, tasavvuf, 
ahlak, hukuk, siyaset, uluslararası ilişkiler, tarih, eğitim, kültür, me­
deniyet, metodoloji vb. konularda belli ölçüde bir birikim, donanım ve 
formasyonunun olması, eleştirel ve analitik bir bakış açısı geliştirmesi 
gerekir. Böyle bir birikim, donanım ve bakış açısı sebebiyledir ki Ka-

17 Tecdid, teceddüd (yenilenme), ıslah ve reform kavramları ve aralarındaki farklar 
konusundaki görüşleri için bk;z. Karaman, İslam'ın Işığında, II, 657-666; Her Şeye 
Rağmen, 347-360. 
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raman, sıradan bir İslam hukukçusu ve akademisyen olmaktan çok bir 
İslam düşünürü de sayılabilir. Ayrıca fıkıh ilminin her alanı ile ilgili 
yetkin ve doyurucu çalışmaları bulunan Karaman'ın çalışmaları, çağ­
daş problemlere ve sorunlara getirdiği çözümler, ortaya koyduğu 
ürünler ve fetvaları dikkate alındığında -her ne kadar O kendisini bu 
şekilde nitelemese de- O'nun, muasır (asrı değil) müctehid-alim­
mütefekkir tipinin bir örneği olarak gösterilmesi mümkündür. 

2. Din-Devlet-Siyaset-Toplum-Laiklik 

Din-devlet, din-siyaset ve din-toplum ilişkileri konusunda da 
dikkate değer görüşleri olan Karaman'a göre İslam, hakimiyetin Al­
lah'a ait olduğu, O'nun emir ve iradesinin üzerinde bir emir ve irade 
bulunmadığı, Allah'ın yeryüzünde halife olarak yarattığı insanların 
tek tek bu iradeyi temsil ettikleri sonra da bu temsil yetkisini ve so­
rumluluğunu oydaşma yöntemiyle seçtikleri yöneticiye devrettikleri, 
bu yöneticiye yardım ve onu kontrol yükümlülüklerinin bulunduğu, 
düzen ve istikrarın, hakka teslimiyet ve kanuna itaatin sağlandığı, 
adaletin gözetilip hukuka bağlılığın temin edildiği, toplumun ıslah 
edilip değerlerin korunduğu, işlerin danışma ile yürütüldüğü, sosyal 
adaletin gerçekleştirildiği, ilahi irade çerçevesinde devletler arası iliş­
kilerin kurulduğu, dini hoşgörünün bulunduğu, bütün insanlığa açık 
bir devlet yapısı öngörmektedir. 18 

İslam'ın, bugüne kadar bilinen ve uygulanan siyası sistemlerden 
birini isim vererek ve tanımlayarak öngörmediğini ve emretmediğini, 
ancak bunun her siyasi sistemin İslam'a uygun düşeceği manasına da 
gelmeyeceğini söyleyen Karaman, İslam'ın ortaya koyduğu ve iman 
edenleri bağlayıcı olan esas, kural ve amaçların, siyasi sistemlerin de 
İslam'a uygun ve meşru olup olmadıklarını belirlemede yol gösterici 
ve belirleyici olduğu, İslami siyaset sisteminin ve devletin yapısında, 
her biri Kur'an'da defalarca zikredilen ve Kur'an) anlamları da belli 

18 Karaman, İslfim'ııı lşığında, III, 159-172. Daha geniş bilgi için bkz. Mukayeseli İslam 
Hukuku, 1, 56-106, İstanbul 1986. 
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olan şu unsurların bulunduğunu ifade eder: Tevhid, itaat, hilafet, 
bey'at, şura, emir bi'l-ma'rı1f nehiy ani'l-münker, velayet, mülk, hü­
küm, adalet, ehliyet ve emanet.19 O'na göre, az önce sayılan unsurları 
ihtiva eden, hakimiyetin kaynağını Allah'ta, temsilini ümmette gören, 
vahye dayalı kaynakları anayasa kabul eden, devlet başkanını ümme­
tin seçim ve rızası ile belirleyen, yönetimde danışmayı ve ümmetin 
murakabesini öngören devlet şekilleri İslami kabul edilebilir.20 

"Dinin bireysel olduğu, toplum, devlet ve siyasetle ilgili talepleri­
nin bulunmayacağı" tezine karşı çıkan Karaman, bunun hem dinin 
temel kaynakları, hem de tarihi gelişmeler açısından bakıldığında 
doğru bir yaklaşım tarzı olmadığı kanaatindedir. Çünkü Kur'an ve 
Sünnet'e bakıldığında, din-devlet, din-siyaset, din-toplum ilişkisine 
bugün kullanılan terimlerle temas edilmemiş olabilir, ancak konuya 
mahiyet ve işlevler açısından bakılırsa, dinin bireysel olmadığı, top­
lumsal taleplerinin de bulunduğu görülür. İtaat, emanet, amel, yö­
netme ve yargı manasındaki hüküm, egemenlik manasını da içeren 
mülk, dinin ve Müslümanlar'ın güçlü ve egemen olmaları hükmünü 
de ihtiva eden izzet ve i'la-yı kelimetullah, toplumda dini ve ahlaki 
denetim manasına gelen emir bi'l-ma'rfıf ve nehiy ani'l-münker gibi 
nice kavram ve bunlara bağlı yükümlülükler, dinin yalnızca bireysel 
değil, toplumsal yönünün de bulunduğunun kaynaklardaki gösterge­
leridir.21 Ayrıca O, son yıllarda yaşanan iki örneğe (örtünme ve Kur'an 
öğretimi) işaret ederek, dinin toplumdan ve devletten talepleri oldu­
ğunu ortaya koymaya çalışmışhr.22 

19 
20 
21 
22 

Karaman, Hayatımızdaki İslam, 257, İstanbul 2002. 

Karaman, İslam'ın Işığında, lll, 172. 

Karaman, Laik Düzende, III, 209-210. 

Karaman, Laik Düzende, III, 196-197. 
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Karaman'a göre laiklik, daha çok şu üç manada anlaşılmıştır: 

1 .  Kilise ve din adamı olmayan kimse. 

2. Dine karışmayan ve dini kendi işine karıştırmayan; yasama, yü­
rütme ve yargıda dini referans olarak kabul etmeyen ve kullanmayan, 
-bütün vatandaşlan bağlamasa ve özgürlükleri kısıtlamasa bile- belli 
inanç sahiplerinin, inançlarına göre yaşayabilmeleri için ihtiyaç duy­
dukları düzenlemeleri yapmayı laikliğe aykırı bulan devlet. 

3. Herhangi bir dini resmen benimsemeyen, bütün dinlere ve ide­
olojilere eşit mesafede duran, belli bir dinin kurallarını ona inanma­
yanlara dayatmamak şartıyla din ve vicdan özgürlüğünün gerektirdi­
ği düzenlemeleri yapan, dindarlara -haklarından yoksun kalmaksızın­
inançlarını yaşama imkanı veren devlet. 

o, bu üç manasıyla da İslam dininin laiklik ile bağdaşamayacağı, 
laikliği içselleştiremeyeceği, laik İslam ve laik Müslüman olamayacağı 
görüşündedir. Çünkü: 

1 .  İslam' da din ve kilise adamına mukabil olarak bir din ve cami 
adamı yokhır; yani hiçbir Müslüman dünya ile ilişkisini büsbütün 
keserek kendini cami ve din hizmetine veremez. Müslüman'ın günlük 
hayatı içinde din ile dünya yan yana durur ve beraber yürür. İslam'a 
göre, camilerde namaz kıldıran, hutbe okuyan, halka va'zeden, fetva 
veren kimseler de -herkesin çalışarak elde edebilecekleri bilgi ve bece­
riler dışında- diğer insanlar gibidirler, hiçbir ayrıcalık ve kutsallıkları 
yokhır, bu vazifeleri yanında dünya işlerini yürütür ve aile hayatlarını 
yaşarlar. 

2. Müslümanlar bir devlet kurabildikleri takdirde bu devletin işle­
rine dini karıştırmamaları mümkün değildir; onlar, bireysel hayatla­
rında olduğu gibi toplumsal hayatlarında da Allah'ın irade ve rızasını 
gözetmek ve izlemekle yükümlüdürler. BÖyle bir devlette kurallar 
oluşhırulurken İslam dini temel kaynaktır. Başka dinden olanlar Müs­
lüman olmaya zorlanmazlar, kendi dinlerini tam bir din ve vicdan 
özgürlüğü çerçevesinde yaşarlar; ancak bu laiklik gereği değil, bizzat 



HAYREDDİN KARAMAN 321 

İslam'ın, O'nun temel kaynaklarının bu imkanı vermiş bulunmasın­
dandır. Müslüman olanlar da dine göre yapılması gerekenleri yapma 
ve kaçınılması gereken hususlardan da uzak durma konusunda -dini 
bakımdan- zorlanamazlar; çünkü bütün bunlar ibadettir, kulluktur ve 
kulluk zorlama ile olmaz; ancak kamu düzenini ve genel ahlakı koru­
mak bakımından aleni ihlallere karşı bazı kısıtlamalar getirilir. 

3. Fert olarak Müslüman ve cemaat olarak Müslümanlar, bütün 
dinler ve ideolojilere karşı eşit mesafede olamazlar; birçok ayet ve 
hadis Müslüman olanlar ile olmayanları, hak ile batılı, helal ile haramı, 
bunlara riayet edenler ile etmeyenleri. . .  birbirinden ayırmakta ve fark­
lı değerlendirmelere tabi tutmaktadır. Müslümanlar'a göre hak din 
"Allah'ın peygamberleri aracılığıyla vahyettiği dindir" . Bugün yeryü­
zünde Allah'tan geldiği gibi korunmuş bulunan tek hak din İslam' dır. 
Müslümanlar O'nu korumak, O'na uygun yaşamak ve kimseyi zorla­
madan O'nu insanlara tebliğ etmek durumundadırlar; O'nu korumak, 
yaşamak ve tebliğ etmek için de devlet dahil bütün imkanları kullanır­
lar. Ancak "dinde zorlama yoktur", "zorla dindarlık olmaz", "Müslü­
manlar'ın dinlerine güvenleri tamdır, rekabet ve yarıştan yana korku­
ları yoktur"; bu sebeple dünyaya açık olurlar ve kendi ülkelerini de 
başka inançtan olanlarla paylaşırlar, onlara tam ve kamil manada din 
ve vicdan özgürlüğü tanırlar, fakat her dine, her inanca hak (gerçek ve 
Allah katında muteber) demezler, sırf insan olmaya bağlı haklan her­
kese tanırken, liyakat ve ehliyete bağlı haklarda Müslümanlar' a ve 
onların da iyi hal sahibi olanlarına bazı imtiyazlar tanır, öncelikler 
verirler.23 

Karaman, İslam'ı lfükleştirmeye veya laikliği İslamileştirmeye ça­
lışmanın abesle meşguliyet olduğu düşüncesindedir; çünkü İslam bir 
dindir, kaynağı ilahidir, aşkındır, beşer üstüdür, insanlığa yol göster­
mek, dünya hayatlarını Allah rızasına uygun yaşamalarını ve ahirette 
de mutlu olmalarını sağlamak için gelmiştir, karışmadığı, ilgi dışı 

23 Karaman, Lfiik Düzende, 111, 145-147. 
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bırakhğı bir alan yoktur. Ancak çağrısını ilim, hikmet, ikna ve güzel 
öğütle yapar, kimseyi dini benimsemeye ve yaşamaya zorlamaz . . .  
Laiklik ise başka bir tarihin, felsefenin ve bunalımın eseridir, dini, 
daha doğrusu kiliseyi devlet ve siyasetin dışına çıkarmayı hedeflemiş, 
bunda da başarılı olmuştur.24 

O'na göre, laikliği bir rejim ve siyasi sistem ilkesi olarak benim­
semiş bir ülkede Müslümanlar da yaşamak durumunda olurlarsa sı­
kıntının ve gerginliğin asgari düzeye inmesinin, barış ve birliğin olu­
şup devam etmesinin şartı, devletin üçüncü şık olarak zikredilen laik­
lik anlayış ve uygulamasını benimsemesidir. Bu anlayışa göre devlet, 
bütün dinlere eşit mesafede duracak, bir dini resmi (devlet dini) ola­
rak benimsemeyecek, bir dine ait kuralları vatandaşlarına dayatmaya­
caktır. Ancak vatandaşları arasında bulunan farklı inançlara bağlı fert 
ve grupların dinlerine göre yaşamalarını, din ve vicdan özgürlüğün­
den eksiksiz olarak yararlanmalarını sağlayacak düzenlemeleri de 
yapacakhr. Din ve vicdan özgürlüğünün kamu alanına ve kısmen 
yasamaya yansıması ne üçüncü manadaki laikliğe zarar verir, ne de 
ülkede ikilik çıkarır ve kaos doğurur, çünkü dünyada böyle bir laiklik 
anlayışını benimseyen ve uygulayan ülkeler vardır, buralarda herhan­
gi bir problem çıkmamıştır. Milleti kamplara ayıran, birbirine düşü­
ren, millet-devlet bütünlüğünü bozan uygulamalar, baskıcı yönetimler 
ve ikinci maddede tanımlanan laiklik uygulamalarıdır. Muhtemel 
riske (mesela demokrasinin ortadan kaldırılması tehlikesine) ağırlık 
verilirse demokrasi ve özgürlükler bundan zarar görür, hatta bazen 
tamamen isim ve şekilden ibaret kalırlar; özgürlüğe ağırlık verilir ve 
ölçü kaçırılırsa bundan da devlet ve millet zarar görebilir; önemli ve 
ideal olan dengeyi bulmak ve korumaktır. Medeni ve demokrat dün­
yanın denge formülü, objektif ölçülere göre hemen, doğrudan ve sıcak 
tehlike baş göstermedikçe özgürlükleri kısma yoluna gitmemektir.25 
Gerçek ve çağdaş manadaki demokrasiyi, insan haklarının korunduğu 

24 
25 

Karaman, LOik Düzende, il, 302, İstanbul 1998. 

Karaman, Laik Düzende, Ill, 147-148. 
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ve güvence altına alındığı sistemin adı gören, gerçekleşen bu olmasa 
bile demokrasinin iddiası ve hedefinin bundan ibaret olduğunu söyle­
yen Karaman, Türkiye' de uygulanan, doksanların sonundan itibaren 
uygulanmak istenen laikliğin, dinin devlete karışmadığı, fakat devle­
tin dine karıştığı, ona müdahale ettiği, bazen temel kurallarına itirazda 
bulunduğu, onları ortadan kaldırmak (bir anlamda dinde reform 
yapmak) için bazı kurumları kullandığı, dini bölerek bir kısmının ya­
şanmasına izin verdiği, bir kısmının yaşanmasını ise şiddetle yasakla­
dığı, dinin kendine inananları bağlayan kuralları yerine başka kuralla­
rı dayattığı ve dindarları bu kurallara uymaya zorladığı bir laiklik 
olduğu düşüncesindedir. O'na göre, bu laiklik anlayışı ve uygulaması 
tartışmasız olarak insan haklarına ve özellikle öğrenim, eğitim, düşün­
ce, din, vicdan, ifade hak ve hürriyetlerine aykırıdır. Bu hak ve hürri­
yetleri korumak ve güvence altına almak demokrasi ise -az önce nite­
liklerinden ve uygulanış biçiminden söz edilen- laiklik, demokrasiye 
aykırıdır, bu tip laikliğin bulunduğu ve uygulandığı yerde demokrasi 
yoktur. Bu sebeple olmalıdır ki, gerçek ve çağdaş demokrasiyi benim­
semiş ülkelerin anayasalarında ya laiklikten hiç söz edilmemiş yahut 
da tanımlama ve sınırlama yoluna gidilmiş; çoğunda da Iaikliğin yeri­
ne temel hak ve hürriyetlere, bu arada vicdan hürriyetine yer verilmiş­
tir. Bu durumda Türkiye'de de yapılması gereken şey, ekonomi ala­
nında olduğu gibi hak ve hürriyetler alanında da "devletin küçülme­
si"ni sağlamaktır. Öyle bir düzen kurulmalıdır ki, bu düzen içinde 
hem ülkenin bölünmez bütünlüğü, hem halkın birlik ve beraberliği, 
hem kamu düzeni, hem de din, vicdan ve ifade hürriyeti bulunsun, 
gerçekleşsin ve korunsun.26 

Saltanatı İslami bulmayan Karaman, zora başvurarak, İslam'ın ta­
leplerini yerine getirecek bir toplumsal yapıya ve devlete ulaşma giri­
şimlerinin fitne, iç savaş, anarşi ve hukukun çiğnenmesine sebep ol­
duğu görüşündedir. Onun içindir ki, bugün mevcut şartlarda Müslü-

26 Karaman, Ltiik Düzende, II, 88-89. 
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manlar'ın razı olmaları gereken model, diğer inanç sahipleri gibi ken­
dilerinin de hiçbir baskı ve kısıtlamaya tabi tutulmadan dinlerini ya­
şayabilecekleri bir modeldir. "Demokratik hukuk devleti"nin böyle bir 
model olduğu ileri sürüldüğüne göre deneyip görmek gerekir. Böyle 
bir modelde bireyin ve cemaatin dinini ve ah!akını korumasının ö­
nünde bazı güçlükler bulunmaktadır. Bu güçlüklere karşı cemaat da­
yanışması mutlaka alınması gereken bir ilaç gibidir. Cemaat dayanış­
ması içe dönük olarak koruma, dışa dönük olarak da "iyiyi, güzeli, 
doğruyu sergileyerek" tebliğ vazifesini üstlenmiş olacaktır.27 

Yukarıdaki düşüncelerinden de anlaşılacağı gibi, Türk toplumu­
nun gerçeklerini, dinamiklerini ve duyarlılıklarını çok iyi bilen Kara­
man, önceleri İs!am Devleti ve toplumun İslamlaşması gibi konulara 
vurgu yaparken, doksanlı yılların sonlarından itibaren, modem ve lfük 
toplumlarda, insanların müslümanca nasıl yaşayabileceklerine, prob­
lemlerini ne şekilde çözebileceklerine ağırlık vermeye başladı. Meseıa 
doksanların ortalarında Ensar Vakfı bünyesinde Türkiye'yi dolaşarak 
verdiği konferanslarını kitaplaştırıp bunlara "Türkiye'de İslamlaşma ve 
Önündeki Engeller'' (İstanbul 1994) ve "İslam ' da İnsan Hakları" (İstanbul 
1996) adlarını vermesi, doksanların sonlarından itibaren Yeni Şafak 
gazetesinde çıkan köşe yazılarını dört cilt halinde "Laik Düzende Dini 
Yaşamak" adıyla yayınlaması (İstanbul I. cilt 1997, 1998; il. cilt 1998; III. 
cilt 2002; iV. Cilt 2006) da bu hususa işaret etmektedir. Toplumun 
problemleri ile ilgilenirken teorik olarak siyasi konulara da temas eden 
Karaman, görüş ve davranışlarında gündelik siyasetin ve parti politi­
kalarının üzerinde kalmaya özen göstermiş, siyaseti topluma hizmet, 
huzur, güven ve kalkınma için bir araç olarak görmüş, ancak kendisi­
ne farklı partilerden yapılan aktif siyaset tekliflerini hep geri çevirmiş­
tir. 

27 Karaman, Lfiik Düzende, III, 212-213. 
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3. Kadın-Aile-Örtünme 

Kadın, aile ve örtünme konusunda geleneksel ve modernist yak­
laşımları ele alıp irdeleyen ve değerlendiren Karaman, İslam'a göre 
kadının, kulluk ve insanlık değeri bakımından erkeğe eşit bir insan, 
yaratılış ve yükümlülük bakımlarından erkek kadar kamil insan, baş­
ka bir deyişle iyi bir Müslüman olma imkan ve kabiliyetine sahip bu­
lunduğu görüşündedir. Erkeklerin kendi aralarında, kadınların da 
kendi aralarında farklı kabiliyetleri, eğilimleri, özellikleri olduğu gibi 
bütünüyle erkek cinsi ile kadın cinsi arasında da farklı kabiliyetler 
vardır. İslam bu farklılıkların -tabii ve fıtri olanlarını- anlamsız ve 
yapay bir eşitlik uğruna ortadan kaldırmayı değil, ilam irade doğrul­
tusunda insanca bir hayatı yaşamak, kültür ve medeniyet oluşturmak 
için bütünleştirmeyi, dayanışhrmayı, diğeri ile tamamlamayı hedef­
lemektedir. Fıtrat çerçevesi içinde her kadın ve erkek öncelikle kendi 
imkan ve kabiliyetlerine uygun düşen rolü üstlenir, hizmeti yüklenir; 
şartlar gerekli kıldığında bir kısım rollerin değişmesinde, bir kısım 
hizmetlerin her iki cins tarafından da ifasında bir sakınca yoktur. Bu 
"bir kısmı" fıtrat, ihtiyaç ve İslam'ın genel kuralları, amacı belirler. 
Hukuk da -şartlara göre değişen ve değişmeyen kısımlarıyla- bu iliş­
kiler yumağının çerçevesini oluşturur.28 

İslam öncesi din ve kültürlerde kadının hem insan hem de haklar 
olarak ikinci sınıf varlık konumunda bulunduğunu, Cahiliye Arapla­
rı'nda da durumun bundan pek farklı olmadığını, o günün dünyasın­
da eşi bulunmaz bir "insan hakkı kuralı" ve "kadın hakları vesikası" 
diye nitelenebilecek "Erkeklerin bir derecelik fazlalığına rağmen ka­
dınların da erkeklerinkine denk (mümasil, benzer) haklarının" bulun­
duğunu bildiren ayetin29 haklan ve ödevleri tek tek saymak yerine 
genel bir çerçeve sunduğunu belirten Karaman, konuya şöyle bir açı­
lım getirmektedir: 

28 
29 

Karaman, Liiik Diizeııde, 1, 166, İstanbul 1998. 

Bakara 2/229. 
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1 .  Ferdin topluma, toplumun da örgütlenme ve düzene ihtiyaa 
vardır. Devletten aileye kadar bütün kurumlarda düzen, bir yönetimi, 
yönetim ise yöneten ve yönetilenlerin karşılıklı hak, seliihiyet, ödev ve 
sorumluluklarının belli ve dengeli kılınmasını gerekli kılmıştır. Kadını 
ve erkeği ile bütün insanlar insanlıkta eşi ttir, insanlığa bağlı haklar ile 
yükümlülüklerde de eşittirler. Yönetimin ve düzenin gerektirdiği iş 
bölümüne ve farklı rollere gelindiğinde, eşitlik yerine "denge, adalet, 
hakkaniyet, ehliyet, kabiliyet" gibi değer ve kriterler devreye girer. 
İsliim insan ve kul olmaya bağlı haklar ve ödevlerde kadınlarla erkek­
leri eşit kılmıştır; kadınların insanlık ve kullukta erkeklerden aşağı 
derecede veya geri olduklarını ifade eden bütün söylemler, ya dini 
kaynakları bakımından sahih değildir, yahut da yanlış anlaşılmış ve 
yorumlanmışlardır. Kurumlar ve toplum içindeki farklı rollere bağlı 
haklar ve yükümlülüklere gelindiğinde ise, kadınlar ile erkekler ara­
sında, eşitlik değil, dengeli ve erkek hakkının misli olma ölçüsü var­
dır. 

2. Nasların sabit kılmadığı hak ve ödevlerin takdiri ile değişme ve 
gelişmesinde, dinin hakem kıldığı ve rol verdiği bir meşrfıluk ölçütü 
de "ma'rı'.lf"hır. Ma'rfıf, bozulmamış fıtrat, olumsuz bir şekilde şart­
lanmamış akıl, dinin temel amacı ve nasları çerçevesinde oluşan, geli­
şen ve gerektiğinde değişen değerler, kurallar, teliikkiler, kabuller ve 
geleneklerdir. Kadının birden fazla erkek ile aynı zamanda evli olması 
caiz değildir; bu kural hem değişmez dini naslarla sabittir hem de 
ma'rfıf ölçütüne uygundur. Hakları eşitlemek veya dengelemek uğru­
na yahut da -bir zamanlar bazı Batı ülkelerinde moda olan serbest 
evlilikte olduğu gibi- ma'rfıf değişmiştir denilerek bu kural değiştirile­
mez. Ama karı ile kocanın ev içinde ve dışındaki rollerinde -ma'rfıfun 
değişmesine paralel olarak- değişiklikler olabilir. 

3. Erkeklerin haklarındaki bir derecelik üstünlük "aile reisliği" ile 
ilgilidir. Koca hem ailenin geçimini sağladığı, hem de aileyi temsil, 
koruma ve yönetme bakımından daha uygun bulunduğu için ailenin 
reisi kılınmıştır. Karaman'a göre İsliim, insanın dünya ve ahirette mut-
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luluğunu sağlamak üzere gelmiş bir din olduğu, insanın varlığı ve 
yaratılış gayesinin gerçekleşmesi de ancak bir topluluk içinde olabile­
ceği içindir ki dinin hükümleri arasında "topluluğun düzeni" ile ilgili 
talimat ve tavsiyelerde bulunmuştur. En küçük fakat en önemli toplu­
luk birimi ailedir; o da küçük bir topluluk olduğu için düzen gerek­
tirmiş, bu sebeple aile fertlerinin birbirlerine karşı konumları, hak ve 
sorumlulukları belirlenmiştir. Peygamberimiz' in (s.a.v.) çocuklarla ana 
baba, karı ile koca, fert ile onun hısımı ve akrabası arasındaki bağ, 
karşılıklı haklar ve sorumluluklar üzerine söylediklerini, bu çerçeve 
içinde anlamak gerekirken bazı erkekler, geçmişte ve günümüzde 
"kadının kocasına itaati" konusundaki hadisleri çerçevesinden sap­
tırmışlar, karılarına zulmetmek, onları esirler hatta köleler haline ge­
tirmek için kullanmışlar, azarlamışlar hatta dövmüşler, bu yetkiyi de 
İslam' dan aldıklarını söylemişlerdir. Aile hayatının düzgün yürümesi, 
kocanın otoritesini kötüye kullanmaması kadar kadının da kadınlığını 
istismar etmemesi için yapılmış tavsiyeleri, tek taraflı olarak ve bağ­
lamlarından kopararak alan ve karşı tarafa zulmeden, baskı yapan 
kimseler, Allah ve RasUlü'nün murat ve maksatlarının dışına çıkmış­
lardır.30 

Kadın konusunda İslam'ın hedeflediği iyileştirme iradesinin ge­
leneğe yenik düştüğü, erkeklerin günaha düşmemek için kadını orta­
lıktan kaldırmayı, sosyal hayattan çekmeyi, dört duvar arasına hap­
setmeyi yeğledikleri kanaatinde olan Karaman'a göre, hem İslam'a 
hem fıtrata aykırı olan bu tutum, asırlar sonra bekleyen tepkiyi getir­
miş, modern dünyada esen rüzgara ayak uyduran Müslüman kadın 
da erkek hegemonyasına baş kaldırmıştır. Aklın, fıtratın ve dinin ge­
reğine uyarak kadına layık olduğu yeri vermeyen Müslüman erkekler 
zor karşısında adım adım gerilemeye başlamışlar, fıkıhçılar yeni hak 
ve özgürlüklerin bir kısmını meşrUlaştırmanın yolunu aramaya ve 

30 Karaman, Hayatımızdaki İslam, 397-402; Lılik Düzende, Il, 55-60. Daha geniş bilgi için 
ayrıca bkz. İslılnı'ın Işığında, lll, 283-290; İslılm'da Kadın ve Aile, 95-1 13, İstanbul 
1993; Lılik Düzende, !, 159-166. 
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bulmaya başlamışlardır. Din-gelenek-çağdaşlık köşelerinin oluşturdu­
ğu üçgen içinde Müslüman kadının yeni imajı oluşmaya, hak, özgür­
lük ve ödevler yeniden belirlenmeye başlamış ve şu tartışılır olmuştur: 
Müslüman kadın nereye koşuyor? Daha iyi Müslüman mı oluyor, 
kendini ezen geleneğin zincirlerini kırayım derken, çağdaş geleneğin 
zincirine mi bağlanıyor yoksa başka bir şey mi oluyor? O, bu soruya 
şu cevabı vermektedir: 

"Modernleşme batı kültür ve uygarlığını bir bütün halinde yani 
İslam ile örtüşmeyen tarihi, felsefesi, altyapısı, arka planı, dünya görü­
şü, değerleri, hayat tarzı ile birlikte, zoraki evrenselleştirme yoluyla 
bütün insanlığa hakim kılmak, benimsetmek ve yaşatmak olarak ele 
alınırsa bir ferdin veya topluluğun, dolayısıyla da Müslüman kadının, 
hem Müslüman hem de modem olması mümkün ve caiz olmaz. An­
cak modernleşme, Müslüman ferdin ve toplumun bu çağda, içinde 
yaşadığımız zaman diliminde korunacakları korumak, değişecekleri 
değiştirmek suretiyle nasıl var olması gerekiyorsa öyle var olması 
anlamında ele alınırsa, günümüzde kadının dindarlığını zedelemeden, 
çağdaşlaşması mümkün ve caizdir. Hatta haksız ve yersiz müdahale­
ler ile kesintilere uğramasa gerçekleşme yolunda olduğu söylenebilir. 
Dinin değişmez kurallarını çiğnemeden değişmeye açık gelenekleri 
aşarak kızlarımızın ve kadınlarımızın okumalarına, sosyal hayatta 
kendileri için uygun ve gerekli olan rolleri almalarına, hizmetleri üst­
lenmelerine engel olan şey din değildir, ya dinleşmiş geleneklerdir, 
yahut da dinleşmiş ideolojilerin insan haklarına, çağdaş/evrensel de­
ğerlere aykırı dayatmalarıdır."31 

Hayreddin Karaman, tesettür ve kıyafet konusunda İslam'ın öğre­
tilerinin şu şekilde özetlenebileceği düşüncesindedir: 

1. İslam erkeklerden ve kadınlardan belli bir kıyafete bürünmele­
rini değil, örtülmesi gereken, "zlnet ve avret" diye ifade edilen yerle­
rini örtmelerini, örtmek için giydikleri elbisenin, altını gösterecek ka-

31 Karaman, Luik Düzende, III, 54-57. 
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dar ince ve örtülen yerin şeklini apaçık dışa yansıtacak kadar dar ol­
mamasını istemektedir. 

2. Kadının, mahrem olmayan erkekler yanında açmasına izin veri­
len zineti -en geniş tanımlamaya göre- yüzü, bilekleriyle birlikte elleri, 
topuktan biraz yukarıya kadar ayaklarıdır. Erkeğin açabileceği yerleri 
ise göbeği ile diz kapağı arası dışında kalan vücududur. Diz kapağının 
yukarısı (uyluk) açılabilir diyen rnüctehidler de vardır. Aralarında 
devamlı olarak evlenme engeli bulunan (dinen evlenmeleri caiz olma­
yan) baba, oğul, kardeş gibi akraba yanında kadın -bazı rnüctehidlere 
göre sırh müstesna- göbekle diz kapağı arası bölge dışında kalan vü­
cudunu açabilir. Şu halde ev içinde namahrem kimseler yok iken, 
tesettürlü olmak mecburiyeti yoktur. Karı-koca arasında açılmayacak 
zinet ve avret yoktur. 

3. Mahrem akrabanın, açılması caiz olan yerlere dokunması da ca­
izdir. Baba kızını, anne oğlunu öpebilir, kızı babasının ellerini, yana­
ğını öpebilir. 

4. Dışarı çıkarken çarşaf giymek şart değildir. Kur' an' da geçen 
"cilbab" kelimesinin birden fazla manası vardır; genel anlamı üst giysi 
dernektir, baştan basenlere kadar örten üst giysiye cilbab denmiştir. 
Dinin istediği belli bir giysi veya kıyafet değil, uygun bir şekilde ör­
tünmektir, tesettürdür. Kadın el içine çıkacak şekilde giyinir. Giysileri 
seksi olmamak, karşı cinsin dikkatini çekmek amacıyla düzenlenmiş 
bulunmamak şarhyla güzel, zarif, estetik de olabilir. Bundan sonrası 
kadını değil, ona bakan erkekleri ilgilendirir; sorumluluk onlara geçer, 
onlar da gözlerini sakınmak, kendilerini frenlemek suretiyle kullukla­
rını yerine getirmek rnecburiyetindedirler.32 

32 Karaman, Hayatımızdaki İslıim, 489-491;  Lıiik Düzende, III, 90-94. Ayrıca bkz. İs/ıim'da 
Kadın ve Aile, 88-94,133-200; Lıiik Düzende, I, 105-108; II, 28-30; İslıim'ın Işığında, III, 
33-59; 299-303; 512-514; Günlük Hayatımızda Haramlar Helıiller, 100-101, İstanbul 
1979. 
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Baş örtmenin Kur'an'da kesin bir şekilde varolduğu, bu konuda 
nazil olan Nfir Sfiresi (24) 29. ayetinin tavsiye değil bağlayıcı nitelikte 
bulunduğu görüşünü benimseyen Karaman'a göre anılan ayet şu ku­
ralları getirmektedir: 

1 .  Erkekler gözlerini haramdan korumalılar, iffetlerine sahip ol­
malılar, ancak böyle bir davranış onlan ruhen temiz kılabilir. 

2. Kadınlar da gözlerini haramdan (cinsi arzu uyandıracak yerlere 
bakmaktan) sakınmalılar, iffetlerini korumalılar, zorunlu olarak açıkta 
kalan yerler (eller, ayaklar, yüz) müstesna bütün vücutlarını kapatma­
lılar, güzel ve çekici yerlerini namahreme göstermemelidirler. 

3. Kadınlar baş örtülerini (hımar-humur) boyun ve göğüslerini ör­
tecek şekilde bağlamalıdırlar.33 

Genel ahlaka (ma'rı'.'ıfa) aykırı olmamak kaydı ile insanın dilediği 
gibi giyinme özgürlüğüne sahip olduğu kanaatini benimseyen Kara­
man, üniversitelerde ve kamu görevlilerinde uygulanan baş örtüsü 
yasağını, insan haklarına, temel hak ve özgürlüklere, gelişmiş ülkeler­
de uygulanan laiklik anlayışı ve demokrasilere aykırı bulduğu için 
eleştirmiş, özellikle üniversitelerdeki yasağın anayasanın öngördüğü 
eğitim-öğrenim hakkı, fırsat eşitliği, din, vicdan ve fikir hürriyeti ile 
bağdaşhnlamayacağını sürekli vurgulamış ve bu konudaki kamuoyu 
oluşumuna önemli katkı sağlamışhr.34 

4. Batılılaşma-Çağdaşlaşma-Avrupa Birliği 

Müslümanlar'ın bugün karşılaştıkları problemlerin ve çıkmazla­
rın baş sebebi ve asıl etkeni olarak batılılaşmayı gören Hayreddin Ka­
raman' a göre, Müslümanlar'ın hedefi Müslümanlaşma olmalıdır. Çare 
ise Müslümanlaşmada, bu yoldaki kusurları gidermede, eksikleri ta-

33 
34 

Karaman, Laik Düzende, Il, 28-30. Ayrıca bkz. Laik Düzende, 1, 108; il, 140. 

Karaman, Laik Düzende, 1, 177-179, 185-189, 191-193; Il, 138-147, 285-2288; ili, 289-
322; Her Şeye Rağmen, 325-334; Hayatımızdaki İslam, 91-102, 189-191, 201-203, 328-
331 . 
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mamlamada aranmalıdır. Bu çağda gerekli bulunan ve ötekilerin icat 
ettikleri, ürettikleri bazı alet ve araçları kullanmak -hem seçmede hem 
de kullanmada İsJam'ın ölçülerine ve duyarlılıklarına riayet etmek 
şartıyla- batılılaşmak manasına gelmez ve Müslümanlaşmaya da aykı­
rı değildir. Hz. Peygamber de Cahiliye'den gelen birçok aleti ve aracı 
kullanmıştır. Ancak Cahiliye'ye ait zihniyeti, inancı ve düzeni değiş­
tirmiş, daha doğrusu Allah'ın değiştirici hüküm ve buyruklarını tebliğ 
ve tatbik etmiştir. O, bugün Cahiliye ve ötekini "Batı"nın temsil ettiği 
ve on beş asır önce Cahiliye'ye karşı takınılan tavrın, bugün Batı'ya 
karşı takınılması gerektiği kanaatindedir.35 

"İnanç, düşünce, bilgi ve değerler" düzlemi ele alındığında Batı 
toplumları ile İslam toplumları arasında büyük farkların, hatta uçu­
rumların bulunduğu düşüncesini taşıyan Karaman' a göre, İslam top­
lumları, Allah'a, insanı ve kainatı Allah'ın yarattığına, insanın dünya 
hayatına geçici olarak ve denenmek için gönderildiğine, kesin bilgi 
kaynağının ilahi vahiy olduğuna, aklın idrak kapasitesinin sınırlı bu­
lunduğuna, akıl ve diğer beşeri bilgi kaynaklarının kendi sınırlı alan­
larında geçerli olduğuna, en iyi hayat düzeninin, Allah'ın peygamber­
ler göndererek, kitaplar indirerek öğrettiği düzen olduğuna, bu i lahi 
öğretinin ışığında aklı ve ilmi olanların yapacakları tefsir ve yorum ile 
yeni meselelerin çözülebileceğine ve yeni ihtiyaçların karşılanabilece­
ğine inanırlar. İslam kültür ve medeniyeti bu inanç, düşünce, bilgi ve 
değerler sistemi üzerine kurulmuştur ve bu kültür, temellerine aykırı 
olan bir unsuru bünyesine alıp sindiremez, reddeder. Batı kültürü ise, 
Allah'ın varlık ve birliği konusunda en azından şüphe içindedir, vahiy 
yerine aklı ve beşeri bilgi kaynaklarını koymuştur, sekülerdir, laiktir, 
insanın Allah tarafından insan olarak yaratıldığı ve kainatın göz bebe­
ği, yeryüzünde Allah'ın halifesi olduğu inancında değildir, değerler 
sistemi oynaktır, izafidir, insanın aşkın boyutundan habersizdir, bü­
tün bunların bir uzantısı olarak amaçları dünya hayatı ile sınırlıdır. Bu 

35 Karaman, Lıiik Düzende, 1, 10. 
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kültürün toplum için öngördüğü hiçbir düzen, İslam toplumunun 
bünyesine uymaz, sinmez, sindirilemez. Bilim ve teknolojiye gelince 
bunları da toplumun kültür bütününden soyutlamak, karşılıklı etkile­
şimin dışında tutmak doğru değildir. Bilim ve teknolojiyi de yabancı, 
seküler ve gayr-ı ahlaki unsurlardan temizleyerek İsiamlaşhrmak ve 
gerekiyorsa, zaruret varsa bundan sonra almak gerekir.36 

Avrupa Birliği, başlangıçta (1958-1987) Ortak Pazar, Avrupa Eko­
nomik Topluluğu (AET) ve Avrupa Topluluğu (AT) adlarıyla "bir 
ekonomik topluluk/işbirliği" mahiyetini arz ederken, bir çok fıkıhçı 
gibi topluluğa girmenin caiz ve faydalı olacağı görüşünü benimseyen 
Karaman37, 1987'de Avrupa tek senedinin (Acte Unique Europeenne) 
yürürlüğe girmesiyle bu birliğin mahiyet ve nitelik değiştirmesi ve 
Avrupa Birliği ismini almasını müteakiben fikirlerini gözden geçirmiş 
ve konuyu yeniden değerlendirerek eğer bir zorunluluk yoksa bu 
birliğe girmenin caiz olmadığı, en azından huzur içinde evet deneme­
yeceği noktasına gelmiştir.38 Bu birlik 1987 öncesi ekonomik entegras­
yon nitelikli olduğu, Türkiye' de zaten Batı'nın güdümünde bir eroz­
yonun bulunduğu, Avrupa Topluluğu'na girişin ek bir erozyon getir­
meyeceği, hiç olmazsa bu erozyonla birlikte ekonomik gelişme imkan­
larının sağlanacağı, bazı koruyucu şartlar ileri sürmekle birlikte eski 
fıkıhçıların da Müslüman olmayanlarla iş ve ticaret ortaklığı yapmayı 
caiz gördükleri, ayrıca cihad ve tebliğde üzerimize düşen sorumlulu­
ğu yeterince üstlenirsek, Avrupa Topluluğu'na girişin yeni bir fethin 
kapılarını açabileceği . . .  gibi gerekçeler kendisini bu fikre götürmüş­
tü.39 

1987 sonrası ise zaman içinde bu topluluğun, hukuk, ekonomi, ti­
caret, para ve dış siyasette birlik sağlayarak tek bir devlet (birleşik 

36 
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Karaman, Laik Düzende, l, 85. 

Karaman, Altınoluk Dergisi, sayı: 17, Temmuz 1987. 

Karaman, Hayatımızdaki İslam, 160. 

Karaman, İslıim'ın Işığında, III, 575-578; Her Şeye Rağmen, 62. 
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devlet) olma yolunda ilerlemesi, Avrupa toplulukları arasında -farklı 
yönleri bulunmakla beraber- bir kültür birliğinden, bir " Avrupa Kül­
türü"nden hatta bir "Avrupa Kimliği"nden bahsetmenin mümkün ve 
tutarlı hale gelmesini göz önüne alan Karaman, bir Müslüman toplu­
luğun/milletin, Avrupa Birliği'ne girmesinin, bu birliğin hukuk, eko­
nomi, dış siyaset hatta kültür alanına girmesi, kendine ait ve farklı 
olanlarla bunları değişmesi anlamına geleceğini söylemektedir. Çünkü 
O'na göre müminler hem kendi maddi-manevi değerlerini korumak 
hem de dünyada adalet ve din hürriyetini sağlamak için güçlü olmalı­
lar, Allah'ın vahyettiği ve bu vahye dayalı olarak ictihad yoluyla elde 
edilen hayat kuralları uygulanmalı, bunlar başkalarıyla değiştirilme­
melidir. Müslümanlar'ın dinden ve buradan beslenmiş bulunan kül­
türden oluşmuş değerleri, toplumun yüksek değerleri olarak korun­
malı, bunlara ters düşen değerler toplumca reddedilmelidir. Yine 
O'nun tespit ve değerlendirmelerine göre, Avrupa Birliği bir din ve 
ahlak birliği değildir. Dinden bağımsız (laik, seküler), Batı değerleri 
temeline oturan, ekonomik, siyasi, hukuki ve kültürel bir birliktir. 
Batılı değerlere göre bireyin özgürlüğü azami ölçüde tutulmalı, din ve 
ahlak adına kısılmamalıdır. Liberal-kapitalist düzen gereği serbest 
rekabet esastır. Avrupa Birliği öncelikle bu rekabette ezilmeme, dünya 
pazarında yeterli pay alma arzusunun sonucudur. Temeli ahlaki ve 
manevi değil, maddidir; adalete değil, egoizme ve menfaate yöneliktir. 
Öyleyse İslam'ın ve Bab'nın (AB) hedeflerinin örtüşmediği ortadadır. 
Buna göre Müslümanlar'ın vazifesi kendi güçleri ile ayakta durmak, 
maddi ve manevi değerlerini korumak, bugün var olandan daha gü­
zel, adil, şefkatli bir dünya düzenini kurup işletmek için gayret gös­
termek, formüller ve modeller oluşturmaktır. Çeşitli sebeplerle bu 
gerçekleştirilemediği için, bunalan ve çaresiz kalan bazı müminler, 
Avrupa' da yaşayan bazı müminlerin nispeten daha geniş olan özgür­
lüklerine bakarak Avrupa Birliği'ne girmeye sempati ile bakmaktadır. 
O halde bu arzu maddi olarak sömürülmekten, manevi ve dini olarak 
da baskıdan kurtulmak ümitlerinden kaynaklanmaktadır. Ama sömü­
rülmekten kurtulup, sömürenler arasına katılmak, baskıdan kurtul-
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mak ama İslam'ın yüce ve kapsamlı hedeflerine veda etmek "güle 
oynaya girilecek bir yol, cennet gibi tercih edilecek bir alternatif" de­
ğildir. Hiç olmazsa mümin, korku, endişe ve üzüntü içinde olmalıdır.40 

Çağdaşlaşma konusunda da dikkate değer görüşleri bulunan Ka­
raman, İsJam'a göre Müslümanlar'ın, batılılaşma manasında çağdaş­
laşmalarının caiz ve meşru olmadığı düşüncesindedir. Çünkü Çağdaş 
Batı'nın kültür ve medeniyetine temel teşkil eden varlık ve bilgi anla­
yışı ile değerler sistemi İsJam'ınkine ters düşmektedir. Bunun tabii bir 
sonucu olarak, Batı'nın dünya görüşü, insan ve kainat anlayışı, sistem 
ve düzenleri -genel anlamda- İsJam'a aykırıdır. İsJam'ın meşru gördü­
ğü ve mensuplarını teşvik ettiği çağdaşlaşma, "insanlığa alternatif 
kültür ve medeniyet, dünya görüşü ve düzeni sunmaktır. Yalnız akla 
değil, aynı zamanda vahye dayalı olan bu kültür ve medeniyeti koru­
yabilmek ve insanlığa sunabilmek için gerekli bulunan bilim, güç ve 
teknolojiye sahip bulunacaktır" . Bu manada çağdaşlaşamayan Müs­
lümanlar geride kalırlar ve kalmışlardır. O, Müslümanlar'ın bu an­
lamda çağdaşlaşabilmelerinin önemli şartlarını şu şekilde sıralar: 

1. Kendi kültür ve medeniyetlerini tanımak ve kendilerine gü­
venmek. 

2. Bunun için gerçek manada "milli" bir eğitim seferberliği ilan 
etmek. 

3. İsJam'ı doğru anlamak ve alternatif teorileri, sistemleri, projeleri 
ortaya koyabilmek için ictihad kapısını açık tutmak, samimi Müslü­
man ve gerçek alim olan rnüctehidler yetiştirmek. 

_4. Asırlardan beri insanlığın ortak gayretleri sonucu ortaya çık­
mış, elde edilmiş bulunan dünya bilgisini ve teknolojiyi alırken süzgeç 
kullanmak; bu bilgi ve teknolojiyi kültürel bağlarından temizlemek ve 
sonuçlarını İslami amaçlar açısından kontrol altında tutmak. 

40 Karaman, Hayatımızdaki İs/iim, 159-163. 
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5. İslam dünyasının dağınıklığına mutlaka bir çare bularak olabil­
diğince geniş ve sıkı işbirlikleri sağlamak, Müslümanlar'ın beyinlerine 
ve servetlerine sahip çıkmak, sömürülmeye son vermek, yüce amaçlar 
için kullanılacak güçlü bir ekonomiye ve teknolojiye sahip olmak. 

6. Siyasi iradeyi bu amaçlara yönlendirebilmek için halkı eğiterek 
şuurlandırmak, yönetilen-yöneten, aydın-halk ikiliğini, farklılığını ve 
çatışmasını ortadan kaldırmak, baskı-tepki ilişkisine son vermek. 

Karaman, bunların gerçekleşmesi durumunda, önce dünyanın bir 
parçasında, sonra belki bütün dünyada şirk yerine tevhidin, kölelik 
yerine hürriyetin, zulüm ve sömürü yerine adalet ve adil paylaşımın, 
insanları hayvanlaştıran, birbirinin kurdu yapan ahlak anlayışı yerine 
onları kardeş kılan, yücelten, örtülü kalmış kabiliyet ve kapasitelerini 
harekete geçirerek bilgi ve mutluluklarını artıran ahlak anlayışının 
hakim olacağını, insanların yaratılış amacına doğru ilerleme imkanına 
kavuşacaklarını, zira İslam'ın nihai gayesinin bu olduğunu ifade e­
der.41 

İslam kültür ve medeniyeti bir bütün olduğu, savunma mecburi­
yeti ve hayan zorunluluklar bulunmadıkça yabancı kültürlerden, bi­
lim ve teknolojiden bir şeyin olduğu gibi alınamayacağı görüşünü 
benimseyen Karaman'a göre, İslam kültürünün kendi dinamikleri iyi 
işletildiği takdirde o kendini yeniler, her çağın ihtiyacına cevap verir, 
asırlar boyunca bu kabiliyetini ispat etmiştir. Duraklama ve gerileme 
çağlarında olandan İslam sorumlu değildir, saltanat ve bilimsel do­
nukluk (ictihad yerine taklid), ümmet içindeki tefrika ve fitne sorum­
ludur. Bunlara Moğol istilası gibi bazı dış etkenler de eklenince İslam 
medeniyet ve kültürü bir duraklama dönemine girmiştir. Duraklama­
nın sebeplerine doğru teşhis konur, çözüm için ana kaynaklara dönü­
lür, iyi bir eğitim programı yapılır, tefekkür ve ictihad devreye soku­
lursa İslam toplumları aradıklarını kendi kültür ve medeniyetlerinde 
yeniden keşfeder ve bulurlar. Bu kültürde insanı ve evreni -Allah'ın 

41 Karaman, Lıiik Diizerıde, !, 82-83. 
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ayetleri olarak- inceleyip keşfetmek, kainatta hakim bulunan ilahi 
kanunları bulup ortaya koymak, insanların dünyaya geliş amaçlarını 
gerçekleştirme fırsah elde edebilmeleri için onlara hayati kolaylaştır­
mak, yani tefekkür, ilim, teknik ve teknoloji azami ölçüde teşvik edil­
miş, bunların ihtiyacı giderecek ve ümmetin varlığını koruyacak ölçü­
de gerçekleştirilmesi farz kılınmış, bir manada ibadet telakki edilmiş­
tir. Ümmet bu anlayış, inanç ve ibadet vecdiyle işe koyulduğunda öz 
kültürünü yabancı ve çürütücü yamalardan kurtarıp ihya etme ve 
insanlığa "alternatif bir kültür" olarak sunma imkanına sahiptir.42 

Hayreddin Karaman, çağdaşlık konusunda kendisine yöneltilen 
bir soruya verdiği cevapta modern (muasır) olduğunu, çünkü dünde 
değil bugünde yaşadığını, fakat hiç modernist (modernizmi benimse­
miş, asri) olmadığını, kökü mazide olan ati (gelecek) ve hal (bugün) 
olmanın gerekliliğine kani olduğunu, maziden kopmayacağını ama 
VII. yüzyılda yaşamayacağını ifade ettikten sonra şunları söylemiştir: 

"İlmimle, fikriyatımla, ürünlerimle de orada (geçmişte) yaşama­
yacağım. Ama oradan alacağım çok şey var. İslam ilminin değişmez­
leri var. Onlar benim canım gibi değerlidir, onları koruyacağım. Fakat 
bir tecdid mükellefiyeti de var. Modemizmin İslam dünyasını etkile­
meye başladığında İslam aleminde okur yazarların bundan etkilene­
rek ortaya koydukları gruplaşma ve yaklaşımlardan orta yol ve itidali 
temsil eden çizgiye ilgi duydum. Mukallidi değil devamı olmaya çalış­
tım. Sonra "yeniden inşa" çizgisinin aradığım Leyla olduğunu anla­
dım."43 

42 
43 

Karaman, Laik Düzende, !, 85-86. Ayrıca bkz. İslıim'ın Işığında, Ill, 412-413. 

Karaman, Her Şeye Rağmen, 287. Modemite ve modemizm konusundaki görüşleri 
hakkında daha geniş bilgi için bk. Her Şeye Rağmen, 274-287; Hayatımızdaki İslam, 
439-443. 
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5. Din Eğitimi-İmam Hatip liseleri-İlahiyat Fakülteleri-Diyanet 

T. C. Anayasası'nın vatandaşlara din eğitimi ve öğretimi ile ilgili 
biri mecburi, diğeri isteğe bağlı iki hak verdiği kanaatinde olan Kara­
man' a göre bunlardan mecburi olanı ilk öğretimden orta öğretimin 
sonuna kadar verilen "Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi" dersidir. Bu der­
sin adında geçen din kelimesinden kastın İslam değil genel anlamda 
din olması, eğitiminin değil kültürünün verilmesi, ahlakın da eğitimi­
nin değil, bilgisinin verilmesi sebebiyle Müslüman'ın çocuğuna ver­
mek ihtiyaanda ve mecburiyetinde olduğu din eğitiminin yerini tu­
tamayacağı aşikardır. Kaldı ki bu ders için yazılan kitaplar, devlet 
müdahalesi ile yazılıp basılmakta, ehliyetli bir heyetin hazırladığı bir 
program ve müfredat yapılanmasına gidilmemektedir. Ayrıca ilk öğ­
retim okullarının 4. ve 5. sınıflarındaki Din Kültürü dersleri -bazı ila­
hiyat fakültelerinde bunun için bir program açılmış ve mezun vermiş 
olmasına rağmen- sınıf öğretmenlerine okutturulmaktadır. Bu öğret­
menler . ya dini konularda yeterli bilgiye sahip değillerdir veya bir 
kısmının inancı ve ameli İslam ile bağdaşmamaktadır.44 

Yine O'nun tespitlerine göre, Anayasa'nın 24. maddesinde, bu 
mecburi ders dışında "din eğitimi ve öğretiminden" söz edilmekte, 
bunun yetişkinlerin kendi istekleri, yetişkin olmayanların ise velileri­
nin istekleri üzerine devletin gözetim ve denetimi alhnda verileceği 
bildirilmektedir. O halde Anayasa'ya göre devlet, isteyen vatandaşına 
ve onun çocuğuna, mesela bu vatandaş Müslüman ise İsJam'ı öğretme, 
İslam imanı ve hayatı ile ilgili eğitim alma imkanını sağlamakla yü­
kümlüdür. Din bilgisi her yaşta verilir ve alınırsa da din eğitiminin her 
yaşta verilmesi ve alınması mümkün değildir, daha doğrusu bu eğiti­
min küçük yaştan başlayarak (4 yaş) ömür boyu devam etmesi gere­
kir. Dört, yedi, on. . .  yaşında verilmesi gereken din eğitimini 15-16 

44 Karaman, Hayatımızdaki İslam, 484; Laik Düzeııde, il, 156. Ayrıca bkz. Laik Düzende, 
1, 325-328. Bu bölümler 2006-2007 öğretim yılından itibaren Eğitm Fakülteleri bün­
yelerine alınmıştır. 
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yaşından sonra vermek zordur ve pedagojik değildir.45 Bu sebepledir 
ki Karaman, kesintisiz sekiz yıllık ilk öğretimin sakıncalar doğuraca­
ğını, Kur'an Kurslan'na ve İmam-Hatip Liseleri'ne yönelişin önünde 
engel oluşturacağını, hafızlık kurumunun kaybolmaya yüz tutacağını, 
bunun yerine 5+3 tarzında iki kademeli bir ilk öğretimin yararlı olaca­
ğını, ilk öğretimde de dileyenin velisinin izniyle din eğitimini alması­
nın gerekliliğini çeşitli yazılarında ısrarla dile getirmiştir. 

Türkiye' de 1950' den itibaren geçilen çok partili sistemin milli eği­
time yansıyan en önemli tasarrufunun, o zamanki adlarıyla İmam­
Hatip Okulları olduğunu, bu tasarrufun baş sebebinin de, halktan oy 
alarak iktidara gelmek isteyen partilerin, halkın bu konudaki ısrarlı 
taleplerini karşılamak mecburiyetinde kalmaları olduğunu ifade eden 
Karaman, bu okulların böylesine bir gerilimin ve asılmanın meyvesi 
olduğu içindir ki, başından beri iki tarafın farklı amaçlarının çatışma 
noktasında kaldığını, birbirine zıt istek, tasarruf ve oyunların meydanı 
olduğunu söylemektedir. O'nun düşüncesine göre Müslüman halk bu 
okulları, ileride ister bir iş ve meslek tutmak istesin, ister yüksek tahsil 
yapsın, çocuklarının mim ve manevi değerlerini kaybetmeden orta 
öğrenimlerini yapabilecekleri okullar olarak görmüşlerdir. Halka 
rağmen onları yönetmek isteyen, öz kültürüne yabancılaşmış, iktidar 
hırsıyla dini istismar eden, fakat onu geliştirmeyi ve yaşamayı isteme­
yen hakim azınlık ise bu okullara hep menfi bakmıştır. Hakim azınlığa 
göre İmam-Hatip Okulları aslında olmaması gereken, demokrasinin 
başlarına bela ettiği, hiç olmazsa sayıları ve fonksiyonları sınırlı tu­
tulması gereken okullardır. İşte bu grup amaçlarına ulaşabilmek için 
kim bilir kaç defa İmam-Hatip Liseleri'ni azaltma, budama, sınırlama 
teşebbüslerine girişmişlerdir; kimi zaman orta kısmını kapatmışlar, 
genellikle yenilerinin açılmasının karşısında olmuşlar, kimi zaman da 
mezunlarının gidebileceği yüksek öğrenimi sınırlamışlar, anlan din 
görevliliği mesleğine ve dini yüksek öğrenime hapsetmek istemişler­
dir.46 

45 Karaman, Lıiik Düzende, il, 156; Hayatımızdaki İslam, 485. 
46 Karaman, Lıiik Düzende, I, 299-300. 
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Karaman, bu liselerde okuyan ve mezun olan gençler hakkında 
da şöyle bir düşünceye sahiptir: 

"İmam-Hatip Liselerinde okuyan ve buradan mezun olan gençler 
anarşist olsalar, aylak olsalar, bu okullar diğer liselerden geride olsa, 
devlete aşırı yük getirse . . .  mezkur tasarruflar ve istekler karşısında 
insanın canı yanmaz; gel gör ki, İmam-Hatipliler bilgi yarışmalarında, 
münazaralarda, üniversiteye giriş imtihanlarında diğer lise mezunla­
rından hiç de geride değiller. Önemli bir kısmı mesleğe yönelmiştir, 
ülkenin birlik, beraberlik, asayiş, kalkınma, ah!akl davranış ihtiyaçla­
rına önemli katkıları vardır, liseden sonra -ilahiyat dışında- yüksek 
tahsil yapanlar, intisap ettikleri her alanda diğer kardeşlerinden ve 
meslektaşlarından geri kalmamış, onlarla uyum içinde işlerini başarı 
ile yürütmüşlerdir, yürütmektedirler. Bütün bunlar birer gerçek oldu­
ğu ve istatistiklerle sabit bulunduğu halde bu okullara kıyma isteği 
ideolojik taassuptan başka hiçbir sebebe dayanmamaktadır."47 

İmam-Hatip Liseleri'nin hem kemiyet hem de keyfiyet açısından 
geliştirilmesi için çalışan, bu okulların siyaset ve cemaatler üstü olması 
gerektiğini sürekli vurgulayan, bu okulları istismar etmek isteyen 
siyasilere karşı da mücadele veren Karaman, İmam-Hatipler'in mev­
cut durumu ve geleceği ile ilgili şu tespit ve tavsiyelerde bulunmakta­
dır: 

"1 . İmam-Hatip Liseleri hem mesleğe hem de yüksek öğrenime 
öğrenci yetiştiren bir orta öğretim kurumu idi; bu statünün korunması 
gerekir. Diğer meslek liseleri ile birlikte bu okuldan mezun olanlar, 
diledikleri ve imtihanını kazanabildikleri yüksek öğrenime öğrenci 
olabilmelidirler. Normal lise mezunlarına avantaj tanımak fırsat eşitli­
ği ilkesine aykırıdır. Liselerden meslek adamı yetiştirilmek isteniyorsa 
bunun için teşvikler konabilir ve serbest iradeleri ile meslek doğrulhı-

47 Karaman, Lfiik Düzende, 1, 300. İmam-Hatip Liseleri konusundaki görüşleri ile ilgili 
daha geniş bilgi için bkz. İslıiın'ııı lşı,�ıııda, III, 1 1 6-123; İmam-Hatiplilik Şuuru, 9-80, 
İstanbul 1997; Her Şeye Rağmen, 269-273; Lıiik Düzende, 1, 297-317; il, 149-153; il, 
207-214, 280-283; III, 260-269. 
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sunda "mesleki yüksek öğrenim" görenler ihtiyacı karşılar. İnsanları 
zorlayarak, kısıtlamalar getirerek belli bir mesleğe ve bunun tahsiline 
yönlendirmek insan haklarına aykırıdır. 

2. İmam-Hatip Liseleri'ni talep eden halkın amaa yeterince din 
eğitimi ve öğretimi görmüş meslek elemanı, bu nitelikte serbest mes­
lek adamı ve yüksek öğrenim adayı yetiştirmektir. Toplumun talebi 
"ihtiyaç"hr. Talep bulunduğu sürece devlet onu karşılar. Toplum ta­
lepten vazgeçerse okullar da kendiliğinden kapanır. Talep devam 
ederken başka maksatlar ve gerekçelerle bunları kapanmaya mahkum 
etmek demokratik değildir. İmam-Hatip Liseleri hem meslek adamı 
yetiştirme hem de diğer amaçları bakımından ihtiyaca cevap vermiş­
tir. Budamak yerine kali tesini iyileştirmek için tedbir alınsaydı amacı­
nı daha yüksek kalite düzeyinde gerçekleştirirdi. 

3. Temel eğitim kesintisiz ve yönlendirmesiz sekiz yıla çıkınca ve 
İmam-Hatip Liseleri'nden mezun olanların diledikleri yüksek öğrenim 
kurumuna girmeleri de engellenince bu liselere talep azaldı. Veliler, 
elbette dinlerinden veya çocuklarına yeterli ölçüde din eğitimi verme 
talebinden vazgeçmediler, fakat birini tercih ile baş başa kalınca, din 
eğitimi vermenin elbet bir yolunu buluruz diyerek normal liseleri 
tercih ettiler. Devlet, vatandaşların çocuklarına yeterli din eğitimi ve­
rebilmelerini sağlayacak bir tedbir getirmediği gibi, Kur' an Kursla­
rı' na tatil zamanlarında gidip eğitim ve öğrenim görmelerini bile kısıt­
ladı; yaz tatilinde çocukları Kur'an Kursları'na gönderebilmek için 
dahi 12 yaşlarına girmelerini beklemek gerekiyor. Çocukların dinlenip 
eğlenmeleri gereken yaz aylarında, donanımı yeterli olmayan Kur' an 
Kursları'nda -yalnızca buralarda- verilecek din eğitiminin ihtiyacı 
karşılamayacağı açıkhr. Vatandaşlar yasakları delerek din eğitim ve 
öğretimi verme yoluna gireceklerdir. Bu yol ise sağlıklı değildir. 

4. Bütün meslek liseleri mezunları diledikleri dalda yüksek öğre­
nime başlama şansı bakımından eşit muamele görmelidir. Aksi mua­
mele temel hak ve özgürlüklere aykırıdır."48 

48 Karaman, Hayatımızdaki İs/tim, 197-198. 
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Bugün için İlahiyat Fakülteleri'nin kendi kendilerine yeter hale 
gelmeye başladıklarını, önceleri ilmi çalışmalar tarihi alanda kalırken, 
şimdilerde günümüzün meselelerine de eğilinmeye başlandığı görü­
şünde olan Karaman49, medeniyetin yeniden inşası ve ihyası için, İla­
hiyat Fakülteleri'nin yeni Gazzaliler yetiştirmesi gerektiği, bunun için 
de zihniyet, kurumlar ve ilkeler yönünden bambaşka bir Türkiye'ye 
ihtiyaç bulunduğu, Türkiye'nin böyle bir dönüşümü yaşayabilmesi 
için de kendi bilgimizi üretmemiz gerektiği kanaatindedir. Aynca 
kimlik probleminin İlahiyatlar' da ve ilahiyatçılarda, diğer kurumlarda 
ve mensuplarında görülenden daha az olduğu tespitini yapan Kara­
man, İlahiyatlar ne kadar özerk ve özgür olursa kimlik problemini o 
kadar kolay çözebileceği ve hatta diğer kardeşlerinin de bu problemi 
çözmelerine yardımcı olabileceği düşüncesindedir.50 

Diyanet İşleri Başkanlığı ve benzeri bir kurumun, devletin ve si­
yasetin kendisine müdahil olmadığı, başkanı ve ilim heyeti uygun 
adaylar arasından seçilen özerk bir din kurumu olması gerektiği tezini 
benimseyen51 Hayreddin Karaman'a göre, günümüzde bazı ülkelerde, 
bir kısım din hizmetlerini yürüten ve çeşitli isimlerle anılan kurumla­
rın, lfük devlete bağlanmaları sonu gelmez tarhşmalara, çelişkilere, 
güvensizlik ve kargaşalara yol açmaktadır. Lfük devletin -çelişki içerse 
de- bir din politikası vardır ve bu politikayı, çeşitli araçlarla, bu arada 
kendine bağlı bulunan din hizmetleri kurumu ile dayatmaktadır. Da­
ha da kötüsü, devletin din politikasından öte, hükümetin politikaları­
na ve siyasi çıkarlarına -kurum vasıtasıyla- dinin alet edilmesidir. Öte 
yandan toplumun temelinde dini inanç ve disiplin bulunmadığı için 
cemaatlere bırakılan din hizmetleri de sonu gelmez fitnelere, fesatlara, 
istismarlara, bölünmelere . . .  sebep olmakta, zemin hazırlamaktadır.52 
O, çareyi şöyle bir yapılanmada görmektedir: 

49 
50 
51 
52 

Karaman, Uiik Düzende, 1, 320. 

Karaman, Hayatımızdaki İslam, 205-207. 

Karaman, Uiik Diizeııde, III, 191. 

Karaman, Lıiik Diizeııde, 1, 205. 
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"Devlet laik de olsa bir kamu düzeni ve hizmeti gereği olarak din 
hizmeti kurumlarının -inanmışların serbest iradeleri ile- oluşmasına 
nezaret eder ve yardımcı olur. Türkiye örneğinden hareket edecek 
olursak cemaatler, cami cemaatleri, İmam-Hatip Okulları ve İlahiyat 
Fakülteleri temsilcilerinden teşkil edilecek bir kurucu meclis kurulur. 
Bu meclis, toplumun muhtaç bulunduğu din hizmetlerini yürütecek 
sivil bir kurumu ve bunun nizamnamesini tasarlar, tasarı meclisin 
kabul etmesi ile bağlayıcı hale gelir, bir geçiş dönemi öngörülür ve bu 
geçiş dönemi içinde mevcut teşkilat kaldırılarak yenisi onun yerini 
alır. Din hizmetleri kurumu sivil, ilmi, idari ve mali bakımlardan ö­
zerk, yalnızca ilgili heyetin temsil edeceği ilme ve İslam'a bağlı bir 
kurum olur. Hizmetlerin mali kaynağını temin için ya vakıfların bir 
kısmı din hizmetleri kurumuna geri verilir yahut da Müslümanlar' dan 
alınmak üzere bir "din hizmetleri vergisi" konur. Türkiye' de yaşayan 
insanların büyük bir kısmı Müslüman' dır, ancak Müslümanlar mez­
hep, meşrep, tarikat, cemaat, dini uygulama (amel) bakımlarından 
farklı gruplara ayrılmışlardır. Din hizmetleri kurumu, belli bir mezhe­
bin veya cemaatin din hizmetlerini değil, İslam'ın öngördüğü din 
hizmetlerini yürüteceği için bütün Müslümanlar'ı temsil eder veya 
bütün Müslümanlar'a hizmet verir, bu sebeple ikinci bir kuruma ihti­
yaç yoktur. Gruplar, ortak İslam'dan farklı inanç, düşünce ve uygula­
maları için farklı hizmet kurum ve kuruluşları oluşturabilirler; ancak 
bunlar genel hizmet kurumunun rakibi veya mukabili değil, onun 
hizmet alanı dışında kalan küçük grup hizmetlerini yürüten -ve men­
suplarının tamamı Müslüman olduğu için bu manada- bağlı kuruluş­
lardır. Kendilerini İslam'ın dışında gören fert ve gruplar ise Türki­
ye' de azınlıktadırlar ve onların da zaten kendilerine mahsus teşkilatla­
rı vardır."53 

53 Karaman, Ldik Diizeııde, I, 205-206. Diyanetin yeniden yapılandırılması ve din 
hizmetleri konusundaki görüşleri için bk. İmam-Hatiplilik Şuurıı, 81-112. 
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6. Tasavvuf-Tarikat 

Karaman' a göre bütün büyük dinlerde mistik yorumlar ve bunlar 
etrafında toplanmış gruplar olduğu gibi, İslam' da da zühd hayatı üze­
rinde yoğunlaşan fertler ve gruplar meydana çıkmış, sonra bu gruplar 
içinden, madde ötesi alemle ilgili nasları farklı yorumlayan, bu yo­
rumlara uygun bir ilişkiler ağı kuran, din ve dünya görüşü oluşturan 
kimseler yetişmiştir. Farklı yaşantıdan, farklı bilgi, zevk ve vecde doğ­
ru gelişerek değişen bu harekete tasavvuf, mensuplarına sufi ve muta­
savvıf, çeşitli kriterlere göre oluşmuş iç fırkalarına tarikat denmiştir. 
Bir yanda nasları zorunlu olmadıkça zahir manalarından saptırmayan 
kelamcı ve fıkıhçıların İslam anlayışı ile diğer yanda İslam'ın vahdet-i 
vücud, vahdet-i şühud gibi bir ontolojik ve epistemolojik temel üze­
rinden yürüyen mistik yorumu tarih boyunca yan yana var olmuşlar­
dır. Aralarında zaman zaman çahşmalar meydana gelmiş ve karşılıklı 
olumsuz değerlendirmeler yapılmış ise de genelde bu iki eğilim birbi­
rini dışlamadan yekdiğerini bir meşruiyet çerçevesine yerleştirmenin 
yolunu bulmuşlar, sahtesini sahih olanından ayırmak için de sağlam 
ve ortak ölçütler koymuşlardır. Her türlü tedbire rağmen -nasıl maddi 
hastalık ve salgınlar olabiliyorsa- manevi alemde de, sapmalar, sahte 
iddialar, istismarlar olabilmiştir. Sosyal gerçekliklerin yasaklamalar ile 
ortadan kaldırılamayacağını bilen geçmiş alimler, arızaları ortadan 
kaldırmanın yolunun öğretmek ve eğitmek olduğu hususunda ısrar 
etmişlerdir. Cumhuriyet döneminde tarikatler yasaklanıp, tekkeler 
kapatılmış olmasına rağmen bu vakıa yok olmamış, yer altına inmiş, 
gizlenmiş, gözlerden ve denetimlerden uzak varlığını sürdürmüş, 
önceki dönemlerde legal yollarla sağlanan eğitim, öğretim, gözetim ve 
denetim de olmadığı için son zamanlarda gözler önüne serilen sahte­
likler, acaiplikler, rezillikler ve cehaletler oluşmuştur. Fakat görülenler 
bu yapının tamamı değildir. Gözlerden uzak tutulan klasik tasavvuf 
ve tarikat anlayışı, bilgisi, inanç ve ahlakı -önemli bir gelişme kaydet­
meden, kendisini tekrar mahiyetinde de olsa- sahih olarak devam 
etmektedir.54 

54 Karaman, Laik Düzende, III, 42-43. 
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İlim yoluyla öğrenilmiş ve yaşanılan Müslümanlık ile sahih ta­
savvuf arasında fark olmaması gerektiği, fark ve tutarsızlık görüntüsü 
varsa, kusurun ilme dayalı İslam anlayışında ve yaşantısında değil, 
tasavvufa dayalı İslam anlayışı ve yaşayışında bulunduğu, uyarak 
kendini düzeltme vazifesinin de tasavvufa düştüğü düşüncesini be­
nimseyen Karaman bu konuda şunları ilave eder: 

"Tasavvuf ve tarikat erbabı zahir denilen İslam ilimleri ile elde 
edilen İstam bilgisine (şeriate) ters düşen bilgi ve davranışlarını terk 
edip, kendilerini düzeltmekle yükümlüdürler. Çünkü şeriat bilgisinin 
sahihliğini Kur' an' a ve Sünnet' e baş vurarak kontrol etmek mümkün­
dür. Ona ters düşen tarikat bilgisinin sahihliğini ise ancak şeriat bilgisi 
ile kontrol edebiliriz. Bir Müslüman'ın sahih bir tasavvuf terbiyesi 
alması farz da değildir, yasak da değildir. Eğer almaya karar verirse 
rehberinde şu şartları aramalıdır: Alim olması, ilmiyle amel ediyor 
olması, bu faaliyetten menfaat elde etmemesi ve eğittiği kişilerin bu 
sayede daha iyi birer Müslüman olduklarının sabit bulunması. Eğer 
bir Müslüman tarikatsiz alim ile tarikatli cahil arasında kalırsa, kendi­
sine kesinlikle alime gitmesi, alimin dediğini tutması tavsiye edilmeli­
dir."55 

Tasavvufa olan ihtiyaa eğitime olan ihtiyaç içinde aramak gerek­
tiğini düşünen Karaman'a göre, bilmekle yapmak, anlamakla yaşamak 
aynı değildir. Hz. Peygamber' in mescidi, O hayatta iken, hem öğretimi 
hem de eğitimi sağlıyordu. Mescid ve medrese bazı zaman ve mekan­
larda bu çifte fonksiyonu yerine getirdi, ama her yerde ve her zaman 
bunu yapamadı. Bilenlerin yalnızca öğretmekle yetinmesi, halkın dini 
hayatı ve ahlakı ile ilgilenmemesi bu boşluğu dolduracak bilen/yapan­
lara ihtiyaç doğurur. Sahtekarlar ve istismarcılar bir yana, gerçek 
sfıfiler, dini bilen, herkes için geçerli bulunan kurallara bağlı, samimi 
bir dindarlık yoluyla erdemler kazanmış, olgunlaşmış, başkalarını 
müspet manada etkileme güç ve kabiliyeti elde etmiş kamil insanlar-

55 Karaman, Laik Düzende, 1, 322-323. 
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dır. Allah rızasına uygun bir hayat tarzı için böyle insanlara ve bunla­
rın eğitimine ihtiyaç vardır.5& 

Yine O, gerçek tasavvuf hareketinin iki amaa bulunduğu görü­
şündedir: Birincisi nefsin tezkiyesi yoluyla has kulluğa ve kamil ahı.a­
ka ulaşmak. İkincisi buna ek olarak kalbin tasfiyesi yoluyla gerçek 
tevhide, kesin bilgiye (yakin), gayb aleminin ve ledünnl bilginin keşfi­
ne ulaşmak. Bu iki amacın dine aykırılığından, İsiam dışılığından bah­
setmek mümkün değildir. Ancak bu iki hedefe, dinin zahirini ihmal 
ederek, inanç, ibadet gibi dini sınırlar çerçevesini aşarak varmak da 
mümkün değildir. Gerçek sı1fılere göre tarikat ve hakikat şeriatin ha­
dimleridir. Sfifinin Müslümanlığı ile avamın Müslümanlığı ilmihal 
çerçevesinde davranış bakımından farklı olamaz; fark dış ile için, zahir 
ile batının, suret ile hakikatin birlikte, beraber, tam olarak bulunup 
bulunmamasındadır. Her mümin ya kamil ve ehliyetli bir mürşidin 
terbiyesinde yahut da -sahtesi gerçeğinden daha çok olduğu, birbirin­
den ayırt edilmesi çok güç bulunduğundan kamil mürşid bulunama­
yınca- iyi niyet ve samimiyetle ibadetlerine devam ederek ve Rasfilul­
lah' ın siretini -elinden geldiği kadar- kendisine örnek alarak Müslü­
manlığını "ihsan" mertebesine çıkarmaya çalışmalıdır. Bu mertebeye 
doğru tırmandıkça imanda sarsılmazlık, irfanda zenginlik ve derinlik, 
ahlakta kemal, nefiste hakka teslimiyet hasıl olacak, gözün ve kalbin 
perdeleri açılacaktır. Ancak ihsan mertebesinin basamakları sonsuz 
olduğundan, bu cehdin, çabanın ve tırmanışın da sonu yoktur, ömür 
boyu devam edecektir. Sona vardığını ve cehde (ibadetlere) gerek 
kalmadığını zannedenler ve söyleyenler nefislerinin esiri ve şeytanın 
müridleridirler.57 Hayreddin Karaman, bid'at, hurafe ve aşırılıklardan 
arınmış, itidali gözeten, sahih tasavvuf hareketi konusunda "İmam-ı 
Rabbani ve İslam Tasavvufu" adıyla bir telif-tercüme kitap da yayınla­
mıştır. (İstanbul 1968, 1987) 

56 
57 

Karaman, Her Şeye Rağmen, 310. 

Karaman, Lıiik Düzende, 1, 260-261. 
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D. Sonuç 

Yukanda sunulan görüşlerinden de anlaşılacağı gibi, kısaca söy­
lemek gerekirse Hayreddin Karaman, Fıkıh ve İslam Hukuku'nun her 
alanından eğitime, din-devlet, din-toplum, din-siyaset ilişkilerinden 
kadın ve aile ile ilgili konulara, tasavvuf ve tarikatlerden, bablılaşma, 
modernleşme ve Avrupa Birliği'ne . . .  kadar çok geniş bir yelpazede 
donanım ve birikime sahip olan, düşünen, yazan, kurumlar oluştur­
maya çalışan, bunun için bıkmadan ve usanmadan gayret gösteren, 
toplumla barışık, dayatan ve dikte eden değil yol gösteren, söyledikle­
rini özel hayatında uygulayan (ilmiyle amil), çağın problemleri konu­
sunda çağın egemen anlayışı ile çatışmak veya bu anlayışa uyum sağ­
lamak yerine, ictihad ve tecdid anlayışıyla problemi aşmayı dolayısıy­
la kendimiz kalarak "yeniden inşa"yı kendisi için hedef seçmiş muasır 
alim-müctehid-mütefekkir tipinin bir canlı örneğidir. 



BEKİR TOPALOGLU 

İlyas ÇELEBİ' 

İsliim kültüründe ulemanın önemli bir yeri vardır. Onlar hazan 
sultan ve yöneticilere karşı halkın avukatı, hazan da halka karşı hak­
kın savunucusudurlar. Geriye dönüp baktığımızda kültürümüzde 
genelde olumlu çağrışımlar yapan bir ulema geleneğinin bulunduğu­
nu söyleyebiliriz. Başlangıçtan Osmanlı'nın sonuna gelinceye kadar 
bu zümreyi yetiştirme görevini medreseler üstlenmişti . Cumhuriyet 
döneminin ilk yıllarında medreseler kapatılınca ortaya bir boşluk çıktı 
ve yeni yönetim Osmanlı'nın bakiyesi hoca efendilerle yetinmek du­
rumunda kaldı. Cumhuriyet idaresi uzun süre din konusundan uzak 
durduğu için kendi din alimini yetiştirememiş ve sonuçta bir kırılma 
ile karşı karşıya kalmıştır. Baştan beri hissedilen bu ihtiyaç 1950' den 
itibaren açılan İmam-Hatip okulları, İliihiyat Fakültesi ve Yüksek İs­
lam Enstitüleri ile karşılanmaya çalışılmış, bu tarihlerde toprağa ahlan 
tohumlar semeresini vermeye başlamıştır. İşte Bekir Topaloğlu bu 
semerenin ilk örneklerindendir. Hatta aldığı eğitim-öğretim ve yetişti­
ği çevreye bakıldığında onun, geleneksel öğretim yapan medrese ile 
modern kalıplar içinde eğitim-öğretim faaliyeti veren İmam-Hatip 
okullarının sentezi olduğu söylenebilir. Bu makalede size uzun bir 
inkıtadan sonra yeniden filizlenen ve çiçek açan yeni bir neslin içinden 
çıkan alim örneklerinden biri sunulacaktır. Allah sayılarını çok, ömür­
lerini uzun eylesin. 

Prof. Dr., Marmara Üniversitesi İliihiyat Fakültesi. 
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A. Hayatı 

Bekir Topaloğlu nüfus kayıtlarına göre 30 Nisan 1936 yılında 
Trabzon'un Çaykara ilçesinin Taşçılar köyünde doğmuştur. Hocanın 
kendi ifadelerine göre ise gerçek doğum tarihi 17 Kasım 1932'dir. Ba­
bası ayakkabıcı Hüseyin Efendi, annesi ise Emine Hanım' dır. İlk tahsi­
line mahalle mescidinde başlamış, Bozoğlu Hoca' dan Kur' an okuma­
sını öğrendikten sonra dedesi Muhammed Hanefi' den (Kutluoğlu) 
hafızlık yapmış ve yörenin medrese geleneğine göre on yıl süreyle 
Arap dilinden Emsile, Bina, Maksud, Merah (sarf cümlesi), Aviimil, İzhar, 
Kafiye, Molla Ciimi (nahiv cümlesi) ve Meiini (Telhis); fıkıhtan Halebi 
sagır, Merıfü'l-feliih, Mülteka ve Şerhi; usı11-i fıkıhtan Mir'iit Şerhu 'l­
Mirkat; tefsirden Celiileyn, Kadi Beyziivi; hadisten Ranıuzii 'l-ehiidis; ke­
lamdan Enıiili ve Şerhu 'l-Akaid; mantıktan isaguci; feraizden Metnü 's­
Siraciyye kitaplarını okuyarak dini ilimler tahsilini tamamlayıp 1949'da 
icazet almıştır. Hocaları arasında Kabro Hoca lakaplı Hasan Er Hoca 
da bulunmaktadır. Topaloğlu medrese usulüyle öğrenimi sırasında 
üçüncü sınıftan başlayarak ilkokul öğrenimini de tamamladı. 1950 
yılının yaz aylarında Trabzon'un merkez köylerinden Yeşilova'da 
imam-hatiplik görevine başladı. Dedesinin istek ve telkinleri ile bu 
görevi bırakarak 1952-53 öğretim yılında İstanbul İmam-Hatip Oku­
lu'na kaydoldu. 1952-1959 yılları arasında bu okulda orta ve lise öğre­
nimini sürdürdü. Celaleddin Ökten, Bekir Haki Yener, Abdullah 
Güzelyazıcı, Abdurrahman Şeref Güzelyazıcı, Zekai Konrapa, Nured­
din Topçu gibi hocalardan dersler aldı. Öğrenciliği esnasında Edime­
kapı Mihrimah, Eyüp, Hırka-i Şerif, Beyazıt ve Eminönü Yenicami gibi 
büyük camilerde vaazlar verdi. 1959'da İstanbul İmam-Hatip Oku­
lu'ndan mezun olunca Divanyolu'ndaki Firuz Ağa Camii'nde üç bu­
çuk yıl süreyle imam-hatiplik ve Manisa-Saruhanlı'da fahri vaizlik 
yaptı. 1959'da açılan İstanbul Yüksek İslam Enstitüsü'ne girdi, burayı 
birincilikle bitirdikten sonra 1963'te İstanbul İmam-Hatip Okulu'nda 
meslek dersleri öğretmenliğine atandı. Buradaki görevi iki buçuk yıl 
sürdü. Ardından 1966 yılının başında İstanbul Yüksek İslam Enstitü-
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sü'nde keliim asistanlığına atandı ve Prof. Muhammed Tanci'nin asis­
tanı oldu. 1968 yılı Nisan ayında Tuzla Piyade Okulu'nda askerlik 
görevine başladı. Garnizondaki cami inşaahnın başlablıp bitirilmesin­
de büyük katkıları oldu. Askerlik dönüşü asistanlık tezini bitirip, o 
günkü adı ile "öğretim üyeliği" unvanını aldı ve İstanbul Yüksek İs­
liim Enstitüsü Kelam öğretmenliğine atandı (1971 ). İstanbul Yüksek 
İsliim Enstitüsü'nün Marmara Üniversitesi'ne bağlı İlahiyat Fakültesi 
haline getirilmesinden sonra bu çalışma doktoraya denk kabul edile­
rek doktor unvanı aldı (1983) ve aynı yıl bu fakültede yardımcı doçent, 
1986 yılında doçent, 1988 yılında İsliim Felsefesi, 1993 yılında da Ke­
liim Anabilim Dalı'nda profesör oldu ve bir süre bölüm başkanlığı 
yaptı. Akademik hayab esnasında on sekiz yüksek lisans ve on bir 
doktora tezi yöneten Topaloğlu 14 Ekim 2002'de yaş haddinden emek­
li oldu. Halen İstanbul' da Türkiye Diyanet Vakfı İsliim Araştırmaları 
Merkezi'nin İsliim Ansiklopedisi biriminde çalışmalarına devam et­
mektedir. 

B. Eserleri 

İslam Kelamcılarına ve Filozoflarına Göre Allah'ın Varlığı-İsbat-ı Vacib-
(Ankara 1971). 

Kelam İlmi: Giriş, İstanbul 1981 . 
İslam 'da Kadın, İstanbul: Yağmur Yayınevi, 1965. 
Öze Doğru (İstanbul 1970; ikinci baskı Dini Sohbetler adıyla, İstan-

bul 0982). 
Nesillerin El Kitabı, İstanbul: Nesil Yayınları, 1996. 
Kelam İlmi: Giriş, İstanbul: Damla Yayınevi, 1993. 
Kelam Araştırmaları Üzerine Düşünceler, İstanbul: İFA V Yayınları, 

2004. 
Te'vflatü 'l-Kıır'an 'dan Tercümeler, İstanbul: İmam Ebu Hanife ve 

İmam Matürldi Araşhrma Vakfı Yayınları, 2003. 
Kitabü 't-Tevhld Tercümesi, Ankara: Türkiye Diyanet Vakfı İslam 

Araştırmaları Yayınları, 2002. 
İslam Tarihinden Yapraklar (İstanbul 1982). 
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Hayreddin Karaman ile birlikte Arapça Okuma ve Eski Metinler Ki­
tabı (İstanbul 1964), Arapça Dilbilgisi 1-IV (İstanbul 1964) ve Arapça­
Türkçe Yeni Kamus. 

Osman Öztürk ile birlikte Cumhuriyet Devrinde Yayınlanan İsldmf 
Eserler Bibliyografyası (Ankara 1975). 

Yusuf Şevki Yavuz ve İlyas Çelebi ile birlikte İsldm 'da İnanç Esasla­
rı, İstanbul 1998. 

C. Görüşleri 

1. Kur'an ve Sünnet Vurgusu 

Topaloğlu'nun sık sık dile getirdiği konulardan biri de müslü­
manların Kur'an ve Sünnet'le olan irtibatlarıdır. Ona göre günümüz 
müslümanları Kur' an' dan uzaklaşmışlardır. O, bu durumun onların 
din anlayışında önemli kırılmalara sebep olacağını ifade ederek 
Kur'an'la yeniden buluşmaları gerektiğinin altını çizer. Onun Kur'an'a 
dönüş çağrıları Peygamberimiz'in sünnetini dışlayan modernistlerin 
Kur'an'a dönüş söylemlerinden farklıdır. O her müslümanın, feyiz ve 
bereketinden istifade etmek üzere Kur'an okuması gerektiğini söyle­
mekle beraber özellikle dini ilimler üzerinde araşhrma yapan kişilerin 
çeşitli konuları takip etmek suretiyle Kur'an'ı başından sonuna kadar 
okuyup anlama çabası göstermelerinin gerektiğini vurgular. Bu an­
lamda kendisinin her seferinde farklı bir konuyu takip ederek 
Kur'an'ın baştan sona okunması suretiyle oluşturulmuş çok sayıda 
bilgi fişleri bulunmaktadır. Bir seminerinde bu tür okuyuşlarının alt­
mışın üzerinde konuya ulaştığını ifade etmiştir. Zaman zaman hoca­
nın nüzfıl sırasına göre ve siyer eşliğinde okumalar yaptığını da bil­
mekteyiz. Her bir okuyuşun okuyucuya yeni bakış açıları kazandırdı­
ğını söyleyen Topaloğlu, bir müslüman için Kur'an'sız hayat düşünü­
lemeyeceğini kaydeder. 

Topaloğlu, gelenekte olduğu gibi bilgiye ulaşmanın yollarının 
sağlam duyular, doğru haber ve akıl olduğunu kaydettikten sonra, 
doğru haber içinde Kur'an ve Sünnet'in rolüne dikkat çeker. Ona göre 



BEKİR TOP ALOGLU 351 

akidenin en önemli kaynağı olan Kur'an, hem Selefiyye hem de ke­
lamcılar tarafından ihmal edilmiş, Kur'an'ın zihnin yanı sıra kalbe de 
hitap eden uslup ve muhtevası yeterince değerlendirilmemiştir. Kelam 
alanında yapılacak çalışmalarda inanç temellerinin mutlaka Kur'an'a 
dayandırılmasının ve Kur'an üslubunun kullanılmasının gereğini 
vurgular. Çünkü Kur'an, iman konularını beyan ederken gerçekleri 
insana kabul ettirmek için akli istidlalleriyle onun zihnine, çeşitli irşad 
ve telkin yöntemleriyle de gönlüne hitap etmekte, güzel üslubu ve 
mistik derinliğiyle kişiyi etkilemektedir. Bilindiği üzere Kur' an' da, 
kişinin selim fıtratına, akıl ve mantığına hitap edildiği gibi, ibret alma­
sı ve insanlığın deneyimlerinden yararlanması için geçmiş peygam­
berlerin mücadelelerine de sık sık temas edilir. Ayrıca dünya hayatı­
nın kısa ve geçici olduğu, asıl hayatın ahirette yaşanacağı vurgulanır; 
ahiretteki sonsuz mutluluğun yanı sıra tasavvur edilemeyecek dere­
cede korkunç bir azabın bulunduğu da tasvir edilir, yaratanla yaratı­
lan arasında sevgiye dayalı bir ilişkiye yer verilir. Kulun Allah'a yöne­
len sevgisi tazime yükselirken, yaratanın kula yönelik sevgisi merha­
mete bürünür. İlahi rahmet sadece insana değil, bütün yaratıklara 
şamildir. Allah, ruhundan üfleyip yeryüzüne gönderdiği ve melekle­
riyle koruduğu insanla, onun mümin olanıyla yani kendisini seveniyle 
ebedi alemde bizzat görüşecek ve konuşacaktır. Kur' an' da Allah-insan 
iletişimi yüce varlıktan rahman, rahim, vehhab, rezzak, gaftır, şekfır 
gibi defalarca tekrarlanan esma-i hüsna ve sıfat kavramlarıyla kula 
açılırken; kuldan hamd, sena ve dualarla Allah'a yönelmektedir. Resfı­
lullah'ın hadis mecmualarında yer alan duaları da önemli iletişim 
örnekleridir. Burada pek azına değinilen bu zihni, kalbi ve sırri öğele­
rin Kur'an'da dile getirilişi lafız güzelliği, mana derinliği, ses uyumu, 
seci ve cümle örgüsü açısından son derece etkileyicidir. Yeter ki 
okuyucu Arap dili ve edebiyatı ile insan psikolojisine biraz vakıf olsun 
ve kendisini ilahi kelama muhatap görsün. İşte Kur' an' da ki bu unsur­
lardan birinin eksik olması halinde keJam çalışmalarında sunulacak 
metin veya kullanılacak söylem ya sadece felsefi bir karakter taşır 
veya etkileyici gücü bulunmayan bir cedel hüviyetine bürünür. Ke-
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lamcılar başlangıçta İs!am dışı inanç ve düşünce akımlarına, bir süre 
sonra da müslümanlar arasında oluşan farklı telakkilere karşı, bazıla­
rınca cedel diye isimlendirilen yöntemle mücadele etmişlerdir. Selef 
anlayışına bağlı kalan akımlar ise ke!amcıların gerektiğinde kullandığı 
akli istid!al yolundan kaçınmış, te'vil ve tefsiri açısından tarhşmaya 
konu teşkil eden birkaç ayet ve bol miktarda hadisle yetinmiş, sahih­
sahih olmayan rivayetlere, özellikle geçmişlerin kavillerine sarılmış­
lardır. İbn Teymiyye gibi müteahhir dönem Selef alimlerinin kaleme 
aldığı eserlerde Kur' an' a dönüş gayretleri göze çarpıyorsa da tatmin­
kar değildir. Çünkü bu alimler de Kur'an'ı "kendi bağlamında, yer 
aldığı kompozisyon içinde ve nazil olduğu dönemin semantik anla­
mında" sistematik olarak incelemiş değillerdir. Ayrıca bunlar, akaid 
ekollerinin kullandıkları yöntemlere ve tartışmalı olan meselelere kar­
şı, müsamaha ile karşılanamayacak derecede sert tavır almışlardır. 
Bununla beraber ilke olarak Kur'an'a yönelmenin ve onun yöntemle­
rini kullanmanın gereğini güçlü bir şekilde vurgulamış bulunmaları 
faydalı olmuş ve bir uyanışın teşekkülüne hizmet etmiştir. 1 

Ke!am okullarının Kur'an'dan nasıl uzaklaştıkları, Kur'an'a ne 
kadar az müracaat ettikleri ve Kur' an ayetlerini ne kadar az kullandık­
ları, sonunda ayet-hadis indeksi bulunan ke!am kitaplarında da gö­
rülmektedir. Fikri daha çok başkasına cevap verirken ürettikleri ve 
hep tepkisel kaldıkları için onlarda ayetle istid!al etme çok azdır. Böy­
lece klasik ke!am literatürü Kur'an'dan uzaklaştı. Ancak bu, onların 
Kur'an'ı inkar ettikleri anlamına gelmez. Zaten böyle bir iddiada bu­
lunan hiçbir İslami grup da bulunmamaktadır. Heteredoks olanlar bile 
Kur' an' a bağlılıklarını ifade etmektedirler. Elbette kelamcılar da 
Kur' an' a bağlıdırlar ancak aralarında, Kur' an' dan istihraç edilecek 
olan akaidin ancak bir ilmihal kitabı olabileceği ve bunun da mühte­
diler (yeni başlayanlar) için yararlı olacağı telakkisi oluşmuştur. İlmi 
hüviyetini ortaya koyan hacimli kitaplar ise Kur'an'a dayanmamakta-

Bekir Topaloğlu, Kelam Araştırmaları Üzerine Diişünceler, s. 18-24 
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dır. Bunların arasında Matürldi'nin Kitıibü't-Tevhid'i gibi istisna sayı­
labilecek bazı eserler de bulunmaktadır. Selefiyye ise muhafazakar 
olmaları nedeniyle akla dayanma yerine naslara dayanmayı tercih 
ehniştir. Ancak burada da Kur'an yerine tartışmalı olan hadisler esas 
alınmıştır. Kitıibü 's-Sünne, Kitıibü 'l-İmıin gibi risaleler tetkik edildiği 
zaman bu durum görülür.2 

Kur' an, İslam dininin ilkelerini ve temel hükümlerini içeren kavli 
vahiy olduğu gibi; Hz. Peygamber'in beyan, davranış ve uygulamaları 
da ilahi kelamın en yetkili insan tarafından anlaşılıp hayata tatbik 
edilmesidir. Başka bir ifade ile sünnet, dini tebliğ ve beyan etmekle 
görevlendirilen kişinin İslam anlayışıdır. Bu anlayış ashabı tarafından 
sonraki nesillere intikal ettirilmiştir. Mütevatir sünnet içinde fiili olan­
lar usı11ü'd-dln açısından büyük bir önem taşır. İbadetlerin ifa ediliş 
tarzları, ahlak davranışları, müslüman bir toplumun genel kuruluş ve 
yaşayış biçimi bunlar arasında bulunur. Akaidin teorik konuları ara­
sında yer alıp sonraki dönemlerden itibaren fikir ayrılıklarına sebep 
teşkil eden kelamı problemler hakkında mütevatir sünnet yok gibidir. 
Hz. Peygamber'e aidiyetinde kesinlik bulunmayan ahad haberlerin ise 
fıkıh ilminde ve sosyal hayatın çeşitli konularında büyük bir önemi 
bulunsa da İslam dininin temel ilkelerini konu edinen akaid ve kelam 
alanında kullanılmaları söz konusu değildir. Çünkü onlar itikad ala­
nına girecek bir hususu kanıtlayacak kesin bilgi ifade etmemektedir­
ler.3 

Topaloğlu'na göre ilahi kelamı tebliğ ve beyanla görevlendirilmiş 
en yetkili kişi olan Hz. Peygamber'in İslam anlayışı olan sünnet ilahi 
vahyin açıklanması, hayata geçirilmesi ve bereketiyle erdemli bir top­
lumun meydana getirilmesinin ilkelerinin tesbitinde vazgeçilmez bir 
kaynaktır. Hadis kültürü müslüman için hayatın birçok merhalesinde 

Bekir Topaloğlu, "İslami İlimlere Kaynak Olması Açısından Kur'an-ı Kerim", İslam 
Diişiincesinde Yeni Arayışlar lll, s. 266-269 

Bekir Topaloğlu, Kelam Araştırmaları Üzerine Diişiinceler, s. 24-27. 
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yolu aydınlatan bir ışıktır. Sözü edilen aydınlık ve ışık Peygamberi­
miz'e ait olduğu için rivayetlerin sahihini sakiminden ayırmak üzere 
hadislerin senet ve metin açısından tenkidine ihtiyaç vardır. 

Nübüvvet, insanın yaratıcı ile münasebet kurmasında önemli bir 
kurumdur. Nübüvvetin ispatında mucizenin yeri büyüktür. Bununla 
beraber genelde peygamberler ve özel olarak da bizim Peygamberimiz 
hakkında yalan yanlış birçok olay anlatılmak suretiyle İslam'ın ruhu­
na ve ilkelerine uymayan tasavvurlara sapılmıştır. Peygamberlerin ve 
özel olarak Resı11-i Ekrem' in nebilik sıfatları, gerçek hayatı ve şahsiyeti 
hakkında l iteratürde, tasavvuf eserlerinde ve halk inançlarında yer 
alan rivayet, yorum ve telakkiler cerh ve ta'dil, İslam'ın temel ilkeleri, 
tabiatta ve sosyal hayatta cari olan sünnetullah ve sağlam kaynakların 
verileri çerçevesinde incelenip gayr-i sahih ve gayr-i vaki anlayışlar 
ayıklanmalıdır. Hiçbir özel telakki ve menkıbe naslardan, sağlam kay­
naklardan ve uygulamadaki gerçeklerden daha değerli, daha kalıcı ve 
daha etkili addedilemez. Dünyanın en güzel abidesini -onu süsleme 
vehmiyle de olsa- sarmaşıklarla örmek kabul edilebilecek bir şey de­
ğildir.4 

2. İslam Düşüncesinin Yenilenmesi İhtiyacı 

Bekir Topaloğlu, İslam dininin temel ilke ve kesin hükümlerini 
Hz. Peygamber ve ashabının genel İslam anlayışı çizgisinin dışına çık­
madan yorumlamak gerektiği düşüncesine sahiptir. O, uzaktan bakıl­
dığında İslami birikimin toplum alanında şekillenmesini ve müslüman 
toplumun genel kuruluş ve yaşayış şeklini gösteren geleneğe önem 
atfetmesi nedeniyle gelenekçi ve klasik kelam anlayışına sıkı sıkıya 
bağlı bir kelam alimi gibi gözükse de, onun Kur'an ve hakim sünnet 
merkezli bir yenileşmeyi savunduğu ve bu hususta gerekli adımları 
atmayan ilim adamlarını eleştirdiği yakın çevresinde bulunanların 
bildiği bir husustur. Ona göre İslam anlayışımızın hayata yansıyıp 
kurumsallaşmasının ardından geçen uzun süre, İslami ilimlerde yeni-

4 a.e., s. 32-35. 
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!eşmeye ihtiyaç hissettirmiştir. Bu yenilik var olan birikime karşı bir 
tepki oluşturmak için değil, ilimlerin insanlığa intikalinde günün şart­
larına ve coğrafyasına uyum sağlamak içindir. Onun yenilik anlayışı 
tümden bir değişiklik değil, temel esaslar aynı kalmakla birlikte usule 
ve vasıtalara (vesaile) ilişkin bir düzenleme yapılması şeklindedir. 
İsliim dininin evrensel mesajını yaşatabilmek ve onu bütün dünyaya 
sunmak için böyle bir yeniliğe ihtiyaç vardır. Bu bir reform olarak algı­
lanmamalıdır. Zira ilk dönem müçtehitleri de benzer yenilikleri kendi 
dönemleri için yapmışlardır. 

Topaloğlu'nda yenilik düşüncesinin ipuçlarım Kelam İlmi: Giriş ki­
tabından itibaren görmek mümkündür. Söz konusu kitapta, kelam 
ilminin doğrudan doğruya dini akideleri teşkil eden hususlarına bu 
ilmin mesaili (makasıd/esaslar), bu akidelere mebde teşkil edenlere de 
vesaili (destekleyici ilkeler/deliller) denildiğini belirttikten sonra mesai­
lin daima aynı kalmasına karşın vesailin zamanın ihtiyaçlarına ve dev­
rin kültür cereyanlarına bağlı olarak değişebileceğini5, aklın hayır ile 
şerri, güzel ile çirkini idrak ve temyiz edebileceğini, ancak dinin esas­
larını teşkil eden esaslan (usfilü' d-dln) vazedemeyeceğini, dini metot­
ta aklın ve manhğın iptal edeceği hiçbir şeyin olmadığım, aklın bile­
mediği şeyleri dinin tebliğ ettiğini ve aklın bunları benimsediğini, 
aklın naklin getirdiği esas ve hükümleri anlayan ve teyit eden bir vası­
ta olduğunu (Kelam İlmi: Giriş, s. 84) kaydederek şöyle demektedir: 
"Akaid ve keliim tarihine genel bir bakışla bakhğımızda anlarız ki bu 
konularla ilgilenen isıam alimleri tarih boyunca ortaya çıkan ihtiyaçla­
ra göre hareket etmişlerdir. Onlar İslam dünyasını tesiri altına alan 
veya bu istidadı gösteren yeni cereyanlara ayak uydurmak için metot­
larında daima değişiklik yapmışlardır. Akaid ve keliim ilminin temel 
konuları daima aynı kalmışhr; bunlar İsliim dininin iman esaslarıdır. 
Hiçbir İsliimi fırka mensubu bu temellerde ziyade veya noksanı iddia 
etmemiştir. Yalnız bu temellerin anlaşılma tarzı ile izah ve ispat metot-

Bekir Topaloğlu, Ke/firn İlmi: Giriş, s. 51 
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!arı fırkalara ve çağlara göre değişik olmuştur. İslam tarihi boyunca 
çoğunluğun akidesini temsil eden Ehl-i sünnet uleması da, zamanın 
ihtiyacına göre metotlarında değişiklik yapmışlar, böylece müteharrik 
bir sistem takip etmişlerdir. Selef akidesi, mütekaddimin ve müteah­
hirin ilm-i kelamları bu müteharrik sistemin değişik safhalarını teşkil 
ederler." Topaloğlu, "Acaba son asırda, içinde bulunduğumuz asırda 
durum nedir? Çağımızın kelam ilmi aynı iman esaslarını hangi metot­
la müdafaa, izah ve ispat etmelidir?" sorularını yönelttikten sonra 
devrimizin ilm-i kelam ihtiyacını doğru olarak takdir edip bu sahada 
eserler veren İzmirli İsmail Hakkı' dan (ö. 1946) şu alıntıyı yapar: "Hic­
ri 1000 tarihlerinden itibaren müteahhirin ilm-i kelamı mensuplarının 
sayısı azalmaya başlamış, konulan içinde yer alan kadim felsefe de üç 
asırdan beri etkisini yitirmiş ve yerine Garp felsefesi geçmişti. Garp 
felsefesinin son olarak ülkemize de girmesiyle bu ilm-i kelam yetersiz 
görülmeye başlamış, ilm-i kelamın bugünkü zihniyete göre yeni bir 
şekil alması zorunluluğu ortaya çıkmıştır." 

Benzer bir değerlendirmede bulunan M. Zahid Kevseri'den de (ö. 
1952) şunları nakleder: "Geçmiş kelam alimlerinin izah ve ifadeleri 
içinde, dini müdafaa etmekle vazifeli kimselerin istifade edeceği şeyler 
vardır. Şüphe yok ki İslam akaidini müdafaa yolları, ahlaki hayatın ve 
dini hükümlerin bozulmasını koruma metotları, düşmanın kullanaca­
ğı taktiklere paralel olarak değişir, yeni şekiller alır. Fakat dini akide 
ve hükümlerin kendileri şeriatın tayin ettiği tarzda sabit kalır, bunla­
rın mahiyetlerinde asla bir değişiklik meydana gelmez. O halde payi­
dar oldukları müddetçe müslümanlara düşen vazifelerden biri de 
odur ki içlerinden bir alimler zümresi, insan toplulukları arasında 
yaygın hale gelen çeşitli fikirleri, onların elde ettikleri muhtelif ilimleri 
araştırsın; bu fikir ve bilgilerden müslümanlara zararlı olabileceklerini 
tesbit etsin. Bu titizliği özellikle itikad sahasında göstermek gereklidir. 
Çünkü akide sağlam ve kuvvetli olduğu takdirde her iyiliğin kaynağı­
nı teşkil eder, zayıflayıp bozulduğu takdirde de her türlü kötülüğün 
menşei haline gelir." 
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Topaloğlu bu alıntılardan sonra şu değerlendirmede bulunur: 
"İzmirli merhumun da ifade ettiği gibi Avrupa Rönesans'tan sonra 
fikir, sanat ve ilimde meydana gelen değişikliklerle eski Yunan felsefe­
si modasını ve itibarını kaybetmiştir. Gazzali' den itibaren sekiz asır 
boyunca keliim kitaplarında yer yer reddedilen felsefe, İsliim filozofla­
rının tesis ettiği felsefe idi. Bu felsefe büyük çapta eski Yunan düşünü­
şüne dayanıyordu. Batıda İngiliz filozofu Bacan (1561-1626) ile Fransız 
filozofu Descartes'in (1596-1650) "metod" hakkındaki yeniliklerini or­
taya koyduktan sonra felsefi düşünüş yeni bir çığır açmış ve birçok 
kuvvetli filozofla kendisini yenileştirmiştir. Bugün İsliim iilemi de 
dahil bütün dünyaya yayılmış bulunan yeni cereyanlar karşısında ilm­
i keliimımız da metodunu değiştirmek mecburiyetinde kalmıştır."6 

Topaloğlu'na göre akaid ve keliim konuları içinde akli izahların 
en çok cari olduğu kısım ulı'.l.hiyyet, sonra da kısmen nübüvvettir. 
Binaenaleyh ihtiyaçların değişmesi ve kültürün gelişmesiyle farklı 
izahların yapılabileceği sahalar, derecelerine göre bu iki sahadır. Ahi­
ret ve ahvali, keliim ilminin sem'iyyat bahsini teşkil eder, burada nakil 
hakimdir, nakilde ise değişiklik bahis konusu değildir. 

Keliim ilminin güncelleştirilmesine olan ihtiyaç inkar edilemez. 
Bazı akaid konularında güncelleştirme daha sonra türeyen sarmaşıkla­
rı ayıklamak, fazlalıkları atarak ilk anlayışa dönüş şeklinde gerçekle­
şebilir. Bu, inanç listemize eklenip "mesfül" (temel ilkeler) statüsüne 
yükseltilen konular için söz konusudur. Çoğu istidliile dayanan vesfül 
(destekleyici ilkeler) alanında güncelleştirmede ise çağın bilgi, kültür 
ve anlayışını göz önünde bulundurmalıdır.7 

Bütün bu izahlardan sonra yeni ilm-i keliim çığırının ana vasıfla­
rını şöyle tayin edebiliriz: Yeni ilm-i keliim bütün şekilleriyle materya­
lizmi ve felsefi bir görüş olarak pozitivizmi reddeden, dine karşı yapı­
lan biyolojik ve psikolojik tenkitleri cevaplandıran, yeni felsefi cere-

7 
a .e., s. 36-40. 

Bekir Topaloğlu, İliilıiyat Fakiilteleri Kellim Arıabilim Dalı Eğitim Öğretim Meseleleri 
Koordinasyon Toplantısı ll, s. 9-10 



358 ÇAGDAŞ İSLAM DÜŞÜNÜRLERİ 

yanları eleştirdikten sonra müsbet ilimlerden de istifade ederek Al­
lah'ın varlığını ispat eden, İslam'ın akaid konularını ispat ve izah ede­
rek mukaddesab savunan bir ilimdir.8 

Topaloğlu son eseri Kelam Araştırmaları Üzerine Düşünceler'de ise, 
"İslam dininin iman esaslarını ve davranışlarla ilgili temel ilkelerini 
naslardan hareketle belirleyen, onları nasların bütünlüğü çerçevesinde 
temellendirip akli yöntemlerle destekleyen ve karşı fikirleri eleştirip 
cevaplandıran bir ilim" şeklindeki konusu ve gayesi gözetilerek yapı­
lan kelam ilmi tanımı, şimdiye kadar yapıJan tanımlardan farklıdır. 
Kelamın konusu dikkate alınarak yapılan tanımlarda usfıl-i selase 
(ulfıhiyyet, nübüvvet, ahiret) ayrı ayn zikredildiği halde burada iman 
esaslarında herhangi bir sınırlamaya gidilmeksizin genel bir yaklaşım­
la "iman esasları" ifadesi kullanılmış, bununla hem bunların üç asıl­
dan ibaret olmadığı hem de yeniden tesbit edilmesine zemin hazır­
lanması hedeflenmiştir. Tanımda iman esasları yanında davranışlarla 
ilgili temel ilkelerin de naslardan hareketle belirlenmesi hedeflenmiş­
tir. Bir bakıma ibadet, ahlak kuralları ve insanlar arası ilişkiler de di­
nin bir esası olup olmamaları yönüyle kelam ilminin konularına dahil 
edilmiş, dolayısıyla imanın oluşumu ve sağlamlaşmasında göz ardı 
edilemeyecek bir yeri bulunan davranış ilkeleri iman esasları mertebe­
sine yükseltilmiştir. Tanımda geçen "davranışlar"la müslüman olma­
nın gerektirdiği fiil ve hareketler kastedilmekte ve bunların ahlaki ve 
hukuki boyutlara kadar uzanan geniş bir yelpazeye yayıldığı kabul 
edilmektedir. Bu bağlamda fıkıh ve ahlakın inanca yönelik temel ilke­
lerinin belirlenmesini sağlayan sistemin kelam ilmi tarafından ele a­
lınması gerektiği ifade edilmiştir. Tanımda geçen davranıştan maksat 
dini davranışı ifa etmek değil, dini davranış ilkelerinin dinden oldu­
ğuna inanmakbr. Topaloğlu bu hususu açıklamak için de "amelü'l­
kalp" (kalbin ameli/işi) tabirini kullanır. Bir müminin günah işlerken 
bile Allah'ın azabından korkmasını ve mağfiretine mazhar olmayı 
ummasını kalbin ameli olarak kabul eder.9 

Bekir Topaloğlu, Keliim İlmi: Giriş, s. 39. 

Bekir Topaloğlu, Keliim Araştırmaları Üzerine Düşünceler, s. 5-8 
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3. Disiplinler Arası İlişkiler 

İslami ilimlerin birbirleriyle irtibat halinde bulunmalarının gerek­
tiğine dikkat çeken Topaloğlu, tefsir ve hadisin diğer disiplinlere mal­
zeme temin ettiğini, kelam ve fıkhın ise dini hayatın teorisini ve prati­
ğini sistemleştirdiğini kaydetmekte, bunlara gönül boyutunu işleyen 
tasavvufun da ilave edilmesi gerektiğini, ancak bunun gerçekleşebil­
mesi için tasavvufun sırtındaki bazı yükleri atarak temel İslam bilim­
leri ile uyumlu hale getirilmesi gerektiğini kaydetmektedir. O, usu­
lü' d-dln ile tasavvuf arasında anlaşmazlık konusu olarak nitelendiri­
lebilecek hususları biri tasavvuf felsefesi, diğeri de tarikatlarda kabul 
gören fakat inanç temelleri bakımından sakıncalar doğuran bazı telak­
kiler olmak üzere iki grupta toplamaktadır. Birinci konuda şunlar 
söylenebilir: Tasavvuf felsefesi usUlü'd-dln açısından eleştiriye tabi 
tutulup ayıklanma cihetine gidilmelidir. Aslında felsefeye ve düşünce 
ürünü görüşlere karşı çıkmanın bir anlamı yoktur. Ancak söz konusu 
edilen husus herkesi ilgilendiren din olunca ve ileri sürülen telakkiler 
karizmatik hüviyeti bulunan kişilere nisbet edilip takdise yaklaşan bir 
konumda tutulunca durum değişir. Kimse ResUlullah ve ashap cemaa­
tinin usUlü'd-dln babındaki görüş ve tutumlarının temel özelliklerini 
İslam adına değiştirme hakkına sahip değildir. İkinci konuya gelince, 
insanların ilgisini çekmek amacıyla tarikat silsilesinde yer alan kişilere 
üstün manevi vasıflar nispet etmek, onları evliyaullah derecesinde 
göstermek, kerametler izafe edip kendilerini beşer üstü bir makama 
yüceltmek tevhid inancının amaçladığı ilkelerle bağdaştırılması imkan 
dahilinde bulunmayan hususlardır. Bu bağlamda meşayihin gayba 
muttali olduğu, müridlerinin manevi hayatına vakıf bulunduğu, 
kutubların dünyayı idare ettiği gibi niteliklerin Sünni akidede ve mu­
tedil tasavvuf anlayışında bulunabileceğini söylemek gerçek dışı bir 
iddia olarak değerlendirilmelidir. Çünkü bu vasıflar, Kur'an'da kıssa­
ları yer alan peygamberlerin konumu ile ResUl-i Ekrem'in hayatından 
çıkan neticeleri bile yer yer aşmaktadır. Topaloğlu'na göre kelam ilmi 
temel İslam bilimleri yanında dinler tarihi, din psikolojisi, din felsefesi, 
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din sosyolojisi gibi din bilimleriyle ve astronomi, teorik fizik, biyoloji, 
antropoloji gibi bilimlerle de irtibat halinde olmahdır.10 

Topaloğlu, bu eleştirilerine rağmen tasavvufa özel bir ilgi duy­
makta, İslami ilimlerde mistik boşluğun olduğunu vurgulamakta ve 
zaman zaman konuşma ve yazılarında bu ihtiyacı dile getirerek müte­
kellimlerin özel hayatlarında ve meseleleri ortaya koyarken muhatap­
larının gönül boyutlarını göz önünde bulundurmaları ve keiama bir 
nebze "mistisizm" katmaları gerektiğini dile getirmektedir. Onun sık 
sık vurguladığı bir husus da müslümanın özel hayabnda zahid ve 
mistik bir tavrın bulunması yönündedir. O, bunu hasbilik ve dünya 
karşısında müstağni olmanın bir gereği olarak kabul etmektedir. Derin 
ve zengin bir gönül dünyasına sahip olan Topaloğlu özel hayahnda da 
bu ifadelerini uygulamakta olup adeta inzivaya girmiş bir sfıfi gibi 
gün boyu odasına çekilip vaktini hep ilmi çalışmalarla geçirmektedir. 
Dolayısıyla onun tasavvufa yönelik eleştirileri zahidlere özgü tasavvu­
fi yaşam biçimi, takva ve Allah sevgisi gibi kendi hayatının da vazge­
çilmez düsturları arasında yer alan mistik tutumlarla ilgili değildir. 

Bekir Topaloğlu İiahiyat Fakültesi'nde verdiği bir seminerde ise 
disiplinler arası ilişkiler konusunda şunları söylemektedir: Kur' an' da 
dünya için çalışmak, güçlü olmak, zengin olmak, dünya nimetlerinden 
faydalanmak dışlanmıyor. Dünya karşıtı gibi görülen söylemden 
maksat masivaya tapınmamadır. Kur'an' da kalbi amel hareketi vardır. 
Bu Resfılullah'ın dua, niyaz ve ibadet hayahnda da mevcuttur. Bu 

1 
manada bir mistisizmden söz edilebilir. Kanaatime göre tasavvuf, 
tasavvuf felsefesine kapılmadan hatta tasavvufun sonradan oluşan 
terimlerine hiç bakmadan, hiçbir şey bilmiyormuş gibi Kur'an-ı Ke­
rim'e girmeli, onun psikolojisinden istifade etmelidir. Kur' an' da derin­
liğine bir dini hayat ve mistisizm vardır. Gönlün ve ruhun Allah'a 
yücelişi, Allah'la bağlantısı vardır, bunu bulmalıdır. Resfılullah bunu 
anlamış ve en güzel biçimde tatbik etmiş biridir. Onun hayatında çok 

10 a.e., s.  43-61. 
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güzel örnekler bulunmaktadır. Tasavvuf felsefesi ise biliihare oluş­
muştur. Her fikir, fikir olarak değerlendirilmeye alınabilir. Ama onun 
kutsallaştırılıp eleştiri dışı tutulması kabul edilemez. Bizce Allah ve 
resulünün kelamı dışında her söz eleştiriye açıktır. öte yandan bir 
yaygın eğitim kurumu konumunda bulunan tarikatlarda yerleşmiş 
birçok bid'at ve hurafeler bulunmaktadır. Her eğitim kurumunun 
kendine göre yöntemi, adab ve erkanı bulunabilir. Ancak bıçağın ke­
miğe dayandığı, usfılü'd-din ile çatışan yerlerde hududu muhafaza 
etmek, Kur'an ve hakim sünnete aykırı olan hususlara karşı çıkmak 
gerekir.1 1 

Keliim ve fıkıh temel İsliim bilimlerinin sistem arzeden ikiz ilimle­
ridir. Keliim ilmi kaynak ihtiyacını büyük oranda Kur'an'dan karşılar­
ken, fıkıh büyük çapta sünnete baş vurmaktadır. Gerek fıkıhta gerekse 
feza.il alanında kullanılan bazı hadisler zaman zaman akaid açısından 
problem çıkarabilmektedir. Fakih de dahil olmak üzere hiçbir din 
bilgini hüküm verirken İs!am'ın genel prensiplerini göz ardı edemez.12 

İs!am dininin ana ilkelerini kelam ilmi konu edinir. İbadetler ve 
insanlar arası ilişkiler türünden pratikleri ise fıkıh konu edinmiştir. 
Tefsir ve hadis bu iki sistematik ilme malzeme sağlar, tasavvuf ise dini 
hayatın istikamet, samimiyet ve ih!as çerçevesinde seyretmesine yar­
dımcı olur. Şunu hemen kaydetmeliyim ki, ke!am ilminin alanını oluş­
turan temel ilkeler sadece altı iman esasından veya bunların üçe indir­
genmesinden ibaret değildir. Kur'an-ı Kerim' in içerdiği her husus, Hz. 
Peygamber'in özellikle fiili tevatür yoluyla sabit olmuş sünneti ve 
vahiy asrını yaşayıp gözlemleyen ashab-ı kiramın icmfü İslam akaidi­
nin ve dolayısıyla kelamın konusunu oluşturur. Ke!amın diğer temel 
İs!am bilimleriyle münasebetine gelince önce tasavvufu ele alalım. 
Başlangıçta bir ih!as hareketi olarak ortaya çıkan tasavvuf bi!ahare biri 

1 1  Bekir Topaloğlu, İslami İlimlere Kaynak Olması Açısından Kur'an-ı Kerim", İslam 
Düşüııcesiııde Yeni Arayışlar Ill, s. 271-272 

1 2  Bekir Topaloğlu, İlahiyat Fakülteleri Kelam Anabilim Dalı Eğitim Öğretim Meseleleri 
Koordinasyon Toplantısı il, s. 8 
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tarikatlar ve diğeri tasavvuf felsefesi olmak üzere iki yönde gelişme 
göstermiştir. Tarikatların gelenekleri içinde azımsanmayacak derecede 
bid'at ve hurafe yuvalanmıştır. Tasavvuf felsefesi ise İşrak felsefesi, 
teşeyyu' ve benzeri akımlardan büyük çapta etkilenmiştir. Kelam ilmi 
tasavvuf alanıyla ilgilenerek onun Kur'an, mütevatir sünnet ve sahabe 
icmfüyla bağdaşmayan inanç ve pratiklerini ayıklamak mecburiyetin­
dedir.13 

Peygamber olmadan ve onun uygulamaları hesaba katılmadan İs­
lam dinini tasavvur ve realize etmek mümkün değildir. Peygamber 
faktörü çekip alındığı takdirde Kur'an fikir, zikir ve dua statüsü içinde 
bir kitap hüviyetini alır, onu insan hayatına uygulamak ve bir mümin 
topluluk oluşturmak mümkün olmaz. Bunun aksini söyleyenler, eğer 
sığ görüşlü ve art niyetli değillerse, hazıra konmuş mirasyedilerdir. Bu 
gerçeği vurguladıktan sonra şunu da belirtmeliyim ki hadis diye nak­
ledilen birçok rivayet vardır ki, sistem açısından bakıldığında bunların 
Hz. Peygamber'in fem-i saadetinden sadır olmasına ihtimal verilemez. 
Akaid sahasında haber-i vahidle amel edilip edilemeyeceği hususu 
alimlerimiz arasında tartışmalıdır. Kur'an'ın yüzde sekseni akaidle 
ilgilidir. Cenab-ı Mevla dinin ana yapısını ve temel ilkelerini 
Kur' an' da beyan buyurmuştur. Mütevatir nasla bağdaşmayan, İs­
lam'ın akaid örgüsüyle uyum sağlamayan rivayetleri ihtiyatla karşı­
lamamız gerekmektedir. Hadis alimlerimiz sahih ve gayr-i sahih riva­
yetlerden oluşan hadis literatürünü bütün olarak savunma yerine yeni 
tenkit kriterleri geliştirerek yeni tenkit süzgecinden geçirmeli, sistemli 
ilimler olan kelam ve fıkıh namına fikir üretmemelidir. Son zamanlar­
da hadis literatürüne karşı yöneltilen eleştiriler ise 'şov' niteliğinde 
olup problem çözme yerine sorunlar üretrnektedir.14 

13 
14  

a.e., s. 6-7 

a.e., s. 7 
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4. Matüridi İlgisi 

Topaloğlu'nun tercüme yoluyla kültürümüze katkıları da büyük 
olmuşhır. Matüridi mezhebinin imamı Ebu Mansur el-Matüridi'nin 
kelam ilmine dair ünlü eseri kitiibü 't-Tevhld'in hem neşrini (Dr. Mu­
hammed Aruçi ile birlikte) hem de Türkçe'ye tercümesini yapmış (An­
kara 2002), Matüridi alimlerinden Nureddin es-Sabun'i'nin el-Bidiiye fi 
usuli'd-din adlı eserinin neşir ve tercümesini (Miitüridiyye Akaidi, Anka­
ra 1979) gerçekleştirmiştir. Ayrıca İmam Matüridi'nin Te'viliitü'l­
Kur'an adlı eserinin neşir ve tercümesine devam etmektedir. Onun 
ayrıca hocası Muhammed Tand' den İsliim Tasavvufu Üzerine (İstanbul 
2002) ve A. C. Morrison' dan İnsan Kainat ve Ötesi (İstanbul 1972) adıyla 
tercümesi, Beydeba'nın Kelile ve Dimne adlı eserinin metin-tercüme 
(İstanbul 1990, Hayreddin Karaman ile birlikte) şeklinde bir çalışması 
ve Arap Dili ve Edebiyatından Tercümeler (İstanbul 1967) adıyla bir neşri 
bulunmaktadır. 

Mesaisinin önemli bir kısmını Matür'id'i'nin uzun seneler boyunca 
neşredilmemiş olan eserlerini ilim dünyası ve okuyucuların hizmetine 
sunmaya harcayan Topaloğlu, Matürid'i mezhebi ve özellikle de İmam 
Matüridi üzerine çalışmalara özel bir önem vermekte ve zaman zaman 
kendisini onunla özdeşleştirmektedir. İmam Matür'id'i'ye ait eserleri 
anlama, ilmi neşrini yapma ve tercümesini gerçekleştirme yolunda 
"karşı durulmaz bir arzu" taşıdığını, bunu Allah'ın bir lutfu olarak 
kabul ettiğini, bu duygunun tesiriyle uzun mesai harcadığını ve zah­
metler çektiğini ve bunlardan da hiçbir zaman pişman olmadığını 
belirtmektedir. Kitiibii 't-Tevhid'den sonra Türkiye Diyanet Vakfı İslam 
Araştırmaları Merkezi'nin ısrarlı talebi üzerine Te'viliitü'l-Kur'iin'ın 
ilmi neşrine başlanmış, Mısırlı İbrahim ve Seyyid A vadeyn ile anlaşı­
larak onlara hazırlattırılmış ve İstanbul'da da Topaloğlu başkanlığın­
da bir komisyon tarafından incelenerek son şeklinin verilmesi hedef­
lenmişti. İlk cildi de 2000 yılında neşre hazır hale getirilmişti. Ancak 
Vakıf yönetimi bu projeyi durdurunca başka çareler aradığını ifade 
eden Topaloğlu, İmam Ebu Hanife ve İmam Matüridi Araştırma Vak-
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fı'na baş vurduğunu, gerekli ilke ve usul müzakerelerinden sonra 
kitabın neşrine karar verdiğini kaydetmektedir. 

Topaloğlu şu andaki ve geleceğe yönelik projelerini ise şu şekilde 
dile getirmektedir: İmam Matürldl'nin kelamla ilgili Kitabü't-Tevhfd'i­
nin ilmi neşri ve tercümesini yayımladıktan sonra Matürldl üzerine 
çalışmaları, kurduğum üç komisyon aracılığıyla aynı zabn tefsir ala­
nındaki Te'vllatü 'l-Kur'an'ının ilmi neşrine yoğunlaşbrdım. Biri indeks 
olmak üzere on sekiz cilt halinde planladığımız eserin on cildi bi tmiş 
ve bunların sekizi de yayımlanmış bulunmaktadır. İlgililerden gelen 
ısrarlar üzerine Te'vflat'ın tercümesini de gündeme almış ve birinci 
cildinden epeyce mesafe almış bulunmaktayız (Te'vflatü'l-Kur'an'dan 
Tercümeler, s. XIV; Kitabü't-Tevhfd Tercümesi, s. XVI). Bunlardan başka 
iki meslektaşımla birlikte Kelam Terimleri Sözlüğü çalışmalarımız de­
vam etmektedir. Yine iki arkadaşımla "İslam Akidesinin Yeniden Ku­
ruluşu" nitelikli bir çalışmanın muhteva, temel prensipler ve metodu 
üzerine başlattığımız çalışmayı sürdürmekteyiz. 

Topaloğlu'nun biri Milli Eğitim Bakanlığı'nın, diğerleri Türkiye 
Diyanet Vakfı'nın çıkardığı İslam Ansiklopedisi'nde olmak üzere 123 
teli f, 1034 redaksiyon çerçevesinde madde çalışması, ayrıca makale ve 
tebliğleri bulunmakta olup İslam'da Kadın, Kelam İlmi: Giriş, İslam Tari­
hinden Yapraklar, İslam'da İnanç Esasları (Yusuf Şevki Yavuz ve İlyas 
Çelebi ile birlikte) gibi kitapları Arnavutça'ya çevrilmiştir. 

1983'ün sonundan itibaren ön çalışmaları başlayan, beş yıllık bir 
hazırlıktan sonra ilk cildi 1988' de çıkan ve günümüze kadar otuz bir 
cildi yayımlanan Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi'nde başından 
beri İdare Meclisi Başkan ve üyeliği, İlim Heyetleri Başkanlığı, İncele­
me Kurulu Başkanlığı gibi görevlerde bulunmuş ve halen de bu ku­
rumda hizmete devam etmektedir. Topaloğlu'nun bu ansiklopediye 
yazdığı ve redakte ettiği maddeler kelam ilmine katkıları bağlamında 
zikredilmesi gereken en önemli kalemlerden birini teşkil etmektedir. 
Söz konusu ansiklopedi sayesinde İslam medeniyetinin pek çok ala­
nıyla birlikte İslami ilimlerin kronolojik ve sistematik olarak bir harita-
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sının çıkarıldığı, bu i limlerle iştigal eden ilim yolcularına kendi disip­
linleriyle ilgili külli bir bakış açısına sahip olma imkanı tanıdığı gibi, 
Türkçe' de bir ilim dili oluşturma çabalarına ciddi anlamda katkı sağ­
ladığı muhakkaktır. Bu faaliyetleriyle Topaloğlu'nun katkısı kelam 
ilim heyetine ait maddelerle sınırlı kalmayıp öncelikle İslami ilimler 
olmak üzere diğer disiplinlere ait maddelerin şekil ve muhteva i tiba­
riyle geliştirilmesinde de vazgeçilmez katkısını sürdürmeye devam 
etmektedir. 

5. Siyaset ve Aydın-Halk Diyalogu 

"Halkı yönetme şekli ve usulü olan siyaset, dünya hayatı bakı­
mından önemlidir. Çoğu zaman insanlar arasındaki ihtilaflar da bu 
yüzden ortaya çıkmaktadır. Bu nedenle her toplum gibi müslüman 
toplumların da güttükleri siyasetler olacaktır. Ancak bu usı1lü'd-dinin 
bir parçası ve kelam ilminin konusu olmalı mıdır? Bu soruya ilkelerin 
tesbiti babında 'evet' denilebilir. Çünkü kelam ilmi madem ilkesel 
çerçevede bireyin davranışlarını konu ediniyor, aynı çerçevede top­
lumsal davranışları da konu edinmesi gerekir. Demek ki siyasetin 
ilkelerini tesbit usfılü'd-dine, uygulaması ise fürfı-i fıkha aittir. Konu­
nun teorik çerçevesi böyle olmakla beraber tarihte Şia inanç esası say­
dığı için, Sünni kelamcılar, Şia'ya cevap vermek üzere eserlerinin son 
kısmında imamete yer vermişlerdir. Halbuki İslamiyet gibi evrensel 
bir dine mensup olan ve birçok coğrafyada devlet kuran farklı ırklara 
mensup toplumların yönetimini Hz. Ali nesline ve tek merkeze özgü 
kılmak imkan dahilinde görülmemektedir. Ayrıca söz konusu iddia 
İslam tarihinin fiili durumu ve sosyolojik reali tesiyle de bağdaşma­
maktadır." 15. 

Dinde Allah rızasının esas alınması gerektiğini vurgulayan ve işin 
içine uzak veya yakın planda menfaat, nüfuz veya şöhretin karışması­
nı tasvip etmeyen Topaloğlu, din bilginlerinin ve din hizmeti üstlen­
miş olanların günlük siyasetten uzak durmaları gerektiğini belirterek 

15 a.e., s. 39. 
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şöyle demektedir: "Şahsen yirmi seneye yakın sürdürdüğüm bu nevi 
sohbetler sırasında edindiğim tecrübelerden biri de şudur: Bu ulvi 
toplantılara siyaset girmemelidir. Hangi siyasi kuruluşun fikriyatı 
olursa olsun, bu nevi toplantıların sınırları içine alındığı takdirde e­
ninde sonunda samimiyet ve ihJası alıp götürmektedir" (Dini Sohbetler, 
s. 14). "Bugünkü şartlar altında İslam davasının başarıya ulaşması için 
bizim siyaset yapmamıza lüzum yoktur. Her ne suretle olursa olsun 
'din adamı' vasfını taşırken siyasete bulaşmamalıyız. Bir gün içimiz­
den biri siyasetle uğraşmak isterse 'din adamı' görevinden mutlaka 
ayrılmalıdır."16 

Topaloğlu, günlük siyasetten uzak durmakla, dini kurum men­
suplarının ve din adına faaliyet gösterenlerin siyaset dışında kalmala­
rının gerektiğini ısrarla belirterek bu camiayı uyarmaya, aydınlatmaya 
çalışmakla beraber İmam-Hatip okulları-Yüksek İsJam enstitüleri nes­
linin gelişmesi ve müslümanların haklarının korunması için görüş 
belirleme ve kamuoyu oluşhırma konularında istişare edilen kişiler 
arasında hep yerini almıştır. 

Topaloğlu'nun üzerinde önemle durduğu bir konu da aydın-halk 
ilişkisidir. Ona göre aydın tarihiyle övünen, milletinin manevi değer­
lerine saygı gösteren, halkını seven, milletiyle barışık olup ilerleme 
yolunda mesafe alan, üzerine aldığı görev ve sorumlulukları en güzel 
şekilde yerine getiren, duruma göre fedakarlıkta bulunmasını bilen 
kişidir. Ancak bu nitelikteki aydınlar geleceğe ümitle bakmanın sin­
yallerini verebilir, din] hayat ve düşünce tarihimize ışık hıtabilirler. 
İdeal olan bu olmakla beraber günümüz Türkiyesi'nde yönetenlerle 
yönetilenler arasında olduğu gibi aydınlarla halk arasında da bir ko­
pukluk söz konusudur. Bazı uygulamalar ve psikolojik engeller sebe­
biyle bu kopukluk dindarlarla aydınlar arasında da gözlemlenmekte­
dir. Bu durumun giderilmesinde aydınlara büyük görevler düşmekte­
dir. Ayrıca bürokrasi, medya ve özel sektörün çeşitli kademelerinde 
görev alan İmam-Hatip nesli bu kopukluğu gidermede ve devlet-halk 
irtibatının kurulmasında önemli bir aracı olacaktır. 

16 Bekir Topaloğlu, Nesillerin El Kitabı, s. 15. 
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6. Kadın Haklan 

Kadın hakları meselesinde Batı' da haklı olarak bir mücadele baş­
latılmış ve ancak uzun uğraşlardan sonra belli bir mesafe alınabilmiş­
tir. İslam ülkelerinde ise yanlış anlama ve eksik uygulamalardan kay­
naklanan problemler gündeme getirilerek Avrupa' da cereyan edenlere 
benzer bir mücadeleye girilmiştir. Halbuki İsJam'ın özünde ve ruhun­
da durum Avrupa'dakinden farklı idi. Avrupa'yı taklit etme hastalığı 
bu farkı anlamamıza engel oldu. "İslam'ın kadını telakki tarzını ve ona 
tanıdığı hakları" derli toplu ve objektif bir şekilde Türkçe olarak orta­
ya koyan bir esere duyulan ihtiyaç bu eserin yazılmasını sağlamıştır.17 

Kadın konusu Topaloğlu'nun önemle üzerinde durduğu meselelerden 
biridir. O, toplumun temel taşlarından birini oluşturmaları, çocukların 
ve dolayısıyla nesillerin yetişmesinde çok önemli bir konum işgal et­
meleri sebebiyle kadınların eğitimine özel bir önem atfetmekte, top­
lumda kadınların aktif rol almaları, ailede olduğu gibi sosyal hayatta 
da etkin olmaları taraftarıdır. Onun bu hassasiyeti öğretim üyeliği 
esnasında anabilim dalına akademisyen alırken, yüksek lisans ve dok­
tora programlarına öğrenci seçerken de görülmüştür. 

7. İmam Hatip Nesli 

Onun düşünce dünyasında "nesil" tabirinin önemli bir yeri bu­
lunmaktadır. O ve yakın arkadaşları İmam-Hatip Okulu ve Yüksek 
İslam Enstitüsü mensup ve mezunlarını İslam'ın bayraktarlığını yapa­
cak "nesil" olarak görüyorlardı .  Bu camiayı desteklemek üzere Nesil 
Vakfı adıyla bir vakıf kurulmuş, Nesil dergisi çıkarılmış, aynı adla bir 
yayınevi ihdas edilmiştir. Nesillerin El Kitabı da bu çerçevede söz ko­
nusu gençlere yol gösteren bir rehber olarak düşünülmüştü. Müellif 
önsözde eserin başlığı hakkında şunları söylemektedir: "Her şeyden 
önce şunu belirtmeliyiz ki "nesil" den maksat ülkemizin, hatta bütün 
müslüman milletlerin özellikle manevi kalkınma ve ilerlemesinde 
samimiyet ve fedakarlıkla görev almak isteyen gruplardır. Bu hizmet 

17 Bekir Topaloğlu, İslıim'da Kadın, s. 7-B 
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neslinin tabanını İmam-Hatip liseleri, tavanını da İlahiyat fakülteleri 
mensupları oluşturmaktadır. Bunların dışında aynı davayı amaç e­
dinmiş saygıdeğer zümreler de vardır. Onlar da aynı çerçevenin için­
de mütalaa edilmiştir."18 

Topaloğlu söz konusu eserde bu neslin misyonunu şu şekilde dile 
getirmektedir: "İşte sen, gaye arkadaşım, hısımlığın ve nesep yakınlı­
ğının da ötesinde telakki ettiğim asıl kardeşim! . .  İlmin ve imanın, ka­
fasını ve gönlünü imar ettiği sen, İslam hakikatini tadan ve başkaları­
na da tathrmayı şiar edinen ideal insan sen! .. Ben diyorum ki sen çok, 
pek çok mesulsün ve eğer bunu idrak edivorsan büyük, hem de çok 
büyüksün! Bu sorumluluk ile bu idrak daıına yan yana bulunduğu ve 
birbirinin amili olduğu takdirde sen dünyada da ahirette de mesut­
sun! 

Peygamberlerden, velilerden, alimlerden, şehitlerden . . .  büyükle­
rimizden miras kalan bu davaya sahip çıkarken bunun pek zor olaca­
ğını da bilmelisin. İlahi hakikatten habersiz milyonlarca insana Al­
lah'ın saadet ülkesi olan İslamiyet'e doğru yön vermek, bu en büyük 
şerefe nail olmak için yapılacak mücadele elbette kolay olmayacaktır. 
Ebedi mutluluğa götüren yollar güçlüklerle örülmüş, dikenlerle sarıl­
mışhr. Bu yolda ilerlemek isterken nefsimizden, içimizden ve dışımız­
dan olmak üzere birçok engelle karşılaşacağız. Nefsimizden doğacak 
engeller aile efradımızdan, menfaatlerimizden, aşağı arzularımızdan 
ve hatta siyaset görüşümüzden oluşabilir. Çağımızın insanlığı 'hürri­
yet'e meftun olmuş görünüyor. Mutlak bir hürriyetin, kayıtsız şartsız 
bir serbestliğin dünya tarihinde hiçbir zaman bulunmadığına, şu anda 
hiçbir yerde mevcut olmadığına ve dünya durdukça da olmayacağına 
inanıyorum. Demek ki doğru ve hayırlı olan da budur. O halde gaye 
arkadaşım, boyun eğeceksek en yüceye boyun eğelim, kulluk edecek­
sek O'nun yolunda kulluk edelim, olmaz mı? Mademki bütün insan­
lar, bütün canlılar, bütün varlıklar gibi biz de büyük bir ilahi plana 

18 Bekir Topaloğlu, Nesillerin El Kitabı, s. 1 1-12, 29. 
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bağlıyız ve mademki biz ne yapsak, hangi çareye başvursak ilahi ta­
sarrufun dışına çıkamayacağız, o halde, diyorum, vücudumuz bu ilahi 
ülkede yer tutmuşken gönlümüz neden başka vadilerde dolaşsın! 
Biraz daha açık söyleyeyim: Biz bütün varlığımızla Allah'a teslim ol­
madan yaşayamayız; biz kayıtsız şartsız İslam'ın olmadan mesut ola­
mayız. Bu sebeple nefsimizin aşın arzularını davamıza kurban edelim, 
aile efradımızın ısrarlı isteklerini mücadelemizi engellemeyecek tarz­
da kısmen karşılayalım. İyi bilelim ki nefsi doyurmak mümkün olma­
dığı gibi insanları memnun ehnek de erişilemeyecek bir gayedir. Allah 
rızası ise her şeyin üstündedir. Sen küçük hesaplardan kurhılmuş, 
kafası da gönlü de imar edilmiş sonsuzluk yolcusu, işte bu insanlığı 
kurtaracaksın. Bunu, aşk derecesine varmış coşkun bir iman, hikmet 
seviyesine ulaşmış derin bir ilim, fazilet haline gelmiş bir amel-i salih 
ve nihayetsiz bir sabır sayesinde başaracaksın. Mücadele hayatının 
hiçbir safhasında cehalet ve gaflete düşmemeye, şehvet ve menfaatlere 
kurban olmamaya, kibir ve gurura kapılmamaya, yabancı tesirlerden 
uzak kalmaya, şahsiyetsizlik göstermemeye dikkat edeceksin. Pey­
gamberin sünnetine tabi olarak -mfıtat maaşın dışında- ücret talep 
ehneyecek ve ümitsizliğe asla kapılmayacaksın."19 

Topaloğlu söz konusu neslin karakteristiğini ise şöylece formüle 
etmektedir: 

1 .  İlimle meşgul olmak, ilmi mutlak manada almak, eser vermek, 
milletimize ve insanlığa bu yolla hizmette bulunmak. 2. İman, amel ve 
ahlakta millet evladına ve genç kardeşlerine örnek olmak. 3. İtikad ve 
amelde istikametten ayrılmamak. 4. Devletimizin bekasına ve milleti­
mizin bütünlüğüne, İslam inanç ve felsefesine ters düşen ideolojilere 
il tifat etmemek. 5. Her türlü politik mülahazaların ve klik faaliyetleri­
nin üstünde kalmak. 6. İslam'ı yazı ve sözle tebliğ vazifesini yürüt­
mek, bu Allah ve resulünün emanetini hakkıyla ifa ehnek. 7. İç ve dış 
sataşmalara karşı islam'ı müdafaa etmek, müslüman halkımızı manevi 

19 a.e., s.  13-16. 
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bunalımlara karşı korumak. 8. Hizmete hazırlanmak, hizmet verildi­
ğinde liyakatle yerine getirmek, bu uğurda fedakarlık göstermek ve 
bundan haz duymak. 9. Nesli muhafaza etmek.20 

D. Sonuç 

Ülkemizde özellikle son kırk yılın düşünce hayatı Doğu'dan ve 
Batı' dan tercümelerle canlandırılmaya çalışıldı. Bunun sonucunda bir 
yozlaşma süreci yaşadık. Düşünce geleneğimizden uzak olan ve Tür­
kiye gerçeklerinden habersiz bulunan Doğulu-Batılı yazarların görüş 
ve düşünceleri karşısında kendi insanımıza ve realitelerimize adeta 
yabancı hale geldik. Halbuki düşüncede esas olan süreklilik olup gü­
nümüz müslüman düşünürlerinin bu topraklarda yetişmiş ve yaşamış 
Filibeli Ahmed Hilmi, Abdüllatif Harputl, İsmail Hakkı İzmirli, Ba­
banzade Ahmed Naim, Ferid Kam, Elmalılı M. Hamdi Yazır, Ahmed 
Hamdi Akseki gibi alimlerden beslenmeleri ve düşünceyi onların bı­
raktığı yerden devam ettirmeleri gerekirdi. Maalesef bu olmadı ve 
genç nesillerde bir kırılma ve bir kopukluk yaşandı. Sayılan az da olsa 
halkaları koparmadan düşünce geleneğimizi devam ettirme çabasında 
bulunanlar da oldu. Bunlardan biri de Bekir Topaloğlu'dur. O, Emsile, 
Bina, Maksud, Merah, Avıimil, İzhar, Kafiye, Molla Cami, Metini, Halebl 
saglr, Merıikı 'l-felıih, Mülteka ve Şerhi, Mir'ıit Şerhu 'l-Mirkat, Celıileyn, 
Kadl Beyzavi, Rfimuzü 'l-ehıidls, Emıill, Şerhu 'l-Akaid, isagucl, Metnü's­
Sirıiciyye gibi kitapları okuyup icazet alarak tevarüs ettiği ilim halkası­
nı, derslerinde Kitıibü 't-Tevhld, Te'vuıitü'l-Kur'ıin, el-Osmaniyye, Tebsıra­
tü 'l-edille, el-Fütuhıitü 'l-Mekkiyye, el-Avıisım mine'l-kavıisım, Minhacü 's­
sünne gibi eserleri genç akademisyenlere okuhnak suretiyle de dev­
retmiştir. O, bizim için bir okul oldu. Gelecek nesillere yatırım yapma­
nın gereğini ve ders halkası oluşturmanın örneğini onda gördük. Biz 
öğrencileri ondan bilgi yanında çalışma, azim, gayret ve usulünü al­
dık; gerçeğe ulaşmada sabırlı ve ısrarlı olmayı, dünya karşısında 
zahidliği, ümera ve ağniya karşısında müstağniliği, popülizm yapma 

20 a.e., s. 33-34. 
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yerine dik ve vakur durmayı, medya tutkunu olmamayı, hizmette 
hasbiliği, en önemlisi de ilim ah!akmı, hakikati arama iştiyak ve içten­
liğini öğrendik. 

Kısacası biz, ilim geleneğimizi unuttuk, alim prototipimizi kay­
bettik ve bazı şeyleri ihmal ettik. Kaybettiğimiz bu şeyleri Şark'ta veya 
Garp'ta değil, yitirdiğimiz yerde aramamız gerekir. Atalarımız, "Yiğit 
düştüğü yerden kalkar" dememiş midir? 
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Mustafa KARA. 

A. Giriş 

İlim, fikir ve sanat dünyasının temel belirleyicileri nedir veya ne­
lerdir? Asırlardan beri insanoğlunu besleyen ilim, fikir ve sanat eserle­
ri hangi atmosfer ve şartların mahsulüdür? Yüzyıllardan beri gözü­
müzü, gönlümüzü, aklımızı, fikrimizi hayretler içinde bırakan bu şa­
heserlerde temel unsur nedir? Alim, arif ve sanatkarların ferdi kabili­
yetleri mi? Bu kabiliyetleri ortaya çıkaran usta, üstad, mürşid ve mual­
limler mi? Bu usta ve üstadlan yetiştiren kültürel ortam mı? Bu kültü­
rel vasata yaşama imkanı veren siyasi otorite mi? Yoksa bunların hep­
si mi? 

Büyük zihinlerin yetişmesini veya büyük eserlerin ortaya konma­
sını tek sebebe bağlamak bizi zor durumda bırakabilir. En doğru yol 
"herkese hakkını" vermektir. Ancak burada "siyasi otorite" üzerinde 
biraz durulacakhr. 

İster aile gibi küçük, ister imparatorluk gibi büyük topluluklarda 
olsun "yöneten" ve "yönetilen" terimleri insanoğlunun gündeminden 
hiç düşmemiştir. Bu ilişki bazen insani bir çizgiyi takip ederken bazen 
de vahşi bir boyut kazanmış, bazen "insan insanın doshıdur" esası 
uygulanırken bazen de "insan insanın kurdudur" prensibi hüküm 

Prof. Dr., Uludağ Üniversitesi İlahiyat Fakültesi. 



374 ÇAGDAŞ İSLAM DÜŞÜNÜRLERİ 

sürmüştür. Bu nedenle yöneticiler için "adalet" esası sürekli öne çıka­
rılmış, daima zulüm ve haksızlıkların önlenmesi istenmiştir. Çünkü 
insan, potansiyel olarak zalim ve cahildir, "dediğim dedik" diyendir. 
Alkışa ve kendine tapandır, kendine tapılmasını isteyendir. Yaptığını 
doğru görendir, yaptığını alkışlayanları ihsana boğandır, alkışlama­
yanlan zindanlara yığandır. 

Siyasi otorite ve kaba kuvveti elinde bulunduranlar genellikle a­
lim, arif ve sanatkarların ne dediğine bakmak yerine, siyasi güçlerine 
güç katabilecek "şey"ler üretmelerini istemişlerdir. İnsanlık için önem­
li bir "şans" olan bu beyin ve gönül sahipleri ise böyle bir tercih, da­
yatma ve zorlama karşısında şaşırıp kalmışlardır. Dünkü tarih kitapla­
rına bakıldığında benzer teklifler karşısında bu insanların farklı tavır­
lar sergilediğini görmek zor değildir: 

1. Bu "ahlaksız" teklife kesin olarak hayır diyenler. Böyle bir tavır 
takınanlar siyasi otoritenin emellerine teslim olmadıkları için zor şart­
larda yaşamak durumunda kalmışlardır. Bu uygulamayı, sesini kısma, 
tecrit etme, sürgün, daha olmazsa ölüme kadar varan bir yol izlemek­
tedir. Her milletin tarihinde sadece fikirlerinden dolayı idam edilen, 
darağacına çekilen, giyotine gönderilen insanların varlığı bilinmekte­
dir. 

2. İlim ve sanat için üstün bir kabiliyete sahip olan bazı insanların 
direnme, karşı koyma, protesto etme güçleri ol(a)mamaktadır. Böyle 
bir yaratılışa sahip olanlar siyasi otoritenin arzularına daha kolay tes­
lim olmakta, rotasını değiştirmekte, geniş viraj almakta, giderek ken­
dini haklı göstermenin gerekçelerini bulmakta, ikiyüzlü olmadığını 
ispat etmenin yollarını aramaktadır. Kısaca üstün yetenekler "her 
devrin adamı olma" uğruna kurban ve heba olmaktadır. 

3. Bir üçüncü grup bu baskı ve zulmü kendi köşesinden acı tebes­
sümlerle seyretmekte, inzivaya çekilmekte, sessiz protestoyu tercih 
etmekte, "bu da geçer ya Hu" virdini tekrar etmektedir. 
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4. Son grup ise ne tam teslim olmakta ne de sessiz protestoyu ter­
cih etmektedir. Orta bir yol izlemekte dönemin "tabu"larına takılma­
dan farklı bir "perde" den ifadey-i meram etmeye çalışmaktadır. 

Yukarıdaki talihsiz uygulamaların örnekleri için başka toplumla­
rın tarih sayfalarını karıştırmaya gerek yoktur. Emevller' e, Abbasi­
ler' e, Selçuklular' a, Osmanlılar' a bakmak yeterli olacaktır. 

Tac ve taht sahibi olmak, büyük kitleleri yönetmek, rakipsiz dev­
letler kurmak, dünyaya meydan okumak bazı yöneticiler için "ha­
yır"lara vesile olurken, birçoğu için "şer"lere kapı açmakta, saltanatın 
ve koltuğun şaşaası onları deli-divaneye döndürmekte, kendi "dü­
dük"lerini öttürmek istemeyenleri yok etmekte bir başka ifade ile 
"şehvet"lerine kurban gitmektedirler. "Haksızlık karşısında susan 
dilsiz şeytandır" esasına dayanarak kendilerini ikaz edenlerin ise dil­
leri kesilmekte, kalemleri kırılmaktadır. 

Cumhuriyet döneminde yaşayan ilim ve sanat adamlarını da yu­
karıdaki dörtlü tasnifle anlatmak mümkündür. Çünkü devrim ve ihti­
lallerden sonra bu tasnif daha da keskinleşmekte ve netleşmektedir. 
Cumhuriyet'in ilk yıllarında her dört grubun bolca örneği vardır. 

Son seksen yılda ilim, fikir ve sanat dünyasında neler olup bitti 
sorusuna şu anda cevap verebilme gücümüz yoktur. Konumuz bu 
sorunun sadece bir bölümüyle ilgilidir: "İslami ilimler alanında neler 
oldu bitti?". 

1923'te Cumhuriyet'in ilanıyla yeni bir döneme giren ülkemiz, di­
ni ilimleri doğrudan ilgilendiren Tevhid-i Tedrisat Kanunu (1924) ile 
dolayısıyla ilgilendiren Tekke ve Zaviyeleri Kapatma Kanunu (1925) 
bu dönemin istikametini belirledi. 1933'te çıkan Darülfünun Kanunu 
ile Osmanlı döneminde yetişen alim ve sanatkarların bir bölümü de 
üniversitenin dışında kalınca, durum biraz daha netlik kazandı: Dini 
tedrisat ve dini ilimlerin kapısı kapatıldı. 

Bir ülkede din eğitimi tamamen yasaklanabilir mi; din eğitiminin 
yasak olduğu bir devlette dini hayat yaşanabilir mi? Dini hayatın ya-
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şanmadığı bir yerde din hürriyetinden bahsedilebilir mi? O gün için 
siyasi otoriteye yukarıdaki soruları sorma imkanı da pek yoktu. Bu 
atmosfer yaklaşık çeyrek yüzyıl böyle devam etti . 1949'da Ankara 
Üniversitesi'ne bağlı olarak açılan İlahiyat Fakültesi "birşey"lerin sin­
yalini verir gibiydi. 1946 yılında kurulan Demokrat Parti, tek parti 
yönetiminin saltanatına 1950 seçimlerini kazanarak son verince ko­
numuzla ilgili değişim hızlandı. Dini hayatın "olmazsa olmaz" şartı 
olan din eğitimi, İmam-Hatip Okullan'nın açılmasıyla yeniden başladı 
(1951). 

Bu "zor zaman" da ne yapacağını şaşıran birçok alim vardı, neyi 
nasıl söyleyeceğini düşünen birçok arif vardı, nerede nasıl bulunaca­
ğını tespit etmeye çalışan birçok sanatkar vardı. Evet İslami ilimlerin 
çeşitli dallarında gerçekten "yetişmiş" bir kadro vardı. Bunların bir 
kısmı 1. Ve Il. Meşrutiyet dönemlerini yaşamış, Doğu-Batı dillerine 
vakıf kimselerdi. Birkaç isim vefat tarihleriyle birlikte verilebilir: 

Seyyid Bey 1925 
İskilipli Mehmet Atıf 1926 
Babanzade Ahmet Naim 1934 
Hüseyin Kazım 1934 
Mehmet Akif Ersoy 1936 
Elmalılı Hamdi Yazır 1942 
Ferit Kam 1944 
Halim Sabit 1946 
İsmail Hakkı İzmirli 1946 
İsmail Fenni Ertuğrul 1946 
Ahmet Hamdi Akseki 1951 
Mustafa Sabri Efendi 1954 
Kamil Miras 1957 
Said Nursi 1960 
M. Şemseddin Günaltay 1961 
Hasan Basri Çantay 1964 
M. Fuad Köprülü 1966 
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B. Hayatı ve Eserleri 

Bu genel bilgilerden sonra özel konuya geçilebilir. Cumhuriyet 
döneminde doğan, Cumhuriyet'in açbğı İmam-Hatip Okulu'nda ilk 
defa Arapça ve Farsça ile tanışan, tefsir, hadis, fıkıh gibi klasik İslami 
ilimleri okuyan, Yüksek İslam Enstitüsü'nde tahsilini tamamlayan bir 
şahsı daha yakından tanımaya çalışalım. Böylece, günümüz Türki­
ye' sinin şartlarında İslami ilimlerin durumu, kişilerin tahsil şartları, 
alimlerin bakış açıları, dini problemleri çözme usullerine de eğilelim. 

Konumuz açısından 1950'li ve 60'lı yıllara bakıldığında görülen 
durum şudur: Ankara İlahiyat Fakültesi (Cumhuriyet'in ilanından 
sonra doğan) mezunlarının bir kısmı değişik branşlarda asistan olmuş 
ve ilim yoluna girmişti: Tefsir' de İsmail Cerrahoğlu, Süleyman Ateş, 
Hadis'te Talat Koçyiğit, Mehmet S. Hatiboğlu, Fıkıh'ta Esat Kılıçer 
(her üç anabilim dalının tek hocası Bosnalı M. Tayyib Okiç idi), Ke­
lam' da Hüseyin Atay (Bağdat Üniversitesi mezunu), Mezhepler Tari­
hi'nde Yaşar Kutluay . . .  

İstanbul Yüksek İslam Enstitüsü'nü bitiren bazı gençler de aynı 
kuruma farklı dallarda asistan olmuştu: Fıkıh'ta Hayrettin Karaman, 
Kelam'da Bekir Topaloğlu, Hadis'te Yaşar Kandemir, Tasavvuf' ta 
Selçuk Eraydın, Kur'an-ı Kerim'de Tayyar Albkulaç, Din Psikoloji­
si'nde Selahattin Parladır . . .  Bu asistanların İstanbul Yüksek İslam Ens­
titüsü'ne atandıkları sene (1967) aynı müesseseden mezun olanlardan 
biri de Süleyman Uludağ idi (Hayab ve görüşleri ile ilgili olarak ken­
disiyle yapılan roportaj için bk. Tasavvuf, sy. 7, Ankara 2001). 

Süleyman Uludağ ülkemizde dini eğitimin yasaklandığı dönemin 
tam ortasında, 1937 yılında Amasya'nın merkezine ve Tokat'ın Zile 
İlçesi'ne 30 km. mesafede bulunan Akyazı Köyü'nde dünyaya geldi. 
Dedesi 93 Harbi olarak bilinen (1293/1878) Osmanlı-Rus savaşı sebe­
biyle Batum'un Hulo Kazası'nın Bağlet Köyü'nden buraya gelmişti. 

Üç sınıflı, bir eğitmenli ilkokulu, bazen devam ederek bazen ara 
vererek 14 yaşında iken tamamladı. Okullarla, özellikle Köy Enstitüle-
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ri ile ilgili Akyazılı'ların menfi tavrı okumayı engelliyordu. Akyazı'nın 
bir şanslı tarafı ise, Stalin'in zulmünden kaçan Batum Müftüsü İsken­
der Efendi'nin, köyün imamı olması idi. Aile ve cami imamından alı­
nan bilgilerle dini hayatla ilk temas kurulmuş oldu. 

Dini ve hissi dünyasını yönlendiren kitaplar ise bazen makamla 
bazen makamsız olarak evde, köy odasında veya camide okunan halk 
klasikleri idi: 

1. Necatü 'l-Mü'minln 
2. Ahmediyye 
3. Muhammediyye 
4. Müzekki'n-NüfUs 
5. Envaru'l-Aşikln 
6. Battal Gazi 
7. Dlvan-ı Kuddusi 
8. Slretü 'n-Nebl 
9. Mevlid 
10. Mızraklı İlmihal 
11 .  Mevakıb 
12. Vasiyetname Şerhi (Harekesiz Osmanlıca metin okumayı bu e­

serle öğrendi). 

1951 yılıyla birlikte İmam-Hatip Okulu kelimeleri duyulmaya 
başlanmıştı ama bu okullara gitmek, okumak "para"ya mütevakkıfh. 
İçinde bilgiye, ilme karşı olan aşk ve tecessüs gittikçe büyüyordu ama 
okullar da adeta o nispette uzaklaşıyordu. Üstelik bu okul Amasya' da 
yoktu. Konya'daki İmam-Hatip Okulu'na kaydolan köylüsü Mehmet 
Yıldırım'ın tatillerde köye gelişini sabırsızlıkla bekliyordu. O'nun 
getirdiği kitapları alıp adeta ezberliyor, yutuyordu. Bir de 1934 do­
ğumlu Hayrettin Karaman isimli bir delikanlı ile tanışıyordu. Çorum­
lu olan bu genç Akyazı' da bulunan bir yakınını ziyaret etmek için 
zaman zaman bu köye geliyordu. Uludağ'ın zihin yapısını ilk keşfe­
denlerden, O'na "İmam-Hatip'e gideceksin" diyenlerden biri idi. 
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Ahmediyye, Muhammediyye makamını geçen Uludağ, İmam­
Hatip' e gidenlerin yardımıyla getirttiği farklı kitaplarla tanışmaya 
başladı: 

1 .  Biiyük İslı1m İlmihali 
2. Gülistan 
3. Bostan 
4. Kelfle ve Dimne 
5. İslam Dini 
6. Muhammed Mustafa 

Onun hayatındaki en renkli kitaplar bunlardır. Çünkü bunlar yeni 
harflerle yazıldığı halde dini, diyaneti anlahyorlardı! Anlamadığı ke­
limeler için ise yanında bir yardımcı vardı: Amcasının kütüphanesin­
den aldığı Ahter-i Kebir. 

1956'da kesin kararını verdi: İmam-Hatip Okulu'na gidecekti . Di­
ni öğrenecekti, dini ilimleri tahsil edecekti, Arapça, Farsça öğrenecek 
ve okuduğu kitaplar gibi kitap yazacaktı. Fakat yaşı 19 idi. Bu yaş ile 
okula kaydı imkansızdı. (Hayrettin Karaman da benzer bir problem 
yaşamışh). Üç yaş küçük kardeşi okumayı değil askere gitmeyi düşü­
nüyordu. Çare bulundu: Nüfus cüzdanları "takas" edilecekti. O güne 
kadar Osman Uludağ olan Akyazılı bu genç artık Süleyman Uludağ 
idi ve Çorum İmam-Hatip Okulu'nun birinci sınıf öğrencisiydi. 

İmam-Hatip Okulları yeni açıldığı için öğretmen kadrosu da ye­
tersizdi. Derleme-toplama idi. Osmanlı yadigarı değerli ve samimi 
insanlar yanında, on dokuz yaşındaki orta birinci sınıf öğrencisi Sü­
leyman Uludağ kadar bilgisi olmayanlar da vardı. Daha da önemlisi, 
bir kısmı öğretme metodlarına vakıf değildi. o bunlara takılmadı. İlk 
defa bu çatı altında nesara-yensuru diyerek Arapça öğrenmeye başladı. 
Azim, gayret ve ilim aşkı önüne geniş imkanlar açh; bir başka ifade ile 
imkansızlıkları imkana çevirdi. Kendi kendini yetiştirdi. Ders halkala­
rı kurdu, okudu, okuttu. Medreselerde okunan ders kitaplarını kendi 
kendine okudu, okuttu. Adeta okul içinde bir "ekol" meydana getirdi. 
Yeni bir çeşit "Üveysi" idi. 
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Arapça Sarf-Nahiv öğretimi için medrese geleneğinden farklı bir 
yol izleyen Mehmet Zihni Efendi'nin Müşezzeb, Muktadab ve Müntehab 
isimli eseriyle de bu yıllarda tanışh. Konya İmam-Hatip Okulunda 
okuyan Hayrettin Karaman Çorum' a geldikçe hemen ders ve sohbet 
halkasını kurardı. Bir gün onun elinde Arapça'yı Osmanlıca anlatan 
bir kitap gördü. Ertesi gün kütüphaneye giderek kitabı buldu: 
Muhtahab. Uludağ yıllar sonra Bursa Yüksek İslam Enstitüsünde A­
rapça okuttuğu yıllarda bu eseri takip etti ve üç cildi de yeniden ya­
yınladı (İstanbul 1980). 

Doğu-Bab klasiklerini okumaya devam etti. Hepsinden önemlisi 
İbn Haldfin'la tanışh. İzmirli İsmail Hakkı ile, Seyyid Bey'le, Ahmet 
Naim ile, Muhammed Hamdi Yazır'la tanışb. 

Aradaki açığı kapatmak, ziraat ve hayvancılıkla uçup giden yılları 
telafi etmek istiyordu. O yıllarda henüz Yüksek İslam Enstitüsü açıl­
mamışb. Ankara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi de İmam-Hatip me­
zunlarını öğrenci olarak almıyordu. Fakat ne gam!. .  Kitaplar vardı; 
okuyabiliyordu, okutabiliyordu, düşünebiliyordu. 

Nihayet iktidarlarının ilk yılında (1951) İmam-Hatip Okullan'nı, 
son yılında ise (1959) İstanbul Yüksek İslam Enstitüsü'nü açan De­
mokrat Parti yönetimi, bir kere daha büyük çoğunluğun sesine kulak 
verdi ve bu müesseseyi kurdu. Bu aynı zamanda A.Ü. İlahiyat Fakül­
tesinde okuyanlar için de bir hizmet ve görev alanı oldu. 

Süleyman Uludağ'ın İstanbul yılları da (1963-1967) aynı aşkla ve 
şevkle geçti . Arbk kitap ve kütüphanenin tam merkezinde idi. Alim ve 
ariflerin yaşadığı bir şehirde idi. Yıllardır adını duyduğu bazı kişilerin 
yüzünü görebilecek, sesini işitebilecekti. Yıllar önce kitabını okuduğu 
zevatla tanışabilecek, sohbet edebilecekti. o güzel insanların bir kıs­
mının talebesi olma şansını elde edecekti . İşte rahle-i tedrisinde bu­
lunduğu Osmanlı yadigarlarının son halkaları: 
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Nevzat Ayasbeyoğlu (1966) 
Ömer Nasuhi Bilmen (1971) 
Mahir İz (1974) 
Nihat Sami Banarlı (1974) 
Hilmi Ziya Ülken (1974) 
M. Tavit Tand (1974) 
Ali Nihat Tarlan (1978) 
Ahmet Davudoğlu (1983) 
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Konferanslarını, sohbetlerini dinleyerek tanıdığı zevat arasında 
da şunlar belirtilmelidir: Muhammed Hamidullah, Zeki Velidi Togan, 
Mümtaz Turhan, Nurettin Topçu, Necip Fazıl Kısakürek. 

Dolu dolu geçen bu dört yılda İslami ilimlerin hepsine eşit uzak­
lıkta kaldı, hepsine eşit zaman ayırdı. Felsefe ve kelam kadar hadis ve 
fıkıhla da ilgilendi. Fakat mezuniyet tezi "Sema" konusunda idi. Bu 
konu vesilesiyle musiki ile ilgili duyduğu, okuduğu çok farklı görüşle­
rin zihninde oluşturduğu karmaşıklığı çözmek istiyordu. Tasavvufun 
daha ziyade tefekkür ve felsefe boyutu dikkatini çekiyordu. Bu yöne­
lişte Mahir İz kadar Ali Nihat Tarlan'ın tasavvuf edebiyahna olan 
derin vukı1funun da hissesi olmalıydı. 

1967'de mezun olunca Kastamonu İmam-Hatip Okulu'na meslek 
dersleri öğretmeni olarak tayin edildi. Aynı yıl İstanbul'da M. İhsan 
Babalı yönetiminde üç aylık olarak yayınlanan İslam Düşüncesi Dergisi 
bir tercüme yarışması açtı. Hz. Ömer'in yaklaşık bir sayfalık hutbesi­
nin tercümesinden ibaret olan yarışmanın jürisi şu isimlerden teşekkül 
ediyordu: Mahir İz, Nihat Çetin, Bekir Sadak, Ali Özek (bk. a.g.d. sy. 
5, Nisan 1968). Türkiye çapında açılan bu yarışmanın birincisi Süley­
man Uludağ idi. (Süleyman Uludağ ismini matbuat aleminde ilk defa 
bu dergide gördüm). 

Kastamonu' da meslektaşların dışında gönül adamlarıyla da tanış­
tı: Muhammed İhsan Oğuz, Mehmet Feyzi Efendi... Aslında O, bulun­
duğu şehirlerde hem ilim aieminin büyükleriyle, hem irfan dünyası-
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nın mürşidleriyle tanışıp görüşmekten geri kalmadı. İmam-Hatip sıra­
larında iken Amasya Müftüsü Sabri Efendi, kardeşi Ahmet Efendi, 
Zile Müftüsü Arif Efendi, Çorum' da Mustafa Efendi, İstanbul' da Sami 
Efendi, Muzaffer Özak . . .  Sahaflarda kitapçı olması sebebiyle bu son 
isimle daha sık görüşmüştür. 

Üç sene sonra imtihanla Kayseri Yüksek İsiam Enstitüsü'ne Ta­
savvuf Tarihi Öğretim Üyesi olarak atandı. İlk defa orada tanıştık. 
Gıyabi tanışmayı vicahiye çevirdik. O yıllarda İmam-Hatip Okulları 
gibi Milll Eğitim Bakanlığı Din Eğitimi Genel Müdürlüğü'ne bağlı 
olan Yüksek İsiam Enstitüleri'ne farklı usullerle öğretim üyesi atanabi­
liyordu. Bunlardan biri imtihanla atama idi. Süleyman Uludağ hem 
Kayseri Yüksek İslam Enstitüsü'nde Tasavvuf Tarihi dersleri okutacak 
hem de bir hocanın rehberliğinde (önce Mahir İz, sonra İbrahim Agah 
Çubukçu) üç yıl içinde "öğretim üyeliği tezi" hazırlayacaktı. İsliim 'da 
Musiki ve Senıii bu çalışmanın ürünüdür. 

İki sene sonra Tuzla-Pınarhisar'da askerliğini tamamladı. 1974'te 
tekrar aynı Enstitü'ye döndü. Bir yıl sonra yeni açılan Bursa Yüksek 
İsiam Enstitüsü'ne atandı. Kayseri'de başlayan kitap yazma ve tercü­
me faaliyetleri devam etti. Özellikle yaptığı tercümelerle Türk okuyu­
cusunu tasavvuf kiasikleriyle buluşturdu, tasavvuf dünyasıyla tanış­
tırdı: 

1. Kuşeyri Risalesi, İstanbul, 1978 (Tercüme 12.10.1975 tarihinde 
Kayseri' de tamamlanmıştır). 

2. Keşfü'l-Mahcub/Hakikat Bilgisi, İstanbul, 1982. 
3. Taarruf!Doğuş Devrinde Tasavvuf, İstanbul, 1979. 
4. Tezkiretü 'l-Evliyii, Bursa, 1984. 
5. Şifiiü 's-Siiil/Tasavvufun Mahiyeti, İstanbul, 1976. 
6. Faysalü 't-Tefrika/İsliim 'da Müsamaha, İstanbul, 1972. 
7. Esriiru 't-Tevhid/Tevhidin Sırları, İstanbul, 2002. 

Arapça ve Farsça' dan yapılan bu tercümelerin yanında tasavvuf 
tarihi araştırmalarını kolaylaştırmak ve tasavvuf kültürünü yeni nesil-
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lere aktarmak için Osmanlıca eserlerin sadeleştirilerek yayınlanmasını 
da gerekli görmüştür'. Molla Cami tarafından kaleme alınan ve Bursalı 
Lami'i Çelebi (v. 1531) tarafından Türkçe'ye çevrilen tabakat/biyografi 
kitabı Nefehatü'l-Üns bu gaye ile yeni harflere aktarılmıştır: Evliya 
Menkıbeleri, İstanbul, 2000. Katip Çelebi'nin (v. 1656) Mlzanü 'l-Hakk 
isimli eserini İslam'da Tenkit ve Tartışma Usulü (İstanbul 1981) adıyla 
neşretmesi de aynı kültürel ortamın oluşmasına yöneliktir (Son iki 
eser Mustafa Kara ile birlikte hazırlanmıştır). 

Süleyman Uludağ'ın ihtisas sahası Tasavvuf Tarihi'dir. Fakat 
O'nun geniş ilgi alanı ve üstün kabiliyeti sebebiyle bir anabilim dalın­
da sıkışıp kalması mümkün değildi. Geniş kültürü sebebiyle İslam 
dünyasının ve Müslümanlar'm problemlerine "kuşbakışı" bakabil­
mekte, çözüm üretebilmekte, çıkış yolu gösterebilmektedir. "At göz­
lüğü" takarak, "ihtisas", "uzmanlık alanı" gibi kelimelere sığınanların 
İslami ilimlerde alim olabileceğine inanmamaktadır. Şu iddialı cümle­
yi kullanabiliriz: Onun neslinde onun kadar farklı ilim sahalarında "at 
oynatan" başka bir ilahiyatçı yoktur. 

Eserlerine bakıldığında iktisat ve siyasetten felsefe ve sanata ka­
dar birçok konuyu ihtiva ettiği ve bu konular etrafında fikir beyan 
ettiği görülür. İşte onun bazı eserlerinin isimleri işte İslam'ın değişik 
meseleleri: 

1 .  İslam' da Faiz Meselesine Yeni Bir Bakış, İstanbul, 1988. 
2. İslam-Siyaset İlişkileri, İstanbul, 1998. 
3. İslam Düşüncesinin Yapısı, İstanbul, 1979. 
4. İslam 'da Emir ve Yasakların Hikmetleri, Ankara, 1988. 
5. İslam Açısından Musiki ve Sema, İstanbul,1976. 
6. İslam 'da Mürşid ve İrşad Faaliyeti, İstanbul, 1975. 
7. İslam' da İnanç Konuları ve İtikadı Mezhepler, İstanbul, 1992. 

Herkesin hayranlıkla izlediği büyük insanların da hayran olduğu 
"kafa" ve "yürek"ler vardır. Süleyman Uludağ kimlere hayrandır, 
kimleri okumaktan zevk almıştır? Dolayısıyla fikri "oluşum"unda 
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kimlerin hissesi, hangi eserlerin payı vardır? Bu soruların cevabı için 
genel olarak şu söylenebilir: Yukarıda isimleri verilen ve genellikle 
1925-1960 yılları arasında vefat eden zevattır. Daha eskilere gidince 
Büyük Haydar Efendi, Cevdet Paşa, Taşköprizade, Katip Çelebi, 
Davfıd-i Kayseri sıraya girer. Osmanlı dünyasından çıktığınızda hak­
larında müstakil kitap ve makaleler yazdığı şahsiyetleri sıralamak 
gerekir: 

1. İbn Arabi, Ankara, 1995. 
2. Bayezid Bistami, Ankara, 1994. 
3. Fahreddin Razi, Ankara, 1991 (Farsça'ya çevrildi). 
4. İbn Haldun, Ankara, 1993. 
5. Gazzali, DİA md. 
6. Kaşanl, DİA md. 
7. Hallac-ı Mansur, DİA md. 
8. Kuşeyri, DİA md. 
9. Hucviri, DİA md. 
10. İbn Teymiye, İbn Teymiye Külliyatı içinde, c. 1. 

İbn Teymiye'nin tenkit performansına (tekfir konusu hariç}, İbn 
Arabi'nin felsefi-tasavvufi gücüne, Gazzali'nin derin ve ihatalı tahlille­
rine, İbn Haldfın'un "ayağı yere basan" yorumlarına, İbn Rüşd'ün 
felsefi ufkuna hayrandır. İbn Rüşd'ün Gazzali'yi, İbn Teymiye'nin İbn 
Arabi'yi reddetmesi O'nun bakış açısında büyük bir değişiklik mey­
dana getirmemektedir. 

İbn Teymiye ile ilgili üç makale yayınlamıştır: 

1 .  İbn Teymiye, İbn Teymiye Külliyatı, c. I, İstanbul, 1986. 
2. İbn Teymiye'de Mantık Meselesi, İslami Araştırmalar, Nisan 1987, 

sayı: 4. 
3. Tasavvuf Karşıtı Akımlar ve İbn Teymiye'nin Tasavvuf Felsefesi, 

İsJamiyat, Temmuz 1999, sayı: 3 

Herşeye rağmen O'nun İbn Haldfın'la ayrı bir dostluğu olduğunu 
gösteren belgelerimiz de vardır. Koca Mukaddime'yi tercüme etmekle 
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yetinmeyerek Sati el-Husri'nin (v. Bağdat 1968) İbn Haldun Üzerine 
Araştırmalar isimli eserini tercüme etmesi bunların en güçlülerinden 
biridir (İstanbul, 2001). Mukaddime'ye yazdığı mukaddime ve dipnot­
lar ise ayn bir çalışmayı gerektirecek uzunluk ve zenginliktedir (1. cilt 

· İstanbul, 1982; il. cilt İstanbul, 1983). 

O'nun ilgi alanına giren konulardan biri de kelam, mezhepler ta­
rihi ve felsefedir. İlk neşrettiği ders kitabı Kelam Dersleri (İstanbul, 
1969) adını taşımaktadır. İmam-Hatip Okulları'nın iV. sınıfları için 
hazırlanan bu eseri, XI. sınıflar için kaleme alınan Akaid ve Kelam (İs­
tanbul, 1981) izlemiştir. Aynı okulların VII. sınıf müfredahna uygun 
olarak hazırlanan Kelam Dersleri (İstanbul, 1971) ise Fuat Kavukçu ile 
birlikte yazılmıştır. İslam'da İnanç Konuları ve İtikadi Mezhepler (İstan­
bul, 1992) konuyla ilgili bir başka eseridir. Şii dünyasının tasavvuf 
anlayışını da İstanbul'da yapılan Uluslararası Şiilik Sempozyumunda 
geniş bir şekilde incelemiştir. (Tebliğler 1993'de basıldı) 

Medreselerin temel kitaplarından ve kelam ilminin klasiklerinden 
olan Taftazani'nin Şerhu'l-Akfiid isimli eserini Kelfim İlmi ve İslfim Akfiidi 
(İstanbul, 1980) adıyla tercüme eden Uludağ, Bursa Yüksek İslam Ens­
titüsü'nde uzun yıllar bu dersi de okutmuştur. 

1982 yılıyla birlikte U. Ü. İlahiyat Fakültesi adını alan müessese­
nin kuruluş ve oluşum yıllarında İslam Felsefesi, Din Felsefesi ve 
Manhk derslerini de okutmuştur. Son yıllarda Lisansta sadece Tasav­
vuf Tarihi ve Felsefesi okutmaktadır. 

Din felsefesi alanında verdiği eser, İbn Rüşd'ün felsefe ile dini uz­
laşhrmak için kaleme aldığı Faslu 'l-Makal ile el-Keşf an Menahici'l-Edille 
adlı eserlerinin tercümesidir: Felsefe-Din İlişkileri, İstanbul, 1985. Nesil 
Dergisi'nin Ocak-Şubat 1978 tarihli 4 ve 5. sayılarında İbn Haldun'un 
Din Felsefesi başlıklı makaleleri yayınlanmıştır. 

Hayati Hökelekli ve Enver Uysal'la birlikte hazırladığı Din Kültü­
rü ve Ahlak Bilgisi ise Lise 1 .2.3. Sınıflar için kaleme alınmıştır (İstanbul 
1998). 
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Süleyman Uludağ bana göre tasavvuf ile ilgili temel eserlerini he­
nüz ortaya koy(a)mamıştır. Daha ziyade tercümelere yönelerek bu 
ciddi işin, tabir caizse, "altyapısı"nı hazırlamıştır. Bu seriye üç dört 
ciltlik tasavvufi yorumları öne çıkaran açıklamalı bir Kur' an Meali de 
önümüzdeki yıllarda ilave edilebilir. O'nun esas işi birkaç ciltlik ta­
savvuf tarihi, birkaç ciltlik tasavvuf terimleri sözlüğü hazırlamaktır 
diye acizane düşünüyorum. 1970'li yıllarda Kayseri ve Bursa Yüksek 
İslam Enstitüleri'nde okutulan (henüz neşredilmemiş) Tasavvuf Tarihi 
Ders Notları bu çalışmanın nüvesi mahiyetindedir. Bu notların bir bö­
lümü, yetmişli yıllarda kısaca YA YKUR olarak bilinen Açık Yüksek 
Öğretim Dairesi'nce koordine edilen Yüksek İslam Enstitüsü'nü dışa­
rıdan bitirme programı için basılmıştır. 

1 .  Tasavvuf ve Tarihi, Ankara, 1976, (Selçuk Eraydın, Mehmet De-
mirci, Kamil Yaylalı ile birlikte). 

Tsasavvufla ilgili diğer eserleri: 

2. Tasavvuf Terimleri Sözlüğü, İstanbul, 1991 .  
3. Sufi Gözüyle Kadın, İstanbul, 1995. 
4. Tasavvuf ve İnsan, İstanbul, 2001 . 
5. Tasavvufun Dili 1, İstanbul 2006. 
6. Tasavvufun Dili 2, İstanbul 2007. 

Süleyman Uludağ'ın yaptığı önemli işlerden biri de tercüme ettiği 
her kitabın baş kısmına geniş bir "giriş" yazısıyla kitap ve müellifini 
tanıtması, kültürümüzdeki yeri ile ilgili değerlendirme ve karşılaştır­
malar yapmasıdır. (Mukaddime' de 190, Kuşeyrf'de 50, Keşfü'l-Mahcub'da 
55, Şerhu 'l-Akaid'de 75, Taarrufta 30, Tezkiretü 'l-Evliya'da 40, Nefehat'ta 
50, Felsefe-Din İlişkileri'nde 85, Tevhidin Sırları'nda 25, bir heyet tarafın­
dan tercüme edilen İbn Teymiye Külliyatı için 45 sayfa). 

Makaleleri ise çok değişik dergilerde yayınlanmıştır: Nesil, Hare­
ket, Dergah, İslamiyat, İslamı Araştırmalar, Köprü, Yeni Dünya, Diyanet, 
Türkiye Günlüğü . . .  
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C. Bazı Özellikleri 

1. Eserlerinin temel özelliği bütün İslami ilimlerden beslenen ge­
niş bir ufka sahip oluşudur. Tefsir, hadis, fıkıh, kelam, tasavvuf, felse­
fe, İslam tarihi gibi ilimlerin verilerine olan vukufu sebebiyle mesele­
lere daha geniş açıdan bakar. Tartışma konularını değişik cephelerden 
ele alıp tahlil etmeyi sever. Bazen konuyu farklı bir alana çekerek daha 
sıhhatli neticelere ulaşılmasına yardımcı olan bir tavrı tercih eder. 

2. Taassub hiç sevmediği şeydir. Çünkü o, tefekkürün, hür yoru­
mun düşmanıdır. Bunun için daha öğrenci iken yaptığı ilk tercüme 
Gazzali'nin Faysalü't-Tefrika isimli eseridir. İslam'da Müsamaha (İstan­
bul, 1972) adıyla neşredilmiştir. İctimm ve Dini Açıdan Taklit Meselesi 
başlığını taşıyan iki makalesi de konu ile ilgilidir; Hareket, sayı: 7-8, 
1979. 

3. Yazdıklarında, çizdiklerinde "kınayanın kınamasından kork­
mayan" bir tavrı vardır. Bu anlamda "melami-meşreb" bir alimdir 
denebilir. Görüşlerinin kabul edilmemesinden, karşı fikirle reddedil­
mesinden -edeb sınırlarının aşılmaması şartıyla- rahatsız olmaz. Her­
kesin her konuda aynı fikirde olması gereğine inanmaz. "Hakikat 
şimşeği, fikirlerin çarpışmasından meydana gelir" hikmetine inanır. 

4. Maddi bir gailesi yoktur. Maaşının kaç lira olduğunu bilmeyen­
lerdendir. Ama Arnavutluk' ta, Kırgızistan'da fert başına düşen milli 
gelirin kaç dolar olduğunu size söyleyebilir. Yazdığı, tercüme ettiği 
kitapların "maddi getiri"si O'nun zihnini hiçbir zaman meşgul etme­
miştir. Verirlerse şükreden, vermezlerse sabreden bir yolun izleyicisi­
dir. Şöhretin "afet" olduğunu bilenlerdendir. Yazdıkları ve yaptıkları­
nın bir "bereket"i ve tesiri olduysa, oluyorsa, olacaksa bu tavrın bü­
yük tesiri vardır diye düşünüyorum. Hiçbir emek vermeden, bir şey 
üretmeden "finans kaynağı" kelimelerini vird-i zeban edinenleri cid­
diye almayan bir görüşün sahibidir. İlmi bir eser ortaya koyamayan 
ama araba modelleri hakkında "konferans" veren, beceriksizliğinin , 
başarısızlığının faturasını YÖK'e kesen akademisyenlere gülüp geç­
mektedir. 
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5. Yoğun ilmi mesaisine, yürüyüşle ilgili sıhhi problemine rağmen 
seyahat etmeyi de çok sevmektedir. Fransa'dan Kazakistan'a, Ka­
zan'dan Mekke'ye, Buhara' dan Basra'ya kadar bir çok yeri gezip gör­
müştür. Kafkasya'nın karlı dağları kadar Antalya'nın sıcak kumları da 
tanıdıkları arasındadır. Özellikle son on yılda Batum bölgesinde yaşa­
yan Müslümanlar'ın dini ihtiyaçlarının temini için "gönüllü bir fedai", 
"çağdaş bir alperen" gibi çalışmaktadır. Gidip gördüğü ülkelerin dini, 
siyasi, fikri vs. hayatlarıyla ilgili tespitlerini konu alan enteresan eseri 
de yayınlanmıştır: İran 'a ve Turan 'a Seyahat, İstanbul, 2002. 

6. Bir "branş" gayreti yoktur. İlahiyatçıların bir kısmı branşına 
"toz kondurmaz". Hatta doktora tezine konu olan kişinin bile tenkit 
konusu olmasını istemez. O ise Vahiy ve vahyin kontrolündeki Hadis 
müstesna her fikir, görüş, yorum, tefsir ve ictihadın tartışmaya açık 
olmasını savunur. Aksi halde problemlere çare bulmada tıkanıklık 
meydana gelir. Mezhebin görüşü savunulacaktır diye "mezhep imam­
larımızın görüşleri naslara tercih edilir" tespiti O'nun hiç tasvib etme­
diği bir bakış açısıdır. Bunun için selef, kelam, felsefe ve tasavvuftan 
sadece birine değil hepsine bakarak, hepsini anlayarak "evrensel İslam 
mesajı"nın oluşumu için tahlil ve tenkide tabi tutulması gerekir. İslam 
Düşüncesinin Yapısı birilerinin "kirli çamaşırlarını ortaya dökmek için" 
değil, düşüncenin önünü açmak için kaleme alınmıştır. Kelam, felsefe, 
tasavvuf ve tarih felsefesinin birbirini tenkit eden "zirve" şahsiyetleri­
nin öne çıkarılması ve eserlerinin terci.ime edilmesinin arkasındaki 
sebep de bu arayıştır: Geleneğin gücünden geleceği kurmak. Çünkü 
dünü bilmeyen yarını kuramaz. 

Tenkit kapısını herkes için açık bırakan Süleyman Uludağ da tabii 
olarak tenkit edilecektir. İnsan olduğu için onun da eksik tarafları, 
yanlış yorumları, gereksiz zorlamaları olacaktır. Bunları yazmak ve 
tartışmak da yarınki "Uludağ"ların vazifesidir. 

7. Şanssızdır: İlk te'lif ve tercüme eserlerini verdiği 1970'li yıllarda 
bir grup arkadaş ve dostuyla birlikte (Hayrettin Karaman bunların 
başında sayılmalıdır) aleyhlerine başlatılan "modemisttir, mezhepsiz-
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dir, Vehhabl'dir" iddialan, hitap ettiği kitle ile arasına bir "tel örgü" 
çekmiştir. Bu "mayınlı alanı" temizlemek epeyce zaman almışhr. Söz 
konusu tarhşmaları seviyesiz bir şekilde yürüten Milli Fikir Dergisi de 
-gariptir- Çorum' da yayınlanıyordu. (Özel sayı, Şubat-Mart 1979, sayı: 
47-48). 

Batı'ya gitme ve kalma imkanı bulamayışı da O'nun dolayısıyla 
bizim ve çağdaş düşüncenin bir başka şanssızlığıdır. 

8. Şanslıdır: Eserlerinin büyük bir kısmını neşreden Dergah Ya­
yınları, özellikle İsmail Kara'nın editörlüğü kitapların "eli yüzü düz­
gün" bir şekilde okuyucuya iletilmesinde önemli rol oynamıştır. Tür­
kiye Diyanet Vakfı'nın çıkardığı İslam Ansiklopedisi'nin tasavvufla ilgili 
maddeleri O'nun himmet ve gayretiyle bir seviye kazanmıştır. Geniş 
ufkunu bu maddelere dolayısıyla bize ve dünyaya aktarma imkanı 
bulmuştur. 

9. İdealisttir: İdealine, Gazzall'nin ifadesiyle "dini ilimlerin ihya­
sı" denirse, bunun için gecesini gündüzüne katarak çalışmış, bütün 
diğer dünyevi işlerini ikinci plana atmış, idealinin "deli-divanesi" 
olmuş, Allah'ın kendisine lutfettiği enetji ve iradeyi bu yola bezletmiş 
ve etmektedir. İlim için gerekli performansı gösteremeyen bu yolun 
çilesine katlanamayan meslektaşların ciddi, ilmi olmayan eserleri için 
en çok kullandığı iki kelime "Laf ü güzaf"tır. 

10. Realisttir: Bununla birlikte İslam dünyasının iktisadi, siyasi, 
fikri çıkmazlarına çözüm ararken son derece realisttir. Bu görüşleri, ilk 
bakışta "çağdaş ideolojileri esas kabul edip İslam'ı onlara uydurma" 
şeklinde de görülebilir. Halbuki O, bugünün şartlarında insanlığa 
sunulabilecek İslami bir modelin peşindedir. Bunu yakalamanın kolay 
olmadığı da bilinmelidir. Bu din ile dünyanın banşı projesidir. 

O'nun çağdaş İslam düşüncesindeki yeri nedir? Şeklinde sorulabi­
lecek olan sorunun cevabı için acele etmemek gerekir. Ancak bu soru­
ya cevap arayanlar onun eserlerini bugünden itibaren okumaya ve 
tartışmaya başlamalıdır. 
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Akif ile İkbal arasında 

Süleyman Uludağ'ın, ülkemizde din eğitim ve öğretiminin yasak­
landığı yılların tam ortasında doğduğunu söylemiştik. Bu O'nun ye­
tişmesi açısından menfi bir durumdu. Fakat bir kültürel birikimin de 
varisi olabilecek bir durumu vardı. XX. yüzyılın ilk çeyreğinde yetişen 
alim, arif ve sanatkarlar vardı. Her şeye rağmen "bir şeyler" yazmış­
lardı. Bir kısmı hisleri, bir kısmı fikirleri, bir kısmı gönülleri besliyor­
du. Hem hislerimize hem de fikirlerimize birlikte hitap eden iki şair ve 
mütefekkirimiz vardı. Uludağ bunlara aşıktı: Akif ve İkbal. Biri Koso­
valı babanın, Buharalı annenin çocuğu olarak 1873 yılında İstanbul' da 
doğdu. Diğeri dört yıl sonra derviş Nur Muhammed ve annesi İmam 
Bibi'nin oğlu olarak Keşmir-Siyalkfıt'ta dünyaya geldi. Bu iki alim, 
arif, aşık ve şfür birbirini dünya gözüyle görmedi ama birbirlerini sev­
diler, aynı şeyleri terennüm ettiler; aynı ızdırabı yaşadılar. Süleyman 
Uludağ İstanbul'la Keşmir'in ortasında doğdu. Akif'e daha yakın, 
İkbal'e daha uzak. .. Onları dünya gözüyle görmedi .  Ama onların 
peyrevi olmaktan mutluluk duydu. Kalpleri aynı duygularla çarptı. 
Süleyman Uludağ onların tam ortasında Akif'in vefatından bir yıl 
sonra, İkbal'in vefatından bir yıl önce doğdu. Onlar onu besledi bü­
yüttü, yetiştirdi; O da telif yaptı, tercüme yaptı, öğretmenlik, öğretim 
üyeliği yaptı. 2007'de emekli oldu. 

Doksan üç harbi ile Ruslar dedesin koğdu 
Hayatın her anında ümitsizliği boğdu 
İşte sekiz kardeşin ikincisi olarak 
Müjde olsun "SÜLEYMAN DA AKY AZI'DA DOGDU" 
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